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Introduccion.

Desde el inicio de la filosofia griega, la estética ha sido una de sus principales
temas de interés, la estética o teoria de la sensibilidad, inicia con la filosofia
misma. En la pregunta original que se hace el hombre sobre el ¢ por qué? de las
cosas, la sensibilidad no podia dejar de estar presente, sin embrago, no se vive
en la inmediatez de los sentidos, la sensibilidad esta previamente conformada.
Desde la primeras explicaciones miticas y religiosas hay una estructura logica,
mental y simbdlica, que da sentido y significado el mundo que habitamos,
posibilitando la expresion y comunicacion entre congéneres, que se manifiesta
a través del lenguaje, el mito, las artes, etc.

Desde de la antigledad griega, Platon considera que el conocimiento
sensible es engafoso, sin embargo, le concede importancia, constituyendo una
etapa para alcanzar conocimiento de las ideas. En la Edad Media, el
conocimiento sensible, desde un punto de vista metafisico, es un medio para
acceder al conocimiento revelado de Dios. En la modernidad, aun con el
desarrollo de la ciencia, la reflexion de la estética es un area de interés en la
reflexion filosdfica.

A lo largo de la obra del fildsofo aleman Ernst Cassirer (1874-1945); se
ve un interés especial por la estética, y sin embargo, nunca llegé a escribir un

texto propiamente de estética. Por ello, el objetivo que se propone con esta



tesis, es reflexionar sobre la estética como forma simbdlica a partir de la
filosofia de Cassirer. Una de sus principales obras; La filosofia de las formas
simbdlicas, fue escrita en tres tomos: El lenguaje, ElI mito y el conocimiento. A
partir de los cuales, se plantea como objetivo analizar la estética como forma
simbalica

Cassirer, nunca dio por terminada su filosofia de las formas simbdlicas,
deja abierta su investigacién para analizar otras formas simbdlicas y culturales.
Sin embargo, no es el objetivo de este trabajo, continuar con la obra de un
fildsofo tan destacado, ni realizar un analisis propiamente sobre la filosofia de
las formas simbdlicas, lo que implicaria una mayor especializacién y otra
estructura en el desarrollo del tema. Siendo el interés principal el estudio de la
estética y su importancia en la cultura.

La filosofia de Ernst Cassirer se inscribe dentro de la tradicién
neokantiana, pertenecid a la escuela de Marburgo, estudié ciencias como;
matematica y quimica entre otras, pero se interesd principalmente en las
ciencias de la cultura, como; antropologia, filologia, linguistica, historia y
filosofia. Siguiendo la filosofia kantiana, continu6 con el problema del
conocimiento, para él, el conocimiento consiste en una conceptualizacion de la
experiencia, pero no se limita al conocimiento de las ciencias naturales, sino
que se extiende a todas las ciencias culturales e histéricas. Cassirer sigue a
Kant en la idea de que los conceptos basicos de las ciencias son de caracter a
priori; apunta a un enlace efectivo, en una especie de “continuo” entre el sujeto

y el objeto, entre lo particular y lo universal.’



Cassirer afirma que; “el hombre es un animal simbdlico*?, se interesé en
analizar la funcion, estructura y forma del simbolo, pero no en cuanto a su
contenido. La funcién del simbolo, para él, consiste en la relacion y diferencia
que se establece entre las distintas formas simbdlicas como; el lenguaje, el mito
y el conocimiento. En cuanto a la estructura, de acuerdo a mi interpretacion,
ésta se encuentra en los niveles y etapas por las que atraviesa el simbolo;
sensible, intuitivo y abstracto. En cuanto a la forma, ésta se lleva a cabo en un
movimiento dialéctico entre las distintas formas simbdlicas, por la quel se
alcanza la unidad y singularidad propia cada forma cultural y simbdlica

Por lo anterior, la presente tesis se divide en tres capitulos, en donde se
analizara la funcién, la estructura y la forma de la estética, en cada capitulo
respectivamente. Con ello, considero que se cumple el objetivo propuesto, que
es analizar la estética como forma simbodlica en la filosofia de las formas
simbdlicas. La importancia del tema la encuentro, en primer lugar, en la
importancia que tiene la filosofia de Cassirer para la filosofia de la cultura. En
segundo lugar, considero, que el analisis de la estética desde la filosofia de las
formas simbdlicas, nos lleva a comprender la forma en que damos sentido y
significado a nuestro ser individual y cultural. En donde, en un mundo cada vez
mas plural y multicultural, veo la necesidad de plantearse la relacion que se
establece entre aquello que somos como seres individuales y su relacion en la
cultura.

Para lograr lo antes propuesto, se analiza la obra principal de Ernst

Cassirer; La filosofia de las formas simbdlicas, desde la cual, se retoman los



conceptos fundamentales para el analisis de estética como forma simbdlica.
Asimismo, se analizaran otras obras, entre las que se encuentran: Antropologia
filosofica, Filosofia de la llustracion, Kant, vida y doctrina, etc. de donde extraigo
principalmente los conceptos referentes a la teoria estética de Cassirer. Otras
obras del mismo autor que dan sustento tedrico son: El mito del Estado, Las
ciencias de la cultura, etc., sobre todo, en la definicion de conceptos e ideas
necesarias para el desarrollo del tema.

También, se recurre a otros fildsofos para complementar y apoyan las
ideas que se van desarrollando como; el Dr. Oliver Kozlarek, en relacién al
concepto de cultura en la filosofia de Cassirer, que menciono de manera
especial por sus aportaciones y apoyo para la realizaciéon de éste escrito. Para
la definiciéon del concepto de estética recurro a la obra del Dr. Mario Teodoro
Ramirez, a quien también, agradezco sus conocimientos impartidos. Asimismo,
recurro a otros fildsofos que ayudan a completar la teoria estética de Cassirer,
que al no haber desarrollado explicitamente su teoria estética, quedan algunos
huecos que es posible ampliar, con otros autores, sin llegar cambiar el sentido
de la filosofia de Cassirer.

El método que utiliza Cassirer en su obra La filosofia de las formas
simbodlicas, no resulta claramente reconocible, menciona de varios métodos,
como la hermenéutica, la cual observo en la interpretacion historica y
psicologica que realiza del lenguaje, el mito y el conocimiento. En otras
ocasiones menciona la semiotica, que reconozco en el analisis de las fases y

niveles que realiza del simbolo. EI método fenomenolégico, ocupa un lugar



predominante en la filosofia de las formas, por la funcion dialéctica y eidética de
las formas simbdlicas de la cultura.

Los métodos que menciona Cassirer, que no llega a definir
explicitamente, no se desarrollan independientemente sino en interaccion, ya
que al mismo tiempo que vemos una interpretacion historica y psicoldgica, hay
una desarrollo simbdlico y fenomenolégico de las formas de la cultura. Lo que
ademas, va acorde con su filosofia de formas simbdlicas, en la Inter-
determinacién entre ellas y que también, creo, se repite con los métodos
filosoficos que menciona y lleva a cabo.

Por lo cual, la tesis se desarrollara a partir de estos enfoques
metodoldgicos, hermenéutico, semioldgico y fenomenoldgico, pero sin llegar a
profundizar en ellos, entendiendo por ellos lo antes mencionado. Sin embargo,
considero pertinente sefalar el punto de vista desde el cual se desarrolla el
tema, con lo que ademas, se pretende alcanzar un mayor acercamiento a la
filosofia de las formas simbdlicas y mayor objetividad en el desarrollo de la
estética como forma simbdlica.

La tesis se divide, como ya se menciond, en tres capitulos. El primero
titulado; La funcion de la estética, se analiza la funcién de la estética, a partir del
problema filosofico de la historia del lenguaje y el mito, lo que conducira a
definir la funcién propia de la estética. En el segundo capitulo; La estructura de
la estética, a partir de los niveles en el simbolo del lenguaje, el mito y el
conocimiento, se define la estructura simbdlica de la estética. En el tercer

capitulo; La forma de la estética, se analiza la forma dialéctica en que el
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lenguaje, y el mito, alcanzan su forma propia, de manera que podamos
encontrar la forma de la estética en oposicion a una forma tragica de la cultura.
Para finalizar, se llegara a la conclusion que sintetice los temas desarrollados.
Sin embargo, antes de comenzar, considero necesario un acercamiento a La
filosofia de las formas simbdlicas, de manera que se justifique el desarrollo del
tema propuesto,

Para Cassirer, La Filosofia de las Formas Simbodlicas, son las distintas
formas de definir, comprender y de acercarnos al mundo, todas son formas de
conocimiento, que se desarrollan de diferente manera®. Todas funcionan a
través de simbolos intelectualmente creados, no son una copia ni una
reproducciéon de la realidad, su valor consiste en no reflejar un ser dado

objetivamente, sino en la unidad y diversidad del fenémeno, en la relacion que

guarda entre si.4

La tarea de las formas simbodlicas no es encontrar un sustrato ultimo,
sino la unidad funcional, no como la suma de fendbmenos, sino las condiciones
de esa funcion y el principio que la rige. La pregunta, segun el autor, es por la
regla que rija la multiplicidad de las funciones cognitivas y comprenderlas en un
operar unitario. Todas las formas simbdlicas, segun Cassirer, por mas universal
y general que sean no representan mas que una parte de la interpretacion del
ser, todas tratan de someter la pluralidad a la unidad propia de cada una de

ellas, lo individual se inserta como miembro de una estructura légica, teleoldgica

5
o causal, propia de cada forma de la cultura. Pero, alcanzan éste objetivo por
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caminos distintos, por ejemplo; nos dice Cassirer, el conocimiento cientifico
busca la unidad en la pluralidad de fenomenos de la naturaleza, el mito y la
religion buscan la unidad teoldgica en la pluralidad de intuiciones, y el arte en la
unidad de sensaciones y percepciones.

La funcion del simbolo de acuerdo con Cassirer, consiste en la manera

en que se une y enlaza la experiencia sensible de los fendmenos con la idea

. . - 6 ., S .
creativa de la razon espiritual. La funcion simbdlica tiene que ver con la
relacion entre las distintas formas de interpretar la realidad, no expresan en

forma pasiva un realidad dada, “sino que encierra una energia del espiritu que

es auténoma”7, dando una significacion y un contenido ideal. Esto vale para
toda forma simbdlica —que incluiria a la estética—, en donde no se refleja algo
empiricamente dado, sino que lo crea con un principio autbnomo en un sistema
de simbolos, dando un sentido y significado a la realidad.

Nos dice Cassirer, toda forma simbdlica crea su propio sistema
simbdlico, que si bien no son intelectuales se equiparan en su origen “espiritual”
(entendiendo por espiritual un origen mental o psicolégico). La funcién del
simbolo se encuentra en ser el medio entre la pluralidad de las sensaciones y la
unidad en la cultura, de modo que se pone de manifiesto como se lleva a cabo
la configuracion no del mundo, sino una vision total objetiva de la cultura, de

modo que, afirma Cassirer; “[...] la critica de la razén se convierte en critica de

8
la cultura”.
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El simbolo busca las conexiones en los fenomenos. El lenguaje, el mito,

la ciencia, crean su propio sistema de simbolos.9 Cada forma simbdlica crea su
propio sustrato sensible y su propia forma de configuracion espiritual, a las que
podemos acceder recurriendo a las diversas formas de creatividad humana, en
las que vemos reflejada la esencia del “espiritu®, pues sélo asi puede revelarse
la configuracion material sensible.

En la estructura de los simbolos se encuentran dos esferas; la esfera
sensible pertenece a la funcion de la reaccion y la esfera inteligible pertenece a
la funcién de la accion y creacion. En las formas simbdlicas, ambas funciones:
la sensible y la inteligible se unen y separan bajo sus propias leyes de creacion,
el simbolo en su configuracién propia entrafa una funcion sensible -estética- y
una funcion inteligible o espiritual. Debe distinguirse, nos dice Cassirer,
claramente lo que pertenece a la esfera de la impresion y lo que pertenece a la
esfera de la expresion, el mundo de las impresiones pertenece a la esfera
sensible y la esfera de la expresion opera en el campo de la creacién espiritual,
donde lo sensible se encuentra determinada en la multiplicidad de formas
simbdlicas:

[...] junto y por encima del mundo de las percepciones hacen surgir su
propio mundo de imagenes libres: un mundo que ostenta el color de lo
sensible, pero que representa una sensibilidad ya conformada y, por
tanto, espiritualmente determinada. Aqui no se trata de algo
sensiblemente dado y encontrado sino de un sistema de mul;[(i)plicidades

sensibles creadas en cualquier forma de la libre constitucion.
De acuerdo con el autor, el signo presenta una determinada pretension de valor

y objetividad, estableciendo algo universalmente valido y real: “El signo
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constituye la primera etapa y la primera prueba de objetividad porque solo
mediante él se le brinda cohesion a los flujos de contenido de la conciencia

extrayendo algo permanente, no es una simple sensacion sino un conjunto de

totalidades ideales de contenido”.11

En el simbolo, continua diciendo el autor, surgen formas fundamentales
de naturaleza conceptual y de naturaleza intuitiva, que imprimen su sello a la
conciencia, adquiriendo una fijeza y cohesion distinta a la simple sensacion o
percepcion, presupone una labor originaria y auténoma distinta a la mera
sensacion o percepcion. No se trata de un acto individual sino de un proceso
siempre progresivo de determinaciones que se imprimen en la conciencia.

En el primer nivel del proceso; el sensible, la fijeza no parece ir mas alla
de la mera retencidon de la memoria, de la simple reproduccion sensible. En un
segundo nivel; intuitivo, la memoria va alcanzando una labor mas originaria y
profunda, otorga un nuevo tipo de formacioén. En el tercer nivel; el simbdlico, la

reflexion de la conciencia se da asi misma un contenido y una relacion

12
significativa transformada, resultando mas rica y con mayor precision.

La manera en que el simbolo adquiere una significacion universal tiene
que ver con el problema de la forma. La forma, nos dice Cassirer, no es la
suma de una composicion material o, la suma de sensaciones particulares o de
cualidades sensibles, sino la expresion de las mas sutiles diferencias racionales

y sentimentales. La sintesis por la cual se enlazan unidades particulares
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formando una significacion universal, se lleva acabo en el todo de la conciencia
recibiendo un sentido cualitativo.

Las unidades sensibles no permanecen aisladas, sino que se insertan en
un todo de la conciencia, por ejemplo: la idea que tenemos de espacio supone
la idea de lugar y de tiempo. La filosofia, nos dice Cassirer, no se contenta con
una relacion puramente factica, la relacién se establece mediante una sintesis

superior, simbodlicamente interrelacionadas y no como una pluralidad

) 13
desvinculada.

Cada forma tiene un plano particular y especifico, pero aparecen
determinadas analogias. Cada forma conserva su cualidad y modalidad propias,
que se mezclan en sistema total en que se encuentra, pues cada conjunto
significativo imprime su sello a todas las configuraciones particulares. De donde

resulta una multiplicidad extraordinaria de conexiones formales cuya riqueza

14
solo puede verse en cada forma individual. Nos dice Cassirer, "cada ser
individual de la conciencia sélo se distingue justamente si en él es

simultaneamente puesta y representada en cualquier forma la totalidad de la

. ., 15
conciencia .

Para Cassirer, la unidad de la cultura es una unidad puramente formal o
simbdlica, no puede aprehenderse mediante los sentidos, sino soélo en el
proceso légico del pensamiento puro y en la unidad de la conciencia, que se
alcanza en el todo de las formas simbdlicas. La integral de la conciencia no se

obtiene a partir de las partes, ya que el establecimiento de una parte implica ya



15

el establecimiento del todo, no en cuanto a su contenido sino en cuanto a su

estructura y forma generales.16 Por lo anterior, el conocimiento sensible, no
tendria ninguna importancia para la filosofia de las formas, sin embargo, como
se menciona anteriormente, la forma se obtiene en el movimiento integral del
todo de la conciencia, que no podria dejar de lado la experiencia sensible.

Después de este breve acercamiento a la filosofia de las formas
simbdlicas, puedo concluir que la filosofia de las formas simbdlicas, consiste en
el estudio de la funcion, estructura y forma del simbolo, sin embargo, considero,
que el tema podria desarrollarse desde otros enfoques, por lo cual, el tema se
limita al estudio de la estética en cuanto a su funcion, estructura y forma.
Asimismo, puedo extraer las siguientes premisas de ésta breve introduccion a la
filosofia de las formas simbdlicas, que tratan de comprobarse a lo largo del
texto:

1) La estética es una forma simbdlica, es una forma de comprender y
acercarnos al mundo, funciona a través de simbolos “espiritualmente” creados.

2) La estética funciona en relacion con otras formas simbdlicas, la
sensibilidad esta determinada por su relacion con el lenguaje, el mito, la
religion, etc., y no representan mas que una parte de la interpretacion del ser.

3) Asimismo, que la estructura simbdlica de la estética se encuentran dos
esferas; la sensible e inteligible, lo que proporciona a la estética un valor de
objetividad. Presupone una labor auténoma, distinta de la mera sensacién. En
su estructura hay un proceso que se desarrolla en distintos niveles; en el primer

nivel, sensible, hay una reproduccion o reaccion sensible ante un estimulo
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externo. En el segundo, intuitivo, alcanza una labor originaria, hay una creacion
y transformacién de lo real natural y humano. En el tercero, simbdlico, la
reflexion estética se da un sentido y contenido.

4) La forma de la estética no tiene que ver con la suma de sensaciones o
sentimientos, sino con la unidad dialéctica de la conciencia con la unidad
objetiva de la cultura, en donde una concepcion estética de la cultura supone
una dialéctica en la idea tragica de la cultura.

Por ultimo, es necesario aclarar que el tema no pretende ser agotado,
hay algunos temas, que creo podrian abordarse a propédsito de la estética como
forma simbodlica y que no son desarrollados. En otros casos, los temas se
abordan superficialmente, por lo que, se podria profundizar en ellos, pero que
no corresponde realizar en éste momento. De este modo, considero que el
tema queda sujeto a la critica y a un estudio posterior, limitando el estudio

Unicamente al analisis de la estética en cuanto a lo antes mencionado.



Notas:

1.- Cfr. José Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia, Barcelona, Ariel, 1994, p. 469 y Dagoberto
D. Runes, Diccionario de Filosofia, México, Grijalbo, 1ra. Ed. 1960, 2da. 1969, p. 53.
2.- Ernst Cassirer, Antropologia Filoséfica, México, Fondo de Cultura Econdémica, vigésima

reimpresion, 2001, p. 49.

3.- Ernst Cassire, “El Lenguaje”, en Filosofia de las Formas Simbolicas, vol. 1, México, Fondo
de Cultura Econémica (FCE), 1° Ed. en aleman 1964, 2% Ed. en espariol, 1998, p. 10.

4.- Cfr. Idem. pp. 8, 10, 27.
5.- Cfr. Idem. p. 17.

5.- Cfr. Idem.

6.- Conf. Idem.

7.- ldem. p. 18.

8.- Idem. pp. 19, 20.

9.- Cfr. Idem. pp. 26, 27.
10.- Idem. p. 29.

11.- Idem. p. 31.

12.- Cfr. Idem. p. 35.

13.- Cfr. Idem. p.37.

14.- Cfr. Idem. p. 40.

15.- Idem. p. 42.

16.- Cfr. Idem. pp. 49, 50.
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Capitulo |

LA FUNCIONDELAESTETICA.

Soy la sombra que arrojan mis palabras.

Octavio Paz*.

Para analizar la funcién de la estética, considero necesaria, una definicion
preliminar del concepto de estética, para comprender su funcién. Asimismo,
creo pertinente puntualizar qué se entiende por funcién, con lo cual
obtendremos los conceptos desde los cuales partimos para dar inicio al analisis
de la funcion de la estética.

El concepto de funcién, segun su definicion etimoldgica, proviene del
latin, y significa; oficio, obligacion, cargo, desempefio, deber. La funcion del
simbolo, como se dijo anteriormente, consiste en la manera en que se une y
enlaza la experiencia sensible de los fendmenos con la idea creativa de la

razon, con lo cual, la funcidon simbdlica lleva en si misma una funcion estética,
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por la sensibilidad que implica el simbolo mismo. La funcién del simbolo, se
encuentra en ser el medio que posibilita la relacion entre las distintas formas
simbdlicas, estableciendo analogias y diferencias. La funcién simbdlica, nos
dice Cassirer en su obra Las ciencias de la cultura; consiste precisamente en
ser el supuesto previo para todo lo que sea captar objetos o realidades. La
unica diferencia entre las formas organicas de la naturaleza y las formas de la
cultura es su diferencia funcional, es decir; simbolica. Para Cassirer, lo decisivo
no radica en la manifestacion de nuevos signos y cualidades, sino en el cambio
de funcidn caracteristico al pasar de una forma simbdlica a otra, en éste caso al
pasar del lenguaje a la estética.

En cuanto al concepto de estética, en su origen etimologico deriva del
griego, significa relativo a la sensibilidad, que se traduce como teoria de la
sensibilidad. Mario Teodoro Ramirez, nos dice, que se ha entendido una serie
de conceptos relacionados con la sensibilidad como; percepcion, belleza, arte,
imaginacion, creacion, etc., diferencia cuatro conceptos principales que
destacan en cada época historica. En la antigledad, el concepto dominante es
el de belleza. En la modernidad, el concepto que domina en la estética es el de
sensibilidad. En la época romantica, es el de creacion, liberada del concepto
teoldgico. En la modernidad plena, el arte ocupa el centro de reflexion. En
nuestra época, segun Mario Teodoro, la estética integra y unifica las diversas
definiciones que se han dado de ella”.’

De esta manera, si entendemos por estética un concepto integral que

unifica las diferentes definiciones como: belleza, sensibilidad, creacién, arte,
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cultura, la funcion de la estética, siendo simbdlica, tiene que ver con la forma en
que la experiencia sensible se une con la razén inteligible, pero sobre todo, en
la relaciéon que mantienen la estética con otras formas simbdlicas. Por ello, el
capitulo se divide en dos apartados, en uno veremos la funcidn de la estética y
el lenguaje, tratando de extraer la funcidn propia de la estética en relacion con
el lenguaje. En el segundo apartado, se analiza la relacién del mito con la

estética, de manera, que pueda conducirnos a diferenciar la funcion estética.

I.1. La funcioén del lenguaje y la estética.

Para Cassirer, el lenguaje es el medio por el cual se pueden expresar
sentimientos y pensamientos en una forma clara. El lenguaje implica una forma
de comunicacién humana, pero que al mismo tiempo que une; divide y separa.
Nos dice el autor, “La misién mas alta y hasta la Unica de las formas simbolicas
radica en unir a los hombres; pero ninguna de ellas puede promover esta
unidad sin, al mismo tiempo dividir y separar a los hombres*.?

El lenguaje tiene una funcion dialéctica, en la relacion que se establece
entre las distintas formas simbdlicas, para Cassirer, de haber alguna unidad en
el lenguaje “debe ser de tipo funcional, que no presupone una identidad entre

materia y forma, sino el enlace entre las distintas formas simbélicas*.>
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Ademas de la funcidon expresiva, comunicativa y dialéctica del lenguaje,
esta la funcion linguistica. Segun Cassirer, el lenguaje se expresa en forma
verbal o escrita, sin embargo, lo decisivo, para él, no es la variedad de medios,
sino la adecuacion congruente con el fin que se persigue en la comunicacion,
Por ello, puede haber otras formas de expresion, otros lenguajes, que no tienen
como medio el lenguaje verbal, por ejemplo; la mdusica, la pintura, las
matematicas, etc. Lo decisivo en el lenguaje no es el medio por el cual se
expresa, sino la finalidad que se pretende con la comunicacion.

El lenguaje tiene una funcién constructiva y productiva, y no meramente
productora de objetos naturales, de ahi que el lenguaje no es una obra, sino
una energia. El lenguaje es un proceso activo y creativo, donde la experiencia
sensible se entrelaza con otras formas simbdlicas, creando nuevos sentidos y
significados. De esta manera, el lenguaje tiene las caracteristicas propias de
toda forma simbdlica, es una forma de expresibn y comunicacion,
principalmente de forma verbal, que se realiza creativa y dialécticamente, en lo

que sigue, se vera la funcion del lenguaje en relacion con la estética.

1.1.1. La funcion del lenguaje y la estética en la historia de la
filosofia.

El problema filoséfico de el lenguaje y la sensibilidad es tan antiguo como la
pregunta por el ser, lo que caracteriza la primera reflexion conciente sobre la

totalidad del mundo es que la sensibilidad y el lenguaje no se hayan separados.
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En las primeras expresiones miticas, nos dice Cassirer, la palabra y la
sensibilidad de las cosas se caracterizan por su indiferencia, se hayan
mutuamente entrelazados, pero el lenguaje supera este nivel cuando el
lenguaje penetra en la esfera de la universalidad y se eleva de las intuiciones
sensibles particulares, a la idea universal que posee la palabra.*

En los comienzos de la filosofia griega, el logos (la razén) y la
sensibilidad se desarrollan a partir del concepto de physis, -naturaleza-, la

palabra refleja la unidad de la existencia, segun Heraclito, el ser sensible y la

palabra se encuentran en devenir. Esta significacion es progresivamente

abandonada, Jenofanes empieza a plantear que el lenguaje es convencional,

nos dice: “Todas las cosas ya por el contrario, con opinion estan ya prendidas”,6
la sofistica, siguiendo éste planteamiento, postula la relatividad del
conocimiento, siendo el hombre la medida de todas las cosas. La sensibilidad
inmediata de la physis, comienza a transformarse en una sensibilidad
convencionalmente conformada entre los hombres.

Socrates, segun Cassirer, concibe la unidad del lenguaje, la
significacion, en el punto de partida de la pregunta por el ser, detras de la

palabra se muestra el eidos, la idea, como posibilidad del habla y el

7
pensamiento. Su discipulo Platén, retoma el planteamiento sobre la relatividad
del lenguaje, el didlogo, es el presupuesto para encontrar el contenido
significativo del concepto. EI lenguaje es el punto de partida para el

conocimiento, solo en el concepto es aprehendida la verdad, el conocimiento
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sensible es engafioso, no lleva a la verdad, la verdad se encuentra en las ideas.
Sin embargo, la belleza percibida por los sentidos es el camino para encontrar
el amor y la sabiduria, hasta llegar a la belleza ideal,

[...] porque el camino recto del amor, ya se guie por si mismo, ya sea
guiado por otro es comenzar por la belleza inferiores y elevarse hasta la
belleza suprema, pasando por asi decirlo, por todos los grados de la
escala de un sélo cuerpo bello a dos, de dos a todos los demas, de los
bellos cuerpos a las bellas ocupaciones, de las bellas ocupaciones a las
bellas ciencias, hasta que de ciencia en ciencia se llega a la ciencia por

excelencia, que no es otra que la ciencia de lo bello mismo.
La Edad Media, continua con el problema de la belleza, pero en sentido
diferente, la belleza humana ocupara un lugar subordinado respecto a la belleza
divina. Sto. Tomas (1225-1274), desarrolla el problema de la belleza a partir del
juicio del gusto, de lo que nos agrada o desagrada, distingue cuatro tipos de
juicios: 1) del sentido comun; que se desarrolla mediante la memoria, 2)
estimativo; que juzga lo conveniente e inconveniente, 3) cogitativo, es un juicio
racional y; 4) el creativo, que juzga las bellas formas, También diferencia entre
lo bello y lo bueno; lo bello es lo que proporciona placer sin interés, el bien es el
deseo que persigue un interés, hay tres tipos de interés: util, deleitable y
honesto, en el honesto el bien y lo bello se confunden. De esta manera, para
Sto. Tomas, el juicio estético, implica la razén, que juzga sobre el placer de lo
bello y no persigue algun interés. La Edad Media no desarrolla el concepto de

bellas artes, el arte tiene fines pedagdgicos y es considerado como un oficio,

9
por lo que tiene una utilidad practica.
En el Renacimiento, se considera la estética desde el punto de vista

gnoseoldgico y psicologico, se cuestionan los problemas fundamentales de la
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filosofia y la critica literaria, se desarrolla la idea de bellas artes, como la
perfeccion de la forma por influencia del arte griego. Es a partir de Descartes
que el problema de la estética empieza a tomar mayor relevancia, Descartes
pretende abarcar todas las partes del saber, incluido el arte, la idea de sapientia
universalis, no puede dejar del lado el problema del arte.

Segun Cassirer, Descartes (1596-1650) traslada el problema del saber
al lenguaje, asi la idea de un sapientia universalis se traslada a la idea de una

lengua universalis, plan que no llega a ejecutar, pero aparecen multiples

sistemas que pretenden llevar a cabo su plan.10 Todos parten de la idea de que
hay un numero limitado de conceptos en conexién y ordenacion, Leibniz (1646-
1716) pretende exponer las verdaderas conexiones de las cosas, lo que
requiere un analisis logico de los contenidos del pensamiento, partiendo no del
analisis conceptual sino matematico. Sin embargo, a diferencia de Descartes la
correlacion, pensamiento-habla se traslada a la conexion pensamiento-
sensibilidad, la sensibilidad se disuelve en las ideas del entendimiento, aqui no
tenemos que vérnosla con un conocimiento intuitivo sino simbdlico. Las
representaciones sensibles por oscuras que sean, entranan un contenido

racional, el simbolo sensible es también portador de una significacion

11
universal.

El camino de la estética estaba ya trazado, descansa en la idea de que
las leyes universales de la naturaleza deben corresponder a las leyes del

espiritu, Newton, nos dice Cassirer, hace valer el orden del universo para el
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12
universo espiritual de la ética. El siglo XVIIl, marca un ideal de exactitud como
correlato de pretension de universalidad, nos encontramos ante un ideal de
armonia universal, en la coincidencia de la ciencia y el arte. Por lo que se

refiere al método, se busca liberarse de la estrechez de la intuicion y la

imaginacion, se busca la justeza como corolario de criterio de verdad.13 Asi, al
surgir nuevas ideas cientificas, filosoficas, politicas y sociales se vive un cambio
en los patrones estéticos, se pasa del puro formalismo, al conocimiento de la
forma genuina de lo artistico, que no es posible sacar de las puras obras de
arte, se pide a la teoria que plantee el proceso artistico.

Desde otra perspectiva, el empirismo concibe el problema del lenguaje

en su constitucion psicolégica, como medio de conocimiento.14 La unidad de
significacién se encuentra, por un lado, en el sentido légico y, por otro, en el
sentido psicolégico, subjetivo. Pero, nos dice Cassirer, el lenguaje no encuentra
ningun arquetipo ni fisico ni psiquico, para encontrar la realidad hay que
desembarazarse del lenguaje, que siendo un medio de conocimiento oscurece
la realidad. Locke (1632-1714), citado por Cassirer, concibe que no puede
haber nada en el entendimiento, si antes no se pasa por los sentidos, por lo que
no hay lugar para las palabras, el lenguaje no expresa inmediatamente las
cosas, sino las ideas del espiritu.

Hobbes (1588-1679), segun Cassirer, ve que el lenguaje es el principio
de todo conocimiento, pues los nombres son signos de conceptos y no de

objetos, la unidad de la palabra nunca expresa la unidad de los objetos, sino el
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modo subjetivo en que el espiritu reune libremente las ideas. Atribuye al
lenguaje verdad, las cosas permanecen en su singularidad y se manifiestan en
las sensaciones, pero no constituyen la verdad, de ahi que para Hobbes,
menciona Cassirer, el lenguaje es fuente del conocimiento, pero también de
error.

Para Cassirer, el empirismo lleva el problema del lenguaje al campo de la

estética, del problema de la subjetividad empirico-psicologica se pasa a la

subjetividad de la existencia natural y espiritual.15 En esta direccion, la estética
se interesa por la naturaleza, como modelo a seguir, pero en una direccidn
diferente, lo que importa ahora es la naturaleza humana, por la que se interesa
también la psicologia. La psicologia y la estética se alian de tal modo que
parecen fundirse; la consideracion psicolégica hace surgir lo bello, de la
naturaleza humana. La cuestion que se plantea ahora, nos dice Cassirer, es la
impresion que la obra produce en espectador, ve en el problema del gusto, una
especie de sentido comun. Lo que no quiere decir que renuncie a toda clase de
reglas y que lo estético quede entregado a la arbitrariedad y el relativismo.

Por el contrario, considera Cassirer, se trata de descubrir la legalidad
especifica de la conciencia estética. Bouhours, escribe un tratado sobre el “arte
de pensar”’, donde la meta del pensamiento consiste en la exactitud, pero la
norma esta en lo estético. El pensamiento estético no cobra valor por su
exactitud y nitidez, sino por la plenitud de relaciones que abarca. Bouhours, nos
dice Cassirer, se opone al espiritu de justeza, y propone el principio de fineza,

el espiritu de delicatesse, como nuevo 6rgano que manifiesta la agilidad de
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pensamiento, en la captaciéon de los finos matices, que da al pensamiento
estético su valor especifico.'®

Ahora, se trata de afirmar la imaginacion y el sentimiento como potencias
autenticas y fundamentales. Dubos, nos dice Cassirer, sefiala la introspeccion
como principio peculiar de lo estético, la naturaleza de lo estético no se
comunica en puros conceptos, apela a una experiencia interna. Por eso, la

estética no pretende establecer reglas universales, quiere la experiencia

17
fundamental en la que se miren y reconozcan todos.

Para Cassirer, las consecuencias de la filosofia de lo bello habian sido
desarrolladas por Hume (1711-1776), quien considera que si la estética
renuncia a normas universales, si de una época a otra cambia la estimacion de
lo bello, si cada individuo discrepa de los demas vy, sin embargo, coincide con
los demas, resulta la relatividad del juicio estético. No se pueden establecer
normas absolutas y, por otro lado, se muestra la regularidad empirica. La
igualdad que pretende el gusto, en calidad de sensus communis, no se puede

demostrar, pero resulta en los hechos su fundamento mas fuerte. Con esto,

18
afirma Cassirer, se admite un cierto minimo de validez estética universal.

Sin embargo, esto no es suficiente, Diderot (1713-1784), segun Cassirer,
ve en el concepto de belleza esta posibilidad, para él, dice Cassirer, el gusto es
subjetivo y objetivo, subjetivo porque no tiene otra base que la pura experiencia;
objetivo porque este sentimiento es resultado de experiencias individuales

acompanadas de un juicio de valor, que al fundirse resulta lo que denominamos
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“sentimiento de lo beIIo”,19 que es irracional porque no recordamos el origen de
su procedencia. Sin embargo, esta indefinicion que presenta el concepto de
belleza se refleja en todo lenguaje, nos dice Cassirer, toda obra de un
verdadero poeta es y seguira siendo intraducible... “se podran trasmitir los

pensamientos, pero la exposicion integral sigue y seguira siendo el mismo y

sutil jeroglifico intraducible”.20 Lo que rige, no solo en cada arte particular, sino
que rige a todo lenguaje particular que imprime el sello de lo espiritual;
intelectual y emocional.

La vision estética subjetivista del siglo XVII Y XVIII, gira en torno al
problema del genio. El genio es portador linglistico y eidético de una nueva
concepcion espiritual que sobrepasa la consideracion empirico-psicoldgica. En
Inglaterra, considera Cassirer, Anthony Shaftesbury (1671-1713), discipulo de
Locke, se adentra en la cuestion de indagar la verdadera conformacién de la
vida, de la ley a que ha de someterse la construcciéon del cosmos interno,

personal y espiritual, busca no tanto la descripcién de los procesos, sino la

21
forma de estos procesos, en su totalidad originaria e inanalizable.

Con la teoria de Shaftesbury, se desplaza la problematica de la estética;

la estética clasica se dirigia a la obra de arte, ahora se dirige al sujeto

22
artistico. Destaca el concepto del genio del circulo de la pura sensibilidad y
del puro juicio, del sentimiento de la delicatesse y de justesse, para adentrarlo
en el campo de las fuerzas propiamente productivas, formadoras y creadoras.

Concibe que toda conformacion externa de lo sensible se origina en
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determinadas proporciones internas, pues la forma no puede basarse en la
materia, sino que permanece como unidad ideal. Estas proporciones
espirituales es lo que el artista representa. Para él la belleza y la verdad no se
entienden como la totalidad del conocimiento tedrico o reglas légicas, sino como

la intima conexion de sentido del universo, que tan sélo se puede comprender y

revivir intuitivamente en el fenédmeno de lo beIIo.23

Con él, afirma Cassirer, desaparece la barrera entre el mundo interior y
el mundo exterior, la medida interior que encontramos en la manifestacion de lo
bello, nos describe la medida de la naturaleza y del mundo fisico. La verdad del
cosmos se reduce al fendmeno de la belleza. En la contemplacion de lo bello se
verifica el transito del mundo creado, al mundo creador, la oposicion entre Dios
y el hombre desaparece y se convierte en segundo creador, el artista capta el
ser divino en la mediacion del simbolo.

El arte en modo alguno es mimesis, como copia de la realidad objetiva
de la naturaleza, su esfera de imitacion pertenece a otro nivel, porque no

constituye el producto sino el acto de produccién. “La esencia del genio reside

en plantearse este puro devenir, en participar de su im‘uicién“.24 Su fuerza no
reside en captar la verdad sencilla de las cosas y expresarlas con precision,
sino en descubrir las conexiones disimuladas y escondidas de lo bello. La
intuicion de lo bello no es una idea innata ni un concepto derivado que se pueda
adquirir con la experiencia, sino una direccion especifica, una energia pura y

una funcion primordial del espiritu.
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Sin embargo, nos dice Cassirer, lo bello no se reduce a la mera
vivificacion y potencialidad de las fuerzas animicas, ya que lo patético como
puede ser, la ejecucion de un criminal o una corrida de toros, que también
excitan el animo, convierten lo estético en un mero espectaculo, reduciendo
todo contenido estético, al sentimiento o, a la excitacion y afeccion. La belleza
de la proporcion serena y la totalidad integra, despierta en nosotros una
emocion profunda, cuando algo nos sobrecoge y conmueve, también lo informe
posee valor y derecho estético, como puede ser el poder de la naturaleza que
en el sentimiento de infinitud nos comunica la propia finitud. La significacion de
la teoria de lo sublime consiste en que desde el terreno del arte, se sefalan los
limites del hedonismo, del puro placer sensible al placer estético.?

El sentimiento de lo sublime no representa la intensificacién del placer y
la alegria, mas bien es su contrapartida: el deleite, que no excluye lo espantoso
y terrible, pues frente al poder de la naturaleza y del destino humano, el
individuo se libera de los vinculos a los que se haya sujeto en calidad de
miembro de una comunidad o del destino que lo atrapa. Burke, considera
Cassirer, subraya dos tendencias fundamentales en el hombre: una que lo lleva
a conservar su propio sery, otra, que lo conduce a la vida en comunidad, en la
primera descansa el sentimiento de lo sublime, en la segunda el sentimiento de
lo bello. Lo bello reune, lo sublime aisla; el primero, civiliza, refina; el otro, nos
entrega a nosotros mismos.

Un filésofo fundamental en la teoria estética es Baumgarten (1714-1762),

discipulo de Wolff, quien domina la técnica de la l6gica, con la que proporciona
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a la filosofia alemana un apoyo firme, Su obra La Metafisica, constituye su
aportacion mas importante, en ella realiza la cimentacion filosofica de la estética

como ciencia. Baumgarten, determina la estética como teoria del conocimiento

. 26 . - .
sensitivo, pero lo sensitivo pertenece al dominio de lo confuso. Sin embargo,

nos dice Cassirer, él esta lejos de esta contradiccidon, a la légica de la razén
corresponde una logica de la sensibilidad y, con ello, se establece una jerarquia
de los conocimiento y la estética encargada del conocimiento sensible ocupa el
ultimo lugar.

Baumgarten se inclina al dominio riguroso de lo racional, pero, nos dice
Cassirer, defiende la causa de la intuicidn estética ante el tribunal de la razon.
Quiere mostrar que la intuicion tiene su propia ley interna, analogo a la razén.
Lo que caracteriza a la obra de arte es; la luz, claridad, plenitud, sinceridad y
transparencia, pero estas caracteristicas derivan de la via cognitiva. No quiere
apartar a la poesia del pensamiento y, comienza definiendo la estética como “el

arte de pensar bellamente”. Pero exige del pensamiento poético que no sea

27
so6lo forma sino también “vision viva”.

Baumgarten, considera Cassirer, defiende los derechos de |la
sensibilidad, pero no se trata de desatarla, sino de llevarla a su perfeccion, que
no puede residir sino en la belleza. La belleza es placer, pero un placer distinto
al que nace de la vida impulsiva, porque en el no gobierna el deseo, sino la

apetencia de la contemplacion pura y del puro conocimiento, que nos revela la
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vida en el movimiento intimo, con el que penetramos la vita cognitionis

. 28
sensitiva.

La estética de Kant (1724-1804), siendo Cassirer neokantiano tiene una
influencia decisiva en la filosofia de Cassirer, la estética kantiana se desarrolla
en una doble vertiente, por un lado, en La critica de la razon pura, en donde se
analiza la estética como forma de conocimiento, en donde el conocimiento
empirico procede de reglas y categorias dadas a priori, es trascendental porque
el conocimiento no procede de la experiencia, sino del modo de conocerlos, se
parte de la experiencia, pero no como la suma de experiencias, sino como el
engarce con las leyes de la razon.?® Por otro lado, en La critica del juicio, en
donde aborda propiamente su teoria estética, como teoria de lo bello y del juicio
teleologico.

La Critica del juicio, el juicio se presenta como una actividad mediadora
entre la razon tedrica y la razon practica, para Kant, la capacidad del juicio es la
capacidad de dictar leyes a priori, es la capacidad de concebir lo particular
dentro de lo general.*® Los juicios se dividen en dos; los juicios analiticos, son
de caracter teorético, de un concepto se deriva otro sintéticamente mediante
principios vy, los juicios reflexivos, parten de los objetos ya determinados y
relaciona estos con finalidades, por ejemplo una flor, se relaciona con cierta
satisfaccion gozosa. El movimiento reflexivo va hacia el interior del sujeto, como
sucede en el juicio estético, pero cuando se piensa la flor en relacion con algo

externo, el juicio es teleoldgico.
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Para Kant, juicio del gusto es la facultad para discernir lo bello, el cual
consta de cuatro caracteres fundamentales: cualidad, cantidad, relacion vy
modalidad. Segun la cualidad lo bello es cierto placer desinteresado, la
ausencia de interés distingue lo bello de lo bueno, En cuanto a la cantidad, lo
bello es lo que gusta a todos, lo que hace que tenga valor universal sin
conceptos. En lo que concierne a la relacién, lo bello implica una finalidad que
no trasciende el objeto representado, es una finalidad inmanente, o una
finalidad sin fin., intrinseca que culmina en el interior del sujeto. En relacion a la
modalidad, lo bello es cuanto se reconoce, fuera de todo concepto, como
materia de una satisfaccién necesaria. Lo necesario es lo que no puede ser de
otra manera, a diferencia de lo posible que puede ser de otra manera. Asi el
juicio del gusto es la facultad de discernir lo bello mediante la imaginacién libre,
el sentimiento de lo bello es una actitud autbnoma, creadora con su propia
legalidad interna a priori.

Segun Kant, el sentimiento de lo sublime se suscita en una
representacion desmesurada de la naturaleza, en el sentimiento de lo sublime
se da la idea de infinito, lo que distingue el sentimiento de lo bello y lo sublime.
La belleza echa mano de objetos creados, en lo sublime, en cambio todo es
sobriedad intima y conmovedora. Sin embargo, lo bello y lo sublime provocan
satisfaccion desinteresada. En lo sublime se comparten los caracteres del juicio
de lo bello: cantidad, la cualidad, relacion y modalidad.

En lo sublime se distinguen dos modalidades: lo sublime matematico y

sublime dinamico. Lo sublime dinamico tiene que ver con la fuerza de la
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naturaleza, ante ella se siente su insignificancia fisica y temor. Pero la idea de
infinito cambia su debilidad en superioridad y autonomia de su destino. El
sentimiento de lo sublime transforma la inferioridad fisica del hombre en
superioridad de valor moral. En lo sublime matematico, la idea de magnitud se
impone al hombre de manera que despierta un sentimiento de impotencia y
pena, pero la conciencia de tal limite transforma la pena en complacencia.

La legitimidad de los juicios del gusto, reside ante todo en su caracter de
universalidad y necesidad del lo bello. Lo universal significa en el arte el poder
de éste de ser comunicado a los demas, lo necesario radica en una aptitud
comun humana. El juicio del gusto pretende ser reconocido por todos, se funda
en condiciones subjetivas universalmente comunicables sin la intervencién de
conceptos, constituyen una modalidad a priori que hacen posible la experiencia
artistica. La aptitud estética comun es llamada por Kant, sensus communis, la
cual se lleva a cabo conforme a tres prescripciones: la primera es pensar por si
mismo, la segunda hay que ponerse en lugar de los otros, la tercera pensar de
manera consecuente con uno mismo.*’

En el juicio teleologico, la idea de fin es un principio regulativo
(reflexionante). No trata de averiguar si la naturaleza posee una finalidad interior
trascendente; solo declara que hay que considerar a la naturaleza como si
obedeciera a una finalidad. Kant no toca la cuestidon si hay una inteligencia
superior, causa de la naturaleza. La inteligencia humana es discursiva, va de

las partes al todo y por ésta via se eleva a la idea de mundo como producto de
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sus partes, de aqui que tenga que considerar los productos organicos de la
naturaleza.

Para Kant, la critica de los limites, permite reconocer en hombres y
mujeres, el objeto final de su creacion, ahora bien, puesto que el hombre es el
fin de la creacién, la moral constituye la consecucién de los objetivos que se
propone.32 Con ello se pone de manifiesto la manera en que la critica de La
razon pura y La critica de la razén practica se enlazan en La critica del juicio.

Segun Cassirer, es “la idea y so6lo ella, la que asegura la integridad
sisteméatica del entendimiento de los objetos en una totalidad concreta en su
enlace continuo y total“*® Y continla “no necesitamos preguntar de dénde
procede la vida, con tal de que veamos ante nosotros, con claridad intuitiva y
orden conceptual, la totalidad de sus formas y su gradual organizacién“**

Continuando con la historia filosofica de lenguaje y la estética, a
principios de siglo XIX, Cassirer destaca la figura de Wilhelm von Humboldt
(1767-1835), quien retoma la distincion aristotélica de ergon (obra) y energeia

(energia). Asi como el arte, el lenguaje no puede concebirse como mera “obra”

del espiritu, sino como una forma y una “energia” que le es particular al espiritu

que se unifica en el concepto de genio.35 El lenguaje hay que entenderlo como
libre creacién de la razén humana, la razén conserva el caracter subjetivo
arbitrario, el lenguaje consiste en inventar signos linguisticos estructurados en
palabras. Si nos remontamos al origen del lenguaje parece no ser un mero
signo representativo, sino un signo emocional del afecto y del impulso sensible.

En su vision del lenguaje, los conceptos no estan desconectados del analisis



36

36
l6gico pero conservan un tono “sentimental estético“. La subjetividad del
lenguaje ya no figura en Humboldt como mera barrera que nos impide aprender

el ser objetivo, sino como un “medio de conformacion de objetivacion de las
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impresiones sensibles”.

Para Humboltd, segun Cassirer, la primera antitesis que aparece en el
lenguaje se da entre lo individual y lo universal. Cada individuo habla su propia
lengua con absoluta libertad, sin embargo, hay una propulsion a lo universal. El
lenguaje une e individualiza, pero esta unidad no es intelectual, en el sentido

que provenga del mero analisis discursivo, sino que debe ser conquistado

38
gradualmente en el fenobmeno sensible. En el cual, se une la individualidad

subjetiva con la unidad objetiva en la totalidad de una cosmovision; “la

subjetividad de toda la humanidad se vuelve una vez mas algo intrinsecamente

.39 . . . .
objetivo”. La palabra deja ver que el lenguaje no sélo es medio para exponer
las verdades, su papel es descubrir lo desconocido, crear una manera de ver y

entender al mundo.

40
La segunda antitesis, tiene que ver con su funcion y estructura. En
donde, la descomposicion del lenguaje en palabras no es producto del analisis

cientifico, sino que es labor del espiritu para hacer del sonido una expresion del

41
espiritu.  El concepto brota en armonia con todo lo que le rodea, de ahi que la

palabra y el concepto garanticen la objetividad, como portadoras de sentido,
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con la fuerza de la sintesis sobre la que se apoya la comprensién. De ahi que,

. : . N
el lenguaje para Humboldt, no sea obra (ergon), sino actividad (energeia).
La tercera antitesis tiene que ver con la relaciéon materia-forma, es decir,

en la manera en que el lenguaje llega a la unidad de significacion en la

pluralidad de la materia espacial y temporalmente conformada.44 En todo
lenguaje, la designacion de un concepto lleva a determinaciones materiales
acompanado de determinaciones formales. Aqui, “materia y forma, asi como
antes, individual y universal, sujetivo y objetivo, no son partes desvinculadas,

son parte de un mismo proceso genético, en el cual se pertenece el uno al otro

. , PR
de modo necesario y que sélo pueden separarse por nuestro analisis”.

Después del recorrido histérico en torno al problema de la relacion del
lenguaje y la estética, se puede decir, que la funcion del lenguaje va de la mano
con la funcion de la estética, en donde vemos diferencias y analogias, lo que
nos permiten definir la funcion de la estética a partir de las diferentes
interpretaciones.

La caracteristica mas importante que puedo encontrar, respecto de la
funcién estética en relacion con el lenguaje es que: a) La funcion de la estética,
es una funcién simbdlica, en tanto que el simbolo tiene una funcion sensible v,
por tanto estética. b) La funcién simbdlica de la estética, se desarrolla en
relacion con el lenguaje y el lenguaje en relacién con la estética. c) La estética,
igual que el lenguaje tienen una funcion subjetiva, por su origen mental y

psicoldgico, y objetiva, en la totalidad de una cosmovision y como fuente de
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verdad y error, que lleva a concebir nuevo sentidos. d) La estética lleva implicita
la idea de belleza, ya sea natural, humana o de formas puras. €) Que la idea de
belleza civiliza, refina, une y crea un sentido comun, f) la estética es una forma
de conocimiento, que el conocimiento sensible no puede desprenderse de una
l6gica de la razon, y por otro lado, que el conocimiento légico, tampoco puede

prescindir de la imaginacion y el sentimiento.

[.1.2. La funcion estética en la filosofia de las formas simbdlicas.

La funcién de la estética en la filosofia de las formas simbdlicas tiene un papel
fundamental, pudiendo reducirse, segun Cassirer, la filosofia de las formas
simbdlicas a la teoria estética, como se vera en seguida.

Cassirer, en la primera mitad del siglo XX, en oposicion a la filosofia
positivista, considera que la filosofia no podia permanecer en la multiplicidad de
hechos particulares. Segun el positivismo conocer un proceso de la naturaleza
organica o inorganica significa reducirlo a procesos elementales, en ultima
instancia a la mecanica, lo que no admita ésta reduccién, queda reducido a lo
meramente trascendente.*®. El positivismo, considera Cassirer, se aleja del
ideal de explicar el acaecer natural a partir de leyes generales, en su lugar
aparece la tarea de describirlos, la mecanica no ofrece los fundamentos ultimos,
sino so6lo las formas del acaecer. Por ello el lenguaje sigue enclavado en el

acaecer natural, pero en lugar del concepto de naturaleza mecanica, ha hecho
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presencia el concepto de naturaleza psico-fisica, desde la cual aborda el
problema del lenguaje, segun el positivismo.

Karl Vossler, nos dice Cassirer, resquebraja el esquema positivista,
contrapone el concepto de creacion al concepto de desarrollo. La actitud
positivista trata de progresar pasando de los elementos al todo; de la palabra
pasa a la oracion y, de aqui, al sentido. Vossler, parte de la creacion del sentido

y del acto de significacion, necesarios en la comprension de los fenémenos

particulares.47 Lo que conduce, segun Cassirer, a considerar que todos los
fendmenos del lenguaje encuentran su explicacion en la “estilistica”, donde las
reglas gramaticales y de sintaxis pueden explicarse a partir del estilo que priva
en cada lengua. Sin embargo, considera Cassirer, en esta concepcion yace un
nuevo problema, el lenguaje se reduce al arte. Asi como antes, la idea de una

gramatica universal se disuelve en la l6gica, ahora amenaza con disolverse en

48
la estética, como ciencia universal de la expresion.

Cassirer considera que es posible admitir otras expresiones espirituales
como el mito, por lo que no es posible reducir las formas simbdlicas a la
estética. Sin embargo, considera Cassirer, que se puede comprender la filosofia
de las formas simbdlicas como una estética, a condicion de extender la teoria
estética mas alla de la teoria del arte, pero, como se mencioné anteriormente, el
arte no representa mas que una parte de un concepto integral de estética, Nos
dice Cassirer: “la filosofia del lenguaje sélo puede ser conceptuada como un

caso particular de la estética, si es que se ha desvinculado a ésta de toda
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relacion especifica con la expresion artistica”. En otras palabras, nos dice
Cassirer, “si se concibe la tarea de la estética de modo que se amplie hasta

comprender lo que hemos tratado de denominar como tarea de las formas

simbdlicas universal”.50

De este modo, se demuestra la importancia fundamental, que para
nuestro autor, tiene la estética en las formas simbdlicas, constituyendo la tarea
fundamental de las formas simbdlicas, siendo el acto de sentido y significacion
un acto estético, que va mas alla de la mera teoria del arte. Sin embargo, se
puede afirmar que asi como el lenguaje, guarda diferencias con otras formas
simbdlicas, la estética también se diferencia de entre ellas, lo que aseguraria
su autonomia como forma simbdlica.

El problema que puedo reconocer en la aceptacion de la estética como
filosofia de las formas simbdlicas, es que habria que considerar como estético
actos simbdlicos no estéticos como: el crimen, la violencia y la guerra. Por ello,
la estética, estando presente en toda forma simbdlica, se diferencia de la
filosofia de las formas simbdlicas, en que la estética tiene un ambito mas

estrecho de accion, respecto de la filosofia de las formas simbdlicas.

1.1.3. El lenguaje de la estética.

El lenguaje y la estética, como vimos anteriormente, tienen una estrecha

relacion, sin embargo, si hemos de afirmar que la estética constituye una forma
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simbdlica, podemos comenzar por preguntar jcual es el lenguaje de la
estética?, sen que consiste, como se desarrolla?, cuales son sus medios de
expresion y comunicacion?, jen qué se diferencia del lenguaje verbal?,
cuestiones que trataran a continuacion.

Asi como para Kant, la estética es el medio que logra conciliar la razon
pura y la razon practica, se podria decir, que la estética en la filosofia de las
formas simbdlicas es el medio que logra unir las distintas formas simbdlicas,
siendo la funcién del simbolo un acto estético, De acuerdo con la filosofia
kantiana, pero diferenciandose, se puede afirmar que para Cassirer, el juicio
estético esta conformado, no tanto en las categorias a priori del entendimiento,
como en la relacién con otras formas simbdlicas. Asi, el lenguaje de la estética,
se expresa en las obras de arte y en toda expresion cultural, en determinacion y
diferenciacién con las distintas formas simbdlicas.

El lenguaje de la estética, igual que todo lenguaje, es un lenguaje
universal que se comparte en comunidad, pero de forma subjetiva, dado que se
desarrolla sin conceptos, con un fin propio en la idea de lo bello. De acuerdo a
la filosofia de Humboldt, creo, que Cassirer comparte la idea, de que el lenguaje
de la estética es una forma de energia, una creacién, y no una obra.

En relacion con el lenguaje verbal, la estética adquiere forma en la idea y
el concepto del lenguaje, pero, no se reduce al lenguaje verbal o escrito, es
principalmente un lenguaje sensible que presupone un lenguaje conceptual. La
funcién de la estética no pude desarrollarse independiente del lenguaje, la

estética presupone el lenguaje, pero viceversa el lenguaje presupone la
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estética, lo que corrobora el epigrafe con que comenzamos que “no somos mas
que una sombra de nuestras palabras®.

Asi, el lenguaje de la estética incluye factores verbales y no verbales,
que segun el sentido con que se perciba, pueden ser: tactiles, auditivos,
gustativos, olfativos, visuales, etc. Sin embargo, la funcion de la estética mas
alla de un lenguaje sensible, integrar factores afectivos, emotivos y valorativos,
siendo ésta, la funcion propia de la estética integrar en un todo al sujeto, en la
forma de ver y percibir el mundo que le rodea.

Sin embargo, hasta aqui, la funcion de la estética no seria diferente la
funcién de la psicologia, como disciplina que estudia la constitucion del sujeto
en la totalidad de factores, biopsicosociales. Por lo anterior, la funcién propia de
la estética la encuentra, en otro lado, lo que me lleva al concepto de belleza.
Desde la antigledad, Platon reconocio la funcién de lo bello, como el medio
para alcanzar las ideas puras.

Para Cassirer, lo bello no se reduce a la mera vivificacién y potencialidad
de las fuerzas animicas de excitacién y afeccion, la belleza de la proporcién
serena y la totalidad integra, despierta en nosotros una emocion profunda, lo
informe posee valor y derecho estético, como puede ser el poder de la
naturaleza que en el sentimiento de infinitud nos comunica la propia finitud,
como sucede en el sentimiento de lo sublime, que sefalan los limites del
hedonismo, del puro placer sensible al placer estético.”’

Cassirer, en su filosofia de las formas simbdlicas analiza la funcién,

forma y estructura de las formas simbdlicas, no trata de dar un contenido
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particular de ellas. Al sefialar que la funcion de la estética es la belleza, no
estamos sefialando un contenido especifico, sino simplemente su funcién
especifica que une la totalidad de sensaciones, siendo por ello, la funcion
simbdlica una funcién bella, que integra en un todo la pluralidad de
sensaciones, sentimientos y conceptos que integran al individuo en si mismo y
con la sociedad.

Edmundo Husserl, de modo irénico, percibia la estética de la filosofia de
Cassirer, nos dice; “Cassirer es el maestro perfecto en si mismo. Algo tan bello,
efectivo, histéricamente ilustrador [...]. Y todo lo que presenta es bello y bueno
[.]. %2
Lo que refleja, desde mi punto de vista, como la estética esta presente el la
filosofia de Cassirer, no soélo tedricamente sino de forma practica, en donde se
aprecia una riqueza conceptual y filoséfica que sigue cuestionando nuestro
tiempo, y que aun cuando su lenguaje puede parecer denso, se aprecia un

trasfondo poético, que se integra en su filosofia.

1.2. La funcion del mito y la estética.

Para conocer la funcién de mito y la estética, habra que preguntarnos ;qué es
el mito? ¢ cual es su funcion? ; qué relacion tiene con otras formas simbdlicas?,

preguntas que constituyen el eje medular de éste apartado. De acuerdo a lo



44

antes visto, se puede decir, que el mito, en tanto que forma simbdlica es una
forma de interpretar la realidad, pero con caracteristicas propias. El mito, es una
forma simbdlica intelectualmente creada, crea sus propios simbolos, se
relaciona y entra en conexidon con todas las demas formas simbdlicas: con el
lenguaje, con el conocimiento, con el arte, y la estética.

Para encontrar la diferencia entre la funcién del mito y la estética,
partimos en primer lugar, del problema filos6fico del mito, desde algunas
disciplinas como: la antropologia, linguistica, etc., en la relacion y diferencias
con la estética. En segundo lugar, se analiza la funcion de las emociones
miticas en el rito y la relacion que mantiene con las emociones estéticas. Para

después, definir la funcion propia de la estética en relacion con el mito.

1.2.1 El problema filosoéfico del mito y la estética.

El mito ha influido en todas las formas simbdlicas, nos dice Cassirer; el arte, el
conocimiento, la moral, la técnica apuntan y tienen influencia del mito, el
verdadero punto de partida de todo devenir de la conciencia, no se encuentra
en la esfera de lo sentidos, sino en la intuicién mitica, ya que la conciencia
sensible del mundo de la percepcion es ya producto de la abstraccién mitica.
Antes de que la conciencia se eleve hasta la abstraccion légica, vive en el
mundo de la conciencia mitica, en un mundo no tanto de cosas y atributos, sino

de potencias y fuerzas mitolégicas, de demonios y dioses. Aun la sensibilidad
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inmediata de los sentidos es producto de una creacion intelectual y espiritual,
donde entran en relacion la sensibilidad, la imaginacion mitica y la razén del
lenguaje.>®

Sin embargo, el mito ha sido considerado como una forma de
conocimiento inferior respecto al conocimiento cientifico, constituyendo una fase
o etapa dentro del conocimiento cientifico. Pero, dice el autor, no se logra
dominar el mito, con sélo negarlo, por el contrario s6lo se puede dominar
aquello que se ha captado en su peculiar esencia, conociendo lo que puede
ofrecer espiritualmente, a través del analisis de su funcion y de sus limites.

El problema del pensamiento mitico se remonta hasta los comienzos de
la filosofia. La filosofia adquiere conciencia de su propia mision al diferenciarse
del pensamiento mitico, cuando trata de explicar el mundo tiene que ver, no con
la realidad fenoménica, sino mas bien con la concepcién mitica de la realidad.
El pensamiento filosofico en sus comienzos ocupd una posicion intermedia
entre la concepcidén mitica y la auténtica filosofia, el concepto griego de arjé
(origen), se encuentran en el limite entre la filosofia y el mito, acercandose al
concepto de logos (razén), que se aleja cada vez mas de las potencias divinas.
En el siglo V a.C., la filosofia griega tratd de interpretar los mitos, los sofistas y
Platon se valieron del mito como una etapa preparatoria para su filosofia. Para
Platon, el mito tiene un contenido conceptual, pues en él se muestra el mundo

del devenir. El neoplatonismo recoge la interpretacion alegérica del mito que

. . 54 . ,
hereda al medioevo y el Renacimiento. En la filosofia moderna se va

imponiendo cada vez mas la vuelta a lo subjetivo. El mito y la estética se
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convierten en un problema, en la medida en que se manifiesta una direccion
originaria del espiritu, pero no encuentra su validez y funciones especificas en
la cultura.

El problema del mito fue abordado desde diversos angulos; filésofos,
etndlogos, antropdlogos, historiadores, psicélogos, socidlogos, linguistas, se
ocuparon del mito, por lo que una filosofia del mito ha de comenzar con estas

interpretaciones. Cada escuela da una interpretacion diferente y algunas de

estas respuestas entran en contradiccic')n.55 No faltaron intentos de comprender
el mito refiriéndolo a algunas otras formas del espiritu; como el conocimiento, el
arte o el lenguaje. Max Muller, tratdé de concatenar mito y lenguaje, intentando
probar que la ambigledad de la palabra fue la primera causa de las creaciones
miticas. Sin embargo, considera Cassirer que esta hipotesis no es muy
satisfactoria, al pensar que la cultura sea producto de una mera ilusion. Pero
con ello, se muestra que el mito “esta concatenado intimamente con las demas
actividades humanas que es inseparable del lenguaje, la poesia, el arte, la

ciencia misma tuvo que pasar por una etapa mitica, la alquimia precedi6 a la

_ . .56
guimica, la astrologia a la astronomia“.
Muchos antropdlogos, nos dice Cassirer, han afirmado que el mito en

resumidas cuentas, es un fendbmeno muy simple, resultado de la imaginacién, la

.. . w27 . L .
fantasia y la “primitiva estupidez”, que no merece su estudio y analisis, sin

embargo, el mito se ha presentado a todo lo largo de la historia humana. Los

historiadores dieron las respuestas mas divergentes, de acuerdo con sus
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intereses: los poetas y fildsofos romanticos fueron los que primero se acercaron

realmente al mito, para ellos “no podia existir diferencia entre la realidad y el

mito”58; poesia y verdad, realidad y mito coincidian la una con la otra. En el
sistema de Schelling, no cabia diferencia entre el mundo subjetivo y el mundo
objetivo

Las generaciones posteriores abordaron el problema por el lado
empirico, el linglista encontr6 un mundo de palabras y nombres, el fildésofo
encontré una filosofia primitiva, el psiquiatra un fenédmeno neurdético interesante
y complicado. Por el lado de la antropologia, Sir James Frazer, intent6é recoger
los fendmenos del pensamiento mitico y ordenarlos en clasificaciones
generales, pero, se convencio de que era imposible comprender el mito de una
manera aislada del pensamiento humano, porque de principio a fin el
pensamiento humano sigue siendo el mismo. Con ello, se cae en el extremo de
no diferenciar entre el mito y la ciencia, revela que la magia simpatética posee

el mismo principio que la ciencia: supone un orden y una secuencia de

hechos.59

En 1871, Sir E. B Tylor, en su libro Primitiva Cultura, se niega a aceptar
la idea de una mente primitiva, por lo que no hay diferencia esencial entre la
mente del salvaje y la del hombre civilizado. Los pensamientos del salvaje

pueden parece grotescos, pero no son confusos o contradictorios, revelan ya

60
una légica impecable. La diferencia no estriba en las reglas del pensamiento y

la argumentacion, sino en el material, en los datos a los cuales se aplican estas
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reglas. Sin embargo, la materia de estudio del mito no podia ser la creencia en
una divinidad suprema o, un juicio sobre la muerte, o la adoracion a idolos, o la
practica de sacrificios, ya que no son un principio necesario, no ofrecen un
aspecto universal de la vida religiosa o del mito. Propone que en los salvajes
como en los filésofos hay un centro comun, el terror por el fenomeno de la

muerte, aunque los métodos de interpretacion difieran ampliamente, el fin a que

. . . . 61
aspiran es el mismo, conocer el sentido de la vida y la muerte.

Una concepcion opuesta a ésta la encontramos en la descripcion que

ofrece Lévy-Bruhl, . considera, que es imposible una medida comun para la
mentalidad primitiva y la nuestra, se oponen la una a la otra radicalmente. La
mente del salvaje, es incapaz de los procesos de argumentacion que fueron
atribuidos por Frazer y Tylor, no es una mente légica sino preldgica o mistica.
Con Frazer, segun Cassirer, el mito se intelectualiza demasiado, pierde su
elemento irracional, el trasfondo emotivo del que se origina. Pero con Lévy-
Bruhl, seria imposible todo analisis del pensamiento mitoldgico, pues si no hay
contacto con la mente primitiva o prelogica y la nuestra, no es posible abordar el
mundo mitolégico.

Sin embargo, considera Cassirer que hay ciertas analogias en ambas
formas de pensamiento, en su estructura légica y en su capacidad de analisis y
sintesis; “nos sorprende descubrir hasta que punto la mente primitiva siente el

deseo y la necesidad de discernir y dividir, de ordenar y clasificar los elementos

63 . : . . :
de su contorno”. Lo que importa, dice Cassirer, no es el contenido, sino la
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forma de clasificacion y esta forma es enteramente légica. Lo que aqui
encontramos es mas bien una hipertrofia, una exageracién y exuberancia del
instinto de clasificacion.

Concluyendo, el problema filoso6fico del pensamiento mitico tiene que ver
con el grado de validez del pensamiento mitico. Por un lado, se considera como
una mera fantasia o imaginacion que no guarda importancia alguna para la
cultura, por otro lado, se considera que no hay diferencia entre el pensamiento
mitico y el pensamiento logico. Cassirer considera que el mito, es una forma de
conocimiento que se relaciona con todas las formas simbdlicas; la ciencia, el
arte, el lenguaje. Sigue las mismas reglas légicas del pensamiento, la diferencia
es que en las interpretaciones miticas hay una exageracion de la interpretacion,
que busca encontrar el sentido de la vida y la muerte. La estética también busca
la unidad de sentido, que sigue también las reglas légicas de la razén donde la
imaginacion y fantasia tienen un papel importante en la creacion de nuevos
sentidos.

La funcién simbdlica de la estética en relacion con la funcion del mito,
comparte similitudes, pero también diferencias que se contraponen vy
complementan. El mito tiene una funcion social, que une a un grupo humano;
en sentimientos, emociones, practicas y conocimientos, en la estética
encontramos la misma funciéon social que une a un grupo en sentimientos,
emociones, practica, conocimientos, pero en formas bellas de relacion, que une

en un todo de sensaciones, sentimientos y pensamientos.



50

La validez del pensamiento mitico y estético se encuentra, mas alla del
razonamiento l6gico, en la funcion que tiene en la estructura del pensamiento y
vida humanas, siendo ambas formas esenciales en la formacion del
pensamiento y vida humanos, por ello, nos dice Cassirer, todas las formas
simbdlicas tienen una importancia fundamental;

‘la filosofia de las formas simbélicas no es una jerarquizacion histérica de
diferentes formas simbdlicas que se orientan en alguna categoria de progreso,
sino, al contrario, demostrar la inagotable pluralidad de formas que, sin embargo,
encuentrg4n su unidad en la funcion para el conocimiento y apropiacion del
mundo”.

[.2.2. La funcion de las emociones en el rito y la estética.

A pesar de sus diferencias entre las distintas concepciones del mito, nos dice
Cassirer, las teorias del mito que hemos considerado hasta ahora tienen un
rasgo comun, parten del supuesto de que el mito es, antes que nada, una
masa de ideas, de representaciones, de creencias teoricas. En nuestra
experiencia sensorial vemos que no hay ningun objeto fisico que corresponda a
la representacion mitica, de ahi se sigue que el mito es pura fantasmagoria, en

la antigedad griega se entendia por mito como fabula y narracion, que relata

65
los hechos de los dioses o aventuras de héroes.

Sin embargo, nos dice Cassirer, hay muchas tribus primitivas entre las
cuales no encontramos ninguna narracion de este tipo y, a pesar de ello
manifiestan las caracteristicas de una vida penetrada por motivos miticos, esto

motivos no se expresan por medio de pensamientos definidos o de ideas, sino
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por actos. El factor activo predomina sobre el factor te6rico. Cuando se ejecuta
un ritual religioso o una ceremonia, el hombre no se encuentra en un estado de

animo puramente especulativo o contemplativo, sino que vive una vida de

, 66
emociones.

Con ello, considera Cassirer, se puso de manifiesto que el rito es un
elemento mas profundo y mas perdurable que el mito. W. Robertson-Smit, en
su obra The Religion of de Semites, aplicd éste principio metodoldgico para
estudiar las representaciones religiosas empezando por los actos. Sin embargo,
esto presentaba un obstaculo para definir éste caracter de una manera
cientifica, por lo que, el unico enfoque posible parecia ser intelectualista. Se
suponia generalmente que los afectos debian reducirse en términos de ideas,
segun la filosofia de Descartes y Spinoza; “los afectos humanos tienen su
origen en las ideas oscuras e inadecuadas, tampoco la psicologia empirista

cambié esta generalizada opinion, para ellos, las ideas eran entendidas como

copia de las impresiones sensibles”. o

Th. Ribot, citado por Cassirer, considera que en oposicion a la vieja tesis
intelectualista, los estados emotivos no se asemejan a los intelectuales. Los
estados emotivos no son puramente secundarios o derivados, no son meras
cualidades, modos o funciones de los estados cognitivos. Son por el contrario,
primarios, autonomos, irreductibles a la inteligencia y capaces de existir sin ella.
Esta doctrina se fundé en consideraciones biologicas. Desde este punto de

vista; “las emociones y los sentimientos dejan de ser una manifestacion
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secundaria, y penetran en lo mas profundo del individuo, tienen sus raices en

: o . , 68
las necesidades y los instintos, esto es en movimientos”.

La misma opinion fue sostenida por W. James y por C. Lange, insistieron
en la importancia primordial de los factores fisiolégicos de las emociones. Las
emociones se manifiestan en sintomas musculares y en alteraciones
vasomotrices. Segun Lange, citado por Cassirer, la mas ligera variacion

circulatoria modifica profundamente las emociones del cerebro. “Una emocién

incorpdérea es una emocion que no existe”sg, por ejemplo: en la emocién del
miedo, encontramos antes que nada, cambios en la circulacion, el corazén late
con mas violencia, la respiraciéon se hace menos profunda y mas rapida. El
sentimiento del miedo no precede a estas manifestaciones corporales, sino que
las sucede, es la consecuencia de estados fisioldgicos.

Es evidente que biolégicamente hablando, el sentimiento pertenece a un
estrato anterior y mas elemental que todos los estratos mentales del
conocimiento. En el sentimiento, los estados e impulsos motores son primarios,
las manifestaciones afectivas secundarias. Como dice Ribot, citado por
Cassirer, la raiz de la vida afectiva hay que buscarla en la intervencion motriz y
en los impulsos y, no en la conciencia del placer y dolor. “El placer y el dolor

son solo efectos que deben guiarnos en la busqueda de las causas escondidas

o »10 . . . . .
de los instintos” . Es un error confiar en el testimonio de la conciencia, y creer

que los estados emotivos son insignificantes y ajenos a la psicologia.
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Gracias al desenvolvimiento de este enfoque, nos dice Cassirer, se
consideraron los ritos como manifestaciones motrices de la vida psiquica, lo que
se manifiesta en ellos son tendencias, apetitos, afanes y deseos; no simples
representaciones o ideas. El mito es el elemento tedrico, el rito el elemento
dramatico. Sin embargo; “no podemos plantear la cuestion de cual de estos dos

aspectos es el primero y cual el segundo, pues no existen separadamente, son

, . . _ , 71
correlativos e interdependientes, se apoyan y explican el uno al otro”.

Un paso adelante, segun Cassirer, lo dio Sigmund Freud, con su obra
Totem y Tabu (1913), el mito no se considera como algo aislado, queda
conectado con fendmenos bien conocidos y podia estudiarse de una manera
cientifica. Al marcar el paralelo entre la vida psiquica de los salvajes y la de los
neuroticos se convence de que la unica clave del mundo mitico tenia que
buscarse en la vida emotiva del hombre. El mundo no es producto de la razon,
es irracional en su esencia misma, porque es fruto de la voluntad ciega, el
intelecto no es mas que el resultado de la voluntad, el poder de la voluntad
aparece clara e inconfundiblemente en nuestro instinto sexual. Freud, recurre a
su teoria de las emociones, para afirmar que la uUnica fuente del sistema
totémico era el horror al incesto que siente el salvaje. De este modo el mito de
Edipo, se convierte en el “abrete sésamo” del mito, todos los temas del

pensamiento mitico son los mismos que encontramos en ciertas formas de

72
neurosis. Sin embargo, considera Cassirer;

‘Lo mismo que la poesia y el arte, el mito es una forma simbdlica y una
caracteristica comun a toda forma simbdlica es la de ser aplicable a cualquier
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objeto. En el arte cualquier objeto es aplicable a la obra de arte, en el mito
. . . . . . ” 73
cualquier cosa; el cielo, la tierra la lluvia puede ser objeto del mito”.

Asi, lo que deseamos saber no es la mera sustancia del mito, sino su funcién en
la vida cultural del hombre. Reducir a una motivacion especial y singular el
hecho del mito, no es una respuesta satisfactoria, la vida psiquica y cultural del
hombre no esta hecha de un material tan simple y homogéneo. Segun Cassirer;

“Freud ha desviado simplemente la escena de los relatos miticos, segun €l lo
gue relatan es la eterna historia de la vida sexual del hombre, desde los
tiempos prehistoricos hasta el presente el hombre ha estado obsesionado por

dos deseos fundamentales; el deseo de matar a su padre y de unirse con la
74

madre”.

En el mito encontramos la esfera tedrica y en el rito la esfera afectiva y practica,
ambas se correlacionan y entrelazan reciprocamente. El objeto del mito, igual
que en el lenguaje y el arte, no puede rededucirse a un solo objeto, el objeto
del mito puede variar de una cultural a otra, asi puede ser objeto del mito; la
lluvia, los astros, la muerte, dios, etc., de lo que se trata, es de buscar su
funcidén en la vida cultural. De este modo, se puede decir que en la estética
igualmente se encuentra entre “la esfera tedrica” y “la esfera practica”, que
interactuan entre si, que el objeto de la estética no puede reducirse a un solo
elemento, ni puramente objetivo o subjetivo.

En la funcion del rito, vemos una funcion activa que lleva al movimiento y
la accion reciproca, sin embargo, la accion siempre mantiene una relacion con
lo tedrico y esta transformacién se consolida en las formas simbdlicas de la
cultura.” En el campo de la estética, podemos ver igual que en el mito la

funcion activa y emotiva, acompanada de una funcién tedrica. La accion
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estética no puede verse desligada de una reflexion tedrica, la accidon estética no
se da en una accion irreflexiva del puro sentir, por el contrario, para que
podamos llamar estética a una accion sensible presupone una reflexion sobre

ese accionar, enfocado a una forma pura de ser.

1.2.3. La estética y el mito en la vida social humana.

Para conocer la funcion de la estética en la vida social humana, se analiza la
funcion del mito, tratando de extraer, la funcion social de la estética. Considera
Cassirer, que en toda actividad simbodlica y en toda forma de cultura
encontramos una unidad en lo diverso. El arte nos ofrece la unidad de
intuiciones de “formas vivas”, la ciencia la unidad del pensamiento en los

principios y leyes de la naturaleza, la religion y el mito en el sentimiento de

universalidad en la identidad fundamental de la vida.76 La unidad cultural del
arte es de formas vivas, sin embargo, habria que aclarar si ésta unidad
corresponde a la estética en general y qué podemos entender por forma viva.
Nos dice Cassirer, que no es posible que la vida que lo penetra todo se
conciba en una forma personal. El mito y la religion “es un profundo deseo que

sienten los individuos de identificarse con la vida de la comunidad y con la vida

77
de la naturaleza”. Este deseo lo satisfacen los ritos religiosos, en ellos, los
individuos se funden en una horma unica, en un todo indiferenciado; en las

danzas guerreras las mujeres se identifican con sus maridos, comparten sus
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esperanzas y temores, sus riesgos y sus peligros. Este vinculo de simpatia, no
lo debilita la distancia, al contrario lo refuerza. Lo que aqui importa no son las
relaciones empiricas entre causa y efecto, sino la intensidad con las que se

experimentan las relaciones humanas, este no es un vinculo casual sino

.78
emotivo.

Concibe Cassirer, que por medio de un acto de identificacion, el hombre
afirma su unidad fundamental con sus antepasados humanos o animales; por
medio de un segundo acto se identifica la vida propia con la vida de la
naturaleza. Para que la vida se conserve tiene que ser constantemente
renovada, pero esta renovacibn no se concibe en términos puramente

bioldgicos, “la persistencia de la especie depende también en este caso de

. . . s ” 79
actos sociales, y no de actos fisiolégicos”.

Uno de los elementos esenciales del mito, es que el mito no surge solo
de procesos emotivos, sino también intelectuales, no puede describirse el mito
como una simple emocion, porque constituye la expresion de una emocion; “La

expresion de un sentimiento no es el sentimiento mismo, es una emocion

convertida en imagen”.80 Lo que hasta entonces se sentia de una manera vaga
y oscura, adquiere una forma definida; lo que era un estado pasivo se convierte
en un proceso activo.

Ribot, segun Cassirer, sefala que el primer periodo de la vida es
preconciente, que es la preparacion y bosquejo de una vida emotiva superior y

conciente. De esta manera, considero, que el mito y el lenguaje constituyen una
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preparacion para el pensamiento cientifico. Estas actividades difieren
gradualmente, pero cumplen todas con la tarea de la objetivacion. En el
lenguaje objetivamos nuestras percepciones sensoriales; el mundo del mito
parece un mundo fantastico, sin embargo, tiene cierto aspecto objetivo definido,
en sus ceremonias religiosas el hombre actua bajo la presion de profundos
deseos individuales y violentos impulsos sociales, todavia son inconcientes,
pero cuando estos ritos se transforman en mitos, aparece un nuevo elemento,
se plantea la cuestion de lo que significan. El mito trata de comprender el origen
y fin de la vida, y aunque las respuestas puedan parecer incongruentes y
absurdas, lo que importa es la pregunta. De esta manera, considero, que el rito
objetiviza los impulsos sociales donde adquieren una forma concreta y, el mito
cuando se trata de dar significado y sentido a la vida.

Toda expresion de una emocién, tiene un efecto calmante, Herbert
Spencer, citado por Cassirer, llamé a este principio “ley de descarga nerviosa”,
esta ley se aplica a todas las expresiones simbdlicas, pero de una manera
distinta. En nuestras reacciones fisicas un estado de reposo sigue a la
repentina explosion y, una vez desaparecida, la emocién desaparece. Pero
cuando nuestras emociones la expresamos por actos simbdlicos, la emocién se
proyecta hacia fuera, pero en vez de dispersarse queda concentrada. La
expresion simbdlica no significa una extenuacion, sino una intensificacion y
concentracion. En el lenguaje, en el arte y la religion, nuestras emociones no se

convierten simplemente en actos; se convierten en obras. Estas obras no se
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desvanecen, son persistentes y duraderas.81 En la expresion artistica, se ve
claramente que las obras de arte perduran mas alla que el artista.

El pensamiento y la imaginacién mitica no es una expresion individual,
sino una objetivacion de la experiencia social del hombre, las imagenes con las
que vive no son conocidas como imagenes o como simbolos, sino como
realidades. Esta realidad se acepta de una manera pasiva, pero con ello, se da
el paso que conducira a una nueva meta, pues tampoco en el mito las
emociones son simplemente sentidas, se convierten también en imagenes.
‘Estas imagenes son toscas y fantasticas para el hombre civilizado, pero

comprensibles para el hombre que vive en ellas, pues ellas pueden darle una

. ., . D ., 82
interpretacion de la vida de la naturaleza y de su propia vida interior”.

En el mito, el hombre empieza a aprender un nuevo arte; el arte de
expresar, lo cual significa organizar sus instintos mas hondamente arraigados,
sus esperanzas y temores. Este poder de organizacion aparece con la mayor
fuerza cuando el hombre se enfrenta al mayor de los problemas: al problema de
la muerte. Preguntar por la muerte fue una de las primeras y mas urgentes
preguntas de la humanidad. Los mitos de la muerte se encuentran, desde las
primeras formas miticas, hasta las formas mas civilizadas. La revelacion
religiosa interviene en este punto y asegura la vida después de la muerte, la
inmortalidad del espiritu. Esta revelacion le da sentido a la vida y resuelve las
contradicciones y conflictos relacionados con la existencia del hombre sobre la

tierra.
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Platdbn ha dado una definicion del fildsofo; “como el hombre que ha

aprendido el arte de saber como morir”.83 Pensadores modernos han retomado
éste pensamiento, como el unico camino a la libertad que le queda al hombre;
expulsar de su mente el temor a la muerte. Saber morir nos libera de toda
sujecion y toda compulsion. El mito, no podia dar una respuesta racional al
problema de la muerte. A pesar de ello, antes que la filosofia, el mito “fue el
primer maestro de la humanidad®, en un lenguaje comprensible para la mente
de ese entonces. Es justamente esta tarea la que el mito tenia que llevar a cabo
en la historia de la humanidad. “En el pensamiento mitico el misterio de la
muerte ‘se convierte en una imagen’, y por medio de esta transicion la muerte

deja de ser un hecho fisico intolerable y penoso y se hace comprensible y

z‘olerable”.84

Sintetizando, la funcién del mito y la estética es una funcién social, esta
funcidén encuentra la objetivacion como una “forma de vida” que comparte una
comunidad humana vy en el significado que comparte dicha comunidad. En la
estética, vemos que hay una objetivacion en una “forma de la vida” y en el
“significado” que comparte una comunidad. Pero, no se manifiesta como en los
ritos o mitos, en un sentido religioso de culto y reverencia, sino como una
“forma de vida“, que adquiere objetividad en la forma de vida de una cultura y
en el significado que de ella se da asi misma y que se plasma en las obras de
arte y en la teoria estética. Sin embargo, la separacion de la funcion social del

mito y la estética es puramente formal, necesaria para la mejor comprension, ya
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que en la practica el mito y la estética comparten semejanzas y diferencias,
determinandose mutuamente.

Con el mito los individuos se conciben dentro de una colectividad, la
unidad del mito no es puramente bioldgica o genética, sino emotiva, intelectual
y simbdlica. La objetividad del mito se realiza cuando los ritos se concretan en
la vida en comunidad y cuando el mito trata de dar significado de esa vida en
comunidad. De igual manera, se puede decir, que la unidad estética no es
puramente biologica, sino emotiva, intelectual y simbdlica. La sensibilidad
estética sigue reglas logicas, aunque no como en el positivismo en donde a un
estimulo sigue una respuesta, sino en un sentido creativo, libre, en la creacion
de nuevos sentidos y significados emotivamente vividos en una comunidad.

El problema que se plantea a partir del mito; es la validez del
conocimiento sensible y estético. Se cuestiona que el mito es pura fantasia, sin
embargo, en el mito se encuentra un razonamiento l6gico, atravesado por las
emociones Yy la imaginacion, siendo el preludio para el razonamiento filoséfico y
cientifico. Problema que podemos trasladar al campo de la estética. En ambos
casos, encontramos una esfera tedrica y una esfera emotiva. La esfera tedrica
de la estética, la encontramos en que sigue una légica atravesada por las
emociones, pero no religiosas sino estéticas, es decir por formas bellas o
formas puras, que adquieren objetividad como formas de vida. Siendo asi, una
de las funciones de la estética, ser una forma de conocimiento de formas puras
y una forma de vida que el artista trata de plasmar y que en una cultura vive o

pretende de vivir.



61

Notas:

I. La funcién de la estética.
1.- Mario Teodoro Ramirez, Variaciones sobre arte, estética y cultura, Morelia, Mich., México,
Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, 2002, p. 15y ss.

I.1. La funcidn del lenguaje y la estética.

* Octavio Paz, “Lectura de ‘Pasado en Claro”, en La prueba del nueve, México, Circulo de
Lectores, 1985, p. 63

2.- Ernst Cassirer, Antropologia filos6fica, México, Fondo de Cultura Econémica(F.C.E.), 1ra.,
ed., eninglés 1944, Vigésima reimpresion en espafiol 2001, p. 195.

3.- Ildem. P. 196.

4.- En analogia a la clasificacion que realiza Hume en ideas simples y complejas, las primeras
proceden de la impresion sensible y las compleja son una reproduccion de las primeras,
clasificacion que puede aplicarse a la estética en niveles estéticos.

5.- Heraclito, Frag. 72, en Los Presocraticos, México, F.C.E., 1991, p. 245.

6.- Jenodfanes, Frag. 7, Idem. p. 24

7.- Cfr. Ernst Cassire, Filosofia de las Formas Simbodlicas, vol. 1, El Lenguaje, México, F.C.E.,
12 ed. en aleman 1964, 2*°.ed. en espariol, 1998, p. 69.

8.- Platon, Los Dialogos, “El Banquete”, México, Purrua, 1984, p. 377.

9.- Raymond Bayer, “La Estética de la Edad Media”, en Historia de la Estética, México, F.C.E.,
1965. p. 85 y ss.

10.- Cfr. ob. cit., vol. 1, p. 75.

11.- Cfr. Idem. pp. 77-79.

12.- Ernst Cassirer, Filosofia de la llustracién, México, F.C.E. 1* ed. en aleman 1932, 3° ed. en
espaniol, 1972, p. 309.

13.- Cfr. Idem. p. 312.

14.- Cfr. ob. cit., Cassirer, vol. 1, p. 81.

15.- Cfr, Idem. p. 91.

16- Ob. cit. Filosofia de la llustracion, p. 330.

17.- Idem. pp. 332, 333.

18.- Cfr. Idem. pp. 335 y ss.

19.- Idem. p. 340.

20.- Ob. cit. Cassirer, vol. 1 p. 92.

21.- Cfr. Idem.

22.- Ob. cit. Filosofia de la llustracién, p. 345.

23.- Cfr. Idem. p. 346.

24 .- ldem. p. 348.

25.- Cfr. Idem. p. 360.

26.- Idem. p. 371.

27.- Idem. p. 379.

28.- Cfr. Idem. pp. 282- 389.

29.- Ernst Cassirer, Kant, vida y doctrina, México, F.C.E., 1ra. Ed. aleman 1918, reimpresion en
espanol, 1997, p. 204.

30.- Idem. P. 323.

31.- Emanuel Kant, Critica del juicio, México, Porrua, 1997, p. 179-182.

32.- Idem. P. 179-182.

33.- Ob. Cit. Kant, vida y doctrina, p. 419.

34 .- Idem.

35.- Cfr. Ob. cit., Cassirer, vol. 1, p. 96.

36.- Idem. p. 109.

37.- Idem. p. 111.



62

38.- Idem.

39.- Idem. p. 113.
40.- Idem.

41.- Idem.

42.- Idem. p. 114.
43.- Cfr. Idem.

44 - Cfr. Idem.

45.- Cfr. Idem. p. 116.
46.- Cfr. Idem. p. 124.
47 .- Cfr. Idem. p. 130.
48.- Idem.

49.- Idem. p. 131.
50.- Idem.

51.- Crf. Cit. 25.

52.- Oliver Kozlarek, Critica, accién y modernidad, México, Driada, 2004, p.196.

1.2.- La funcién del mito y la estética.
53.- Cfr. Ernst Cassire, Filosofia de las Formas Simbdlicas, vol. 2, El Mito, “Prefacio”, México,
F.C.E., 1% ed. en aleman 1964, 27 ed. en espafiol, 1998, p. 11.
54.- Cfr. Idem. pp. 17, 18, 9.

55.- Idem., p. 12.

56.- Ernst Cassirer, ElI Mito del Estado, México, F.C.E., 3ra. reimpresion en espafol, 1974, p.
31.

57.- Idem. p. 9.

58.- Idem. p. 10.

59.- Cfr. Idem. pp. 13, 14.

60.- Idem. pp. 14, 15.

61.- Cfr. Idem. pp. 15, 6.

62.- Cfr. Idem. pp. 17-21.

63.- Idem. p. 21.

64.- Ob. Cit. Kozlarek. p.203, 204.

65.- Cfr. Ob,cit. El Mito del Estado, pp. 31, 32.
66.- Cfr. Idem., p. 32.

67.- Idem. p. 34

68.- Idem. P. 35

69.- Idem.

70.- Idem. p. 37.

71.- Cfr. Idem. p. 38.

72.- Cfr. Idem. p. 38-44.

73.- Cfr. Idem. p. 45.

74.- |Idem. p. 47.

75.- Ob. Cit. Kozlarek, p. 201.

76.- Cfr. Ob. cit., El Mito del Estado, p. 48.
77.- Idem. p. 49.

78.- Cfr. Idem. pp. 49, 50.

79.- Idem. p. 51.

80.- Idem. p. 55.

81.- Cfr. Idem. pp. 60.

82.- Idem. p. 61.

83.- Idem. p. 62.

84.- Idem. p. 63.



63

Capitulo Il

LA ESTRUCTURA ESTETICA.

Somos bien poca cosa y, no obstante, la totalidad nos merece,
Somos un signo que alguien hace a alguien, somos el canal
de transmisién: por nosotros fluyen los lenguajes y nuestro
cuerpos los traduce, a otros lenguajes. Las puertas se abren
de par en par: el hombre regresa. El universo de simbolos es
también un universo sensible. El bosque de las significaciones
es el lugar de la reconciliacion.

Octavio Paz*.

Con el epigrafe que iniciamos damos entrada a la idea de que el simbolo tiene
una funcién sensible, es decir; estética. Sin embargo, en su estructura el
simbolo revela niveles; el nivel sensible, intuitivo y el simbdlico. La estética en
tanto que forma simbdlica tiene que ver con estos tres niveles, de ahi que la
estética se manifiesta desde las estructuras mas elementales de la sensibilidad
corporal y fisica del cuerpo humano, hasta una sensibilidad abstracta, pasando

por una sensibilidad afectiva y emotiva.
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El simbolo, es el medio de conexién de los fendmenos, capta lo universal
en lo particular y lo particular en lo universal, Cassirer, por influencia kantiana,
concibe la funcion del simbolo de manera analoga a la facultad del juicio. En la
Critica del Juicio, la capacidad del juicio se presenta como una actividad
mediadora, concilia; la razon tedrica y la razon practica, la naturaleza y la

libertad, el sery el deber ser, siendo el juicio estético, el unico que logra enlazar

el reino de la naturaleza y el reino de la Iibertad.1 Asi, se puede afirmar que el
simbolo, en analogia con Kant, implica un juicio a priori, como medio que une la
pluralidad en la unidad y la unidad en la pluralidad,” pero que Cassirer
desarrolla en distintas etapas, las cuales no se desarrollan de manera
jerarquica, en donde una etapa determina a Ila siguiente, sino en
interdeterminacion, donde una etapa determina a la siguiente, pero a su vez
esta presupone a la etapa anterior.

El simbolo es un arquetipo de la misma plasmacion concreta,® nos
sefala un fin teleoldgico; moral, cognitivo y estético; “En el fin aparecen unidos
el ser y el devenir, la forma y la materia, el mundo inteligible y el mundo
sensible, en el aparece la realidad verdaderamente concreta que encuadra y
alina como especiales todas estas antitesis”.*

Para encontrar las caracteristicas propias de los simbolos de la estética,
es preciso considerar que los simbolos se encuentran un proceso activo, no son

simbolos estaticos y dados de una vez y para siempre, sino que se desarrolla
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en una serie de niveles y subniveles, en el que las distintas etapas se

encuentran en constante interaccion, compartiendo semejanzas y diferencias.

Il. 1. El nivel sensible de la estética.

Igual que toda forma simbdlica, la estética se desarrolla en tres niveles
principales: sensible, intuitiva y simbdlica, los cuales a su vez se dividen en
distintas fases®. El primer subnivel; el sensible, es el mas inmediato a nuestra
percepcion del mundo fisico; en el subnivel analdgico, la sensibilidad adquiere

un tono afectivo, emotivo o, cognitivo y; el nivel simbdlico, en donde se alcanza

7
un sentido concretamente vivido y un significado del mundo natural y humano.

[1.1.1. La fase sensible de la estética.

El nivel sensible se desarrolla en el todo de la conciencia, en interaccion con el
lenguaje, el mito, el conocimiento y el arte. Por lo cual, a partir del proceso que
sigue el lenguaje, el mito, el arte, etc. trataré de encontrar de que manera se
desarrolla éste nivel en la estética.

a) En la fase sensible del lenguaje, la mimesis es un instinto fundamental
del hombre, el nifio empieza a aprehender por imitacién, pero ya en la mas

simple expresiéon mimica de querer coger algo, el nifio manifiesta un deseo y
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creacion espiritual universal.8 En el lenguaje, el contenido animico y la
expresion sensible aparecen unidos de tal modo que el uno no existe sin el otro.
Aqui no se trata de ningun resultado mediato, sino de la sintesis fundamental de
la cual surge el lenguaje como un todo, y por el cual, todas las partes se
mantienen unidas, desde la expresion sensible mas elemental hasta las mas
elevadas. El simple movimiento mimico muestra la unidad de lo interno y lo
externo, de lo espiritual y lo corporal, el signo mimico no es afadido

arbitrariamente a la emocion, sino que ambos, la emocion y la exteriorizacidon

9
estan dados temporalmente en un mismo acto.

b) De forma parecida, en el nivel sensible el mito y el rito, no son una

mera copia de la realidad externa, en el mas simple juicio empirico; como “aqui”

10
y el “alld”, el pensamiento logico esta ya preparado. En la simple configuracion
del espacio y el tiempo, no expresamos un simple dato de la sensacion, sino

que incorporamos un conjunto sistematico de relaciones, “introduce en la

11
realidad espacial y temporal su tipica antitesis de lo ‘sagrado’ y lo ‘profano’.

Con ello resulta que todo acaecer empirico implica un acto de evaluacién; un
juicio subjetivo, que destaca lo permanente de lo fluido y cambiante.

Los contenidos de objetividad estan dados, como contenidos reales de
forma todavia homogénea e indiferenciada. Aqui faltan los matices de
significacion y de valor que el conocimiento separa, en las distintas esferas del
conocimiento; entre el mundo de la verdad y el mundo de la apariencia, entre el

suefio y la vigilia, entre la muerte y la vida. El mito se atiene exclusivamente a la
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presencia del objeto y a la intensidad con que le impresiona “Pero justamente
esta intensidad, este poder inmediato con que el objeto mitolégico se apodera
de la conciencia, saca a ésta de la mera sucesion de lo uniforme vy

homogéneamente iterativol[...] cada objeto que impresiona aparece como algo

12
incomparable y propio”.

c) De manera semejante ocurre con el arte, aun en el arte puramente

" g - . . 13 . . .7
representativo, se manifiesta la creatividad del artista. La imitacion es una
fuente de goce, como vemos en las representaciones mas realistas de la
tragedia griega, la razon de este gozo lo vemos al captar el sentido de las cosas
que ahi se representan, manifestando algo interno y externo. La obra de arte no

se restringe a una mera reproducciéon mecanica de la realidad, se tiene que

permitir la creatividad espiritual del artista.14 Los neoclasicos arrancaron del
principio de la mimesis, pero en vez de reproducir la naturaleza, se reproduce la
belleza de la naturaleza. De este modo, la teoria de la belleza tuvo que adoptar
una nueva forma.

Cassirer diferencia entre “belleza organica” y “belleza estética”, La
belleza organica de la naturaleza no es lo mismo que la belleza estética que
sentimos ante la obra de un gran paisajista. Cuando paseamos por el campo,
gozamos del aire y su frescura, pero se experimenta un cambio cuando veo el
paisaje con ojos de artista, entonces se capta el reino de “formas vivas” no de

“cosas vivas”. “Ya no vivo en la realidad inmediata, sino en el ritmo de formas
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espaciales, en armonia y contraste de los colores. La experiencia estética

consiste en esta absorcion por el aspecto dinamico de las formas”.15

d) La estética no es ausencia de las pasiones ni apatia, significa que
nuestra vida emotiva adquiere su maximo vigor, pero este vigor cambia de
forma, ya que no vivimos en la realidad inmediata de las cosas sino en el
mundo de puras formas sensibles. En este mundo, las pasiones son liberadas
de su carga material, sentimos su forma pero no su pesadumbre. “La calma de

la obra de arte es paraddjicamente una calma dindmica; el arte nos ofrece todos

los movimientos del alma en toda su profundidad”.16

La sensibilidad estética, desde esta primera fase, no es puramente
pasiva y receptiva, en la mas simple afeccién a los sentidos hay una serie de
determinaciones y relaciones que nos llevan a reaccionar ante un estimulo de
un modo u otro, hay un sentido de totalidad que nos lleva a sentir cualquier
estimulo dentro de un todo. En este nivel, la sensibilidad estética se diferencia
de la sensibilidad natural, la sensibilidad estética capta la forma pura, aun

cuando, podemos decir que no hay una conciencia de esa forma pura.

[1.1.2. La fase analdgica de la estética.

a) En un segundo subnivel de desarrollo, el lenguaje de los ademanes

i 17
meramente imitativos pasa a los ademanes representativos, en ellos se

configura mas libremente la imagen del objeto, la representacién emerge con
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mayor libertad, sobre todo cuando se empieza a utilizar el sonido como medio y

. . . i , .18 .
sustrato sensible, coexistiendo con el lenguaje mimico y fénico. Con el sonido,

el lenguaje adquiere un nuevo principio de estructuracion, la articulacion del
sonido se convierte en medio para la articulacion del pensamiento, alcanzando
mayor libertad interna, el sonido no sélo expresa cualidades materiales, sino
relaciones formales subjetivas del sentimiento y el pensamiento. En este nivel,
el proceso del lenguaje actua por analogia, entre el sonido y el contenido en

virtud del cual se hace posible la coordinacion de las cosas con los

19
contenidos.

b) En la conciencia mitolégica nos vemos conducidos un paso mas
adelante cuando consideramos otra especie de objetividad. Los contenidos de

la forma homogénea e indiferenciada de significacion se va distinguiendo y

20
transformando en una ordenaciéon de “causa y efecto”. Esta categoria hace

que el pensamiento encuentre un instrumento de separacion y diferenciacion

que lleva a cabo la conciencia frente al caos de impresiones.21 La causalidad en
el pensamiento mitico entrafia una contiguidad con los elementos de la
experiencia, hay una simultaneidad de coexistencia, todo contacto espacial o
temporal es tomada como una relacion de causa y efecto. Mientras que el
pensamiento empirico establece determinadas causas y efectos, el
pensamiento mitolégico elige libremente las causas. En el pensamiento
mitoldégico todo puede derivarse de todo, porque todo puede estar conectado

con el todo temporal o espacial. En cambio el pensamiento cientifico se ocupa
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no del cambio sensiblemente dado, sino que expresa una ley universal con

independencia del aqui y ahora, por el contrario el mito versa siempre sobre el

acaecer individual.22

c) En el arte se avanza un paso adelante, cuando el acento se pone, no
el la imitacién de la naturaleza fisica, sino en el aspecto emotivo del arte. Pero
no basta con poner el acento en el aspecto emotivo de la obra de arte, con esto
hay un cambio de signo, pero no a un cambio decisivo de sentido. El arte sigue
siendo reproducciéon pero el lugar de objetos fisicos, hay una reproduccion de
nuestra vida interior, de nuestros afectos y emociones. Para Goethe;

El arte es formado mucho antes de ser bello y, sin embargo, es
verdadero y gran arte[...] porque un solo sentimiento las ha creado en
su conjunto caracteristico. Este arte caracteristico actlia sobre lo que se
halla en torno suyo, partiencé(s) de un sentimiento interno Unico[...] es

entonces completo y viviente.
El arte, no reproduce una realidad acabada, al igual que en todas las formas
simbdlicas, el arte descubre la realidad, pero el descubrimiento que hace de la
realidad, no es de la misma manera en que la ciencia descubre la naturaleza, o
el lenguaje la realidad externa. La objetividad del lenguaje y la ciencia se
alcanza cuando clasificamos muestra percepciones y las integramos bajo
representaciones generales con el fin de darle un sentido objetivo, en la obra de

arte también hay semejante condensacion, pero en una ’intensificacion y

., . , 24
concrecion de la realidad”.
d) En la estética, vemos el mismo avance que en las otras formas

simbdlicas. De la sensibilidad inmediata con las cosas, se pasa a la sensibilidad
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interna y emotiva, y por consiguiente, al nivel simbolico de la estética. Con el
desarrollo del lenguaje, la percepcidn sensible se va estructurando en la
conciencia, a partir de las categorias de causa y efecto. En la estética como en
el mito, hay una intensificacion y concrecion de la realidad, se vive de manera
mas intensa las emociones, alcanzando un avance, pero empieza a

diferenciarse lo estético de aquello que no lo es.

[1.1.3. Fase significativa de la estética.

Progresivamente toda forma simbdlica va alejandose de lo inmediatamente
dado, la distancia respecto de lo inmediatamente existente es la condicion para
gue se nos haga evidente y cobremos conciencia de nuestra sensibilidad.

a) El lenguaje empieza ahi donde termina la relacion inmediata con la
impresion sensible, la sintesis que lleva a cabo en la designacién, sélo puede
efectuarse como sintesis de lo diverso; la mera repeticion es identidad, la
designacion reside en la diferencia. El paso hacia el lenguaje humano sélo se

da cuando el sonido puramente significativo ha adquirido primacia frente a los

0 0 ] r 25
sonidos de la afectividad y el estimulo.
b) Se ha llamado a la imaginacion mitica polisintética, porque no efectua
separacioén alguna en la representacion, “lo que el danzante ejecuta al participar

en el drama mitico no es ninguna mera representacion o espectaculo, sino que

. . . It 26 '3 . . .7
el danzante es el dios, se convierte en dios”. Este transito, esta disoluciéon del



72

ser en la accion mitica vale lo mismo en sentido subjetivo que objetivo. En el
mito la conciencia esta atenida a lo simplemente existente, carece de
posibilidad de corregir y criticar lo dado. Los contenidos miticos son simbdlicos,
porque detras de ellos se oculta un sentido misterioso que debe ser
diferenciado, por aquellos que poseen la clave.

Esta incapacidad del pensamiento mitico para aprehender la significacion
como algo ideal y significativo se manifiesta por el lugar que se da al lenguaje.
El mito y el lenguaje guardan un contacto reciproco, sus contenidos se
condicionan y sustentan entre si. Ademas de la magia de la imagen tenemos la
magia de la palabra, aqui la palabra y el nombre no tienen una funcién

representativa, en ambos casos esta contenido el objeto mismo y sus poderes

27
reales, la palabra y el nombre no designan ni significan sino que operan.

c) El arte no admite una simplificacion conceptual, no indaga las

28
cualidades de las cosas, sino que ofrece una “intuicion de sus formas”.

Tampoco es mera repeticion de algo que ya teniamos, es un descubrimiento
verdadero y genuino. El artista es un descubridor de las formas de la

naturaleza, lo mismo que el cientifico lo es de las leyes de la naturaleza. “En el

. . 29 . .
arte vivimos en el reino de formas puras” y no en el escrutinio de los objetos
sensibles. El artista no sdlo tiene un propdsito diferente sino un objeto diferente.

“Nuestra percepcion estética muestra una variedad mucho mayor, y pertenece a

. , . .., 30
un orden mas complejo que nuestra percepcion sensible ordinaria”, donde nos

damos por satisfechos al captar los rasgos comunes de los objetos. La
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universalidad estética significa que el predicado de belleza no esta restringido a
un sujeto especial sino que se extiende a todo el campo de sujetos juzgadores.
Si la obra de arte no fuera mas que un capricho no poseeria significacion
universal. La imaginacion del artista no inventa arbitrariamente las formas de las
cosas, nos muestra estas formas en su verdadera figura, haciéndolas visibles y
reconocibles, escoge un determinado aspecto de la realidad, pero este proceso

de seleccion es al mismo tiempo de objetivacion, haciendo de esta vision algo

31
permanente y verdadero.

Es por tanto, dificil mantener una distincion entre las artes objetivas y las

subjetivas, entre las representativas y expresivas, una obra de arte no es

. . . S 32 .
meramente representativo ni puramente expresivo es simbdlica, en un sentido
nuevo y mas profundo. La libertad estética no es la ausencia de las pasiones ni
una apatia, significa que nuestra vida emotiva adquiere su maximo vigor y este

vigor cambia de forma, ya que no vivimos en la realidad inmediata de las cosas,

sino en un mundo de “puras formas sensibles”.33

d) En la fase simbdlica de la estética, todos nuestros sentimientos
experimentan una especie de transmutacion, las pasiones son liberadas de su
carga material, sentimos su forma y su vida pero no su pesadumbre. La calma
de una vida estética es paraddjicamente dinamica, el arte nos ofrece los
movimientos del alma en toda su profundidad, no es una cualidad emotiva

simple es el proceso dinamico de la vida misma, que oscila entre dos polos
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opuestos: entre la pena y la alegria, la esperanza y el temor. Dotar de forma
estética a nuestras pasiones significa transformarlas en un estado libre y activo.

Lo mismo que el proceso del lenguaje, el proceso estético es dialdgico y
dialéctico, no abandona al “otro” a un papel pasivo, sino que ha de repetir y
reconstruir el proceso creador, que le ha dado vida en la formacion de un
senssus comunis, en la comunion dialdgica entre el “yo“, el “tu“ y el “nosotros®.
El arte y la estética transforman los dolores, las atrocidades, en medios de
liberacion y autoliberacion, proporcionandonos una libertad interior dinamica de
nuestra vida interior.

La belleza no es una propiedad inmediata de las cosas, no es un mero
ser percibido, tiene que definirse en términos de una actividad del espiritu, de la
funcion de percibir con una direccidn caracteristica, pero éste proceso no es
meramente subjetivo, por el contrario, es una de las condiciones de objetividad
del mundo. El ojo de artista y de aquel que pueda dar a su vida un sentido
estético, no es pasivo, que reciba y registre las impresiones de las cosas; es
constructivo y unicamente mediante estos actos podemos construir la belleza
de las cosas naturales y humanas.

En general, resumiendo lo antes dicho, se puede afirmar que el lenguaje,
el mito, el arte y la estética pasaron por tres subetapas antes de alcanzar la
madurez de su propia forma, lo que representa no soélo su clasificacion, sino su
estructura. El desarrollo progresivo de las formas simbdlicas (lenguaje, mito,
arte, estética) muestra que la fase sensible va quedando atras, sin embargo,

“no existe ninguna forma simbdlica por altamente desarrollada que no conserve



75

rastros de la sensibilidad”, y viceversa, por primitiva que sea y no conserve
rastros significativos.

Con ello se muestra que la sensibilidad estética recorre un camino que
va de la sensibilidad inmediata de estimulos fisicos y corporales, pasando por la
sensibilidad de sentimientos y afectos, hasta la sensibilidad simbdlica que
conjuga y mezcla todos los niveles, no vive en la sensacion inmediata sino que
la transforma en una fuerza liberadora, creativa, dinamica, dialégica, de la vida
interior y exterior, del mundo natural y humano. La estética conserva del
pensamiento mitico, la objetividad y concrecion con que vive en la inmediatez
de sensaciones y sentimientos transformados en una forma creativa, viva y
liberadora de la pena y el dolor.

En las fases del simbolo, el primer nivel se subdivide en etapas que a su
vez reflejan la totalidad de los niveles simbdlicos, ya en éste primer nivel
encontramos una fase simbdlica, que podemos apreciar tanto en la formacion
del sujeto que aprende, como en el desarrollo de la historia y la cultura, sin
embargo, podemos apreciar que en el primer nivel predomina aun la
sensibilidad empirica y receptiva sobre la sensibilidad espiritual que conforma la
totalidad de la experiencia.

La relevancia que tiene el nivel sensible reside en que aqui, se configura
un sentido comun de un grupo humano, que comparte un sentimiento y vivencia
colectivos, pero del cual todavia no se tiene conciencia, que alcanzara en las
siguientes etapas, determinando en el nivel sensible el desarrollo simbdlico de

las formas de la cultura, influyendo en ellas aun en sus fases mas avanzadas.
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Ya desde el nivel sensible, la sensibilidad estética, percibe la forma
pura, pero todavia en un sentido mitico que vive en la inmediatez de los
sentidos, todavia no hay una autorreflexion estética sobre la sensibilidad
misma, recurriendo a una explicacidon impregnada por los sentimientos y

emociones.

Il. 2. El nivel intuitivo de la estética.

Al igual que la epistemologia y la reflexién sobre el lenguaje, la filosofia de la
estética, por su funciéon simbdlica, no puede trazar una linea divisoria entre lo
sensible y lo inteligible. “La mera sensacion inmediata no es un dato de la
experiencia inmediata, sino un producto de la abstraccién”.** La sensacién no
esta antes de toda conformacion, implica una referencia: espacial, temporal y
numeérica. Aun en las mas abstractas configuraciones revelan la conexién que
guardan con las bases intuitivas. El paso de la sensacién a la intuicidn, la critica
del conocimiento demuestra que es un momento necesario en la estructuracién
del conocimiento.®® Es en la intuicion donde se patentiza la sintesis espiritual,
s6lo mediante la intuicion de espacio, tiempo, numero y “yo”, el lenguaje, el
mito, el conocimiento y la estética lleva a cabo su funcion de configuracién de
las impresiones en representaciones, pero de un modo distinto de acuerdo a su

particular modo de configuracion.
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[1.2.1. La intuicion en el lenguaje: espacio, tiempo, numero, el “yo”.

a) En el lenguaje, la intuicion espacial muestra la compenetracion de la
expresion sensible y espiritual.®® La designacién del espacio es el principio
fundamental de toda lengua, todas las demas determinaciones van a la zaga de
la caracterizacion espacial, con ello se pone de manifiesto un rasgo comun a
todo pensamiento linguistico. Para hacer posible la aplicacion de los conceptos
linguisticos es necesario proyectarlos en el espacio y reproducirlos
analogicamente. Solo en las relaciones de lo junto-separado adquiere la
conciencia el medio para representar las mas heterogéneas conexiones,
dependencias y oposiciones cualitativas.

Esta relacion puede esclarecerse en los términos espaciales mas
elementales del lenguaje, los sonidos vocalicos aun cuando no consiguen salir
de la esfera del gesto designan ciertas determinaciones de lugar, en los
primeros balbuceos del nifio se separan los grupos fonéticos de fuerza
centripeta y fuerza centrifuga, la m y la n se dirigen hacia dentro, la p, b, t, d se
prefiguran hacia fuera, en el primer caso corresponden ademanes de coger, en
el segundo de rechazar, Brugmann hace la misma distincion respecto del yo y
el ta. El desarrollo subsiguiente lleva a delimitar el espacio en general, se
separa; “esto” y “aquello®, el “aqui” y el “alla“, lo “cerca” y lo “lejos”. Con ello se

logra una articulacion linguistica del mundo espacial. La interaccion de espacio
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y sustancia se muestra particularmente en el lenguaje, el uso del articulo define
a la sustancia permaneciendo su origen en el espacio y, de ahi se pasa a la
formulacién de pronombres, preposiciones, verbos.®’

b) La determinacion del tiempo es mas compleja, aqui se evidencia una
determinacién de una dimension superior que lleva a cabo el pensamiento en
general. El “ahora”, “antes” y “después” no esta contenida en la intuicién
inmediata, juega un papel mas importante el pensamiento analitico y sintético.
“El transito de lo sensible a lo ideal se verifica de modo gradual, que apenas se
advierte el cambio decisivo en la actitud espiritual”.*® Los simples adverbios de
lugar se emplean indistintamente también en sentido temporal, por ejemplo; las
palabras usadas para el “aqui”, “alld” y "aculla” confluyen con el “ahora”, “antes”
y “después”. En la conciencia desarrollada de orden cientifico, hay una multitud
de grados temporales, este orden en el tiempo no esta dado por la sensacién
inmediata, dicho orden es obra del entendimiento en particular de la deduccién
causal.®® La categoria de causa y efecto es la que transforma la mera intuicién
de la sucesion, en la idea de orden temporal.

En términos generales pueden distinguirse tres etapas distintas en el
progreso que va del sentimiento, al concepto de tiempo. En la primera etapa la
conciencia esta dominada por el “ahora” y “no-ahora”; en la segunda; empieza a
diferenciarse la accion duradera de la pasajera, hasta que finalmente llega el
concepto puro de relaciones temporales, considerado como concepto
ordenador abstracto, surgiendo los diferentes niveles del tiempo en su

contraposicion y condicionalidad reciproca.*
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Asi como las relaciones espaciales, las relaciones temporales se van
perfilando mezclando y encubriendo con otras determinaciones, también las
diferencias temporales aparecen como puras diferencias cualitativas,
apareciendo como el nombre o el verbo. En las lenguas cultas desarrollada es
caracteristico que las determinaciones temporales se adhieren a la parte del
discurso que implica la expresién de proceso, actividad o cambio.*’ Sin
embargo, no todas las lenguas traducen esta relacion con la misma claridad. El
lenguaje infantil muestra que los adverbios de tiempo tienen lugar con
posteridad de los de espacio, términos como “ayer”, “hoy” y “mafana” no tienen
un sentido temporal definido.

La conciencia desarrollada de tiempo, no integra el todo del tiempo como
un todo sustancial a partir de momentos individuales, sino que lo aprehende
como un todo funcional y dinamico, como unidad de relacién causal.*? “Sélo
cuando los factores de la accion concurren en una serie unitaria causal y
teleolégica, en la unidad de un enlace dinamico y de una significacion
teleoldgica, surge la unidad de la representacion temporal”.*® Esta nueva fase
ya no necesita de una intuicion de todos los componentes, sino que se
conforma con fijar el punto de partida y el punto final.** Las lenguas que se
encuentran mas alejadas de la intuicion temporal son aquellas que para su
formacion presuponen la medicion del tiempo y que consideran al tiempo con
un valor medidle.

c) Si progresivamente se pasa de la representacion de espacio a la del

tiempo, pasamos a la del numero. El circulo de la intuicion pareceria
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completarse, pero al mismo tiempo vemos que la intuicion va quedando atras
creandose un mundo de principios intelectuales.*® La forma de pensamiento
relacional que posibilita establecer el concepto numeérico constituye para el
lenguaje su meta ultima, a la que se aproxima progresivamente. El paso que
exige el pensamiento matematico en su liberacion de la intuicion de las cosas
no puede ser dada por el lenguaje, éste se aferra a la designacion de objetos
concretos y de acontecimientos aun cuando trata de expresar indirectamente
puras relaciones.*°

De acuerdo con su contenido y orden logico, el numero deriva de una
compenetracién de una conjuncion de métodos y postulados de pensamiento.
El momento en que la pluralidad se transforma en unidad, en que la separacion
se enlaza en un equilibrio, el concepto de nimero toma forma.*” Al igual que las
relaciones espaciales, las relaciones numéricas empiezan por el cuerpo
humano para extenderse a la totalidad del mundo de la intuicion sensible. El
cuerpo propio constituye el modelo de las relaciones numerales primitivas, los
conceptos numéricos son meros ademanes mimicos. Los numerales no
designan determinaciones objetivas sino movimientos corporeos e indicaciones
que corresponden a la posicién de las manos o dedos.*®

En el acto de contar no se pasa arbitrariamente de una parte del cuerpo
a otra, sino que hay un esquema de sucesién, orden y progreso.49 Al
aprehender los objetos sensibles, no por lo que inmediatamente, sino por la
manera en que estan ordenados, la mente empieza a avanzar en la precision

de los objetos y de los actos, y con esto se llega al nuevo y verdadero principio
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intelectual del numero. Del empleo de la mano como modelo para contar surge
el sistema quinario, del empleo de ambas manos el sistema decimal y de
ambas manos y pies el sistema vigesimal. No obstante se reconocian grupos
individuales con diferencias en un rasgo individual.

En todo caso, “el lenguaje no pudo adquirir conciencia de la forma del
tiempo y del nimero mas que enlazando determinados contenidos y vivencias
ritmicas de orden y sucesion en las cuales ambas estuvieran dadas en una
especie de funcién inmediata”.>® Encontramos aqui los primeros motivos de la
formacion del lenguaje y su relacion con el arte. Se ha escudrifiado el comienzo
de la poesia remontandose hasta los cantos de trabajo, en los cuales se
exterioriza el ritmo percibido por el hombre en su propio movimiento corporal.
Para la conciencia este ritmo se manifiesta de una doble manera, expresa por
una parte, la pura sensacion de movimiento, y por otra, la forma objetiva en las
percepciones del sentido auditivo, en la armonia de los sonidos y ruidos que
acompanan al trabajo.51 Aqui la diferencia no se refiere tanto a las cosas como
a los actos de los cuales parti6 la separacién y distribucién, como un momento
fundamental del cual parti6 la operacion de contar.

d) Hasta aqui el analisis del lenguaje describe la estructuracion del
mundo, pero el lenguaje también configura la existencia subjetiva. En las
designaciones numéricas que se originan en la esfera personal, la
diferenciaciéon no parte de la cosa sino de la persona. Aqui “el numero no
aparece como un principio universalmente valido”, como un proceso continuo,

52

sino que se circunscribe a un ambito subjetivo del sentimiento,”™ es lo que
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determina la diferencia entre el “yo”, “tu” y “éI”, hasta la intuicion de
multiplicidad. Progresivamente se pasa del numero individual y concreto al
nuimero seriado, que llega a lo cualitativamente diferente.®® Y muchas de estas
diferencias tienen su origen espacial y temporalmente. Lo que pone de
manifiesto que los conceptos de espacio, tiempo y numero integran la auténtica
estructura de la intuicion objetiva e ideal sobre las que se configura el lenguaje,
pues, “la expresion sensible se va llenando de un contenido espiritual hasta
llegar al simbolo”.>*

También la expresion del “yo” necesita apoyarse en la esfera nominal y
subjetiva, en la intuicibn de sustancia y objeto. Cada nueva diferenciacion
espacial, temporal y numérica produce al mismo tiempo una imagen diferente
de la realidad subjetiva. En un principio el sentimiento del “yo” esta ligado al
cuerpo, en algunas lenguas se dice “mi cuerpo” o “mi esencia” para significar el
“vo”.>® Progresivamente el lenguaje distingue tipos y grados de personalidad de
acuerdo a la funcion activa o pasiva que desempena. La riqueza de
gradaciones se patentiza en las diferencias de género, o en grados de accién
tedrica o practica. Toda esta multiplicidad de distinciones muestra que el ser
subjetivo es un proceso creativo y dinamico en el cual las formas de ser y
actuar estan interrelacionadas en una unidad espiritual de significacion. El
lenguaje constituye la base sobre la cual se constituye el ser subjetivo del “yo”,
siendo un proceso activo entre “el ser y el actuar fundiéndose en una unidad

espiritual de significacion.*
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Recapitulando, la fase intuitiva del lenguaje es la etapa intermedia entre
la fase sensible y conceptual, es lo que posibilita a través de categorias como
espacio, tiempo y numero conocer la estructura de mundo y el “yo”. En la fase
intuitiva las categorias de espacio, tiempo, numero, y “yo”, no se desarrollan de
una solo vez y para siempre, por el contrario, se van desarrollando lentamente,
desde el nivel mas simple de la experiencia inmediata con el mundo, hasta los
mas abstractos del concepto, sin embargo, no hay una relacion jerarquica en
donde las determinaciones espaciales, mas inmediatas con el sustrato sensible,
ocupen un lugar subordinado respecto de las temporales y numéricas, en todo
momento la sensibilidad y la idea se desarrollan y determinan mutuamente,

pero de manera diferente de acuerdo a cada forma simbdlica.

[1.2.2. La intuicidén del mito: espacio, tiempo y numero.

a) Nos dice Cassirer, que “A fin de caracterizar en sus rasgos generales la
intuicion mitica del espacio, podemos partir del supuesto de que el espacio
mitoldgico ocupa una posicidn intermedia entre el espacio de la percepcion
sensible y el espacio del conocimiento puro de la geometria”.*” El espacio de la
geometria carece de contenidos, se reduce a interrelaciones funcionales, su
homogeneidad se funda en una identidad légica e ideal. El espacio de la
percepcion no es homogéneo, cada lugar tiene su peculiaridad, el arriba-abajo,

izquierda-derecha no conservan relacion, Entre estos dos espacios se
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encuentra el espacio mitologico, se relaciona con el espacio de la percepcion en
que ambos son configuraciones concretas de la conciencia, conservan un
contenido, ligado a valores emotivos y mitoldgicos de lo sagrado y lo profano.®®

El “aqui” y el “ahora” no son términos de relacidon universal que pueda
tener distintos contenidos, sino que es percibido como inmediato. En el espacio
mitologico, cada lugar es revestido del acento de lo santo y lo profano, los
limites mediante los cuales organiza el mundo espacial y espiritual, no se basa
en leyes sino que esta sujeto a sus sentimientos y voluntad. En virtud de este
fundamento emotivo, resalta su funcidn general, donde la diferencia constituye
el todo; reconoce una representacion del espacio de la que no es espacial, “asi
como también toda diferencia espacial es y continua siendo una diferencia
cualitativa”.*

Entre los indios Zufi y Yorubas a partir de la organizacion de espacio
organizan su mundo social, de esta manera las cosas mas heterogéneas entran
en contacto; los colores corresponden, a un numero, a un dia a la semana, a un
elemento, en una fusidn de todas las diferencias. También aqui la universalidad
de la intuicion espacial se convierte en vehiculo del universalismo de una
cosmovision.®® También aqui, se distingue el conocimiento por la totalidad a
que tiende, la totalidad de la ciencia es de leyes, de relaciones y funciones, la
totalidad de la intuicion mitica es de una cosmovision, de una forma de vida de
una cultura. En un principio el espacio y el tiempo se toman como cosas
existentes, pero al ir progresando el pensamiento cientifico se va reconociendo

como esquemas ideales, su objetividad se basa en que hace posible la intuicidén
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empirica y la ordenacion del mundo, a través de la cual, se da una nueva
direccion al proceso de objetivacion. Y en ultima instancia “toda manifestacion
del espacio y tiempo remite a esta funcién”.®’

b) El significado del mito es puramente temporal, el mito empieza cuando
se atribuye un nacimiento y devenir a los dioses y demonios, cuando se pasa a
la narracién de dioses “se puede hablar del mito.®? La intuicién temporal
constituye la condicion para el desarrollo de lo divino. Se llega a la distincion de
lo sagrado y lo profano cuando se hace patente el tiempo, cuando un contenido
es colocado en la distancia queda establecido lo sagrado. “El tiempo es la
primera justificacion espiritual”, el pensamiento no se conforma con lo dado de
la existencia, sino hasta dar forma al presente en el pasado.®

En su fase primitiva del mito, hay una indiferenciacion del tiempo, hay un
pasado absoluto que no necesita explicacion, el ser y el devenir es
incuestionable, no hay separacion entre el presente empirico y el origen

mitoldgico, en este sentido es intemporal.®*

En una fase posterior, el tiempo se
transforma gradualmente, en la conciencia de sucesion, “las relaciones
temporales se desarrollan a través de las relaciones espaciales”.®® La intuicion
de espacio y tiempo se funda en la intuicion de alteridad, de luz y oscuridad,
relaciones espaciales de izquierda-derecha, marcan las relaciones de tiempo,
gue a su vez marcan la distincién de lo sagrado y lo profano. Las actividades

religiosas se organizan e irrumpen el curso de los acontecimientos, de esto se

infiere que al tiempo bioldgico sigue el tiempo cosmico.®
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El paso del dia y la noche, la sucesidn de estaciones, se proyecta sobre
la existencia del hombre, en esta relacion se tiene un puente entre la
subjetividad de la vida y la objetividad de la naturaleza. El mito desconoce el
tiempo absoluto, sin referencia al objeto, desconoce el tiempo fisico-matematico
e historico que se basa en la diferencia del antes y después. Si embargo,
paulatinamente el tiempo opera como intermediario, pues pasa de un factor
fisico a uno ideal hasta establecer un orden legal que rige al universo que hace
posible la diferenciacion del tiempo.®’

c) El tercer motivo que domina la estructura del mundo mitoldgico es el
namero, el namero armoniza todas las cosas de la percepcion sensible,
haciéndolas reconocibles al dividir las relaciones de las cosas en grupos.®® En
la fijacion de limites en relaciones precisas reside el poder propiamente légico
del numero. Lo sensible, la materia de percepcion es despojada por el numero,
cada vez mas de su naturaleza especifica y es definida en una forma intelectual
universal. En el pensamiento cientifico, el numero aparece como “instrumento”
que reduce la multiplicidad concreta en unidad ideal de los fendmenos, mientras
que en el pensamiento mitolégico aparece como “vehiculo” de significacion
especificamente religiosa.®®

En conclusion, el mito no se desarrolla independientemente de la
intuicion de espacio, tiempo y numero. La intuicion mitica se da entre el espacio
de la percepcion y el espacio ideal. Siendo la intuicion una fase de toda forma
simbdlica, que podemos trasladar las mismas caracteristicas a la estética.

Encontrando como diferencia, que el mito permanece en el espacio de lo
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sagrado y lo profano y el espacio estético en la idea de belleza y caos. Ambos
conservan un tono sentimental y cualitativo que determina una cosmovision.

La intuicion temporal del mito marca el momento decisivo, en un principio
no hay una distincion del tiempo, posteriormente se toma conciencia de la
sucesion y de lo significativamente relevante, tomando cada vez mas un sentido
ideal. La intuicion temporal y numérica de la estética, igual que el mito, avanza
hasta una sensibilidad ideal que da orden al caos del universo, pero en la idea
de la belleza de formas puras. Con lo que se puede afirmar, que la intuicién de
espacio, tiempo y numero, sigue el mismo proceso en el mito y la estética, en
ambos casos la intuicion es el vehiculo, en el primer caso, de la significacion

religiosa, en el segundo, de aquello que agrada o desagrada.

[1.2.3. La intuicion en el conocimiento: espacio, tiempo, numero.

a) El espacio es la primera forma de intuicion que posibilita todas las demas
formas de intuicién. La construccion de la realidad intuitiva, empieza con la
division de la serie fluida de los fendbmenos sensibles, la articulacion del mundo
fenoménico se efectua mediante la determinacién simultanea de las unidades
cosicas como unidades espaciales. El hecho de que una cosa sea esa cosa,
depende del hecho de que fijemos su posicion dentro de la totalidad del espacio
intuitivo.”® Asi como cada cosa aparece ligada a un punto espacial, la posicidon

de todos los demas objetos aparece definida, asi le agregamos “tamano” y
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“forma” espaciales como determinaciones objetivas. En ultima instancia la
individualidad de la cosa se funda en que es un individuo espacial, en el sentido
de que posee una esfera propia en la cual se haya frente a cualquier otro
objeto.”

La pregunta por el significado del espacio se agudiza al preguntar por lo
que significa en la construccion de la realidad especificamente espiritual.”? Toda
intuicion esta sujeta a un pensamiento teorico, que a su vez esta ligado al juicio
y a la deduccioén logicas, de modo que el acto fundamental del pensamiento
puro nos revela y hace accesible la realidad en forma de un mundo, de cosas
independientes, como un mundo espacial intuitivo.”® No se trata de reducir la
simple percepcion, ni la actividad logica del entendimiento, se trata de una
genuina sintesis del espiritu, de una actividad que no se funda en reglas logicas
abstractas sino mas bien en reglas de la “imaginacién”.”* Lo que distingue a
estas reglas es que no son capaces de establecer nexos necesarios y
universalmente validos, sino “empiricamente contingentes”. No es ninguna
necesidad interna y material, sino “costumbre y habito” lo que conecta los
diversos ambitos de los sentidos y permite que se asocien tan intimamente, que
los unos pueden representar a los otros.”

La evolucion de la intuicién espacial esta ligada a la posibilidad de
‘representacion”, supone que la impresidn sensible va adquiriendo
progresivamente una funcién representativa que va mas alla de su contenido
expresivo. Lo que llamamos el espacio no es un objeto en si, que se nos

presente mediatamente mediante signos, sino que es una modalidad, un
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esquematismo peculiar de la representacion misma. En este esquematismo
adquiere la conciencia la posibilidad de una nueva orientacién, adquiere una
nueva vision especifica espiritual, gracias a la cual todas las configuraciones de
la realidad objetiva le parecen ahora cambiadas.”® Este cambio no significa
ningun transito de la mera cualidad a la cantidad, de la intencionalidad a la
extencionalidad, de la sensacion inespacial a la espacial. No se refiere a la
génesis metafisica o psicologica de la conciencia espacial sino que “solo
representa un cambio de significacion que tiene lugar en virtud de la cual se
pone de manifiesto todo el sentido encerrado e implicito en ella”.”’

Hemos visto como el lenguaje y el mito se sumergen en ese medio, los
dos no se comportan uniformemente en ese proceso, sino que se distinguen en
la direccion basica que toman. En el mito, la intuicidn espacial no opaca ni
aniquila ese “sentimiento del mundo”, sino que es mas bien el medio decisivo
para su expresion, cada determinacioén espacial no tiene solamente un sentido
intuitivo, sino un caracter expresivo propio. El lenguaje, traza desde el comienzo
un nuevo camino, lo que caracteriza a los primeros términos espaciales que
encontramos en el lenguaje es que entranan una funcién “demostrativa”,
creando los primeros medios “expresivos” de cercania y lejania, creando con
ello la diferencia del “yo” y el “tu”, que constituye una nueva fase de
contemplacién del mundo.

Para el mito toda diferencia espacial sigue teniendo rasgos “expresivos”,
de modo que toda perspectiva espacial queda bafada por el sentimiento y la

sensacion subjetiva, también el lenguaje tiene sus raices en esa esfera, pero en
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el se efectua un cambio; el viraje del espacio “expresivo” al espacio
‘representativo”. Los diversos sitios ya no aparecen separados por
caracteristicas cualitativas del sentimiento, sino que aparecen relaciones de
orden espacial.

La evolucion del espacio pragmatico al espacio intuitivo queda asi
anticipado en su principio general. El espacio de la accion, que podemos atribuir
a los animales, no conoce la libre visidn del conjunto de las determinaciones
espaciales, ninguna sinopsis que permita captar conjuntamente en una unidad
los elementos localmente separados. El transito de la mera accién al esquema,
al simbolo, a la “representacion”, significa una verdadera crisis de la conciencia
espacial que, sin embargo, no se circunscribe al ambito de ésta, sino que va de
la mano una transformacién espiritual general, una verdadera revolucion del
modo de pensar.”

b) El tiempo no figura al lado de las cosas como un ser o una fuerza
fisica, que carezca de un caracter propio de existencia o accién, sin embargo,
toda conexidon o relacion entre cosas se remonta en ultima instancia a
determinaciones del acaecer temporal, a la diferenciacion entre “antes” vy
“‘después”, “ahora” y “no ahora”. “La peculiaridad del esquematismo temporal es
la que hace posible la experiencia objetiva”.”® Inicialmente, cuando se trata de
designar determinaciones y relaciones temporales, el lenguaje depende
enteramente de la mediacion del espacio, asi, “el tiempo solo puede ser
expresada apoyandose de algin modo en determinaciones espaciales y

objetivas”.®’ En la medida que el flujo es postulado como momento fundamental
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del tiempo, su ser y esencia son situados en su transcurrir. Para el mito, el
tiempo como devenir es una potestad del destino universal y no orden césmico
del acaecer, no es algo meramente ideal, que establece el orden del antes y
después, sino que conserva toda su vivacidad terrenal y celestial, humano y
divino.

Sin embargo, el tiempo mismo no toma parte de este transcurrir, pues el
cambio no le afecta a €l mismo, sino al contenido del acaecer, a los fendmenos
que se suceden en el tiempo. Justamente por ello parece postularse
nuevamente un ente, un todo sustancial que se compone de elementos no-
existentes, pues, asi como el pasado ya no es, el futuro aun no es. Segun esto,
lo unico que parece restar del tiempo como existente es el presente en calidad
de medio entre este “atin no” y aquel “ya no”.! Por otro lado, si concebimos el
tiempo de modo estrictamente puntual, deja de ser miembro de la serie
temporal en virtud de ese aislamiento.

En cuanto trasladamos el tiempo al fendbmeno de la conciencia, la
division de pasado presente y futuro ya no es una division sustancial, que
determine tres modos heterogéneos, sino que se refiere a nuestro conocimiento
de la realidad fenoménica, en la cual se involucran tres distintas relaciones.®* El
presente de lo pasado, que es la memoria; el presente de lo presente que es la
individualidad y; el presente de lo futuro que es expectativa. Asi el tiempo no es
una cosa absoluta, es la conciencia unitaria que abarca tres distintas relaciones

fundamentales.
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Con la conciencia temporal se descubre también la conciencia del “yo”,
pues ambas se condicionan mutuamente, el “yo” se encuentra y se conoce asi
mismo en la triple forma de la conciencia temporal que, por otra parte, se
integran en una unidad del “yo“.%® En ese sentido, la tendencia hacia el futuro y
la observacion del pasado, determina la voluntad histérica, como un momento
activo que determina el actuar. Asi, la conciencia histérica descansa en una
compenetracién de una capacidad “activa” y una capacidad “imaginativa”. Aqui
se manifiesta en toda su fuerza la representacién simbdlica, pues es el simbolo
el que se adelanta a la realidad y mira retrospectivamente y se convierte en
momento y motivo de su devenir historico, determinado por una peculiar forma
de visién.?*

c) Las condiciones generales del nUmero que rigen el proceso de contar,
efectuan por una parte, un acto de coordinacion, los elementos del conjunto
deben estar claramente distinguidos entre si, asignandoles elementos del
conjunto a los miembros de la serie. Esta forma de discriminacion, entrafia un
acto de reflexion, que en virtud del lenguaje alcanza su plenitud. En la
concepcion pitagdrica del numero, su esencia consiste en introducir la primera
limitacion intelectual a lo ilimitado de la percepcion.® Sin embargo, en la
matematicas moderna no apela ya a la intuicibn como medio de
fundamentacion, apela a ella uUnicamente para ofrecer una representacion
concreta de las relaciones del pensamiento puro, probando que las

matematicas no se aplican a un sélo campo de objetos.86
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Concluyendo el apartado, se puede afirmar que es la intuicion espacial lo
que posibilita toda forma de intuicion, toda intuicion conserva una légica que
nos lleva a definir la realidad, en la intuicién se lleva a cabo una sintesis, en
donde las reglas légicas del conocimiento se fundan en reglas de la
imaginacion, de la costumbre y el habito, en la intuicibn no encontramos
verdades absolutas, sino necesarias y contingentes. En cuanto a la intuicion
estética, seria ella la que posibilita la relacion que se da entre el espacio
expresivo del mito y el espacio simbdlico del lenguaje y el conocimiento, la
sintesis que realiza la intuicion estética, es una sintesis espiritual entre el
sentido y el significado, entre la practica y la idea. La intuicidn estética enlaza, el
sentido subjetivo con un significado l6gico, que da sentido y significado de la
realidad que nos rodea.

La intuicion temporal, se va alejando de las representaciones espaciales,
hasta adquirir cada vez mas un sentido ideal entre lo que ya fue y la que aun no
es. La intuicidon temporal de la estética, define cada vez mas la accién practica
en la trama de relaciones temporales, aqui alcanza mayor fuerza el sentido
simbdlico. La intuicidon estética, tampoco puede dejar del lado la intuicidon del
numero, aqui también se da una coordinacién de los elementos, que en virtud
de su propio sistema simbdlico: musical, pictérico, danzistico, etc. alcanza su
plenitud. Tanto en la ciencia como en la estética, se da cada vez mas un
alejamiento del objeto, proyectdndose a representaciones cada vez mas
abstractas. Sin embargo, la diferencia que podemos encontrar entre ambas

formas de intuicion, es que la estética no pierde la subjetividad y su relacion con
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el objeto del cual parte y que retorna en una riqueza de formas que surgen de

la imaginacion.

[1.2.4. La intuicion estética.

Para el analisis de la intuicion estética, no partimos de la intuicion de espacio,
tiempo y numero, sino de la idea de intuicion desarrollada a partir de la teoria
estética de la Critica del juicio de Emanuel Kant, desarrollada por Cassirer en su
obra Kant, vida y doctrina. La intuicion, de acuerdo con nuestro autor, tiene que
ver con el problema de la relacion de lo individual con lo general, lo individual
s6lo parece alcanzar su verdadero sentido, al desaparecer dentro de lo general,
necesitamos llegar a la “intuicion artistica” para encontrarnos con un aspecto
totalmente nuevo.

La obra de arte no es algo individual, que descansa sobre si misma, en
ella se nos representa un todo, una imagen de conjunto de la realidad y del
cosmos espiritual. Aqui, lo individual no apunta hacia un algo abstracto
universal, sino que es de por si este algo universal, porque lo lleva
simbolicamente dentro de su contenido.®

La concepcion estética de un todo y de sus distintos momentos parciales,
no se detiene en la desintegracién del fendmeno en sus causas y efectos, “sino
gue se detiene en el concepto mismo para entregarnos la impresion que

imprime la contemplacién, trata de captar el conjunto en una vision total dentro
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de la imaginacion’. 8 E| contenido aparece aqui bajo una perfeccion cualitativa
gue no necesita de ningun complemento externo. La conciencia estética posee
dentro de si aquella forma de realizacion concreta “sustraida del tiempo®,
borrando aquella proyeccion hacia un fin que caracteriza a nuestros actos de
voluntad. Con ello llegamos al rasgo distintivo de lo bello, “como aquello que
complace en la ‘simple consideracion” %

La complacencia que determina los juicios del gusto “carece de todo
interés por el objeto®, por la creacion o existencia de las cosas. La objetividad
del contenido estético “difiere completamente de la realidad empirica“; “es la
idea que se forma de la representacion y no lo que para mi significa lo que
interesa cuando se trata de un objeto bello o no”.* La funcion estética no se
preocupa por saber qué es y cdmo actua el objeto, sino qué cosa es para mi la
representacion del objeto. Lo real pasa a segundo plano, desplazado por la
unidad ideal de la “imagen pura“. En este sentido podemos decir que el mundo
“estético es un mundo de apariencias”.®" La objetividad caracteristica y peculiar
de la representacién estética consiste en prescindir de la existencia del objeto.
No se preocupa por las condicione accesorias de la cosa, lo que hace de ella
una “intuicién de formas puras”.%

El postulado kantiano, nos dice Cassirer, que deja de lado todo interés
por el objeto, no menoscaba la libertad de movimiento de la imaginacion, lo que
deja de lado, es la voluntad y los deseos de los sentidos, porque obstruyen y

reprimen la vivacidad de las representaciones, de las formas de la fantasia, en

que se cifra, para Kant, la peculiaridad de lo artistico.
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El centro de interés estético se desplaza de la realidad de la cosa a la
realidad de la imagen, se desplaza, la movilidad de los afectos al simple juego
entre ellos. En la libertad del juego se mantiene integra la movilidad interior,
pero no se desliga de su base material, los elementos del juego brotan de las
funciones fundamentales de la conciencia, lo que explica la comunicabilidad de
los estados estéticos, que da por supuesta la validez para todos. El estado de
animo en las representaciones estéticas es “el de un sentimiento de libre juego
de las fuerzas de la imaginacion”.®

Para que exista una representacion, partiendo de un objeto, hacen falta
dos cosas: “imaginacion para agrupar los elementos intuitivos multiples e
inteligencia con vistas a la unidad del concepto que agrupa las
representaciones”.** La comunicabilidad general subjetiva de la representacion
es un juicio del gusto, pues se efectua a partir de un determinado concepto
como premisa, de un estado de animo en el libre juego de la imaginacion y la
inteligencia. “La unidad intuitiva” de la forma no necesita de la especificacion
discursiva, aqui el proceso de libre formacién no se ve entorpecido por la
existencia objetiva de las cosas, pero, por otra parte, tampoco desconoce el
papel que desempena la inteligencia. La inteligencia no se limita al concepto
l6gico-tedrico, es la capacidad de deslinde, o que hace detener la accion
continua de las representaciones y lo que ayuda a la determinacion de la
imagen.?

Ahora, “ya no se enfrenta el entendimiento y la imaginacién como cosas

heterogéneas [...} sino que esta en consonancia la funcién del entendimiento y
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de la intuicion”.®® El libre juego no se refiere a las representaciones mismas,
sino a la fuerza de la representacién, a la movilidad viva en que se manifiesta.
En este sentido, no se compara una imagen con un concepto especifico, sino
que revela la unidad sintética en la totalidad de fuerzas de espiritu, animadas
por el sentimiento de vida del sujeto mismo. La representacion es referida al
sujeto y concretamente al sentimiento de vida de éste.”’

La controversia en las diversas escuelas estéticas, respecto a la
imaginacion no se reduce a un sélo punto. Aun los defensores del realismo que
pretenden limitar el arte a una funcibn mimética admiten el poder de la
imaginacion artistica, pero, la imaginacion del poeta debe ser guiada por la
razon, las unidades gramaticales de espacio, tiempo y numero se convierten en
hechos fisicos mesurables.

La escuela romantica introdujo un concepto diferente del caracter de la
imaginacion, se cree que lo maravilloso y prodigioso son los unicos temas que
permiten un verdadero tratamiento poético pero, nos dice el autor, el mundo del
artista no es meramente fantastico, existe otra forma de imaginacion.

La humanidad no pudo comenzar con el pensamiento abstracto o con el
lenguaje racional, tuvo que pasar por el lenguaje simbdlico del mito y de la
poesia. Con los poderes de la imaginacion, nos hallamos en la antesala del
arte. El artista no sélo debe sentir el sentido interior de las cosas y su vida moral
sino exteriorizar sus sentimientos. La exteriorizacion significa una encarnacién
visible, no sélo en un medio material, sino formas sensibles dibujadas en formas

plasticas. El equilibrio y el orden de estas formas es lo que nos afecta en la obra
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de arte. Toda obra de arte, tiene su propio lenguaje inconfundible, que entra en
conexion con otros, pero no se reduce a ellos.

La imaginacion alcanza su punto culminante en el romanticismo, ahora
posee un valor metafisico universal. La imaginacion poética es la clave de la
realidad, la imaginacion productora es la consumacion de la filosofia. Poetizar la
filosofia y filosofar la poesia es la meta suprema de los pensadores romanticos.
El verdadero poema no es la obra del artista individual: es el universo mismo,
es lo absolutamente real. Lo maravilloso, lo prodigioso y lo misterioso son los
temas que permiten un tratamiento poético. Sin embargo, esto significa una
limitacion, al proceso creador del arte. Contrario a los romanticos, los realistas
del siglo XIX, sostenian un naturalismo radical. La naturaleza de la obra de arte
no depende de la grandeza del tema, uno de los triunfos del arte consiste en
hacer uso de las cosas corrientes en su forma real, sin embargo, el poder
imaginativo no es inferior a los escritores romanticos.

En el intento por refutar la poesia romantica, Cassirer considera que se
desconoce el caracter simbdlico del arte, el simbolismo del arte tiene que ser
inmanente y no trascendente, la belleza es lo infinito presentado finitamente,
pero el infinito no es metafisico, ni lo absoluto de Hegel, hay que buscarlo en las
estructuras fundamentales de nuestra experiencia sensible, en las lineas, en las
figuras, en las formas arquitectdnicas y musicales. Estos temas, libres de todo
misterio son visibles, audibles y tangibles. En este sentido, Goethe, nos dice
Cassirer, no duda en afirmar que el arte no pretende mostrar la profundidad

metafisica sino la profundidad de las cosas naturales. Asi como el lenguaje
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muestra todas las cosas, las mas altas y las mas bajas, el arte puede abarcar la
esfera entera de la experiencia humana, nada del mundo fisico o moral,
ninguna cosa natural o accion humana se halla excluida del arte, porque nada
resiste el proceso formador y creador.

La intuicion del arte ha de seguir los principios generales de toda forma
simbdlica, parte de los conceptos de espacio, tiempo y numero, con una
funcidn distinta en cada una de las artes, por ejemplo, se ha definido la
escultura y la pintura como artes espaciales y la musica como un arte temporal.
Sin embargo, en la intuicién del arte hay un aspecto nuevo, apunta no a algo
abstracto sino a un todo real y espiritual, que posee dentro de si su realizacion
concreta, sustraido del tiempo y de todo fin. La obra de arte, prescinde de la
existencia del objeto, no se preocupa por las condiciones de las cosas, lo que
hace del arte una intuicion de formas puras:

Alli donde la observacion empirica sélo percibe la dispersion en el espacio
y en el tiempo, donde el universo se escinde en una pluralidad de simples
partes, la intuicion estética descubre aquel entrelazamiento de fuerzas
creadoras sobre que descansa tanto la posibilidad de lo bello como la
posibilidad de la vida misma. Pues, el fendmeno de la belleza como el de
la vida a parecen encuadrados y captados por igual dentro del fenédmeno
de la plasmacion.®

En conclusion; la intuicion estética es la intuicion de formas puras de relacion,
no excluye el lenguaje y una forma de configuraciéon mitica, no se limita a una
intuicion causal o linguistica es un libre juego en donde interviene la
representacion y el sentimiento. La intuicion estética parte de la intuicion de lo
bello, de la pura complacencia, fuera de todo interés, no se limita a una idea

trascendente, por el contrario incluye toda forma sensible y afectiva, que se
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expresa en una forma material propia de cada forma artistica. La intuicidén
estética se vale de la imaginacion, pero no se reduce a la mera fantasia ya que
implica a su vez un juicio conceptual y l6gico de espacio, tiempo, numero, que a
Su vez rebasa.

Por medio de la intuicion estética, se integra la pluralidad de
representaciones en la unidad de la forma pura, creando un sentido comun que
se manifiesta como una forma de vida y una forma de la cultura. Asi, considerar
la estética como forma de la cultura, nos lleva a concebir la cultura desde un
punto de vista dinamico y creativo, que incluye tanto el nivel sensible como el
nivel simbdlico, que incluye el aspecto material, como cultural y afectivo en una
forma cultural. Con ello, se afirma una forma de la cultura de una manera
creativa y activa que integra los distintos niveles y formas de la cultura.

La concepcion creativa y activa de la cultura en la filosofia de Cassirer,
es desarrollada por Oliver Kozlarek, quien dice que la filosofia de Cassirer es
una filosofia no determinista ni reduccionista, ya que logra integrar las
condiciones fisicas-corporales y las intelectuales-culturales, “respeta la
creatividad de la vida humana [...], reconoce la intersubjetividad de las
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condiciones humana]l...]”, que se complementa e integra con una idea estética

de la cultura.
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Il. 3. El nivel simbodlico de la estética.

En las etapas del desarrollo del simbolo, la ultima fase, la fase simbdlica se
manifiesta de manera distinta en el lenguaje, el mito y la estética. El lenguaje
alcanza un nivel simbdlico en el concepto, en el mito alcanza su desarrollo
simbodlico como una forma de vida individual y social. En la estética, el nivel
simbalico igual que el lenguaje, llega a la unién de lo sensible de “la forma pura”
y al igual que en el mito comparte una estructura como forma de vida, pero con

sus diferencias.

[1.3.1. El lenguaje como expresion del pensamiento conceptual.

La tarea primigenia de la conceptualizacion del lenguaje, nos dice Cassirer, no
es como ha creido la légica, generalizar cada vez mas la representacion, sino
particularizarla progresivamente. Del concepto se exige universalidad pero éste
no es un fin, sino el vehiculo para alcanzar la meta del concepto que es la
precision. Para ello es necesario el acto logico de afirmacion y diferenciacion, a
través del cual, en el flujo de la conciencia las impresiones sensibles
encuentran cierta estabilidad. El concepto no surge en “la comparacion de
representaciones, ni en su agrupacion en géneros y especies, sino en la

conformacion de las impresiones en representaciones”.'®
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Para que la representacion pueda enlazarse en la funcién del
pensamiento, necesita someterse a un proceso de conformacion légico, se
suele dar por evidente este paso porque esta efectuado en la formacion del
lenguaje que heredamos. Pero en la creacion de la palabra, la objetivacion, no
esta dada en la generalizacion en la conexién de lo multiple, sino que antes
debe desempefiar |a tarea de dar a cada impresién la significacién.™®*

A esta primera fijacion de cualquier cualidad aprehensible por el
pensamiento y el lenguaje, se ainaden otras determinaciones que se relacionan
y ordenan en serie. Al comunicar un concepto cualquiera, se efectua una serie
de operaciones mentales de enlace, separacibn o relacion sobre
representaciones ya conocidas. Al final, de esta operacion légica se presenta en
la conciencia el contenido que queriamos comunicar. Palabras de uso comun,
como colores y tonos, son designaciones resumidas de problemas logicos que
no pueden resolverse en una representacion cerrada, por el contrario, la
conciencia se representa y compara tonos aprehendiendo el factor comun, que
de acuerdo con nuestra sensacién esta contenida en ellos.

Antes de que el lenguaje pueda pasar a la forma de generalizacion del
concepto, necesita de la conceptualizacion cualitativa. En ella la denominacion
se refiere a cualquier propiedad individual aprehendida en un contenido intuitivo
total.'® El hecho de que cada lengua tenga su propia forma de significacion
muestra que el lenguaje nunca expresa simplemente objetos, sino que esta

determinado por la actitud del espiritu, por la visiébn subjetiva de los objetos,
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pues la palabra no es una copia del objeto, sino la imagen creada del
espiritu.'®

Los conceptos linglisticos se encuentran entre la accion y la reflexion. El
lenguaje es un reflejo no de un mundo objetivo sino de su propia actividad que
determina los rasgos basicos de la imagen linguistica del mundo. Cuando la
actividad y la voluntad se dirigen a un punto y, la conciencia se concentra en él,
el hombre esta maduro para el proceso de designacion. Esta manifestacion se
desarrolla en los sonidos sensibles del grito, que manifiesta una intencionalidad
y voluntad. Pero, puesto que el sonido no se origina de la actividad aislada, sino
de la actividad comunal, tiene desde un principio un sentido comunitario,
(sensorium comune) encaminada a una finalidad comun.'® En su origen el
fonema acompafa a la actividad comun como expresion del sentimiento de
comunidad, todas las cosas ingresan a la perspectiva humana, y se convierten
en cosas en la medida que sufren la actividad humana recibiendo su
designacion y nombre. El contenido de estos conceptos se hace mas inteligible,
cuando, ademas de su contenido légico captamos el sentido teleolégico.

Las palabras del lenguaje no se enfrentan pasivamente a la totalidad de
las impresiones sensibles, sino que penetra en ellas y las llena con su propia
vida interior. Solo lo que es afectado por la actividad interna es significativo. En
este proceso, la formacion del lenguaje, el pensamiento y a la representaciéon
mitica conserva una orientacion particular. Al igual que el mito, el lenguaje parte
también de la experiencia y formas fundamentales del trabajo personal, pero no

se queda en este punto, sino que le da al mundo una nueva forma, que se
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contrapone a la mera subjetividad de la sensacidén y el sentimiento. Asi, el
lenguaje en el proceso de Vvivificacion y determinacion se funden
constantemente para formar una unidad espiritual. En esta doble direccion que
va de adentro hacia fuera y, luego en sentido inverso, la realidad interior y
exterior van tomando forma y se van delimitando.

A fin de captar con mayor detalle estos rasgos debe mostrarse el modo
en que el lenguaje va progresando gradualmente, mostrando el paso de una
actitud “calificativa” de lo sensible-concreto a una actitud generalizadora.'® Las
lenguas de los pueblos primitivos dan mayor precision intuitiva a cada suceso o
actividad, se esfuerzan por expresar con mayor claridad las cosa, aqui son las
determinaciones espaciales las que se centran en su traduccion. Pero, el
lenguaje da un paso mas hacia la “universalidad genérica”, cuando en lugar de
conformarse con determinadas denominaciones de la esfera de la intuicion,
pasa a ligar esas denominaciones de la homogeneidad cosica de contenidos
con la “forma linguistica”. Cuando se trata de establecer una estrecha conexién
entre el sonido y la significacion, se da el paso de la conceptualizacién
linguistica cualitativa a la clasificatoria, por ejemplo, cuando grupos de palabras
forman una unidad mediante un sufijo comun. Pero ésta operacion es
puramente logica, no basta para explicar el fundamento ultimo y origen del
lenguaje, pues cada palabra tiene su propio radio de accién relativamente
limitado, no cuenta con la posibilidad de volver a reunir una pluralidad y
diversidad de esferas de significacion en un nuevo todo linguistico que ponga al

descubierto una nueva esfera de la intuicion.'®
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Tampoco la psicologia logra dar respuesta a sobre el origen del lenguaje
en la mera asociacion analitica, el curso causal de las asociaciones no basta
para explicar el origen de las categorias linguistica ni de las légicas. Cualquiera
que sea el motivo psicologico para reunir determinados grupos de palabras, la
reunion misma representa un acto légico independiente, que permanece en la
esfera del sentimiento, de modo que no se encuentra la homogeneidad
alcanzada por los actos légicos y linguisticos. Mas aun, el sentimiento puede
enlazarlo todo; por eso mismo no explica suficientemente el hecho que
determinados grupos se asocien con determinadas unidades.'”’

Para esto, se necesita un punto de vista racional, de comparacion légica,
que prepare el camino, creando un esquema de coordinacién que fije el aspecto
subjetivo del concepto, asociando los problemas linguisticos y légicos. En este
sentido, también las clasificaciones del lenguaje, por su subjetividad de que
ineludiblemente estan tefiidas, entrafian una cierta idealidad, una orientacion
hacia la unidad objetiva de la idea.

Describir las distintas formas de conceptuacion y clasificacion que
operan en cada una de las lenguas, estd mas alla del campo de las
posibilidades de la filosofia del lenguaje. Nos dice Cassirer, que dicha tarea
quedaria en el campo de la liguistica general. Los caminos que tomé aqui el
lenguaje son tan intrincados que es dificil esclarecerlos, pero, puede intentarse
una ordenacion utilizando como principio el transito progresivo de lo concreto a
lo abstracto. En este caso debe tenerse en cuenta que se trata de una

estratificacion metodoldgica y no temporal e historica del lenguaje. Los estratos
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o fases aqui existen yuxtapuestos y superpuestos y pueden mezclarse de
multiples maneras.'®

Por ejemplo, en lenguas primitivas se encuentran clasificaciones por
tamafio, numero y situacion, en tales divisiones las distinciones conceptuales
estan todavia ligadas a un sustrato material. En sistemas de clasificacion mas
desarrollados parecen haber alcanzado una intuicion global que esta mas alla
de las distinciones sensibles, en tales clasificaciones parece manifestarse un
impulso hacia la organizacion, sobrepasando la esfera intuitiva y apunta hacia
nuevas formas de sintesis de lo multiple con la que cuenta el lenguaje. '

En esencia, es un hecho que cada una de estas sintesis no representa
un punto de vista exclusivamente teorético, sino también, imaginativo vy
fantastico. Por ello, los motivos que guian al lenguaje en su clasificacion estan
relacionados con las formas conceptuales y mitologicas. Aqui el lenguaje, como
forma espiritual se encuentra en el limite entre el mito y el logos, por otra parte,
represente un punto intermedio “entre la vision tedrica y la visién estética del
mundo”. Ejemplos de esto se encuentran en las clasificaciones de género,
cargadas de motivos semimitoldgicos y semiestéticos.’’® En tales
clasificaciones el lenguaje esta unido al pensamiento y representacion
mitoldgica, pero, progresivamente se eleva sobre este primer estrato y va
emergiendo la “esfera general de la ‘vida’ como un ser con una significacion y
valor peculiares”. Con lo anterior, de acuerdo con Cassirer, se confirma que la
division en una clase no se lleva a cabo con criterios puramente objetivos sino

en la estructura légico conceptual de la realidad, cargada de distinciones
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puramente subjetivas que sélo pueden captarse en la sensitividad inmediata,
con esto los actos no estan determinados unicamente por la percepcion y el
juicio, también por la voluntad y emotividad que implica una toma de posiciéon
interna.

Con estos fendmenos se patentiza el principio fundamental de la
conceptualizacidon linguistica. El lenguaje nunca sigue completamente a las
impresiones y representaciones, sino que opone una accion propia, en virtud de
la cual, toma una posicion que distingue, elige, dirige y crea determinados
puntos de la intuicién objetiva: de ahi que las impresiones sensibles tengan
matices teoricos y afectivos, pero conservando la logica del lenguaje, mediante
reglas de congruencia de las distinciones conceptuales. Asi, una vez que se ha
encontrado el principio de clasificacion, se convierte en la auténtica expresion
de relacion, de su articulacion espiritual. De esta manera, la fantasia del
lenguaje esta ligada al pensamiento conceptual. “Aqui el lenguaje con todo su
apego y ligas con el mundo de lo sensible y lo imaginativo, revela una tendencia
hacia lo l6gico-universal, mediante la cual se va liberando progresivamente a
una espiritualidad mas independiente”.""’

Desde el punto de vista epistemoldgico se reconoce que la esfera de la
sensacion, lleva de forma continua, a la esfera de la intuicion y, de la intuicion al
pensamiento conceptual. De manera que las fases no deben considerarse
como datos de la conciencia independientes entre si, por el contrario, “no sélo

cada factor complejo engloba al mas simple, no sélo cada momento posterior
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engloba al anterior sino que viceversa, también es cierto que aquél esta
preparado y trazado con éste”.'"?

Cassirer, no llega a la unidad de la significacion de una manera
puramente légica o psicolégica, a él le interesa encontrar la estructura
fundamental en las diferentes fases de desarrollo: sensible, intuitiva y simbdlica.
En la fase simbdlica, el concepto linguistico alcanza la unidad de significacion,
en la que las distintas fases se hayan superpuestas, con ello la fase sensible e
intuitiva se determinan e interactian con la fase simbdlica. La voluntad, la
fantasia y la imaginacion siguen teniendo un papel determinante en la fase mas
desarrollada del lenguaje, con lo que se muestra que el lenguaje, ocupa un
lugar intermedio entre el mito, la estética y la logica. Y viceversa, la estética, la
sensibilidad esta determinada por procesos logicos, linguisticos, emotivos,

afectivos, y volitivos que se dan por supuestos, porque los aprendemos en la

costumbre y el habito creando un sentido comunitario.

[1.3.2. EI mito como forma de vida y la determinacién de la

conciencia.

En los primeros estadios de evolucion encontramos que el sentimiento de si
mismo esta fundido con un sentimiento comunitario mitico-religioso. La
diferencia del “yo” respecto de lo cosicamente dado, no es la unica forma en

que se verifica el progreso que va del sentimiento general de la vida a la
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conciencia del “yo”. La subjetividad tiene como correlato no cualquier cosa
exterior, sino mas bien el “t0” o “el”, del cual se distingue para reunirse de
nuevo. Este “tu” o “el” constituyen el verdadero polo que necesita el “yo” para
encontrarse y determinarse a si mismo. . El “yo” sélo se siente y se conoce a si
mismo en la medida en que se ve agrupado junto con otros en la unidad de una
familia, de una tribu o de un organismo social.

Cada nueva actitud que el “yo” asume frente a la comunidad encuentra
su expresion en la conciencia mitologica, la creencia del alma deviene una
representacion y un instrumento espiritual para el acto de subjetivacion, es decir
para aprehender el “yo” individual. El mito es una sintesis espiritual que hace
posible el vinculo entre el "yo” y el “tu”, estableciendo una unidad y oposicion,
de comunion y tensién entre ambos. De hecho el mito es un instrumento de
diferenciacién, en virtud de la cual, surgen del caos determinadas formas
definidas de la conciencia social e individual.'*®

La evolucién del mito muestra que la forma de la conciencia humana no
se desarrolla en la diferencia con las demas formas bioldgicas, que incluso esta
diferenciacién es producto de una cosmovision. Sélo en la progresiva
concentracion del sentimiento vital universal, llega el mito paulatinamente al
sentimiento social especificamente humano.' Asi pues, en el mito toda la
realidad natural se expresa en el lenguaje de la realidad social y viceversa''®.
Aqui no es posible la reduccién de un factor a otro, ambos se determinan en
completa correlacion particular de la conciencia mitoIc’>gica.116 Asi como la

naturaleza se genera a través de una interpretacién tedrica de los contenidos



110

sensibles, la estructura de la sociedad es un ser mediato idealmente construido
por medio del lenguaje, del mito y la estética.'"”

Toda existencia social tiene sus raices en determinadas formas
concretas de comunidad y de sentimiento comunitario.’*® Mucho antes de que
el hombre viera en si mismo una especie y un género claramente separada,
que se distingue de la naturaleza, el hombre se ve a si mismo como un eslabon
de la cadena de la vida en general, dentro de la cual cada individuo esta
magicamente ligado con el todo. Solo gradualmente se va preparando un
cambio en la evolucion de la autoconciencia humana.'"® Fue la poesia homérica
la que marca la diferencia con el mito. “Fue el arte quien, al proporcionar al
hombre una imagen de si mismo, en cierto modo descubri6 la idea especifica
del hombre en cuanto tal”.'®

En la representacion plastica de los dioses puede seguirse paso a paso
la evolucién que aqui tuvo lugar. En el arte egipcio se muestran las formas
hibridas de hombre-animal, en la plastica griega, la conformacion de la figura
humana llega a una nueva forma de lo divino. La poesia anticipa el proceso de
humanizacion e individualizacién en la diferenciacion de las representaciones
de los dioses. No es la poesia quien precede a la mitologia, pero tampoco, la
mitologia a la poesia, ambas son la comun y simultanea culminacion del estado
anterior, de desarrollo y silencio. EI mundo de los dioses evoluciona hacia la
historia de los dioses en la poesia. “Aqui se confirma la regla béasica que rige
toda la evolucién del espiritu, a saber, que el espiritu sélo alcanza su verdadera

y completa interioridad al manifestarse exteriormente”."?’
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El poema épico descubre al héroe y, con él al hombre individual, sujeto
de accion y sufrimiento. El héroe, es la figura intermedia entre dios y el hombre.
La tragedia griega emerge de la conciencia mitico-religiosa, de la accion del
culto, de los festivales y coros dionisiacos, pero no queda atrapada en el
entusiasmo orgiastico, sino que este entusiasmo opone una figura
completamente nueva del hombre, un sentimiento nuevo del “yo” y la mismidad.
La intuicion artistica ve en la existencia individual no tanto ese aislamiento de
éxtasis que rompe las cadenas del cuerpo y la individualidad para unirse con la
vida universal, sino que ve la existencia individual, el “yo”, como la
singularizacion y concrecion en una figura, cuyo contorno es garantia de
perfeccion que exige la determinacion y delimitacion.

El drama no reclama a la persona, sino a las personas, la relacion del
“yo” con el “tU” y su conflicto. Este adelanto progresivo del drama corresponde a
la progresiva profundizacion del sentimiento y de la conciencia de la
personalidad. La tragedia griega descubre una nueva fuente del “yo”,
oponiéndose a aquella concepcion pasiva, al considerar al hombre activo y
responsable, convirtiéndolo en sujeto ético-dramatico. En el “sentido comun” se
define la personalidad del sujeto individual y de la cultura, en la cual vive,
reproduce y transforma simbolicamente los contenidos de la conciencia.'??

La fase simbdlica del mito llega a una determinacién de la conciencia y
de la vida social. El mito constituye la primera determinacién de la conciencia
del “yo”. El “yo” se define y determina a partir de la relacién con los otros, con

el 1" y “él”. Como podemos ver hay una determinacién muy estrecha entre
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mito y arte, Cassirer tiene que recurrir al desarrollo del arte para explicar el
desarrollo del mito, siendo el arte (dramatico) lo que posibilita una mayor

determinacion del “yo” y de la vida social.

[1.3.3. La conciencia estética y la determinacién de la cultura.

La ciencia, segun la filosofia de Cassirer, nos ofrece el orden en los
pensamientos; la moral el orden de las sensaciones; el arte nos proporciona el
orden de las apariencias sensibles, tangibles y audibles. La teoria estética,
segun el autor, ha tardado mucho en reconocer y darse cuenta de estas
diferencias fundamentales. Si en lugar de buscar una teoria metafisica de la
belleza analizamos simplemente nuestra experiencia inmediata de la obra de
arte, dificilmente podemos descuidar esta caracteristica. El arte puede ser
definido como un lenguaje simbdlico, pero esto nos proporciona el género
comun, no la diferencia especifica. En la filosofia de la estética moderna, el
interés por el género comun parece prevalecer a tal grado que suprime la
diferencia especifica. Croce insiste en la estrecha relacién entre el lenguaje y el
arte, de manera que no distingue entre las dos actividades. Sin embargo, hay
una diferencia innegable entre los simbolos del arte y los términos linguisticos.
Estas dos actividades no concuerdan ni por su caracter ni por su fin; no
emplean el mismo medio ni tienden hacia la misma meta. Ni el lenguaje ni el

arte nos proporciona una mera imitacion de cosas y acciones; ambos son
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representaciones. Pero una representacion en el medio de las formas sensibles
del arte difiere ampliamente de una representacién verbal o conceptual.

Tanto por el modo de descripcion como por el motivo, son diferentes, la
ciencia y el arte. Un geografo puede describir un paisaje de forma plastica pero
lo que trata de producir es un concepto empirico, en el que compara, observa y
registra sus rasgos caracteristicos. Para el artista no existen estas relaciones
empiricas, estas comparaciones con otros hechos y sus relaciones causales, en
el campo del arte, tenemos que olvidar los intereses tedricos y practicos. Detras
de la existencia de la naturaleza, de las propiedades especificas de las cosas
descubrimos sus formas, que no son elementos estaticos. Nos muestran un
orden movil que nos revela un nuevo horizonte de la naturaleza.'®

Sélo si concebimos el arte como una direccién especial, como una nueva
orientacién de nuestros pensamientos, de nuestra imaginacion y de nuestros
sentimientos, podremos comprender su verdadero sentido y funcion. Las artes
plasticas nos hacen ver el mundo sensible en toda su riqueza y diversidad, la
poesia es la revelacion de nuestra vida personal.

Mientras no vivimos mas que en el mundo de apariencias sensibles, no
tocamos mas que la superficie de la realidad, la profundidad de las cosas exige
el esfuerzo de nuestras energias activas y constructivas. Estas energias no se
mueven en la misma direccion y no tienden hacia el mismo fin, tampoco pueden
proporcionarnos el mismo aspecto de la realidad. Existe una profundidad

conceptual como existe una hondura puramente estética. La primera es
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descubierta por la ciencia, la segunda es revelada por el arte; la primera nos
ayuda a comprender las razones de las cosas, la segunda a ver sus formas.

En el arte nos hallamos absortos en la apariencia inmediata y gozamos
de su riqueza y variedad, no tenemos que ver con la uniformidad de las leyes
sino con la multiplicidad y diversidad de las intuiciones. El arte puede ser
descrito como un conocimiento pero se trata de un conocimiento peculiar.
Shaftesbury observa que toda belleza es verdad, pero la verdad de la belleza
no consiste en una mera descripcidn tedrica de las cosas; consiste, mas bien,
en la “visién simpatica” de las cosas.' Estas dos ideas de la verdad son
diferentes pero no se contradicen. El arte y la ciencia se mueven en planos
diferentes, la interpretacion conceptual de la ciencia no excluye la interpretacion
intuitiva del arte. Cada una posee su perspectiva propia, pero la profundidad de
la experiencia humana depende del hecho de que somos capaces de variar
nuestros modos de vision, de que podemos alternar nuestras visiones de la
realidad. .

La conciencia estética afirma una comunicabilidad general de sujeto a
sujeto, la cual no necesita pasar por lo conceptual-objetivo. En el fenbmeno de
lo bello se da lo inconcebible, asi como todo sujeto permanece el mismo, a la
par es portador de un sentido colectivo.'® El sentimiento artistico es siempre un
sentimiento del “yo” y es, al mismo tiempo, un sentimiento general del mundo y
de la vida. Al objetivarse en formas de fantasia estética, el “yo” se desprende de
su individualidad; pero no por ello desaparece su individualidad, sino que

perdura en ella y se comunica por medio de ella a todos aquellos que son
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capaces de concebirlas de un modo mas puro. El sujeto se ve situado en un
medio general que es, sin embargo, distinto de la realidad en que la conciencia
natural nos coloca. Lo que distingue la descripcion acabada de un paisaje, es
simplemente que en esta representacion todos los rasgos del objeto aparecen
al mismo tiempo como rasgos de una emocion animica. El movimiento interior
influye al objeto, para transmitirlo con mayor fuerza a los demas.'®

El “yo” en el estado de contemplacion estética no permanece adherido a
su representacion concreta, sino que se afiirma en el todo de las
representaciones. Se revela ante €l un nuevo cosmos que no es el todo de
representaciones, sino “el todo de la subjetividad“. Dentro de este todo se
encuentra cifrado €l mismo y con él la individualidad de todos los demas. Y asi,
puede la conciencia estética resolver el paradédjico problema de establecer un
algo general que no se contrapone a lo individual, sino que es correlativo, por la
sencilla razén de que solo dentro de aquel general puede realizarse y
plasmarse.'?’

Por tanto, los juicios estéticos entrafian una relacién del objeto con el
sujeto, presenta una afinidad con los juicios légicos, que da por supuesta su
validez para todo el mundo, pero no en conceptos sino en la complacencia que
dicta sus propias reglas. Para Kant “el genio es el talento que dicta al arte sus
reglas”.’® El genio y su accién han llegado al punto en que se entrelazan
indisolublemente la suprema individualidad y la suprema generalidad, la libertad

y la necesidad, la obra creadora y el imperio de la Iey.129 Es en esta esfera
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personal donde reside el misterio y la fuerza de la comunicabilidad general que
caracteriza al genio.

En el mutuo reflejo del “yo” y el universo, surge el sentimiento de lo
sublime, que reviste a nuestros ojos verdadera grandeza, ya se trate de
grandeza de extension o de fuerza, matematica o dinamica. Que a su vez, nos
puede llevar a la idea de respeto, con lo que ética y estética parecen
confundirse. Sin embargo, “nuestras intuiciones soélo son estéticas cuando
enfocan la autodeterminacion de nuestra capacidad espiritual, no de por si,
sino a través de nuestra intuicion de la naturaleza, cuando reflejamos lo interior
en lo exterior y esto en aquello”.”® Y en este mutuo reflejo del “yo” vy el
universo, reside la esencia de la consideracion estética en general. Se
representa aqui una forma de animacién de la naturaleza, como se acusa en el
fendmeno de lo bello. Sélo asi cobra la infinitud de la naturaleza, que antes era
un simple concepto, su verdad concreta y sentida, al contemplase en el reflejo
de la infinitud del yo."™’

El criterio artistico nos abre un nuevo camino. Aqui, nos dice Cassirer, el
libre juego de las fuerzas del espiritu, se nos presenta la naturaleza como si
también ella fuese obra de la libertad, como si también ella cobrase forma
desde dentro, con arreglo a leyes y fines que le son inherentes, mientras que
por otra parte, la obra de creacién libre, se nos antoja como algo necesario y
como obra de la naturaleza misma. De este modo, el juicio del gusto no queda
excluido del mundo de los fenédmenos objetivos de la naturaleza, sino que tiene

su peculiar modo de comportarse, que se distingue claramente del
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conocimiento de los conceptos y las leyes como de las determinaciones de la
voluntad. Es el “juego arménico” de las fuerzas del espiritu el que infunde el
contenido de vida a la propia naturaleza: la facultad del juicio estético se
transforma asi en la facultad del juicio teleolégico.?

En sintesis, la fase simbdlica de la estética, se aleja de las apariencias
sensibles que no tocan mas que la superficie de la realidad y, va a la
profundidad de las cosas en un esfuerzo activo y constructivo, La profundidad
estética nos lleva a ver las formas y no sus razones, vemos la apariencia de las
cosas en la multiplicidad de intuiciones en una visidén “simpatética” que amplia
nuestra vision de la realidad.

La conciencia estética afirma una comunicabilidad general de formas
sensibles entre sujetos, pero no de forma conceptual, sino estética, en
interaccién con las formas simbdlicas del lenguaje, el mito, el conocimiento y la
estética. En la ultima fase, la belleza de formas puras de relacion la estética
alcanza su nivel mas abstracto, en mutua determinacién con el nivel sensible e
intuitivo.

En la ultima fase, la experiencia estética integra, el mundo material y
fisico con una subjetividad emotiva, y social. Por ello, la experiencia estética es
activa al mantener el equilibrio entre todos los niveles y subniveles culturales.
La conciencia estética integra de manera armonica la confrontacion que se da
entre sujetos y formas culturales, el sujeto se percibe, en una plenitud que
integra la totalidad de capacidades humanas, sensible, intuitiva y simbdlica con

todas las formas simbdlicas: el lenguaje, el mito y el conocimiento.
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En éste nivel, la conciencia estética se aleja de la pesadumbre de las
emociones, las emociones se viven el la plenitud del ser, lo que representa
potenciar la sensibilidad, la intuicidn, la abstraccion simbdlica, que conducen la
creacion de un mundo mas propicio para todos, en el que todos se integren

activamente.
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Capitulo 1l

LAFORMADELAESTETICA

Fin de la supersticion del oficio: ‘aquel que no posee sino habilidad es
un tonto’.

Fin del fanatismo de la cosa Unica, tanto por la multiplicacion de
ejemplares de cada obra cuanto porque cada uno de ellos es un objeto
gue nos invita a completarlo y transformarlo.

Fin de la idea de espectador en beneficio de la de juego creador]...]

Octavio Paz*.

El concepto de forma que procede del latin, significa; “molde, horma,
configuracion, constitucion®. La forma simbdlica es la unidad de significacion de
una forma cultural; del lenguaje, el mito y el conocimiento. La forma supone la
pluralidad de sensaciones y a partir de ella, el significado de esas sensaciones.
En este apartado, se pretende reflexionar sobre las formas simbdlicas; del

lenguaje, el mito, el conocimiento, y la estética, en el proceso dialéctico a partir
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de la cual, de la pluralidad de sensaciones se llega a la unidad de significacion
estética de la cultura.

Para Cassirer el concepto de forma y el concepto de causa son los dos
polos en torno a los cuales gira nuestra comprension del universo. Ambos son
indispensables, si queremos llegar a establecer un orden universal. La forma
consiste en ordenar y clasificar con arreglo a determinadas formas, por clases y
geéneros, la variedad del ser que se ofrece a nuestra percepcion inmediata. Al
lado del problema del ser aparece el problema del devenir. No basta con
comprender qué es el mundo, hay que comprender también de dénde viene. La
pugna entre ser y devenir esta presente en toda la historia de la filosofia, los
fildsofos jonicos de la naturaleza indagan las causas del devenir. Parménides y
Platén son los iniciadores de este grupo, donde se proclama como principio
universal el nous (razén), pronto es abandonada esta postura, pues encontré
solamente causas mecanicas y, emprende un segundo viaje, que lo lleva al pais
de las ideas. Aristoteles prometia superar esta antitesis, pretende restaurar los
derechos del devenir, pero, coincide con Platon, en que el conocimiento de la
forma verdadera es la meta de la explicacidon cientifica del universo. Forma y
materia, ser y devenir, deben combinarse para que sea posible esa explicacion.
De este entrelazamiento surge el concepto aristotélico de la causa formal.”

La autentica totalidad se da cuando las partes se hallan presididas por un
unico fin y tratan de realizarlo, para Aristételes, el principio de forma coincide
con el principio de razén suficiente, pues ambos se asocian y conjugan en el

principio de fin. La filosofia aristotélica creia haber logrado conciliar en el
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concepto de forma, el concepto de causa y de fin. Por este camino la
explicacion del universo se reduce a una unidad y armonia maravillosa. La
fisica, la biologia, la cosmologia, la teologia, la ética, quedaban referidas a una
causa comun. Todas encontraban su unidad en el motor inmaévil del universo.?

La hegemonia del sistema aristotélico se mantuvo durante siglos. Fue en
el Renacimiento, con el desarrollo de las matematicas que el concepto
aristotélico de la forma-causa pierde toda su razon de ser. Hobbes (1588-1679)
formula que la filosofia es el conocimiento de los fenbmenos, partiendo de sus
causas o principios, pero, lo que no tiene principio, lo eterno no puede ser
objeto del conocimiento.?

Con lo anterior, se elimina el concepto de forma, y se abre un abismo
entre las ciencias naturales y la ciencia de la cultura. Es evidente, que la cultura
no puede abolir el concepto de forma, sin abolirse con ello a si misma. Lo que
tratamos de conocer en la ciencia, el lenguaje, en el arte, la religion son
sencillamente determinadas formas que necesitamos comprender, antes de
reducirlas a sus causas.® Esta transformacion arranca con el concepto de
forma, pero ya no en sentido aristotélico; se retiene el concepto de forma en lo
que tiene de totalidad, pero no lo que se refiere a la actividad encaminada a un
fin trascendente.’ Lo que sin embargo, considera Cassirer, no elimina las
causas Y fines de cada forma cultural. Pero, en un sentido inmanente, es decir,
histdrico y psicoldgico al que tiende cada forma simbdlica.

El reconocimiento del concepto de totalidad y el de causa, no elimina la

diferencia entre ciencias de la naturaleza y ciencias de la cultura, pero si elimina
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la barrera que las separaba. Las ciencias de la cultura pueden estudiar sus
formas y estructuras, al igual que las ciencias naturales, también fijan su
atencion en sus problemas de forma. Los analisis formales y los analisis
causales aparecen, a partir de ahora como corrientes no contradictorias, sino
complementarias y que necesariamente deben combinarse entre si, en todas
las ramas del saber.® No es posible comprender las ciencias de la cultura sin
apoyarnos en el andlisis del devenir historico de cada campo cultural, sin
embargo, el analisis del devenir, la explicacion causal no es todo,” es
simplemente una dimension del acaecer cultural, ni mas ni menos importante
que las demas. La verdadera imagen en profundidad de la cultura, emerge
cuando sabemos distinguir todas estas dimensiones, para luego combinarlas
entre si.®

En todo examen de las formas culturales, segun Cassirer, vemos que el
analisis del devenir, basado en la categoria de causa y efecto, que se
complementan con el analisis de acto y forma. El analisis de la forma es la capa
fundamental, necesitamos tener una vision de conjunto y comprender su
sentido, si queremos comprender lo que tiene que decirnos cada forma
cultural.® Se trata de determinar el “que” de cada forma cultural, iqueé es y qué
significa cada una de estas formas y qué funcion cumplen?, ;como se
relacionan y qué las distingue? Del analisis de la forma llegamos al analisis del
acto, en este analisis no preguntamos por la formacion de cada obra cultural,
preguntamos por los procesos psiquicos de que estas obras han brotado,

preguntamos por la conciencia simbdlica, preguntamos por el modo y la



126

direccion del representar, del sentir, de la fantasia, de la fe, que sirvan de base
al arte al mito o la religion.™

Una vez, que por medio del analisis de la forma hemos determinado la
esencia del lenguaje, por via del conocimiento causal de la psicologia y la
historia, podemos preguntarnos scomo se desarrolla y transforma esa esencia?
Nos asumimos con ello en el campo del devenir; pero también permanece
dentro de los marcos por la forma. Asi el concepto de forma y el concepto de
causa se separan pero se vuelven a encontrar. La alianza de estos dos
conceptos soélo puede ser fructifera para la investigacidén empirica a condicion
de que cada uno afirme su propia independencia.”’

Para Cassirer, la forma no es una “cosa unica“, total y absoluta, por el
contrario, supone el devenir, el cambio, el movimiento. La forma es la unidad
que caracteriza a una expresion cultural; al lenguaje, al mito y al conocimiento,
de este modo, la forma nos remite a su estructura en la cultura, a su origen y
desarrollo en la relacién que se establece entre ellas. En este sentido, la forma
simbdlica por ser cultural, no puede dejar del lado los fines éticos, estéticos,
cognitivos y religiosos, siendo éstos los que dan forma y unidad a una forma
cultural en un contexto espacio-temporal.

La forma de la estética, considero, tiene que ver con el movimiento
dialéctico, con otras formas simbdlicas, asi como en su génesis y desarrollo
histérico y psicologico. La forma simbdlica y la forma de la estética no son
estaticas, pero, en la interrelacion que mantiene con otras formas simbdlicas

hay una indefinicion de su forma, de ahi que las formas simbdlicas llevan
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implicito un aspecto tragico, en la indeterminacion que sufre cada forma
cultural, con lo cual, de acuerdo con el epigrafe anterior, se anuncia el fin de la
forma unica, en beneficio del juego creador.

A continuacién, después del analisis de la funcion y estructura de la
estética, se pretende encontrar la forma de la estética. Para lo cual, primero se
analiza la forma del lenguaje y el mito, para de esa manera encontrar la forma
del la estética y su funcion en la cultura, con lo que se concluye el objetivo

propuesto al inicio de este escrito.

lll. 1. El lenguaje y las formas puras de relacion.

La critica de la escritura por la escritura es el
eslabon que cierra la cadena placer-muerte.
Elizondo se enfrenta, y nos enfrenta a una
pregunta ¢qué significa el sacrificio, la
destruccion de los signos? Pero esa
pregunta ¢no es la misma del principio? La
misma del principio...

Octavio Paz*

Desde el punto de vista epistemoldgico hay un camino que lleva en forma
continua de la esfera de la sensacion, a la de la intuicion, de la intuicion al
pensamiento conceptual. Al seguir este camino la epistemologia esta

consciente de que las fases aisladas del conocimiento, por tajantemente
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separadas que se les concibe en la reflexion, no deben ser nunca consideradas
como datos de la conciencia independiente entre si. Por el contrario, no sdlo
cada factor complejo engloba el factor simple, sino que viceversa también aquél
esta preparado y trazado en éste. La forma de la simple sensacion y percepcion
se enlaza aqui no solamente con las funciones intelectuales basicas del
conceptuar, juzgar y concluir, sino que la sensacion misma es ya una de esas
funciones basicas, conteniendo implicitamente lo que en las otras funciones
emerge con una conformacion consciente. Es de esperar, que también en el
lenguaje se pondra de manifiesto esta misma correlacion, También aqui cada
uno de los motivos particulares contendra ya la universalidad y la totalidad
especifica de su forma, esto se pone de manifiesto en que la palabra no es,
sino la oracién el elemento originario de toda configuracién lingiistica. ™

Hasta donde se puede seguir la pista, el lenguaje se nos aparece
siempre como una unidad ya formada. Ninguna de sus manifestaciones puede
ser concebida como mera yuxtaposicion de sonidos materiales con un
significado, sino que en cada uno de ellos encontramos términos que expresan
la relacidn entre los elementos aislados.™

Asi como la epistemologia no logra separar la materia del conocimiento
de su forma, de tal manera que ambas aparezcan como contenidos
independientes que soélo estan vinculados externamente sino que ambos
factores solo pueden ser pensados y definidos en interrelacién, en el terreno del
lenguaje la mera materia muda no es sino una abstraccidén, un concepto

metodoldgico limite que no tiene realidad inmediata ni existencia real y factica.
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La oracién es el verdadero portador del sentido linguistico, toda oracion
ofrece la posibilidad de una articulacion interna y exige tal articulacion. Ahora
bien, esta puede efectuarse en distintos grados y niveles. En la interaccion
dinamica y en la oposicién de ambas fuerzas se origina lo que se llama la forma
de cada lengua.” Por ejemplo, las lenguas polisintéticas el impulso que
principalmente se manifiesta es el esfuerzo por representar la unidad funcional
del sentido linguistico, en una construccién fonética muy compleja pero
encerrada en si misma. Todo el sentido es concentrado en una sola palabra-
oracion en la cual queda encajonado y, por asi decirlo cerrado en un rigido
circulo. Tampoco esta unidad de expresioén linguistica es una genuina unidad de
pensamiento, puesto que esta expresion sélo puede alcanzarse a costa de la
universalidad loégica. Contrastando con esto, en las lenguas de flexion se
manifiesta una conexidon completamente distinta de ambas fuerzas
fundamentales del analisis y la sintesis. Aqui la unidad misma de la palabra
contiene ya una especie de tensién interna y la conciliacién y superacion de la
misma. La palabra esta integrada por dos factores claramente separados, pero
vinculados e interrelacionados.

Aunque en el surgimiento del lenguaje lo sensible y lo inteligible
parezcan estar entrelazados indisolublemente, esta correlacion, en cuanto tal,
no establece entre ambos factores, una relacidn meramente unilateral. Pues la
expresion intelectual no podria desarrollarse en y a partir de lo sensible si no
estuviese originalmente contenido en ello; si la designacion sensible no entrana

un acto de reflexion, de toma de conciencia. La antitesis entre ambos extremos,
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lo sensible y lo intelectual, no agota el contenido particular del lenguaje, porque
en todos sus productos y su evolucion, se manifiesta como una forma de
expresion al mismo tiempo sensible e intelectual.’”

El lenguaje alcanza la forma pura de relacion, en un proceso que va de la
sensacion, pasa por la intuicion y llega al pensamiento conceptual. En este
proceso el concepto presupone la sensacién y la sensacion presupone el
pensamiento conceptual. De este modo, las formas puras de relacién, no llegan
a una abstracciéon sin un referente existencial, al ser un proceso dialéctico, la
forma conceptual determina nuestras sensaciones del mundo, pero éstas, a su
vez, determinan al concepto. De ahi, que las formas simbdlicas son formas
vivas, creativas y dinamicas, siendo un proceso de continuo movimiento, donde

hay una destruccién y reconstruccion de simbolos.

lll. 2. La dialéctica de la conciencia mitica.

Tras la multiplicidad de configuraciones mitolégicas tuvo que ponerse de
manifiesto una forma unitaria de creacion. Pero el mito no seria una forma
verdaderamente espiritual si esta unidad no estuviera exenta de
contradicciones. En las distintas etapas, por la que atraviesa el mito, éstas no
se suceden simplemente, sino que mas bien se contraponen. El progreso

consiste no sélo en seguir completando ciertos rasgos basicos, sino en negarlos
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completamente. Y esta dialéctica puede mostrarse no solo en la transformacién
de los contenidos de la conciencia mitoldgica, sino también en su forma interna.
Esta dialéctica sélo puede operar creando nuevas formas, como expresiones
objetivas del universo interior y exterior, tal como aparecen en el mito.

De hecho no se trata de que el mito haga una reflexidn sobre sus
propios fundamentos, lo decisivo es que el mito aun en esta inversion
permanece dentro de si mismo. No sale de su esfera, pero tiene que
trascenderla. Esta satisfaccion y superacion resulta de la actitud del mito frente
a su propio mundo de imégenes.19 La razon de esta escision revela al mismo
tiempo la razon ultima del mito.

La filosofia positivista de Comte supone que hay un proceso gradual del
espiritu por el que la humanidad paulatinamente te eleva desde las fases
primitivas hasta el conocimiento tedrico. Ese progreso se lleva a cabo a través
de tres procesos: teoldgico, metafisico y positivo. Aqui la conciencia mitoldgica
es reprimida y superada gradualmente por un poder ajeno a ella. De acuerdo
con este esquema, una vez alcanzado el nivel superior se puede prescindir del
nivel inferior, cuyo contenido ha de extinguirse.?

En la evolucion de las formas linguisticas hemos distinguido tres
estadios: mimica, analdgica y simbdlica. Y la misma relacion encontramos en el
mundo mitoldgico. La imagen mitoldégica en un principio esta definida en la
intuicion del mundo de las cosas, de la realidad y el acaecer objetivos, de ahi
que no existe separacion entre lo real y lo ideal, entre la existencia y la

significacion, el transito entre ambos campos tiene lugar continuamente. Al
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comienzo de la actividad mitologica lo representado es al mismo tiempo algo
real y activo. Al ir progresando la cosmovision mitologica se introduce una
separacion, lo que constituye el comienzo de lo religioso.?’

Sin embargo, los contenidos del mito y la religion, la forma de ambos no
es la misma. Toda religion en su evolucién debe separarse del mito, pero no
todas las religiones proceden del mismo modo en este desligamiento, siendo lo

1.%2 Y con ello entra en una nueva

que revela su peculiaridad histérica y espiritua
relacion con la totalidad de la realidad, con la totalidad de la existencia empirica.
Pero, no en el sentido del conocimiento tedrico analitico, pues todavia esta
fundida en el mundo de las representaciones y sentimientos miticos. De ahi que
la idea de lo religioso degrada la forma mitolégica como inferior y la existencia
sensible misma. Un ejemplo es el que muestra el Antiguo Testamento, en
donde la voluntad religiosa va mas alla de la intuicion de lo meramente
existente.??

La existencia debe desaparecer si ha de surgir el nuevo mundo, el
mundo profético, visible solo en la idea religiosa, no puede aprenderse
mediante la mera imagen, de ahi la prohibicion de la idolatria, de hacer
imagenes. Con una conciencia nueva, se abre un abismo entre el mundo
mitoldgico y el mundo del religioso que no ve diferencia entre el prototipo e
imagen.?* Pero lo verdaderamente importante de esta disolucion reside en el
motivo espiritual, en virtud del cual el mundo de imagenes del mito se da a

conocer como algo externo y material.?



133

Para la vision profética entre Dios y el hombre no puede establecerse
ninguna relacion que no sea entre el “yo” y el “tu”. La funcion religiosa, al haber
descubierto la pura interioridad se retrae del mundo exterior. La imagen
sensible debe ser desprovista del auténtico contenido significativo, pues por
este camino resulta posible la profundizacion que el pensamiento y la fe
experimentan en la subjetividad religiosa, la cual no puede reducirse a nada
material.

La religién iranio-persa tomé otro camino para pasar de la esfera del ser
a la esfera del significado religioso. Los persas no acostumbran erigir estatuas,
ahora “Mazda“, el dios creador persa no recibe otro predicado que el del puro
ser y el de pura bondad moral. En esta religién en su actitud hacia la naturaleza,
los elementos no son adorados por si mismos, sino por su posicion ético-
religiosa, en la lucha del bien y el mal. Asi como los hombres tienen que
decidirse entre ambas potestades, también las fuerzas de la naturaleza se
colocan de una u otra parte.?

Para dar a conocer transiciones tan sutiles de la conciencia religiosa, de
la realidad, nos dice Cassirer, el lenguaje de la religion posee un instrumento
peculiar que le esta vedado al lenguaje conceptual de la logica. Para éste
ultimo, no hay ningun término medio entre realidad y apariencia, entre ser y no-
ser.?’ Sin embargo, aun dentro de la esfera religiosa esta alternativa no es
forzosa, sobre todo cuando empieza a desligarse del mundo mitolégico. El mito,
a diferencia de la légica, logra conciliar la realidad y la apariencia, lo practico y

lo pensado, manifestandose aun en la actualidad. Cuando se niega la figura
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mitologica, no significa que queden reducidas a nada, aun después de su
superacioén, el “mito no ha perdido su vigor, por el contrario, sigue existiendo
como potestades inferiores y demoniacas frente a la divinidad*.?®

A medida que el mito va dejando de ser expresion suficiente de lo divino,
va surgiendo con mayor claridad la nueva forma de configuracion: la voluntad y
la accion.?® El budismo va mas alla de ésta ultima barrera, para el budismo la
accion y la voluntad reside en aquello que encadena al hombre al ambito del
devenir, la verdadera liberacion esta principalmente mas alla de la accién y la
voluntad. Para quien lo supera, ha desaparecido la antitesis entre el yo y
mundo, el yo y tu. Para él la personalidad significa sélo la cascara, el ultimo
residuo de la finitud y la imagen.*

Segun las diversas formas del proceso religioso, se destacan diversos
elementos. Una religion de la accion se comporta de modo distinto a una
religion del sufrimiento, y una “religion de la cultura” lo hace distinto de una

religion natural.®'

Para el budismo el yo, el individuo y el alma deben ser
asignados a esa region de la nada, pues no busca salvar al yo sino salvarse del
yo individual. El alma no es nada sino la ultima ilusion, la mas dificil de
superar.® Y junto con el alma sustancial debe desaparecer la divinidad
sustancial. Buda no niega los dioses populares, pero estan sometidos a la ley
del perecer, del devenir, y por tanto del sufrimiento. Asi el budismo se convierte
en prototipo de una religién atea; no porque niegue la existencia de los dioses

sino por que son irrelevantes.®® Sin embargo, no se le puede negar el nombre

de religion, pues no es su contenido, sino su forma, la que da contenido a ese
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concepto. Aqui el acto fundamental de sintesis religiosa apunta en una
direccion en que el acaecer es sometido a una determinada interpretacion.

También el cristianismo libera esta lucha a lo largo de su evolucion: aqui
el desligamiento de las imagenes mitoldgicas parece mas dificil, porque ciertas
intuiciones mitolégicas estan enclavadas en sus propias doctrinas.®* Y en esto
reside gran parte de su fuerza histérica, quizas hubiese sucumbido si no
hubiese tenido ese origen mitolégico. Ese vinculo puede seguirse en los
distintos elementos de la liturgia cristiana. Asi la nueva tendencia religiosa que
caracteriza al cristianismo, la nueva significacion sélo puede madurar vy
expresarse en el material mitologico, el cual en cierto modo juega el pape de un
dato histérico-psicolégico.*

Es en la mistica donde opera la dinamica pura del sentimiento religioso,
la cual pugna por disolver los rigidos datos exteriores. El vinculo del alma
humana con Dios no encuentra su expresion ni en la intuicion mitica o empirica,
ni tampoco en la existencia factica del acaecer empirico de la realidad.
Consiguientemente la mistica rechaza tanto los elementos mitolégicos como los
elementos historicos de la fe.*” La encarnacion de Dios se concibe como un
proceso que se efectua incesantemente en la conciencia humana. Aqui no tiene
lugar la unificacion de dos naturalezas contrarias sino que la unidad de la
relacion religiosa surge de los elementos de dicha relacion. El padre -dice
Eckhart, citado por Cassirer- engendra a su hijo sin cesar, y aun digo no sélo

me engendra a mi, su hijo; mas aun me engendra a mi para él y a él para mi.
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Esta polaridad que pugna por ser una correlacion es la que define la mistica
cristiana.®®
Para llegar a captar lo divino deben abandonarse todas las condiciones
del ser finito y empirico. Dios, segun Eckhart no tiene donde, esta en todas
partes y ninguna. Por consiguiente cualquier diferencia de tiempo desaparece,
su eternidad es un ahora actual. Sélo queda la nada sin nombre,
constantemente la mistica cristiana se ve amenazada por el peligro de la nada
que se apodera del yo. Ahi donde la mistica cristiana se aproxima al nirvana
budista dejando que el yo se extinga en Dios, se esfuerza por perseverar la
forma individual; con la cual el yo sabe del abandono de si mismo.*
Nuevamente sale a relucir la dialéctica de la conciencia religiosa. La
sintesis buscada siempre conduce a la coincidencia de los elementos a enlazar.
Solo cuando la diferencia entre Dios y el hombre ha desaparecido, cuando Dios
se ha convertido en hombre y el hombre en Dios parece que se ha alcanzado la
meta de la redencion.*® Aqui, aparecen los linderos entre la concepcion mitico-
religiosa y la concepcion filoséfico-religiosa. La vision filosofico religiosa concibe
la unidad no de modo sustancial, sino como unidad sintética, como unidad de lo
diverso, siendo necesaria la separacién de la concepcion mitico-religiosa para
llevar a cabo la unidad misma. En la conciencia religiosa nunca cesa el conflicto
entre el contenido significativo y la expresion plastica de ese contenido, que
pugna por salir del mundo mitico.*' Ahora, ningun evento es simplemente esto,

sino que se convierte en signo de algo distinto, trascendente.*?
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El problema de la religion confluye con el problema del lenguaje en virtud
del concepto mediador del signo. Lenguaje y religién derivan de la misma raiz
espiritual, ambos son facultades del espiritu para captar sensiblemente lo
suprasensible y viceversa.*® Entre el espiritu humano y la esencia de las cosas
se interpone el mundo de imagenes y signos. Esta es la funcion de la palabra,
no revela por si misma, pero permite la revelacion, sin esto nunca habria
surgido el habla entre hombres, la capacidad de comprender lo interior a partir
de lo exterior, lo oculto a partir de lo revelado, lo invisible a partir de lo visible.

Pero si la religion y la palabra se unen, surge un problema para la
filosofia de las formas simbdlicas. Esta no puede reducirse a la unidad originaria
del lenguaje y la religion, ya se le considere como unidad divina o de la razén.
Pues la filosofia de las formas simbdlicas no pregunta por el origen comun, sino
por la estructura comun, por la unidad de la funcion. Si existe tal unidad habra
que buscarla en direccion de la expresion simbdlica.**

El lenguaje recorre una serie de etapas intermedias las cuales fluctuan
todavia entre el mundo de las cosas y el mundo de las significaciones. En la
esfera religiosa encontramos la misma caracteristica. En ambas se efectua una
posicion intermedia, en ellas no se confunde lo sensible y lo espiritual, pero
sigue habiendo una referencia reciproca, en virtud de la cual aparecen
interrelacionados y separados uno del otro. En la religion se establece entre lo
sensible y lo suprasensible, lo corporeo y lo espiritual. De ahi que la
comprension religiosa dimana de la realidad que necesita ser referida a algo

ajeno a ella para encontrar su propio sentido.*
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Toda interpretacion espiritual esta ligada al mundo sensible y encarna
con irrepetible en el tiempo. La irrepetibilidad elimina del proceso religioso todo
contenido histérico.*® El proceso es trasladado a la profundidad del yo, al
abismo del alma, en donde puede efectuarse, sin ninguna intervencion, la
correlacion inmediata entre Dios y el yo, aqui vemos como todos los conceptos
religiosos dependen de una orientacién simbdlica. Todo lo sensible es y sigue
siendo signo y metafora, pero este signo, ya no tiene nada de milagro en su
revelacion suprasensible. La genuina revelacion ya no se efectua en lo
individual, sino en el todo del mundo y el alma simbolicos.*’

Aqui nos encontramos en una concepcion cuya evolucion conduce mas
alla de la esfera religiosa. La historia del idealismo filoséfico conserva la nueva
visidon del simbolo que se abre paso en la mistica, aqui se efectua una peculiar
sintesis entre lo simbdlico y racional.*®* El sentido del mundo se nos revela
cuando consideramos simultdneamente como racional y simbdlico, todo ser y
acaecer. Aqui la significacion religiosa de un acontecimiento no depende de su
contenido, sino de la forma simbdlica; de la relacion que guarda el sentido del
universo con pensamiento religioso. Asi, la verdad suprema de lo religioso sigue
sujeta a la existencia sensible, porque solo en ella posee su forma de
manifestacion.*

Pero, ese equilibrio apunta hacia otra esfera, sélo cuando desde el
mundo mitoldgico y religioso volvemos la mirada hacia el arte, la antitesis que
impera parece mitigarse. Pues lo que caracteriza la direccién fundamental de lo

estético es que aqui la imagen es reconocida en cuanto tal, sin sacrificar nada
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de si mismo ni de su contenido para cumplir su funcién. El mito invariablemente
ve en la imagen un trozo de realidad sustancial dotado de fuerzas superiores,
sin embargo, siempre se ve conducido a preguntar por el contenido de vedad
de los objetos. La conciencia estética es la primera en superar éste problema,
pues desde el principio se entrega a la pura contemplacion, diferente y en
oposicion a otras formas de accion, la imagen trazada es puramente inmanente.
Al retornar a esta legalidad surge una nueva libertad de la conciencia: la imagen
ya no es independiente, sino que se ha convertido en una pura expresion de su
propia fuerza creadora.*

La forma del mito, igual que el lenguaje se alcanza en un movimiento
dialéctico, la forma del mito no es algo estable y eterno, por el contrario, el mito
sigue una serie de etapas, que se determinan y presuponen entre si. En la
multiplicidad de expresiones miticas, el mito conserva una unidad propia, en la
forma trascendente que va mas alla de una expresion sensible. Atraviesa, por
una serie de etapa o transformaciones, desde las mas inmediatas a los sentidos
corporales, pasando por una intuicion de formas, hasta la unidad que integra el
yo en el todo trascendente. Asi, encontramos que la unidad que alcanza la
filosofia no es trascendente en lo divino, sino trascendente en el simbolo. Sin
embargo, la forma estética, también se diferencia de la filosofia, en el ultimo
nivel, la forma simbdlica de la estética, alcanza la unidad de la forma en las
formas puras de relacidon entre el yo y el todo, pero no divino o meramente
simbdlico, sino estética o bellamente vivido, siendo trascendente

simbodlicamente e inmanentemente sensiblemente.
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lll. 3. El principio teleolégico y causal de la estética.

El arte de la contemplacion produce objetos pero no
los considera como cosas sino signos: puntos de
partida hacia el descubrimiento de otra realidad, sea
ésta la presencia o la vacuidad. Escribo hacia el
descubrimiento porque en una sociedad como la
nuestra el arte no nos ofrece significados ni
representaciones: es un arte en busca del
significado. Un arte en busca de la presencia o de la
vacuidad donde se disuelven los significados. Este
arte de la contemplacion rescataria la nocion de
obra solo que en lugar de ver en ella un objeto, una
cosa, le devolveria su verdadera funcion: la de ser
puente entre el espectador y esa presencia a la que
el arte alude siempre sin jaméas nombrarla del todo.
Octavio

*

Paz

Dentro de la plasmacion estética, se refleja la unidad del ser como reflejo de la
unidad del espiritu y del sentimiento que experimentamos dentro de nosotros
mismos.®! En cada uno de estos elementos la totalidad de que se trata no se
considera como si no estuviese integrada por sus partes, sino como si ella
misma fuese el origen de las partes y el fundamento de su determinacién
concreta. Pero esta totalidad tiene un caracter puramente ideal, es una premisa
que nuestra reflexion se ve obligada a establecer ante los objetos, pero que no
entra directamente en la estructura de éstos. Hay sin embargo, una zona de
hechos y de problemas en el que la unidad no parece presentarse como un

simple principio subjetivo, sino perteneciente a la misma naturaleza. Damos
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este paso cuando concebimos la naturaleza no como un principio mecanico
causal, sino como una totalidad de formas de vida, pues el concepto de vida no
va de la pluralidad a la unidad, sino al contrario de la unidad a la pluralidad.

Esta orientacion es la que determina el caracter de evolucion, la
evolucion encierra de antemano un principio orientador. En vez de una marcha
uniforme del antes y después, en el que el momento pasado es devorado por el
presente, se concibe la vida como un mutuo entrelazamiento de momentos de
modo que el pasado se mantiene vivo en el presente. Este entrelazamiento es
el que designa la palabra de organismo. La fase espacial de la vida es
explicada partiendo de la totalidad de manifestaciones, el concepto de
organismo surge no en cuanto a las facultades del conocimiento, sino que se
intuye de una manera concreta y objetiva. Sin embargo, el concepto de vida
organica es absolutamente inseparable de nuestra concepcion de la naturaleza,
del mismo modo que nuestra concepcion de vida espiritual es inseparable de la
voluntad o el de intuicion y plasmacion estética.

La distincién entre dos tipos de accion: uno mecanico y otro ajustado a
un fin, forma parte de las condiciones de nuestro conocimiento. En un reloj, una
parte del mecanismo hace mover al resto, no puede engendrar otros relojes, ni
suple por si mismo las partes que se pierden, ni se repara automaticamente. En
cambio un ser organico no tiene solo fuerza motriz sino también fuerza
creadora, un arbol crea otro arbol, se crea a si mismo, se renueva

continuamente. Los distintos fendmenos de la naturaleza adquieren una nueva
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significacidon, ningun fin se situa fuera de si mismo. En la formacion estética el
concepto de sujecion a un fin es sin fin.

El concepto metafisico que busca en la organizacién del universo, lo
benéfico para el hombre a través de la sabiduria y bondad de Dios habia
perdido fuerza. Para poder seguir hablando de la sujecion de la naturaleza a un
fin hay que remitirse no a un fundamento trascendente, sino de la propia
estructura inmanente. Esta estructura se acomoda a un fin, en la medida que no
exige mas punto de comparacién que el fenémeno mismo y el ensamblaje de
sus partes.

El concepto de fin en si no pertenece al campo de la naturaleza, sino al
dominio de la libertad. En el campo de la naturaleza los fines son relativos ya
que no puede justificar un juicio teleoldgico absoluto. Por consiguiente, el
concepto de “fin en si mismo®, como el de valor en si, se circunscribe al campo
de lo moral, a la idea del sujeto de voluntad. Pero al llegar aqui surge un
problema en la consideracién estética. Entre el concepto de belleza natural y el
de sujecion de la naturaleza a leyes no habia conflicto ya que tiene un caracter
distinto. La conciencia ética y estética se crea su propio mundo y lo coloca por
encima de toda realidad empirica, el juicio teleolégico que nos formamos de la
naturaleza y que tienen por objeto los juicios de la experiencia y el conocimiento
no puede desconocer las categorias de espacio, tiempo, magnitud y
causalidad.*

Recordemos que el principio de la causalidad, en sentido critico, no

significa otra cosa que el medio indispensable de que disponemos para
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objetivar la sucesion de los fendmenos en el tiempo. La articulacion causal de
los fenbmenos no se deriva de la sucesion en el tiempo, por el contrario, solo
aplicando el concepto de causa y efecto a una cadena de percepciones
podemos determinar el orden objetivo de sus elementos en el tiempo. Si nos
atenemos a este resultado, reconocemos inmediatamente que no existe
ninguna posibilidad de exceptuar ningun campo espacial de la naturaleza del
principio causal. Pues ello valdria sustraerlo a la ordenacion objetiva del
tiempo.>

Por tanto, si la evolucion que atribuimos al organismo es, y no puede
dejar de ser, un acaecer, tiene que estar sujeta necesariamente y sin
limitaciones a la de causalidad. Todas las manifestaciones concretas y
especificas que se presentan en sucesion tienen que explicarse a base de las
precedentes y de las condiciones del mundo en torno. Esta concepcién de la
naturaleza no deja margen a la hipétesis de una fuerza especial adecuado a un
fin.>* Sin embargo, si con el concepto de fin nos hace comprender la naturaleza
partiendo de un fundamento subjetivo, no cabe duda que nuestra investigacion
se moveria dentro de un circulo vicioso, nos dice Cassirer.”® Pues el problema
que se deriva del analisis de la sujecidn estética a un fin de las potencias del
animo y en base a nuestros conceptos, consistiria precisamente en saber si el
concepto de fin formaba, por lo menos indirectamente, parte de la estructura del
mundo de la experiencia, poseyendo de algun modo validez objetiva.

Sélo habria un camino para superar postulados incompatibles. El

principio teleolégico no tiene una significacion constitutiva, sino puramente
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regulativa; no sirve para superar la explicacion causal de los fendmenos, sino
para ahondarla y aplicarla con caracter universal. No se contrapone, sino que la
prepara, sefalando los fendmenos y problemas sobre los que ha de
proyectarse.56 He aqui como el principio teleolégico que parecia conducirnos a
la dltima causa trascendente y al fundamento inicial de toda experiencia, lo que
hace es llevarnos a ahondar todavia mas en la estructura de esta experiencia y
hace brillar ante nosotros, en vez de aquella causa primigenia, solamente la
plenitud y el contenido de los fenémenos.*” Se esclarecen asi la contraposicion
del concepto de fin en la estética y en la teleologia de la naturaleza.

También el enjuiciamiento estético representa una transformacién en
comparacion con el entendimiento puro; también por medio del entendimiento
puro se descubria y fundamentaba una nueva forma de ser y de su funcién en
la conciencia. EI campo que de este modo se abria se desglosa como un
mundo de juego, autarquico, referido a su propio centro. El concepto de fin que
evoca los fundamentos del origen, que puede ser un designio de la naturaleza o
de la providencia divina carece de significacién pues, envuelve afirmaciones
tautoldgicas, que se limita a reproducir su forma bajo una forma distinta.”® Lo
que puede dar la facultad reflexiva del juicio no consiste en descifrar el enigma
del mundo en el sentido de un mecanismo metafisico, sino en profundizar en la
riqueza de los fenbmenos de la vida y sus condiciones.*® Este entendimiento,
s6lo puede captar la totalidad por medio de la acumulacion progresiva de sus

partes, pero, lo que a él le compete no es el conocimiento de los fundamentos



145

primeros y originarios del ser, sino la comparacion de las diferentes
percepciones y su sumision a reglas y leyes generales.®

En nuestro entendimiento, el conocimiento va de lo analitico-general (de
los conceptos) a las cosas particulares (a la intuicion empirica). En el
entendimiento estético, no siendo discursivo, sino intuitivo procede de lo
sintético general (de la intuicion de un todo general) a lo particular del todo a las
partes.®’ Pero, descartamos la posibilidad de un fin de un intelecto arquetipico y
un intelecto atipico que no necesita de mediacion de imagenes.®? El fin ya no es
concebido como un producto del pensamiento absoluto, ni una idea puramente
antropomorfa meramente subjetiva. Su subjetividad tiene por si misma un
caracter general, es la condicion de la razon humana misma la que se expresa
aqui.®® El concepto de fin nace del reflejo de la experiencia en la idea; de la
comparacion de nuestro pensamiento categorial con la comprensién de unidad
e integridad sistematica que el entendimiento plantea.®

Para Kant, segun Cassirer, la manifestacién de la vida organica y la idea
de fin en que ésta se expresa en nuestro conocimiento constituyen un
fendmeno primigenio. No se trata de la expresion de lo absoluto ni de una
limitacion subjetiva del juicio, sino de algo que nos lleva a los limites de la
humanidad misma y nos hace comprendernos como tales y resignarnos dentro
de ellos.®® Asi como en la Critica de la Razén Préactica se establece el contenido
de la moral en principios generales y de validez absoluta, el problema del arte y
de la vida no podia abordarse mas que en la critica de la facultad del juicio

estético y teleoldgico, permitiendo asi abarcar la totalidad de la vida, de la
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naturaleza y del espiritu y comprenderla como si se tratara de un solo
organismo de la razon.

La unidad sensible y espiritual de la estética, se encuentra en el
concepto de fin que da unidad al entendimiento y al sentimiento. La idea de fin,
no es un concepto que se pueda extraer del acaecer de la naturaleza, es un
concepto regulativo y formal que ayuda reflexionar sobre el acaecer natural y
espiritual. El fin de la estética, tampoco es un concepto trascendente, como
ocurre el la religion y el mito, por el contrario su fin es inmanente, no puede
prescindir de categorias de espacio, tiempo y causalidad. Siendo a partir de la
idea de fin, de unidad, lo que permite comprender lo particular de los objetos,
como de las sensaciones. El juicio teleolégico tampoco queda en la mera
subjetividad, es un juicio general necesario para la razén y el entendimiento.

El juicio teleoldgico de la estética enlaza el entendimiento y la razén, con
la voluntad y el deseo, el fin de la estética es un fin, que postula sus propios
fines, siendo el mundo de la estética el mundo de la libertad.

La forma de la estética es el puente que une toda forma simbdlica, “alude
a la totalidad, sin jamas nombrarla”, de acuerdo con el epigrafe que iniciamos
este apartado, que mas alla de una representacion linguistica o mitica, es una
forma de expresion que se manifiesta como una forma de vida, que integra el
todo de las formas simbdlicas en su forma caracteristica de cada cultura. De
esta manera, la estética como forma simbdlica, se constituye una filosofia de las

formas de la cultura.
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lll. 4. La tragedia y la estética de la cultura.

El signo de la modernidad es un estigma:
la presencia herida por el tiempo, tatuada
por la muerte.
Octavio Paz*.

En las épocas mas ricas y brillantes de la cultura, en vez de ver a la cultura
como algo enriquecedor para el hombre, se ha considerado como algo que lo
aleja mas y mas de la verdadera meta de la existencia. Rousseau, nos dice que
la cultura, el arte y la ciencia soélo han servido para enervar y reblandecer al
hombre en lo moral y en lo fisico, s6lo crea nuevas necesidades que jamas
pueden satisfacerse.®® El pensamiento rusoniano conmovié el pensamiento
racionalista, del siglo XVIII, gracias a él, Kant no cree que el refinamiento de la
cultura intelectual pueda llegar a resolver todos los enigmas de la existencia y
curar los males de la existencia humana. La simple cultura del entendimiento,
nos dice Cassirer, no puede fundamentar el supremo valor de la humanidad.®’
Aun cuando se haya logrado el equilibrio moral-espiritual, aun cuando se
garantice a la razdn practica su primacia sobre la razon teérica, no por ello deja
de ser vana la esperanza de saciar la sed de dicha del hombre, pero si la dicha
constituye la meta de la aspiracion humana, la cultura queda condenada. Sélo
gueda un camino para justificarla, lo verdaderamente valioso debe buscarse en
los propios actos humanos, en aquello que puede llegar a ser. La cultura

promete, no la dicha misma, sino lo que le hace digna de merecerla. La
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finalidad de la cultura no es la realizacion de la dicha sobre la tierra, sino la
realizacién de la libertad, de la autonomia que representa el dominio no de la
naturaleza, sino el dominio moral del hombre sobre si mismo.

Pero un nuevo problema surge ¢ la cultura puede garantizar el desarrollo
de todas las capacidades humanas y de todos sus deseos? Asi sucedera, nos
dice Cassirer, si el hombre puede saltar por encima de las fronteras de la
individualidad, si puede ensanchar su propio yo hasta proyectarlo sobre la
totalidad de la humanidad. Pero quien intenta esto, se opone a la mas dolorosa
de las barreras, Georg Simmel, en su ensayo La Tragedia de la Cultura ha
planteado este problema, segun él, la filosofia no puede hacer otra cosa que
sefialar el conflicto, pero sin prometer su solucion.®®

La reflexion sobre la dialéctica de la cultura nos revela que el individuo se
ve excluido del disfrute de los bienes culturales. La verdadera tragedia de la
cultura, segun Simmel reside en que la aparente interiorizacion de la cultura
lleva aparejada una especie de auto enajenacion. El individuo no extrae de la
cultura la conciencia de su poder, sino su impotencia. Media entre el alma y el
mundo un conflicto constante, a la vida vibratil, incansable del alma, se enfrente
un producto fijo, inconmovible que estanca y fosiliza aquella vivacidad.

Desde el momento en que se construye el yo, y se convierte en objeto,
por encima de si y frente asi, se pierde el ideal de unidad armoénica, capaz de
bastarse a si mismo. Los contenidos sobre los que el yo construye un universo
propio y unitario no le pertenecen exclusivamente a él; éstos le vienen dados

desde afuera, espacial, temporal e idealmente, y constituyen al mismo tiempo
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las contenidos de otros mundos sociales, metafisicos y éticos, en los que se
adoptan formas que no coinciden con las del yo, y en esto consiste
propiamente, la tragedia de la cultura.®®

Podemos considerar como destino tragico de la cultura, el que las
fuerzas aniquiladoras emergen de las capas del ser mismo, esta destruccion
consiste en un destino que el propio ser lleva en sus entrafias. Simmel, nos dice
Cassirer, no pretende detener la marcha de la cultura, con lo que el hombre
acaba viéndose irremediablemente inmerso a un funesto dualismo.”® Sin
embargo, considera Cassirer, Simmel nos habla el lenguaje del mistico. La
mistica debe negar todos los mundos figurados de la cultura, exige que
renunciemos a todos los simbolos. Aspira a que el yo, en vez de entregarse al
vano intento de captar y comprender lo divino, se funda en unidad con ello.”

Partiendo de esta consideracion, la cultura no representa un todo
armonico, sino que esta plagada de los mas agudos conflictos, la cultura lleva
una vida dialéctica y dramatica, no es un simple acaecer, que discurra
tranquilamente sino una accidén que es necesario abordar, y que jamas esta
segura de su meta. De ahi, que no pueda entregarse a un optimismo o a una fe
dogmatica en su perfectibilidad. Cuando la cultura construye, amenaza con
deshacerse en sus manos, tiene siempre un no se qué de insatisfactorio y de

1.”? S6lo admite

profundamente problematico, tal es el drama que plantea Simme
dos papeles, de una parte aparece la vida, de otra, el mundo de los valores
objetivos ideales, son dos campos distintos que no pueden articularse entre si,

menos fundirse. Asi se ve al sujeto enfrentado al arte, al derecho, a la religion y
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a la ciencia. De esta forma se cristaliza la movilidad del espiritu, convertido en
objeto se opone a la vivacidad, a la responsabilidad interior ante si mismo.”

Por primera vez, nos dice Cassirer, se revela la solucién que admite la
tragedia de la cultura, el circulo no puede cerrarse, por muy estable que sea la
cultura nunca sera mas que un punto de transicién, no es algo absoluto, con
que tropiece el yo, sino el puente que conduce de un polo del yo a otro. En esto
estriba su verdadera y mas importante funcion. El proceso vital de la cultura
consiste precisamente en ser inagotable en la creacion de estas mediaciones y
transiciones.”* Si enfocamos este proceso exclusivamente desde el punto de
vista del individuo, vemos que conserva un caracter escindido. El artista, el
investigador, el religioso, ninguno puede realizar una obra verdaderamente
grande mas que entregandose de lleno a su misién y olvidandose de su propio
ser. Pero la obra acabada no es solamente realizacién, al mismo tiempo es
desengano. La realidad de la que forma parte contradice a la muchedumbre de
posibilidades.”

Pero, el escepticismo queda apaciguado, pues alli donde el artista ve
poco, Nos parece a ver a nosotros demasiado. Y ambos casos son legitimos,
pues esta independencia de la obra le permite cumplir su mision propia. La obra
se convierte en mediadora entre el ti y el yo.”® Y donde mas claramente se ve
este proceso, no es en sujetos sino en épocas enteras. Los grandes
renacimientos de la historia universal han sido triunfos de la espontaneidad y no

siempre de receptividad, donde cabria hablar de una dialéctica histérica. Esta
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dialéctica, sin embargo, no envuelve ninguna contradiccion, ya que viene
impuesta por la esencia misma del desarrollo espiritual.”’

Siempre que un sujeto -ya se trate de un individuo o una época- se haya
dispuesto a olvidarse, para desaparecer en otro, se encuentra a si mismo en un
sentido nuevo y mas profundo. Una cultura que so6lo toma determinados
contenidos, sin poseer la voluntad, queda reducida a una simple asimilacion, sin
que se convierta en verdaderas fuerzas creadoras.’® Sin embargo, este debate
entre diversas culturas no se desarrolla sin fricciones. Una verdadera fusion no
puede llegar a producirse nunca, pues las fuerzas antagdnicas solo pueden
actuar afirmandose las unas a las otras.”®

Podemos ver en esta clase de antagonismos un caracter tragico, pero no
debemos sdlo fijarnos solo en el conflicto, sino también en su superacion.® La
tendencias encaminadas a la conservacion son tan importantes e
indispensables como los que buscan la renovacién, ya que ésta solo puede
llevarse a cabo sobre lo que permanece, del mismo modo que lo perdurable
sélo puede existir en un proceso de auto renovacion.?’

Este mismo contraste se observa también en el arte. Partiendo de aqui,
se ve que el problema general de cada uno de los géneros de creacion artistica,
hay una constancia de la forma y el de su mutabilidad. Es cierto que el equilibrio
entre ellos no se opera del mismo modo en las diversas artes. En unos casos
parece predominar lo constante y lo uniforme, en otros, en cambio la mudanza y

el movimiento. Cabria, en cierto sentido contraponer la estabilidad de la forma
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arquitectonica al movimiento de la forma musical. Pero en ambas se acusa la
dinamica del ritmo y la estabilidad de las formas.

Y asi, en los diferentes campos de la cultura nos encontramos
constantemente con el mismo proceso unitario y armonico en cuanto a su
estructura fundamental. La pugna entre las dos fuerzas, una de las cuales
tiende a la conservacion y la otra a la renovacién que no cesa jamas. El
equilibrio que parece alcanzarse a veces entre ellas es siempre un equilibrio
inestable.?

Sin embargo, este drama de la cultura no se convierte necesariamente
en una tragedia de la cultura, no hay en él una derrota definitiva, ni tampoco
una victoria definitiva. Las dos fuerzas antagdnicas crecen conjuntamente, en
vez de destruirse mutuamente. En ningun otro campo se manifiesta esta forma,
como en las ideas religiosas. Aqui no se trata de metas concretas y finitas; se
trata de un problema de vida o muerte, del ser o el no ser.®* No cabe en este
campo decisiones relativas, se cree haber encontrado algo eterno. Pero, la
promesa de este supremo bien envuelve al sujeto a una determinada exigencia,
poniendo fin a su propia inquietud interior a su busqueda inalcanzable. La
religion, igual que toda expresion espiritual trata de superar la vida, de la cual
surge, para lo cual impone las mas vigorosas ataduras interiores y exteriores.

El Dios, cuya ayuda implora sélo aparece a condicién de la oracion, y
que no se altere la cadena de ritos. En las religiones de pueblos primitivos la
totalidad de la vida sucumbe ante la rigidez del formalismo religioso. Pero la

religion al desarrollarse, va sefialando metas distintas y mas altas. Las ataduras
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no desaparecen, pero tienden a dirigirse a la vida interior. La oracion deja de
ser una coleccion de palabras magicas, para convertirse en una invocacion de
la divinidad. Los actos de culto pasan a ser formas de reconciliacion con Dios,
crece con ello el poder de lo subjetivo y lo individual.®

Y con ello vuelve a estallar el conflicto en toda su fuerza. El yo se
desborda por encima de sus fronteras, no reconoce el limite entre si mismo y la
divinidad. El profeta se propone construir un nuevo cielo y una nueva tierra, y en
este empefio cae en su propio ser y en su propia obra, y no tiene mas remedio
que convertirse en creador de nuevos simbolos religiosos, convirtiéndose
nuevamente en dogma.®® Tampoco la religién, a pesar de ser algo fijo, eterno y
absoluto, puede sustraerse de este proceso, al tratar de modelar la vida cae
bajo el flujo del ritmo constante e incontenible de la vida misma.®

Partiendo de lo anterior se puede establecer una diferencia entre las
ciencias de la cultura y de la naturaleza. La naturaleza tampoco conoce la
quietud, la movilidad constituye una de las caracteristicas fundamentales de los
organismos, la diferencia es que los organismos de la naturaleza los cambios
individuales no trascienden a la especie, en cambio en la cultura el desarrollo y
accion de los individuos se hayan entrelazados con el desarrollo y la accion en
conjunto. Lo que lo individuos sienten, quieren y piensan no queda encerrado
dentro de ellos mismos; se objetiva, se plasma en sus obras. Y las obras del
lenguaje, la poesia, la religién se convierten en otros tantos monumentos, en
testimonios incorporados al recuerdo y memoria de la humanidad.®’ Claro esta,

que hay innumerables bienes que se pierden para la humanidad, pero incluso
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en estos casos la obra permanece como unida por lazos invisibles al todo de
que forman parte, aunque haya desaparecido como obra concreta, ha ejercido
antes de desaparecer efectos que dejan una huella, que influye de algun modo
en la cultura,

Este proceso es lo que distingue la transformacion de la naturaleza de la
transformaciéon de la cultura, la primera se lleva a cabo de manera pasiva, la
segunda activamente. La voluntad creadora de que emand pervive y perdura,
inspirando nuevas creaciones.%®

Siendo la cultura una forma simbdlica, todas las formas simbdlicas
comparten una funcion y estructura, pero se diferencian entre si. La forma, tiene
que ver con la unidad caracteristica de cada una de ellas; la unidad del
lenguaje, es una unidad conceptual y linguistica, el mito es una unidad
trascendente del yo con el todo, la unidad de la ciencia en una unidad de leyes
de la naturaleza, pero ¢,cual es la unidad o forma de la estética? La forma de la
estética es una unidad, del yo con el universo. Esta unidad, es subjetiva, pero
también cultural.

La forma estética de la cultura, se desarrolla en relacion y unién con el
lenguaje, el mito y la ciencia. La forma estética de la cultura, es la que logra unir
todas las formas simbdlicas. Supone al lenguaje, el mito, la religion y el
conocimiento, la forma estética de la cultura supone una unidad conceptual,
emotiva, practica y cognitiva, unidas de forma dialéctica, en una unidad tragica

pero también creativa.
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Es la forma estética de la cultura la que, creo, logra superar la tragedia
de la cultura, el simbolo en si mismo lleva implicito un aspecto tragico, ya que el
simbolo conlleva una unidad que sale fuera de sus propios limites, el simbolo
se forma en union con otros, rompe la unidad del yo, lo que da un toque tragico
a la cultura, y es la estética, la que logra la unidad conceptual, mitica, religiosa y
cognitiva, lo que lleva a integrar al sujeto en su ser subjetivo y cultural.

Con ello, la estética pondera la imaginacion para crear nuevas formas
simbdlicas y de relacion con los otros. La unidad conceptual y simbdlica que se
alcanza con el lenguaje, va mas alla si logra una unidad afectiva y practica, si
alcanza una unidad trascendente del yo con el todo, unida a una légica. Con lo
que se alcanzaria la unida estética de la cultura, que deducimos a partir de la
filosofia de las formas simbdlicas y de aquello que podemos considera como
plenitud subjetiva e individual en comunidn con la cultura.

La forma estética de la cultura, considero, no es algo real que se
desarrolle en una cultura o periodo historico, constituye un referente necesario
como posibilidad a alcanzar y desarrollar por una cultura. Ya que la forma
estética de la cultura tampoco puede eliminar la parte tragica de ella, que a su
vez da impulso para seguir creando y recreando nuevas formas de la cultura.
Pero, si la estética de la cultura supone la tragedia de la cultura, puede
llevarnos a un escepticismo, por lo cual, considero, que la estética de la cultura,
aun cuando no puede prescindir de una parte tragica, alcanza cada vez mas un
mayor grado de coherencia y unidad, acercandose cada vez mas a un ideal de

belleza humana y cultural.
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Conclusion

La estética como forma simbdlica nos llevd a considerar el desarrollo de la
sensibilidad en todas sus manifestaciones, desde la sensibilidad mas inmediata
de los sentidos, hasta la suprasensibilidad que integra el todo del individuo en
una forma de vida. La funcién de la estética, se encuentra en relacion con las
distintas formas simbolicas de la cultura, con el lenguaje, el mito, la religion, y el
conocimiento, ya que la funcion del simbolo lleva implicita una funcion estética.
Sin embargo, la funcién estética se diferencia de las demas formas simbdlicas,
tiene una funcién, estructura y forma propias, que asegura su autonomia como
forma simbdlica.

La funcidn estética en la cultura se encuentra en el papel que tiene la
estética en el simbolo. El simbolo, tiene una funcion estética, siendo el medio
que posibilita la relacién entre sensibilidad y la razén. Por ello, Cassirer
considera que es posible reducir la filosofia de las formas simbdlicas a la teoria
estética, a condicidon de no reducir la teoria estética a una teoria del arte. Asi, la
estética se encuentra en toda forma simbdlica, como el lenguaje, el mito, etc.,
sin embargo, la estética, tiene diferencias especificas.

Entre las funciones de la estética se encuentra ser un lenguaje, pero
diferente al lenguaje verbal, siendo un lenguaje sensible que presupone al
lenguaje conceptual, creando un sentido comun. Asi como el lenguaje tiene una
funcidén estética, la estética es un lenguaje, el lenguaje de la estética es un

lenguaje sensible que se comparte en una comunidad, el lenguaje estético
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integran en un todo las experiencias sensibles, emotivas y culturales, que
caracterizan a un grupo cultural. El lenguaje de la estética, se puede reconocer
en sus obras de arte, en las costumbres y tradiciones, en el desarrollo de la
ciencia y de toda expresion cultural, siendo la funcion propia de la estética
integrar en un todo armonico la totalidad de formas simbodlicas.

El mito constituye el primer intento de la humanidad por dar una
explicacion del mundo natural y humano, sin embargo, el mito no podia
prescindir de una experiencia sensible y estética, los hombres primitivos se
concebian dentro de un mundo natural y humano que el mito trata de explicar.
En el mito y en la estética, el hombre busca la unidad que dé sentido y
significado al hombre en comunidad, la diferencia que puedo encontrar es que
el mito busca la unidad en la trascendencia y la estética en la inmanencia de los
fendmenos.

La estética al ser una forma de conocimiento, acepta la posibilidad de
una légica del conocimiento, que mas alla de del conocimiento conceptual y
abstracto de la ciencia, es un conocimiento sensible y emotivo, cuya verdad se
encuentra en la unidad de sentido que se comparte intersubjetivamente, su
objetividad se encuentra en la plasmacion concreta de una forma de vida, asi
como, en las ideas que se comparten por una comunidad. La verdad de la
estética la encontramos en el concepto de belleza, cuando a partir de la
pluralidad de sensaciones se lleva a cabo una unidad de sentir de formas puras.

Los simbolos de la estética se desarrollan en etapas, como en toda

forma simbdlica, en donde el nivele mas inmediato de los sentidos supone el
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nivel mas avanzado y donde el nivel mas avanzado presupone los primeros
niveles. En el primer nivel, se desarrolla la sensibilidad inmediata con los
objetos materiales, en donde la sensibilidad ya esta conformada en el todo de
las formas simbdlicas. En el segundo nivel, la intuicion constituye una etapa
intermedia entre el nivel sensible y el simbdlico, la intuicion se desarrolla a partir
de categorias de espacio, tiempo, numero, relacién, causalidad. La intuicion de
espacio es mas inmediata a la sensibilidad material y, progresivamente lleva a
la intuicidon de tiempo y de numero, hasta la intuicion del yo. La intuicidon estética
tampoco pueda prescindir de tales categorias, auque en el arte, tales categorias
parecen rebasadas, la intuicion estética no se detiene en los momentos
parciales del espacio, tiempo, o numero, sino en la intuicién de la totalidad
integra de la forma pura. En el ultimo nivel la estética se aleja cada vez mas de
una sensibilidad inmediata de los sentidos, hasta una suprasensibilidad, que
percibe la totalidad de formas simbdlicas, adquiriendo objetividad en el sentido y
significado de la teoria estética y sobretodo como una forma practica de vida.
Siendo por medio de la estética como forma simbdlica que se logra integrar la
totalidad del individuo en la cultura.

La forma de la estética, se refiere a la unidad propia que caracteriza a la
estética como forma simbdlica y como forma de la cultura. Sin embargo, la
forma se alcanza en el movimiento dialéctico de cada forma simbdlica, donde la
unidad de la forma se altera para crear nuevos significados. La forma estética
que integra al individuo en la cultura adquiere un movimiento tragico en donde

la unidad de individuo en la cultura se resquebraja, con lo que da inicio a otras
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formas de integracion. Siendo la estética de la cultura y la tragedia de la cultura
dos polos opuestos que se contraponen pero que se complementan en la
cultura.

Todas las formas simbdlicas, el lenguaje, el mito, la religion, la ciencia
buscan la unidad del individuo pero por caminos diferentes, siendo la estética,
en tanto que el simbolo tiene una funcion estética que logra integrar a todas
ellas, asi como por la funcion estética de la belleza que integra las formas puras
de relacion, siendo el arte y la estética las primeras formas de expresion que
posibilitan la organizacién del mundo material y humano, estando presente la
estética en toda forma de la cultura.

La filosofia de las formas simbdlicas, permiti6 un acercamiento a la
estética desde un punto de vista metodoldgico, pero, principalmente desde un
punto de vista integral que incluye la sensibilidad fisica y corporal, asi como los
sentimientos, emociones y el razonamiento, tanto en lo individual como en lo
social, siendo la estética de la cultura asegura su continuidad de la cultura.

Sin embargo, podemos preguntarnos ¢por qué Cassirer no desarrollo
explicitamente la estética como forma simbdlica? Cualquier respuesta que se
diga sera una suposicién, pero podemos creer que no la desarroll, porque
implicitamente ya la habia desarrollado a lo largo de su obra filoséfica. No
podemos saber exactamente cual fue el motivo de tal omision, pero, podemos
reconocer, que su filosofia sigue aportando elementos para entender y

proyectar nuestra forma de ser en lo individual y social.
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