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En el presente libro se pretende exponer algunos apartes del pensamiento critico y

poético de Johann Christian Friedrich Holderlin (1770-1842) y ofrecer un acerca-
miento a los autores Georg Philipp Friedrich von Hardenberg (1772-1801) —cono-
cido como Novalis— y Wilhelm Heinrich Wackenroder (1773-1798) —quien tuvo
una estrecha relacién con Ludwig Tieck (1773-1853)-. Todos estuvieron vinculados
a la misma raiz comun: la Tlustracion, la filosofia de Immanuel Kant (1724-1804),
el movimiento literario aleman conocido como Sturm und Drang, el influjo de los
dos grandes referentes del clasicismo de Weimar: Johann Wolfgang von Goethe
(1749-1832) y Johann Friedrich Schiller (1759-1805) y los acontecimientos revolu-
cionarios en Francia. Esto, y mas, hizo parte de sus intereses artistiscos. En cada uno
de los capitulos se propende por una interpretacion conforme a los ideales de estos
escritores, asimismo por una aclaracién de su critica al modelo moderno y al exclu-
sivo progreso racional y mercantil. Pues, y aunque paradéjicamente pertenecfan
a la burguesia y algunos a la nobleza, criticaban el modo de pensar de estas clases
por cuanto en ellas identificaban o la adhesién al progreso y a la secularizacion o
la incapacidad de afrontar los cambios culturales y, en especial, la debilidad para

conservar la posicién de estatutos religiosos y artisticos.

De toda la pléyade de escritores romdnticos que presentan ideas semejantes,
Holderlin y Novalis son dos de los exponentes que se estudian con més profusion’.
La intencién de explorar las sendas que los estudios han hecho sobre ellos, y de
avanzar en esa direccién, es la de contribuir a las interpretaciones actuales sobre
sus obras y a desmitificar algunas lecturas, en especial sobre Holderlin, que
suscriben sus idearios a temdticas exclusivamente idilicas e insustanciales para los

acontecimientos modernos o que las consideran como ensofiaciones anhelantes de

1Como ejemplo de ello se encuentran las instituciones Hélderlin-Gesellschaft Tiibingen y Forschungsstdtte fiir Friihromantik und Novalis-Museum Schloss
Oberwiederstedt. Sobre todo en la primera, se puede hallar informacion y se desarrollan investigaciones actuales y en linea sobre el autor y su contexto.
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un orden reaccionario adolorido por la pérdida de tiempos remotos y en cuyas obras
solo da prelacion a los dioses. Tal lectura y comprensién de este poeta es un sesgo
que su misma produccién pone en duda. De modo semejante, se puede mencionar
la interpretacién que se hace de Novalis, pues este evoca un pasado grecocristiano,
pero también apela con insistencia —poco atendido o considerado peyorativamente
como el preludio del nacionalismo, lo que es muy discutible- a un supuesto
porvernir que manifestarfa un tercer gran momento histérico, si bien en Europa y
con Alemania a la cabeza, en el que se superaria la frialdad de espiritu y el venido a

menos interés por las relaciones religiosas.

El libro se estructur6 a partir de la lectura de fuentes primarias y secundarias, el
andlisis y didlogo sobre la tematica y los autores conforme a las obras que fueron
objeto de estudio. La escritura de los capitulos estuvo a cargo de los autores a par-
tir de la supervisién, discusién y sugerencias que sostuvimos tanto grupal como
individualmente. Las tres alusiones al texto de Holderlin, “Juicio y ser”, en los capi-
tulos de Marin Escobar, Gutiérrez Cadavid y Castrillén Castrillon hacen parte de
una relectura y contextualizacién de lo pensado por el poeta a la luz de las nuevas
ideas filosoficas de su momento, y se centran en la reinterpretacion de la critica a
las escisiones de la filosofia moderna alemana que tanto hicieron parte del ideario
romantico en él y en Novalis y del sistema idealista, como en Schelling y Hegel, por

ejemplo.

En el capitulo de Castrillén Castrillon, se analiza la novela de Holderlin, Hiperién o
el eremita en Grecia, a la luz del protagonista y de las criticas que novela ha recibido
en diferentes momentos histéricos y de lo que atn puede aportar al momento pre-
sente. En el de Marin Escobar se hace un andlisis de las nociones de arte e historia
en Kant y Holderlin en atencién a la Critica del juicio de Kant (que se publicé por
primera vez en 1790) y las repercusiones que tuvo en la poesia y el pensamiento de
Holderlin; ademads, realiza un andlisis de la nocién de naturaleza (die Natur) que
Holderlin tiene en sus poemas y algunos escritos, mediante la cual el poeta hace

una lectura no cientifica o solo racional de aquella. Gutiérrez Cadavid, por su parte,



realiza una interpretacién de las versiones inconclusas de la tragedia que proyect6
Holderlin y de los textos tedricos que sustentan tanto la tragedia misma como la
produccién teérica que estructura el pensamiento de este poeta. Y el capitulo de
Gallego Arroyave desarrolla un estudio de los autores Novalis y Wackenroder, a este
tltimo lo vincula con Tieck en el ideal del acercamiento y relevancia que se le atri-
buye a los poetas y trovadores antiguos. Los referentes bibliograficos estan al final
de cada capitulo, pues se consideré oportuno ofrecer al lector la documentacién

inmediatamente.




Ofr hablar de romantico o romanticismo suscita el deslucido lugar comtn de amor,

lagrimas, tristeza o de la ternura que expresa un amante por medio de poemas
o canciones a quien ama. El otro tépico es el de los escritores del siglo XIX que
encabezaron la revolucién poética contra el progreso ilustrado y, luego, paradéji-
camente, la reaccion contra el progreso burgués que antes celebraban. En este sen-
tido, el romdntico aparece como una contraposicién a los modernos procesos de
capitalismo que se gestaban en su momento y como renuncia a la vida burguesa,
calculadora, acumuladora de capital y avasallante. Cercanos en un principio a los
ideales politicos que prometian apartar las cadenas del despotismo —quieren ante
todo la libertad— terminaran o aborreciendo los cambios politicos y siendo renuen-
tes con estos en pro del terrufio aleman y la salvaguarda contra el extranjero invasor,
o retraidos del mundo y en soledad. Los romanticos quedarian, pues, como defen-
sores de causas perdidas y como extasiados adoradores del pasado que vivieron en
un anacronismo dislocado; nada més distante del presente que les correspondia.
Quizas por ello, su insistencia en los mitos, en la divinidad, en el infinito, en el arte
y en larenuncia a la vida que les correspondia llevar y su resistencia a hallar un lugar

en el dmbito socio-econémico y mercantil.

La insistencia en temas que ya no tenian validez dada la secularizacién y las discu-
siones en pro de la razén, pero que, segtin ellos, resultaban indispensables en las
relaciones comunitarias —como incluso se evidencia en la actualidad—; la terquedad
de crear o inventar nuevos mitos que implicaran la reproduccién de modelos o figu-

ras emblematicas mitico-histéricas, algunas asociadas a la razén (aunque parezca



contradictorio) y a los tiempos vigentes, que permitieran un vinculo religioso entre
los hombres para contrarrestar el uso exclusivo del orden légico-matemético y el
individualismo, fueron varios de los elementos en los que con ahinco pusieron su
empefio. Como colofén, insistieron en que la poesia y los mitos debian tener el
mismo peso y validez que en la Antigiiedad —esto para los ilustrados y figuras como
Hegel (por aquello del destino supremo que alguna vez tuvo el arte, pero que ahora,
y este ahora es sobre todo el tiempo de Hegel, es cosa del pasado), representa un
completo sinsentido, por no mencionar la postura del dmbito econdémico y cienti-
fico—. Por ello, nada més perjudicial que el romanticismo que se da posteriormente,
porque debido a este, si bien como superacion del mismo, aparecen artistas cada
vez mas criticos del estamento moderno burgués y con una vida a la deriva. Pues,
quienes pretendieron superar a los romanticos, como los simbolistas, aunque aleja-
dos de los ideales de sus predecesores, continuaron sefialando las contradicciones
de la vida burguesa, el agobio, el tedio y algunas criticas mas similares a las de sus
antecesores, y con la confrontacién ante la sociedad mecanizada y arroyada por el

imparable avance econ6mico moderno.

Los romanticos quedaron como parte del movimiento literario que tuvo su auge a
finales del siglo XVIII e inicios del XIX y que se difundi6 por Europa —aunque tam-
bién se dio en América una literatura romantica, pero con profundas diferencias en
la concepcion politica, pues mientras en Europa la mayoria devino en conservador y
reaccionario, en América el romanticismo estuvo vinculado con el progreso politico
liberal en la consolidacion de las naciones—. A excepcién de Kant, los autores abor-
dados en este libro participaron del ambiente ideario e intelectual que hizo parte
de los temas comunes de la corriente artistica que ulteriormente fue superada.
Hoy dfa, es cierto, lo romdntico y los romdnticos poco atraen, mas ¢serd que en igual
medida lo producido por ellos, de lo que aqui se expone una minima parte, tiene

poco qué decir? La secularizacién y actualidad ¢sf acabaron con aquellos ideales?
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Ademas de compartir el cuarto y algunos amigos en el Stift, Johann Christian
Friedrich Holderlin (1770-1843), Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) y
Friedrich Wilhelm Josseph Schelling (1775-1854) participaron del entusiasmo por
el triunfo de la revolucién francesa y, al salir del seminario, se sumaron al interés
por mejorar los ideales filos6ficos de la Alemania ilustrada y culta. Las sociedades
politicas en torno a la constituciéon de una patria libre a tono con las exigencias
del momento los sedujo, también las reflexiones sobre una nueva religién para su
presente, porque consideraron que las religiones oficiales, positivas, degeneraban
en la carencia de amor a causa de las frias exigencias normativas. Muchos amigos
de estos autores, ademas de fervientes admiradores de la revolucién, fueron activos
precursores del republicanismo o del jacobinismo; algunos estuvieron en socieda-
des secretas e hicieron parte, incluso, de conspiraciones contra la monarquia —Isaac
von Sinclair, amigo que tuvieron en comun, fue uno de ellos—. De igual modo, com-
partieron el interés por la filosofia que se desarrollaba en aquel entonces y por todo
el ambiente intelectual del que gozé en su momento Jena. Pese al alto influjo de la
politica y la actividad clandestina, la relacién entre estos tres se centré més en las
discusiones filoséficas y en la reflexion sobre la escena politica que en la accién
directa, no por ello sus escritos carecen de fuerza y osadia. Como ejemplo, la incon-
clusa tragedia La muerte de Empédocles de Holderlin, en la que se critica el dominio
de la religion en manos de sacerdotes que cumplen su labor por tradicién familiar o
por interés econémico opacando el espiritu renovador de las relaciones religiosas;
en la obra, Hermdcrates representa al personaje continuador de la tradicién y de la
administracién del negocio; de igual modo, se critica la demagogia representada en
el personaje Criticas, el arconte, en cuyo gobierno se ciega y reprime el aflorar de
la libertad. En el caso de Hegel, estdn sus escritos del periodo ‘juvenil’ que tienen
un especial matiz teolégico. En ellos analiza la positividad de la religion judia y cris-
tiana y considera la necesidad de nuevas religiones basadas en relaciones amorosas
como contrapeso al predominio de lo institucional y la letra muerta. Y en el caso

de la politica, su texto “La constitucién alemana” expone la preocupacién por la



situacién de Alemania en relacién con otros Estados europeos que tienen una base
constitucional sélida y un creciente fortalecimiento de sus estamentos, a partir de
lo cual analiza si Alemania debe quedarse retrasada y sus gobernantes solo estar
a la espera de recibir alguna retribucién por las pérdidas sufridas. Por lo demads,
en este periodo, Hegel estd mas enfocado en estudios religiosos y en el andlisis de
los fundadores de religiones, que en el arte y la belleza. Schelling, por su parte, a
raiz de las publicaciones de textos como Del Yo como principio de la filosofia se habia
granjeado el apelativo de genio precoz. En su obra propone al “Yo” como principio
y como Yo creador, interpretacién que, junto con el sistema filos6fico de Johann
Gottlieb Fichte (1762-1814), tendrd implicaciones en el circulo de los romanticos.
Mas, en la correspondencia es donde se expresaban con mayor soltura y en la que
manifestaban sus acuerdos y desacuerdos, afines a los cambios politicos (sobre la
relacién de estos tres y la temética politica, el libro de D’Hondt (2013)" ofrece sufi-

ciente informacién).

Con el tiempo, los tres se fueron distanciando y su amistad quedé en silencio, tal
como sefiala Dieter Henrich en el caso de Holderlin y Hegel en su libro Hegel en con-
texto. No obstante, hay un escrito que marca su estrecha cercania, conocido como
‘Proyecto’ o ‘El més antiguo proyecto de sistema del idealismo alemén; atribuido
a los tres jévenes amigos, puesto que no hay un consenso en el posible autor del
esbozo, unos se lo atribuyen a Hegel (Safranski), otros a Schelling (Rosenzweig,
quien lo public6 en 1917) y otros a Holderlin (Cassirer y luego Hartman). En dicho
texto se expone el pensamiento con respecto a la actualidad de la filosofia y el
derrotero que deberfa seguir el pensamiento aleman en su presente mediato. Pero
con el sucederse de los afios, lo que se plasmoé en ese fragmento tuvo diferencias
consustanciales en el ulterior devenir de estos tres personajes, muy en especial en
los de Schelling y Hegel quienes tuvieron un despliegue mucho mas amplio que
la produccién tedrica de Holderlin. El que mas se aleja de esa propuesta inicial es
Hegel, que de un modo paulatino fue consolidando su sistema hasta convertirse en

un referente ineludible de la filosofia occidental moderno-contempordnea. Hegel

1 Toda la bibliografia empleada en la introduccion se puede consultar al final del capitulo “Hélderlin, Hiperion y el ideal de transformacion”.
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se aleja, sobre manera, de las consideraciones que en ese texto juvenil le asignaba
a la belleza y a la estética el lugar predominante que lo unificaba todo, y que le
exigfa al filésofo tener sentido estético como complemento indispensable para el
entendimiento. Por el contrario, la filosofia llegd a convertirse, en el sistema de
Hegel, en aquella que marcaba el punto de medida para reflexionar y comprender
los diferentes mecanismos, cambios y acontecimientos de la vida moderna, y en el
saber imprescindible para comprender el desarrollo histérico hasta ese momento
de la modernidad, asi como para aprehender los diferentes conflictos y sus resolu-
ciones. Para él, el concepto de sistema filoséfico es el motor de la reflexién sobre
el &mbito propio del conocimiento y del conocimiento que se ocupa de si mismo;
también lo es del desarrollo de las ideas y de su concrecién en lo histérico, en tér-
minos de la manifestacién, extrafiamiento, conocimiento, concepcion y reconoci-
miento de los sucesos y evolucion del pensamiento. Por su parte, Schelling integra
la belleza a su sistema filoséfico, el idealismo trascendental, como idea universal y
como una potencia de lo absoluto a la que brinda un lugar de importancia seme-
jante al bien, la verdad y el conocimiento. Holderlin busca incluir en su produccion
artistica y ensayistica una estrecha relacién entre filosofia y poesia por medio de
una dialéctica constante de confrontacién y solucién, conservando, no obstante, la
diferencia entre ambas, pero reservando un lugar privilegiado para la poesfa. Como
sus amigos, también integra a sus obras el deseo de acercar, en lugar de alejar, el
conocimiento y el sentido estético, mas no lo hace de modo sistemético como los
otros dos. Por ejemplo, los elementos estructurales que se encuentran en la novela
Hiperién o el eremita en Grecia, en lo que respecta al pensamiento filos6fico —sobre
el arte, la religi6n y la filosoffa—, recopilan buena parte de las ideas expuestas en el
‘Proyecto, pero expone esas ideas por medio de imdagenes poéticas y construcciones
simbdlicas. En general, algunos de los elementos presentes en ese texto de autoria
multiple se retomardn en los posteriores sistemas filoséficos que Schelling y Hegel

desarrollan, aun cuando ambos se distancian de las aspiraciones juveniles.



En lo que se refiere a Holderlin, Schelling y Hegel, el pensamiento sobre arte, reli-
gion y filosofia se encuentra en sus obras, sean estas de caracter poético, como Hipe-
ri6n o el eremita en Grecia, o de carcter filoséfico, como Filosofia del arte de Schelling
o la Enciclopedia de las ciencias filoséficas de Hegel. En esta obra, Hegel le otorga
al arte el primer momento del espiritu absoluto (asimismo en las Lecciones sobre
estética, en las que, por lo demds, es muy critico con el grupo de romanticos que,
primero en Jena y luego en Heidelberg, llevaban la nocién de ironia a la produccién
poética e iban cambiando de pro-revolucionarios a reaccionarios). Estos autores
piensan la manifestacién de los tres fenémenos o simultdnea o cronolégicamente.
El arte responde mas a lo sensible, a una primera captacién de ‘ideas’ generales, a
una primera conciencia del hombre; la religién es la unién comunitaria en torno
a la manifestacién de lo divino, bien sea en torno a las figuras de los dioses o de
Dios, o bien alrededor de una religién del arte que celebra epifanias de la naciente
conciencia del hombre, quiza por necesidad o por la contingencia de expresar con
laayuda de laimagen y la poesia las figuras miticas”. Mds ‘desarrollada’ la conciencia

y la autoconciencia, aparece la filosoffa en estrecha correlacién con los anteriores.

Holderlin celebra este nacimiento desde su punto de vista en el que prima lo esté-
tico y lo poético. Para Schelling, la filosofia es pensamiento de la belleza expresada
en las formas del arte. Mientras que Hegel piensa que la religion es la superacion
del arte, pero que la filosoffa es la superacién y conservacion de arte y religion,
es decir, una comprensién superadora y reflexiva de los fenémenos anteriores; el
culmen de la conciencia del hombre mediante la cual puede saber de las distintas
manifestaciones y producciones simbélicas y culturales y del lugar del hombre en
el despliegue histérico. Hay diferencias evidentes entre ellos, pues mientras que
Hegel ubico la filosoffa como tercer momento necesario y tnico que aplica para
el autorreconocimiento del hombre moderno en su contexto, Holderlin considerd
que la filosofia surge de la poesia y ha de volver a ella y Schelling pensé que el arte

es la manifestacion en lo objetivo de la potencia universal que es la belleza. Aunque

2 Hay que resaltar que en la Enciclopedia de las ciencias filosdficas y con més detalle en las Lecciones sobre filosofia de la religion, Hegel establece una
diferencia entre: 1) la religion natural propia, segtn él, de comunidades primitivas; 2) la religién del arte que fue afin a los antiguos griegos y; 3) la religion
revelada que supera en el desarrollo del sentimiento, de la representacion y del concepto a las anteriores. En una de las religiones reveladas, la cristiana,
Hegel distingue entre la catdlica y la protestante y le asigna a esta tltima una mayor superioridad frente a la catdlica y las demas religiones; asimismo la
considera como mas acorde con la modernidad, aunque en ese periodo su funcién sustantiva sea menor que la de la filosofia.
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hablar de estas diferencias tan marcadas es desconocer que Holderlin no se enterd
del desarrollo posterior del pensamiento de Schelling y sobre todo del que realiz6

Hegel.

Schelling y Hegel son sistematicos en la concepcién que tienen de arte, religion y
filosoffa, mientras que Holderlin dinamiza los tres elementos en una unidad simul-
tanea. En Holderlin, los tres aparecen al mismo tiempo con igual relevancia, el arte
no ha perdido su fuerza ni ha quedado relegado a un periodo histérico pasado, pero
tampoco es concebido como una inmutabilidad absoluta. Hegel no desconoce que
en su momento aun se produce arte, solo que este no tiene la importancia para
el hombre como la tuvo en momentos anteriores en que era el medio por el cual
se educaba a la comunidad y era el referente mediante el cual se representaba un
camulo de idearios que se desplazaron a otros dmbitos. Pero, para evitar adelan-
tarse a desarrollos ulteriores, se debe volver al momento en el que los tres jévenes
amigos compartian ideales y el dmbito intelectual, pues vislumbraban lo que les
depararfa el devenir. En ese periodo Hegel estaba lejos de convertirse en el filésofo
més famoso; Schelling era quien mds brillaba en el campo filoséfico y se perfilaba
como el joven audaz y precoz; y Holderlin, como el futuro poeta. Todos cercanos a
los deseos del triunfo de la libertad en su oprimida provincia y con las expectativas

del cambio intelectual y politico.

Lo que en principio surge como un ideario colectivo de los tres jovenes se transforma
consecutivamente en profundas diferencias, no obstante, las afinidades que ligaron
la amistad entre ellos estaban vinculadas con el impacto de la filosofia de Immanuel
Kant, en especial, por las audaces interpretaciones de representativos personajes
del momento cuya fama mengué luego, como Karl Leonard Reinhold (1757-1823),
el profesor Immanuel Carl Diez (1776-1796) y obviamente Fichte (1762-1814), entre

otros, quienes orientaron el cambio en la concepcion filoséfica. De Diez, comenta



Helena Cortés Gabaudan, que los tres amigos conocieron sus interpretaciones de
Kant —“(...) el auténtico mesias de nuestra nacion, el que la ha liberado del yugo
de la Revelacion para conducirla al espacio abierto de la libre especulaciéon” (Cortés,
2015, p. 136)- y compartieron su exaltacién. Asi, segtin una libre interpretacién de
Cortés, ala pregunta “¢(...) cudl es el mayor traidor al imperativo de la razén que ha
existido en nuestra civilizacién?”, Diez responde que fue Jesus al despreciar la razén
pura, “iJests es un impostor!” (p. 137). Los animos de los jévenes estudiantes y del
publico en general no tardaron en agitarse, en maravillarse con estas aseveraciones,
asf como no tardé la reaccion de la institucién en abrir juicios por ateismo contra
varios de los profesores que hacfan un uso tan libre de la razén bajo el influjo de la
filosofia de Kant —uno de estos sucesos le costd a Fichte el puesto de profesor en
la Universidad de Jena, ciudad de la que tuvo que marcharse—. La pasion por Kant
se la transmite Holderlin a su hermanastro Karl Gok, en una carta de 1798-1799
enviada desde Homburg en la que llama al filésofo el “Moisés de nuestra nacién”
(1990, p. 405), quien ha sefialado el camino y ahora falta transitarlo. Se advierten
las referencias a figuras religiosas cuyas connotaciones sugieren el despertar de la
independencia intelectual que fluye a lo largo del territorio aleman, eco de los cam-
bios en la Europa culta e ilustrada. Asimismo, la bisqueda de una nueva religién
y los cimientos que esta requeria para efectuar su labor en el conflictivo contexto,
estaban en las reflexiones de los amigos de un modo tan arraigado que la lectura de
Kant, la interpretacién de la escena politica y el pensamiento sobre la labor de la
filosofia y la poesia eran concebidos por ellos como los méviles moderno-burgueses

para el replanteamiento de las diferentes dindmicas actuales.

Con la distinci6n entre los dmbitos teérico y practico y la propuesta del juicio como
un medio de enlace entre aquellos, ademds de las ilustradas y, para el momento,
intrépidas interpretaciones sobre la religién, la moral y la politica, Kant era la refe-
rencia filosofica indiscutible. La idea de un sujeto en torno al cual se estructura el
conocimiento y que pasa a ser el eje mediante el que se determinan las posibilidades
del conocimiento, lo que se puede pensar, lo que se debe hacer y lo que le cabe

esperar, redefinird la nocién de ciencia teérica y de moral. Ademas, la concepcion
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de genio que Kant expresa en la Critica del juicio sefiald, en el caso de los jévenes
artistas, un norte a seguir. Los tres amigos habian ampliado su circulo de relaciones

y de intereses y ello favoreci6 la evolucién y madurez de sus pensamientos.

Los conceptos de arte y genio que reciben de la Critica del juicio circunscriben el
desarrollo de su produccién intelectual, pues cuando a partir del pardgrafo 43 y
luego de haber analizado las condiciones de posibilidad del gusto en la “Analitica
de lo bello”, segtin las cuatro categorias de cualidad, cantidad, relaciéon y modalidad,
Kant establece en la “Deduccién de los juicios estéticos puros” unas definiciones de
arte y de genio, estas se convertirfan en el lugar comin de los pensadores y poetas.
En estos pardgrafos se da vida a la autonomia de las bellas artes y al genio en rela-
cién con la produccién de obras de arte; y si bien Kant no pretendia abrir la puerta
a una multiple, variada y en ocasiones sesgada interpretacién del genio, como se
da en el temprano y tardio romanticismo, sin quererlo genera las condiciones para
estas y ain mas audaces lecturas de su obra. En la Critica del juicio, como en toda la
produccién critica, se basa la juventud intelectual alemana que desea culminar el
trabajo iniciado por Kant. No obstante, es posible que Kant, al igual que Schiller y
Goethe, desaprobara el modo en que estos jévenes asumieron la idea de genio, asi
como la relevancia que le dieron a la poesia y al arte en un periodo histérico donde
habia otro predominio, que no era el artistico precisamente. En definitiva, el aporte
de Kant resulta invaluable para la formacién y produccién de todos ellos, incluidos

de los que se ocupa este libro.

En 1795 y en la ciudad de Jena, Friedrich Holderlin coincidié con Novalis en una
de las visitas que ambos hicieron a la casa de Friedrich Immanuel Niethammer
(1766-1848), reunion en la que también estuvo el filésofo Fichte. Con aquel joven
escritor, Holderlin sostuvo al menos una conversacién en aquel momento —tal
como lo mencionan Riidiger Safranski (2012, p. 67), Helena Cortés (2015, p. 232)



y, en el estudio introductorio a la traduccién de los textos de Novalis, Estudios
sobre Fichte y otros escritos, Robert Canner-Liese (2007, p. 12)-. La afinidad inicial
entre Holderlin y Novalis -y de estos con algunos otros mas como Johan Ludwig
Tieck y Wilhelm Heinrich Wackenroder- se evidencia en su interés por el pasado
greco-cristiano. Esta coincidencia en el interés por el pasado, no responde sin
més a un deseo forzado de retorno a la Antigiiedad, ellos dos apelaban a un tipo
de progreso que no privilegiara solo a la razén moderna, incluso pensaron en el
advenimiento de una tercera época integrada a dicho progreso. La novela Hiperién
o el eremita en Grecia, asimismo la tragedia La muerte de Empédocles y los ensayos
sobre esta tematica como “El devenir en el perecer” de Holderlin, dan cuenta de
esta tendencia. Por parte de Novalis —que pensé en la necesidad de una religién
para el tercer periodo fundamentada en una transformacién del cristianismo una
vez se hubiese dado la superacion de la pérdida del sentido sagrado—, se evidencia
la misma prospectiva en el escrito Europa o la cristiandad, igualmente en la novela
inconclusa Enrique de Ofterdingen. También compartieron el interés inicial por la
filosoffa de Kant y de Fichte y la critica a la moderna unilateralidad de su presente,
a la que contrapusieron la belleza del pasado y su restauracién. La confluencia,
ademds, entre Tieck y Novalis, y otros escritores mas, también en Jena, pero ya no
en la casa de Niethammer sino en la de August Wilhelm von Schlegel (1767-1845),
hermano del otro gran impulsor del romanticismo y de la ironfa, Karl Wielhelm
Friedrich von Schlegel (1772-1829), favorecié el desarrollo de tertulias y veladas en
las que la filosofia de Fichte influia en todos y en las que el ‘yo' como centro de la
accion y creacién determinaba la tematica de las charlas, asi como la nocién de
‘ironfa’ que tuvo su lugar en las producciones poéticas de ese grupo. Safranski hace

una descripcion de este periodo en las siguientes palabras:

EnJena, donde Fichte ensefia filosofia entre 1794 y 1799, se retinen durante breve tiempo
todos los que quieren volar alto con el yo. August Wilhelm Schlegel ensefia literatura en
la ciudad y escribe para Schiller en la revista Horen. Su casa se convierte en centro del
joven Jena [sic]. Alli estd presente Ludwig Tieck. Novalis, (... ) acude con frecuencia a

Jena (...). Holderlin llega para estar cerca de Schiller y escuchar a Fichte. Schelling,
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que, con la famosa frase “el yo es algo que en absoluto puede convertirse en cosa’, habia
mostrado credenciales de fichteano, se traslada de Tubinga a Jena y obtiene en dicha

ciudad un puesto de profesor a finales de los afios noventa. (2012, p. 78).

Y llegaran otros mas que completaran la legion de romanticos e idealistas. Mientras
tanto, y alentados en un primer momento por el entusiasmo de los cambios politi-
cos en Francia, los jévenes poetas alemanes vislumbraron un porvenir no suscrito al
avance ilustrado, sino de reorientacion artistica y espiritual que muy pronto resultd
insuficiente para las demandas de su contexto econémico y politico. La filosofia de
Kant, como referente de los dmbitos del conocimiento, la moral, y especialmente
del arte, retine uno de los mayores intereses de estos escritores, asi como los de
sus coetdneos. La noche, la muerte, lo divino, el misterio, lo sublime, la belleza,
oposicién y reconciliacién son nociones que estan en la mayoria de sus escritos.
Del mismo modo, el circulo que conformaron los hermanos Schlegel cautivé y fue
referente de la produccién en las letras, para estos nacientes escritores, quienes en

mayor o menor medida estaban unidos por idearios poéticos o filosoficos.

Tanto Holderlin como Novalis propondran la necesidad de nuevas relaciones
religiosas influidos por el pensamiento de Kant sobre la religién, aquel que
expone en La religién en los limites de la mera razén, asi como por los pensamientos
de Schleiermacher sobre la religién. Estos jévenes intuiran la necesidad de la
renovacion religiosa para revitalizar la relacién de los hombres de su momento. En
‘Sobre la religién, un ensayo del que se conservan fragmentos, Holderlin aborda el
problema de la positividad de la religién y el consecuente paso a un estancamiento
de la misma. En La cristiandad o Europa, Novalis hace un estudio histérico de la
aparicién, auge, relevancia y decadencia del cristianismo tras bifurcarse con el
protestantismo y los tltimos restos de vida del catolicismo que resisti6 los embates
del tiempo, alli mismo alude a la necesidad de una nueva religion que potencie el
sentimiento espiritual. Contra este texto de Novalis reacciona Schelling sefialandolo
de sentimentalismo e ingenuidad y contraponiendo una remitificaciéon con base en
la razén. Ademds de Holderlin y Novalis y la reaccion de Schelling, Hegel, aunque

enfocado desde la teologfa judeocristiana, también piensa en la necesidad de una



nueva religién en tanto analiza la figura de los fundadores de religiones, entre los
que se destacarfan Abraham, Moisés, Jests (Lutero, segtin menciona Novalis, serfa

otro).

Asi pues, los jovenes poetas e intelectuales simpatizaron con estas ideas revolucio-
narias y las plasmaron en sus escritos de juventud. A su manera, cada uno profun-
diz6 en su estudio, siendo Holderlin por su locura o Novalis por su temprana muerte
—lo mismo que Wackenroder—, los que menos gozaron de la posibilidad de cambiar
con el devenir de los acontecimientos histdricos, aunque no por eso sus ideas son
superficiales; muestra de ello son los andlisis que se proponen en este libro sobre las
consideraciones al respecto del arte y la labor del poeta, en el que se destacan tres
que en su momento quedaron opacados tanto por Kant y Goethe como por Schiller

y Hegel.

Andrés Alfredo Castrillon Castrillon
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Holderlin, Hiperion y el ideal
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Andrés Alfredo Castrillon Castrillén?

Wer das Tiefste gedacht, liebt das Lebendigste?
Holderlin

Introduccién

Del interés por los mitos, dice Albert Béguin, “[e|ntre todos los poetas de su
tiempo, Holderlin fue acaso el tnico que tuvo el sentido del mito, el sentido de los
dioses, hasta el punto de percibir en los hombres menos realidad que en las figuras
celestiales” (1994, p. 208). Por su parte, Safranski (2012) concluye sus acotaciones
sobre Holderlin con la afirmacién: “A la postre, (...) se quedé solo con sus dioses.
Pero los dioses que no se comparten desaparecen” (p. 154), y finaliza con “[p|rimero,
para €l los dioses habfan desbordado las imagenes antiguas y se habian hecho
actuales, luego €l los desplaz6 a imagenes de su lenguaje, y por ultimo desapareci6
en ellos” (2012, p. 154). Acaso solo sean parcialmente ciertas estas explicaciones,
que algunos intérpretes de Holderlin han mantenido como el referente bésico de su
produccion, porque él nunca perdié de vista el deseo de un progreso constante de
la humanidad hacia una ilustracién cada vez méas consumada en consonancia con lo
divino y el arte. Nacido en Lauffen am Neckar, Wiirttemberg —tierra donde nace la

reforma (el mismo Hélderlin estudié en un seminario pietista)—, en marzo de 1770,

1 Magister en Literatura Colombiana de la Universidad de Antioguia. Pertenece al grupo de investigacion Filosofia y Teologia Critica de la Universidad
Cattjllica Luis Amigd y al Grupo de Estudios Literarios de la Universidad de Antioquia. Contacto: andres.castrillonca@amigo.edu.co; andrescastrillon1@
gmail.com.

2“Quien piensa lo mas profundo, ama lo méas vivo”.
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recibe un fuerte influjo religioso, pero también el influjo de la Ilustracién y el de la
filosofia kantiana, que le despertaron la idea de continuar el mejoramiento de los
hombres en conexién con los dmbitos religioso, artistico, cientifico, politico. De este
tltimo tema, hay una literatura dedicada a los estudios que demuestran la cercania
de Holderlin a las ideas republicanas y demécratas que apoyaban el triunfo y avance
de la revolucién francesa y los futuros cambios entre los soberanos y sus stbditos
que ello demandaba. Por ejemplo, Anacleto Ferrer en La reflexién del eremita. Razon,
revolucién y poesia en el Hiperion de Holderlin, Helena Cortés en su libro La vida en
verso. Biografia poética de Friedrich Holderlin e, incluso, en el libro biografico Hegel de
Jacques D’'Hondt, hablan de la afinidad de ambos amigos por larevolucién. Lalista de
bidgrafos de Holderlin o de estudios que lo vinculan con los ideales revolucionarios,
o con amigos que los promovieron, es extensa —por mencionar unos pocos, Paul de
Man, Peter Hartling, Gyorgy Lukacs, Pierre Bertaux, Franz Gabriel Nauen, Johann
Kreuzer-. Es, pues, discutible sostener que para Holderlin tuvieran mas realidad los
dioses que los hombres, dada la cercania y apoyo, aunque soterrado, a la Revolucion
francesa y alos cambios politicos manifiestos a lo largo de su produccién poética, de

la que su novela Hiperion o el eremita en Grecia es una muestra.

Holderlin pertenecia a una familia burguesa, posicién que favorecié su ingreso en el
seminario protestante de Tubingen, donde estudi6 filosofia y teologfa. “El seminario
[dice Jacques D’Hondt a propésito del paso de Hegel por este, aunque aplica de igual
modo para su compafiero de estudios| hace perder la confianza infantil y vulgar. Se
rie de la felicidad. Reprime la espontaneidad” D’ Hondt, (2013, p. 52). Al terminar,
la opcién que le brindaba el seminario era casarse y ser pastor de alguna iglesia;
contra esta eleccién que tanto gustaba a su madre y en la que tanto insisti6, aquel
luché toda su vida, asi como contra la formalizacién de sus noviazgos con miras al
matrimonio. La madre le escribia, y al parecer no pocas veces, que habia alguna
plaza vacante como pastor y le insinuaba que la tomara y se casara, mas cada vez

que Holderlin tenia una novia y veia aproximarse la formalizacién de la relacién,
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fijar fecha de matrimonio y tener un puesto como pastor, terminaba la relacién y
se buscaba otro trabajo, como preceptor, por ejemplo. Asi se la pas6 buena parte de

su vida.

Afirma Arnold Hauser que “(...) el romanticismo era un movimiento esencialmente
burgués (...): era la tendencia que habia roto definitivamente con los convencio-
nalismos del clasicismo, de la artificiosidad y la retérica cortesanas aristocréticas,
del estilo elevado y del lenguaje refinado” (1998, p. 192). La pertenencia al dmbito
burgués conserva a Holderlin en un circulo de amigos y de literatos de igual condi-
cién alejado de la generalidad del pueblo y, en parte, del ‘despotismo’ de la corona.
Hauser asegura que el romanticismo brind6 una “conciencia histérica” y una “pro-
blematizacion del presente” que ayudé a modificar los esquemas artisticos y cultu-
rales, dado que “laimagen del mundo hasta el romanticismo era fundamentalmente
estatica” (1998, p. 183). Este cuestionamiento de la actualidad permite que la vida
se dinamice, que la actuacion de los poetas vinculados a lo que se llamé romanti-
cismo pusieran mds de sus propias vidas en sus obras de lo que se habia hecho en la
literatura predominante, también que hicieran algo que parece paradéjico: rescatar
elementos antiguos, olvidados por la ilustracién y la modernidad y proponer nuevos
mitos a la luz de su presente, asi como enfatizar de un modo tan critico y conflictivo

en su contexto histérico.

Este dinamismo en el que particip6 el romanticismo, se perfil6 con el cambio en
los intereses de lectura a partir de finales del siglo XVIII. Ferrer aporta un dato
relevante en este sentido. El predominio en ventas de libros, segtin €l, lo tenfan los
de temdtica teoldgica, que en la Feria del Libro de Leipzig de 1740 era el 38 % de
la oferta, mientras que la “prosa narrativa constitufa el 2,69 %” (1993, p. 18). Pero
a finales del siglo e inicio del siguiente se increment6 la publicacién de literatura
enun 11, 68 %, y agrega Ferrer: “A partir de 1797 (...), aparecen en el catdlogo de

la Feria la novela y el drama [sic] como géneros independientes” (1993, p. 18). Sin
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embargo, en el plano cultural, comercial y de compra de libros y revistas, el pano-
rama no era del todo alentador, porque no todos tenfan la posibilidad de acceder a

los libros, bien por analfabetismo o por los altos costos de los mismos:

Sipensamos que un trabajador ganaba entre 20 y 25 Groschen semanales y que el precio
del primer volumen de Hiperién era de 10 Gr., quizas entendamos mejor por qué la edi-
cién constaba sélo de 360 ejemplares y tardd 25 afios (en 1822) en reimprimirse (Ferrer,
1993, p. 19).

Pese a todo esto, Holderlin dedicara la novela a sus compatriotas coetaneos, de los
que reniega, en espera de su comprensién. En concreto, puede suponerse que su
dedicatoria tiene en cuenta a los que, como él, su circulo de amigos, los burgueses
y personas de intereses mds ‘cultos), accederian a su obra y a los ideales que alberga;
a quienes, como ¢él, podrian ‘reconducir’ al pueblo hacia una Alemania libre y més
‘culta’ que la de la Ilustracién, propia de los ideales del periodo histérico del autor,

pero que, como él, tuvieron un escaso triunfo politico-cultural.

Asi pues, la imagen de un Holderlin amante de la Grecia antigua y de los dioses,
a quienes les atribuye mas realidad que a los mismos hombres, contrasta con su
produccién poética e intelectual mucho més cercana a los acontecimientos del
contexto histérico. En él, dird Paul de Man, “(...) la palabra ‘dios; en singular o
plural, no esta cargada con el peso de la tradicién doctrinal y literaria que le da un
significado anagdgico” (1996, p. 269). En su poesia “[t]ampoco estamos ante una
visién humanizada y secularizada del simbolismo helénico o cristiano” ni ante “una

forma de panteismo” (pp. 269-270). Para de Man,

[n]o alcanza lo que ¢l llama ‘los dioses’ por mediacién de la naturaleza; en su obra, la
naturaleza no estd mds cerca de los dioses que de los pensamientos y los hechos de los
hombres. Y el vocabulario teocéntrico no designa, en ningtin caso, una experiencia reli-
giosa en el sentido tradicional del término: no se refiere a ningin dogma o acto de fe
(1996, p. 270).
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Elinterés por lo que acontecfa en Francia y la esperanza porque a Alemania llegaran
las ideas de cambio y progreso que aportaran la libertad y superaran el viejo sistema
politico, no estdn cimentadas en un anhelo por una época pasada, sino en el deseo
de una consolidacién social nueva que vinculara el progreso de la ciencia con las
relaciones religiosas y las manifestaciones estéticas; es una postura alejada de una
inactividad sentimental. Asimismo, por los amigos que Holderlin tuvo, vinculados
a grupos republicanos, demdcratas, revolucionarios, progresistas —su amigo Isaac
von Sinclair es uno de ellos—, sugiere que el anhelo por el retorno de la Antigiiedad
griega no es el referente exclusivo de su pensamiento. Por dltimo, las alusiones
directas e indirectas hacia la revolucién, expresadas en cartas, poemas, ensayos,
disienten de un poeta loco perdido en los idilios irreales de los celestes y de tiempos
remotos. Uno de estos elementos se expresa en relacién con la transformacién de
la humanidad y con el progreso hacia una Ilustracién superior a la de su momento
histérico. Por todo esto, en el presente texto se abordard esta problematica desde la
correspondencia que envié Holderlin a su hermano y amigos y en su novela Hiperién
o el eremita en Grecia, en la que hay una clara referencia a la trans-formacién por
medios artisticos de todos los elementos que constitufan al hombre de su tiempo.
De este modo, iniciaremos con la idea que él tenfa del cambio a nivel social en
virtud de los cambios politicos y luego pasaremos a la representacién de estas ideas

en su obra.

“Mi amor es el género humano, por supuesto, no el corrompido, servil, indolente,
con el que se suele topar desgraciadamente con demasiada frecuencia [y més ade-
lante dice] Amo el género de los siglos venideros” (Holderlin, 1990, p. 157), escribe
Holderlin a su hermanastro, Karl Gok, en una carta de septiembre de 1793. En ella
centra su esperanza en que los nietos y las futuras generaciones viviran en la liber-
tad que €l y otros hombres afines estan sembrando en su tiempo, dominado por

seres déspotas y opresores, por eso escribe: “(...) Este germen de ilustracién, estos
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callados deseos y esfuerzos de algunos por formar al género humano, se extende-
ran y fortalecerdn y dardn hermosos frutos” (Holderlin, 1990, p. 157). Pero al afio
siguiente, el 21 de agosto de 1794, le escribe de nuevo a su hermanastro, esta vez
enfadado con respecto a la influencia en la humanidad de posturas ilustradas que
son “completamente tenebrosas™ (Holderlin, 1990, p. 203) y que opacan la libertad
y la dignidad de un espiritu que, como el suyo, aspiraba a otra idea de humanidad no
tan limitada por los mismos valores ilustrados, los cuales, por ejemplo, estimaban al
mundo griego como un momento bello pero imperfecto del pasado y no como un
momento de belleza e ilustracion elevados y dignos de tenerse en cuenta. El cambio
que experimenta Holderlin con respecto a una Ilustracién de la humanidad basada
en el exclusivo despliegue de la razén, repercute en la tarea que se traza de superar
esa cultura ilustrada por medio de otra més elevada, con lo que se propone rebatir

lo que le resulta oscuro y unilateral de la Ilustracién moderna.

En otras cartas que envia a Schiller, alrededor de marzo de 1794, continta con la
idea de mejoramiento y transformacién de la humanidad; en una de ellas escribe:
“Mi meta era y es formar a un hombre en mi discipulo. Convencido de que toda
humanidad que no signifique también razén en otras palabras, ni se rija exacta-
mente por ella, no es digna de ese nombre” (Hélderlin, 1990, p. 180)*. En este
mismo sentido le escribe a su amigo Hegel una carta en enero de 1795, allf dice:
“Ya hace tiempo que me ronda el ideal de una educacién del pueblo” Hélderlin,
(1990, p. 233); ademads, lo pone al tanto del inicio de la escritura de su novela, que
tendrd muchos elementos sobre la transformacién de la que viene hablando, y le
dice: “[e]l fragmento que apareci6 en Thalia es uno de esos materiales en bruto.
Cuento con haber terminado en pascua; hasta entonces permiteme que no hable de
ello” Holderlin, (1990, p. 231). También le expone a Hegel su interpretacion de la
Doctrina de la ciencia de Fichte (2013); al igual que quienes acudieron a Jena a oir las
lecciones de Fichte, Holderlin estuvo fascinado, aunque tomé postura critica con la

idea del ‘Yo. En dicha comprensién de las ideas de Fichte sobre el principio del cono-

# A diferencia de otras posturas quizas menos radicales, como las de Kant y Fichte, a quienes estuvo cercano en su juventud, incluso asisti6 a algunas
lecciones de este (iltimo en Jena. Al respecto ver el articulo de Jacques Taminiaux “Holderlin en Jena”, cuya traduccion se publicé en la revista Ideas y
Valores en el 2005.

* Holderlin trabajé como preceptor en la casa de Charlotte von Kalb, pero la experiencia con su pupilo le resultd negativa. En una carta que le envia a su
madre el 16 de enero de 1795, le comunica con perifrasis y rodeos qué motivé su renuncia al cargo.
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cimiento, Holderlin considera necesario que un objeto se contraponga al Yo absoluto
para que este Yo se constituya como conciencia de siy de lo externo y no solo lo haga
a partir de un acto de autodeterminacién. Con mas detalle lo expresa en el ensayo
intitulado “Juicio y ser” que escribe hacia julio de 1795; en este, Holderlin critica la
unidad de sujeto y objeto propuesta por Fichte en el § I titulado “Primer principio
fundamental absolutamente incondicionado” de la Doctrina de la ciencia de 1794,
en lo que este denomind el “yo soy yo” (Fichte, 2013, p. 259). Al buscar “(...) el
principio fundamental absolutamente primero, completamente incondicionado de
todo saber humano™ (Fichte, 2013, p. 259), Fichte establece el principio de iden-
tidad como aquel que partiendo de aspectos formales, que luego deben superarse,
posibilita la comprensién de la identidad fundamental para todo el conocimiento
del hombre. El yo sujeto se pone a si, por un acto puro, como un yo objeto, de modo
que aquello que se predica del objeto es puesto por el sujeto. En consecuencia, el
objeto es idéntico al sujeto quien es el que determina, piensa o pone al objeto y con
ello lo categoriza. Esta accién es el principio del cual parte el conocimiento, porque
permite comprender el proceso mediante el cual se asignan o ponen categorias al

mundo, en virtud de la determinacién y autodeterminacion del sujeto de la accién.

Como se indica en los capitulos de Marin Escobar y Gutiérrez Cadavid, Holderlin
quiere refutarle a Fichte la unidad que sustenta el principio de identidad. Pues
para él, el juicio “yo soy yo” implica separacién y no unidad. Ademas de sefialar
la imposibilidad, incluso légica, de hablar y pensar una autoconciencia pura que
no esté determinada por nada externo, porque, asi como la conciencia precisa de
un objeto que se le contraponga para establecerse como conciencia y demarcar la
separacion y distincién con lo otro, la autoconciencia necesita de un objeto que
se le oponga, en este caso el si mismo; por ello también habrfa separacién en la
autoconciencia. En cambio, segtin Holderlin, la nocién Ser expresa la “ligazén de
sujeto y objeto”, sin que este Ser se equipare con el principio de identidad propuesto

por Fichte (Holderlin, 2001, p. 28). Al respecto dice en “Juicio y ser”:

5 En el Grundlage der gesamten Wissenschaftslehre esta cita dice: “(...) den absolut-ersten, schlechthin unbedingten Grundsatz alles menschlichen
Wissens aufzusuchen” (Fichte, 1997, p. 11).
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Cuando digo Yo soy yo, entonces el sujeto (Yo) y el objeto (Yo) no estdn unidos de tal
manera que ninguna separacién pueda ser efectuada sin preterir la esencia de aquello
que debe ser separado; por el contrario, el yo sélo es posible mediante esta separacién

del yo frente al yo (p. 28).

El yo se opone al yo, y esta oposicién que se da en este primer principio que preten-
dia ser la identidad de sujeto y objeto supone mds bien lo contrario, la separacion
de ambos y con ello el concepto de una ‘relacién reciproca’ entre sujeto y objeto.
Una tendencia que surge de esta relacién, o que por lo menos Hélderlin interpreta
que surge de ella, es la posibilidad y necesidad de superar la relacién de separacién
y contraposicién que se dio luego de la supuesta originaria separacién del Ser en
el que interacttian los diversos contrarios como hombre-mundo. Hoélderlin lleva
al terreno poético la posibilidad de dicha superacién, porque segin él solo en el
ambito estético es posible esta reconciliacion, asf se lo deja saber a Schiller en una
carta que le envia el 4 de septiembre de 1795. También en el prélogo al fragmento
Thalia; en el prélogo a la pentltima versién del Hiperién y en el prélogo de la version
definitiva. En este relata la relacién antagénica de los contrapuestos para la que
busca una reconciliacién y unidad arménica: unidad de los términos contrapuestos
y reconciliacién con la naturaleza. En este sentido, su interés radica en la superacion
del modo de pensar esquematico y légico de la filosofia de Fichte, y en general de
los sistemas de la filosofia moderna, cuya base radicaria en un principio de contra-
dicci6n y resolucion de lo contrapuesto, diferente al sustento légico del principio de
identidad. Esta contradiccién constante y el cambio permanente, se evidencian en
el caso de las multiples disonancias y armonias que representa en su novela, vividas

y relatadas por Hiperion, y en sus pretensiones de formar a los hombres.

De igual modo, segin la perspectiva transformadora de su pensamiento, en una
misiva que envia a Gottfried Ebel en septiembre de 1795 se advierte, de nuevo, el
desencanto con la razoén ilustrada y se reafirma el sentimiento de desilusion tras

su fracaso como preceptor del hijo de Charlotte von Kalb, asi como con la idea

8 Con muchisimo mas detalle, cuidadoso analisis y una comprension méas amplia, Novalis estudia la obra de Fichte en un extenso texto titulado Estudios
sobre Fichte, que esta dedicado a la Doctrina de la ciencia de 1794, la misma que conoci6 Holderlin. Son alrededor de 667 anotaciones en las que
Novalis explica, detalla y/o cuestiona los conceptos mas relevantes de aquel filosofo. Y mucho mas profundo atn, para el afio aproximado en que
Halderlin escribe ese borrador, Schelling publica en 1795 su texto Del Yo como principio de la filosofia, en el que, basandose en la filosofia de Kant y en
consonancia con lo que estaba proponiendo Fichte, analiza el concepto del Yo'y explora toda la actividad y posibilidades creadoras que este posee.
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de despertar en el joven la razén cuando este atin no estd preparado para ello.
No obstante, en una nueva carta a su hermano en abril de ese mismo afio, y con
un tono mas tranquilo, presenta una comunién explicita con las ideas de Fichte
y Schiller, expuestas en las Lecciones sobre el destino del sabio y en las Cartas sobre
la educacion estética del hombre, respectivamente, en relacion con la tendencia a la
perfectibilidad del género humano, que se manifiesta en la “moralidad mas elevada
posible” (Holderlin, 1990, p. 241) a la que se debe aspirar como especie, porque la
perfeccién es un camino infinito al que se acerca gradualmente la especie y no de
modo individual, segtin la creencia del momento. En esta carta se expone la idea de
un recorrido desde un estado ideal inicial hasta otro igualmente ideal como punto
de llegada; del estado de extrema sencillez al de extrema cultura o civilizacién.
De modo semejante se alude a estos estados en el fragmento de la novela Hiperién
que publicé en la revista de Schiller, Thalia, y en el fragmento que se conservé
de la pendltima version, en los que, apoyado en la imagen de la 6rbita excéntrica
(Holderlin, 1989, p. 35) o en la idea del Ser (Holderlin, 1989, p. 148), en el uso
exclusivo de esta palabra, apela al transito que tanto la especie como el individuo
realizan en la bisqueda de la armonfa irrealizable en plenitud o en la tendencia a
una civilizacién que superard a la de su presente. Pero, al mismo tiempo, Holderlin
procura alejarse del ideal moderno ilustrado porque su propia idea de perfectibilidad
no se agota en la prelacion de la ley racional sobre el sentimiento ni en el arribo de
todo el género humano a la cultura racional ilustrada, porque podrfa devenir en una
especie servil y temerosa de las leyes racionales, por temor a las leyes mismas. Para
él, la transformacién implica la directriz hacia una civilizacién con una preferencia
por la perfectibilidad no unilateral, en el sentido de no dar prioridad a la tendencia
racional sobre las otras potencialidades del hombre, y se muestra contrario a una
tendencia de unidad del género humano regida exclusivamente bajo los referentes
de la ley natural, el derecho natural y la ley moral coordinadas por la razén y su

progreso, como en Kant.
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En el caso del dmbito poético-reflexivo, Holderlin recibe la influencia de Schiller, de
quien toma la idea de unas nuevas cartas estéticas que sirvan para formar, reconci-
liar y armonizar en el hombre sus fuerzas contrapuestas y no solo para equilibrarlas
en un tercer impulso, como pretendfa Schiller; por ello Holderlin apelara a la con-
traposicion de elementos diversos y a la solucién de las contradicciones que resul-
tan de dicha relacién, en una constante de disonancia y armonia. En las Cartas sobre
la educacion estética del hombre, Schiller (1990) expone, mediante la teorfa de los
impulsos, la necesidad de equilibrar el impetu sensible que hay en el hombre con la
tendencia al entendimiento en virtud del impulso de juego, es decir, igualar la fuerza
natural del hombre con su fuerza universal, o racional, por medio de la potencia del
juego en contraposicién a la tendencia de educar unilateralmente el entendimiento
sobre el sentimiento. El impulso del juego regularia las fuerzas contrapuestas y esta-
blecerifa una relacién de igualdad entre las dos grandes dimensiones del hombre al
otorgarle el manejo de sus emociones y al contrarrestar el excesivo uso del entendi-
miento. Este impulso también le permitirfa manifestar en lo sensible ideas que solo
estan en la razon, porque, segin Schiller, el impulso de juego posibilita la aparicién
de lo no sensible, por ejemplo, de la libertad, al representarla en el arte y al dotar de
autonomia a aquello que no la tiene, por ejemplo, las sensaciones o sentimientos.
El hombre que logre ser auténomo de los instintos y del entendimiento sin supri-
mirlos o eliminarlos, sino equilibrdndolos es, para Schiller, alguien cuya formacién
comprende autonomia y belleza. Entre las cartas décimo segunda y décimo octava
se expone en mayor medida esta teorfa. Luego, pasa Schiller a tratar el tema de una
cierta fenomenologia de la belleza o de su manifestacién histérica en el discurrir
del hombre como el motor del auto-reconocimiento-de-si-mismo y el mévil de la
cultura, por ejemplo, en la carta vigésimo cuarta. Pero en la tltima de estas, en el
tltimo parrafo, hay un claro declinar de las ideas de educaci6n estética, en tanto
considera que la mayorfa de los hombres no han alcanzado el ennoblecimiento y
lejos estan de consolidar un “Estado de la bella apariencia” (Schiller, 1990, p. 381), a

no ser que se invoque a grupos selectos o elegidos.
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Holderlin retoma esta propuesta con la intencién de continuarla y mejorarla, como
si de una nueva ilustracion se tratase, pues concibe que la belleza ha de manifestarse
en este mundo como fenémeno y con ella fundar la esperanza de la transformacién
y reunificacién de los opuestos por medio de la belleza en el hombre, una idea evi-
dente en las Cartas de Schiller. En su momento, Holderlin piensa en la necesidad
de cambiar la cosificacién extrema a la que habia llegado el hombre, luego de un
extrailo sometimiento racional a si mismo y de haberse aduefiado de lo que estaba
a su alcance, situacion que lo llevé a multiples intereses egoistas. La posible solu-
cién que vislumbra Holderlin es una nueva educacién por vias artisticas retomando
el ideal de Schiller pues, para €l, la poesia como hija de la belleza y del arte es el
cimiento de lo mitolégico que fundamenta, a su vez, las posibles relaciones del
hombre en sus diferentes ambitos: cientifico, filoséfico, religioso, politico y cultural
en general. Surge, en consecuencia, la necesidad de una formacién que supere la
educacién escolar-institucional y con ello la necesidad de una autoformacién que
no se limite al dmbito en exceso individual al modo del solipsismo o egoismo, sino
que se aproxime a una relacién arménica en los dmbitos referidos. También con-
cuerda con Schiller en el papel que tiene el artista en la sociedad moderna, solo que
Holderlin lo concibe y visualiza como el intermediario, el medio a través del cual
se le brinda al pueblo, envuelto en cancién, “el don celestial” (Holderlin, 1995, p.
333), mientras que Schiller solo querfa sefialar lo cuestionable del &mbito politico
y social e incidir en el individuo a por medio del arte sin coaccionarlo u obligarlo a
cumplir un designio moral, mucho menos a proponer al artista como un salvador
de la humanidad. Lo mitico poético adquiere en Holderlin un carcter sacro, los
poetas serfan sacerdotes del dios, ya sea del dios del vino o del rayo, quienes lle-
van el fruto, el recuerdo y la palabra a los hombres y dan fundamento al cambio.
Esta connotacién estd cercana a una idealizacién severa del poeta al modo de los
romdnticos, como menciona Hauser en su Historia social de la literatura; en parte
podria considerarse a Holderlin, con la salvedad del caso, como uno de aquellos que
“juzgaban la vida con los criterios del arte porque con esto querfan elevarse a una

especie de casta sacerdotal superior al resto de los hombres” (1998, p. 194).
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La humanidad, que alberga en si una multiplicidad, no tendria por qué educarse
unilateralmente, aunque en la modernidad por cuestiones econémico-politicas pre-
domine la tendencia a desarrollar habilidades técnicas sacrificando la plenitud del
individuo —segtn las criticas de Schiller y Holderlin a la educacién de su contexto—.
En virtud de la conciencia, el hombre se diferencia de la naturaleza de la cual surge
y de los otros hombres; es autoconsciente en tanto organiza, modifica y crea por
medio de la técnicalo que la naturaleza no le ha dado, pero en sus actividades tiende
a desplegar destrezas exclusivas que restan actividad a sus multiples capacidades y
lo convierten en un ser unilateral. En cambio, el arte puede dar plenitud a la rela-
cién de contraposicién entre hombre y naturaleza, en lugar de continuar con una
oposicion hostil en la que éste saca provecho, cada que puede, de aquella. De este
modo, la contraposicién entre sujeto y objeto, hombre y mundo, entre yo y el otro
es vista por medio del arte como una relaciéon que va de un momento conciliatorio
y vinculante a una necesidad y posibilidad de reunificar y vincular de nuevo lo que
por algin motivo se separa y se contrapone violentamente. Ir de una unidad a una
reunificacién advierte que hubo una separacién que dej6 como resultado una rela-
cién basada en la contraposicién, no obstante, la busqueda de un nuevo vinculo con
lo otro no debe basarse en la dominacién o control, es decir, esta basqueda que rea-
liza el hombre, segtin Holderlin, no debe pretender de su parte un sefiorfo absoluto
de aquello con lo que quiere reunirse de nuevo. No se trata del control o posesion
desmedido de la naturaleza mediante su conocimiento cientifico, en el sentido de
cuantificar, calcular, medir, analizar y sintetizar para luego disponer de lo compren-
dido; no se trata de dominar al hombre mismo, sus pasiones, sentimientos y deseos
para indicar el modo de comportamiento por medio de la reglamentacién moral

con pretensiones universales. Albert Béguin dira:

Adorador de la naturaleza, Holderlin lo fue como los roméanticos; como ellos, tuvo sed
de infinito y aspird a una posesion total, en que nada estuviera negado, en que él mismo
fuera capaz de no negarse a nada. Sin embargo, todas sus nostalgias tienen un acento
particular, un matiz tan suyo, que nosotros debemos dejarlo en la soledad de su destino
tnico [y més adelante dice] La posesién que Holderlin persigue con todas sus fuerzas

no es ese mismo poder magico que ambicionard el romanticismo (... ) Para él, poseer el
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mundo no es encontrar algin secreto que de pronto permita al hombre convertirse en
el amo, y a la humanidad disponer a su antojo del universo que lleva en si misma y del
universo que la rodea. (1994, pp. 207-208).

La libertad esta en la 6ptica de las nuevas relaciones con el otro, y para ello es
menester un tipo de hombre renovado que se transforme a medida que cambie sus

modos de relacionarse con los otros.

Holderlin fue forjando la idea que queria representar en la novela en una serie de
versiones previas, hasta lograr la definitiva. La primera de estas versiones se conoce
como “Fragmento de Hiperién” y se publicé en la revista Neue Thalia de Schiller.
Sin embargo, se conservan otras que escribié a lo largo del periplo formativo de la
novela.” Holderlin recibe un influjo tanto poético como filoséfico de Schiller, pues
su mentor literario también incursiond en la reflexién especulativa, muy cercano a
Fichte y a Kant, con lo que propicia asi un impulso al idealismo (como lo sugiere,
entre otros, Safranski en Schiller o la invencion del idealismo). El mismo Holderlin se
propone cimentar su produccién poética en la filosoffa para no ser considerado un
poeta vacio o superficial, tal como le escribe a su amigo Neuffer en carta del 12 de
noviembre de 1798. Sus reflexiones filoséficas, de las que hay borradores y que las
escribi6 en el periodo de la produccién del Hiperién, estan cercanas a Kant, Fichte
y Spinoza y, como ya era comun en su momento, a los griegos. Asi se lo hace saber
a Hegel en una carta que le escribe en junio de 1794, periodo en el que ya habia
iniciado su trabajo del Hiperién. En aquella alude, a sus prioridades de lectura que

se centraban en los griegos y en Kant.

Ao largo de las diferentes versiones de su novela, este poeta pretende plasmar en
Hiperi6n los ideales nobles que le asigna a la poesia, algunos que retoma de Schiller,
y que expresa en los borradores, cartas y ensayos. Asi, por ejemplo, por medio de
este protagonista, Holderlin critica la unilateralidad adscrita al hombre moderno al
proponer un personaje que se acerca al epicentro de su ideal, esto es, al logro y uni-
dad de la amistad, el amor, el cambio politico-social y de la humanidad mas elevada

7 De las que se destacan: ‘A Calias’ (Tubinga, 1792); ‘Fragmento de Walterhausen’ (Walterhausen, 1794); ‘Version métrica’ (Jena/Weimar, 1794-95); ‘La
juventud de Hiperion’ (Jena, 1794); ‘Segmento de una pendltima version’ (Niirtingen, 1795); y el ‘Borrador de la version definitiva’ (Francfort/Homburg,
1796-98), que se encuentran en el libro Hiperién. Versiones previas (1989).
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y que, no obstante, lo pierde todo, alejandose torpemente del centro y de la unidad.
En lugar del transcurrir lineal mediante una secuencia de episodios cronolégicos,
en la novela se da un transito de acercamiento y alejamiento del ideal perseguido,
sometiendo la seguridad racional a la busqueda de la ‘meta’ por fuera de un centro
estdtico y seguro: Hiperién se acerca y se aleja del fin anhelado. Es un personaje que
tiene, por momentos, actitudes extremas y en el que claramente no predomina la
razoén, sino que esta hace parte de él junto con las emociones, los sentimientos, la
imaginacion, y que en otros momentos logra tener armonia y calma. Con este movi-
miento se alude a la imagen de la metéfora de la érbita excéntrica que se representa
en la cercania y la lejanta, el disgusto y la reconciliacién; movimiento arménico que

no encuentra un punto fijo, sino que se perfila como constante.

Al final de su novela, y consecuente con el pensamiento de Holderlin, Hiperién
descubre que las multiples contraposiciones como el sufrimiento y la alegria son la
esencia de la muerte y de la vida, puesto que estas no son estdticas. La contraposi-
cién implica en un sentido dialéctico la unificacién, que se representa por metéfo-
ras de disonancias y armonfas. No hay una quietud para el hombre, no hay un punto
central al cual llegar y descansar y desde el cual dominarlo todo —y mucho menos
al modo moderno ilustrado—, sino que hay maneras de relacionarse que permitirfan
sopesar el triunfo y la derrota, asi como el obrar conforme al deseo de hombres
libres y plenos que evitan la tiranfa. Las contraposiciones se dan en virtud de una
unidad previa que se quebrant6 y que Hoélderlin piensa que puede restablecerse
histéricamente, mas no de forma definitiva y por siempre, porque, segtin Béguin, él
“(...) nunca llega a creer que semejante perfeccién pueda estar en un primitivismo
original, ni tampoco en una edad de oro por venir y por conquistar” (p. 208), por lo
menos no de un modo permanente y estatico en el que se contemple esta conquista
como un reposo. Holderlin le escribe a su amigo Neuffer, tras la muerte de la novia
de este tltimo, “( ... ) lo que estd unido sin duda vuelve a encontrarse” (1990, p. 207),
reflexién que resuena al final de la novela a través de Hiperion cuando ad portas de
abandonar Alemania, a donde la suerte lo habia llevado, comprende que sin dolor y

muerte no hay alegria y vida. Palabras que son ejemplo del pensamiento del autor
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tanto en su vida como en su obra, aunque aqui no se trata de la separacién de dos
amantes concretos, sino de las contiendas del mundo, de las disonancias del hom-
bre consigo mismo y con todo y de la tendencia a resolverlas. As, lo que se recoge
en las cartas y en diferentes textos del periodo del Hiperién evidencian la inclinacién
formativa de Holderlin en su ambicioso proyecto novelistico, con las consecuentes

diferencias y dificultades que tuvo.

La novela Hiperién o el eremita en Grecia (Hyperion oder Eremit in Griechenland) fue
publicada en dos volimenes en diferentes afios. El primero se publicé en 1797, tal
como se constata en una carta que envié Holderlin a su hermana en abril de ese afio
en la que le dice: “Si encuentras un libro titulado Hiperién, hazme el favor de leerlo
si tienes ocasion” (1990, p. 332); y el segundo en 1799, “iHe aqui nuestro Hiperién,
querida!” (p. 478), le escribe Holderlin a Susette Gontard en noviembre de 1799 en
una carta que acompaiaba el ejemplar, en la que se consigna, al parecer, la Gltima
referencia por parte del autor a la obra. Pero la primera alusién a su proyecto data
de mucho antes, aproximadamente de mayo de 1793, en una carta que le envia a
su amigo Neuffer cuando atin estd en el seminario de Tiibingen del que saldra ese
mismo alo a trabajar como preceptor en la casa de Charlotte von Kalb. Alli dice: “La
préxima vez tal vez te envie un fragmento de mi novela para que me des tu opinién”
(p. 146). También se lo comunica al hermanastro: “En estos momentos tengo ante
mi vista 9 hojas de mi producto” (p. 147). Y de un modo mucho mas explicito de
nuevo a Neuffer en la carta del 21y 23 de julio, en la que habla de la “terra incognita”
y en la que con detalle le indica en qué consistird su obra y promete arrojarla al fuego
si el conjunto de la novela “no es tres veces mejor que este fragmento” (p. 150) que
le comparte —la versi6n definitiva habra cumplido con las expectativas del poeta,
porque no la quemé-. A Neuffer es a quien mas le habla de su avance en la escritura
de la novela, como se corrobora en las cartas que le envié en abril de 1794; en una

de estas hace referencia al fragmento que se publicard en la revista Nueva Thalia. A
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Hegel también le comparte la idea del proyecto que adelanta en la citada carta de
enero de 1795; asi como a la madre, por ejemplo, en la carta del 22 de febrero de
1795, y demas amigos cercanos. Entre otras notables misivas, se encuentra la que
envia al editor de la obra, Cotta, el 15 de mayo de 1796, en la que acuerdan reducir
el ntimero de cartas que conformaran la obra y enviar un tomo mdas compacto, que

sera el primero en publicarse.

Cada volumen contiene dos libros y cada libro una serie de cartas. Es, pues, una
novela epistolar que contiene un total de sesenta; treinta en el primer volumen y
treinta en el segundo. El primer libro del volumen I tiene once cartas y el segundo
diecinueve, predomina el nimero impar. En el segundo volumen, el primer libro
tiene veintidds y el segundo ocho cartas; es llamativo que la carta sexta de este tltimo
libro se divida en varias continuaciones, cuatro en total, predomina en este tomo 11
el nimero par —una posible connotacion de la disonancia y armonia o dualidades
contrapuestas que se presentan a lo largo de la obra—. Esta sexta carta se dirige
inicialmente a Belarmino, el personaje a quien el protagonista envia las cartas que
conforman la novela, pero luego intercala una carta que envié Hiperién a Diotima
y la respuesta que esta le da; también contiene otra carta que recibe Hiperion de
Notara en la que se anuncia la muerte de uno de los personajes relevantes de la
novela y la respuesta que Hiperi6n le da a Notara, con la que se cierra la carta. Por

tltimo, cada volumen tiene un epigrafe y el global de la novela, un prefacio.

Las sesenta cartas distribuidas entre pares e impares podrian tener una connota-
cion de cierto sentido mistico. Las once cartas del volumen I (Libro I); las veintid6s
cartas del volumen II (Libro I) y las treinta cartas del tomo I mas las treinta del 11
(de las que, eliminando los ceros, se podria derivar el ntimero 33) parecen sefialar
los ndmeros 11, 22 y 33% En el articulo “Freidrich Holderlin and the Clandestine
Society of the Bavarian Illuminati. A Plaidoyer” de Laura Anna Macor, se sostiene
que Holderlin tuvo influencia directa de esta sociedad secreta puesto que surgi6 en

la regién donde Holderlin nacié y vivié, y que, ademds, él entré en contacto con

8 En numerologia, los nimeros 11, 22 y 33 son los tnicos que, aparte de los basicos del 1 al 9, se incorporan a dicha simbologia y son llamados niimeros
maestros; el 11 simboliza la capacidad de lograr la iluminacion espiritual, el 22 la posibilidad de desarrollar esta iluminacion en la tierra y el 33 la
capacidad de elevar, formar a los demas o elevarlos hacia tal iluminacion, connotaciones que se encuentran en la novela, en el caso de la actitud del
personaje de formar y luego ser el formador del pueblo.



Holderlin, Hiperién y el ideal de transformacién
Andrés Alfredo Castrillon Castrillon

algunos de sus miembros de quienes incluso recibié clases en el seminario (Stift),
por ejemplo del reconocido integrante de nombre Jakob Friedrich Abel (1751-1829),
quien fue muy cercano a Hegel, segin Macor. En el articulo se sostiene que en
diferentes momentos de la vida de Hélderlin, tanto en su formacién como en su
trabajo, y en contactos con amigos, se hizo manifiesto tal influjo y relacién. Asi, por

ejemplo dice:

I will show that Holderlin's personal contacts with (former) llluminati are a constant
trait of his life, from his education at Tiibingen University (1788-1793) through his stays
in Waltershausen (1794), Jena (1794-1795) and Frankfurt am Main (1796-1798), up to
the later sojourns in Homburg vor der Héhe and Stuttgart (1798-1800, 1804-1806). A
brief (hence anything but complete) survey on this clandestine network may provide
an idea of the true extent to which Hélderlin was confronted with secret issues, thereby
gaining his personal insight into political matters (2013, p. 111).

La autora quiere demostrar que Holderlin tuvo contactos personales, a lo largo de
su vida, con algunos Illuminati, tanto cuando estudi6 en Tiibingen como cuando
estuvo en Jena, Frankfurt am Main, Homburg y Stuttgart y sostiene que parte de
la correspondencia que se conserva permite evidenciar tales afirmaciones con
alcances de orden politico. Y en relacién con la novela, indica que en esta se incluye
una sociedad secreta (Macor, 2013, pp. 107-118) con la que hace un guifio a la
sociedad de los [lluminati y Rosacruces (aunque esta sociedad secreta en la novela,
“La liga Némesis”, es fuertemente criticada por Hiperién, contrario a mostrar
simpatfa con este tipo de clandestinidad). De tener validez las afirmaciones de la
autora —quien se basa principalmente en el texto de Pierre Bertaux (“Holderlin
und die franzosiche Revolution®)-, las peculiaridades de la numeracién de las
cartas darfan cuenta de un elemento mistico, junto con el epigrafe que, de nuevo
afirma Macor, soterradamente alude a elementos que reivindicaban este tipo de
sociedades, puesto que la sentencia del epitafio de Loyola que Hélderlin pone como
lema para el volumen I, “Non ceorceri maximo, contineri minimo, divinum est’, la
toma del libro “Allgemeine Geschichte der Jesuiten (1789-1792)", escrito por Peter

Philipp Wolf, que era amigo del Illuminati Johann Heinrich Pestalozzi; libro en el
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que se hace un informe apologético del origen, auge y prohibicién de los Illuminati
(Macor, 2013, p. 118). Y donde mas tendrifa relevancia esta tesis, segin Macor, serfa
en la correspondencia de Holderlin.’ En una nota de su libro La reflexién del eremita,
Anacleto Ferrer, siguiendo a Hugo Rahner, informa que la sentencia esta “en el
‘Elogium sepulcrale Sancti Ignatii, en el libro Imago primi saeculi Societatis lesu,
redactado en 1640 por un jesuita anénimo” y que era usado como “arma arrojadiza
por uno de los dirigentes de la Orden de los Iluminados de Baviera” (1993, p. 30).
Esta serfa una acusacion para indicar que pueden excederse los limites, en especial
los que suscitan el anhelo de poder y dominacién, sobre todo, o que se puede estar
en conformidad con lo mds pequefio. Asimismo, Helena Cortés (2015) vincula a
Sinclair, entre otros amigos de Holderlin como Béhlendorff, con sociedades secretas
promotoras de posturas democréticas y de conspiraciones contra la monarquia (p.
237), con cuyos copartidarios compartié Holderlin en Jena varios momentos de
discusién y de veladas poéticas, ambiente que luego se repite en Homburg. Jacques
D’Hondt (2013) también alude a las sociedades secretas que habia en el entorno
politico del momento, que influyeron en el pensamiento de Hegel y Holderlin; por
ejemplo, en los capitulos “La correspondencia de Hegel”, “Eleusis” —este capitulo
lleva por nombre el titulo del poema que Hegel dedica a Holderlin pero que, afirma
D’Hont, esta dirigido a sus futuros patronos, la familia Gogel, quienes pertenecian
“a una dinastfa de altos dignatarios de la masonerfa alemana y de la Orden de
los [luminados” (p. 114), en cuya casa trabajé Hegel como preceptor, puesto que
Holderlin le ayud6 a obtener— y en el capitulo “Francfort”. No obstante, el tema de
las sociedades secretas también era comun en ciertas novelas del momento y no

solo de la vida politica clandestina ni de las escenas del Hiperion:

En los afios ochenta y noventa del siglo XVIII aparecieron mas de doscientos titulos de
ese tipo [se refiere al género de la ‘novela de ligas secretas’], en su mayoria triviales, pero

que tuvieron una fuerte repercusion en las cumbres literarias (2012, p. 53).

? Como en algunos pasajes de la carta que le escribe a su hermanastro en septiembre de 1793, o en la carta que le escribe a Hegel en julio de 1794 en la
que recuerda la consigna el “reino de Dios” (Hélderlin, 1990, p. 198).



Holderlin, Hiperién y el ideal de transformacién
Andrés Alfredo Castrillon Castrillon

Y que tuvieron como base real las sociedades secretas de los llluminati y Masones.
Asi, en una alta cantidad de novelas se recreaban las sociedades secretas en mayor
o menor medida, temadtica que resultaba atractiva para el creciente nimero de

lectores que ya no se restringian a los libros sagrados o a la literatura ilustrada.

Al margen de la discusion sobre el influjo de sociedades secretas y elementos misti-

cos, Dieter Henrich afirma que

Hélderlin supo leer en el epitafio de Ignacio de Loyola: ‘no dejarse reprimir por lo
mdximo, pero estar contenido en lo minimo™, la tarea de una vida que llega a su plenitud
en la unificacién de esas tendencias vitales. Se convirtié en el lema de Hyperién” (1990,
p-16).

Ademds, agrega Henrich que “[s]u integracién no puede lograrse sin conflictos. Por
ello solo puede pensarsela como resultado de un recorrido de la vida en el tiempo”
(p- 16). Recorrido que enfatiza en las lineas generales de la novela en relaciéon con
el movimiento y el cambio progresivo hacia la solucién de las diferentes contraposi-
ciones, sin que necesariamente se logre de modo final un acceso a una unidad ina-
movible, puesto que “(...) el camino histérico del hombre se encuentra amenazado
de multiples extravios” (Henrich, 1990, p. 16). Por ello, como mévil de la historia
permanece constante la tendencia a la unificacién como medida de solucién de
las oposiciones, y no como la petrificacién de ideales o la fijaciéon de una unidad
exclusiva y estdtica. Esta interpretacion estd en la linea de la llamada filosoffa de la
unificacién presente en algunos escritos teéricos de Holderlin, como en “Juicio y
ser”, en los que discute sobre la posibilidad de superar las oposiciones y escisiones
presentes en la filosofia moderna a la luz de los avances de Kant y Fichte, primor-
dialmente. La tesis de Henrich en este capitulo inicial de su libro sobre Hegel es
que Holderlin ayud6 a configurar el temprano pensamiento filoséfico de su amigo
mediante conceptos como ‘amor’, ‘belleza, ‘vida, que Hegel heredé y superd a lo

largo del establecimiento de su sistema filoséfico.

1 En la version definitiva agreg6 al epitafio “divunum est”, es divino, que falta en la traduccion del libro de Henrich.



Perspectivas del arte
en Holderlin, Novalis

y Wackenroder

Con respecto al nombre del protagonista, Manfred Kehrkoff lo considera como “un
mito (“tragico-épico”) del dios solar (...) Sobre todo, empero, la insinuacién del
nombre de Hiperion lo constituye como un ser en “curso’, en transicion (“Hiperion”,
“el que transita encima”)” (1994, p. 37), y del subtitulo eremita, dice Kehrkoff: “(...) él
vive en un tiempo de aislamiento, de abstencién (en términos de actividad politica y
convivencia existencial), pero no de retiro definitivo o resignacién nihilista, sino de
reflexién” (p. 37). No hay una renuncia al mundo o a la vida, ni menos una negaciéon
de ambos, motivo por el que la obra no concluye con la muerte tragica del personaje.
Por su parte, Anacleto Ferrer dice del protagonista: “Su nombre es su esencia: Ion
en griego significa caminante e hiper es un prefijo que indica superioridad o exceso.
[...] Hiper-Ion [sic] designa, pues, al que camina ilimitadamente” (2004, p. 81). En
la mitologia griega Hiperi6n era un titdn de la primera generacién, reconocido por
ser el que mora en lo alto, cuya labor consistia en estar al cuidado del sol junto con
la titdnide Tia; su descendencia hace referencia al sol, la aurora y demds fenémenos
de luz celeste (Graves, 2007).

El prefacio estd dirigido a los compatriotas. Alli dice: “Me gustaria que este libro
estuviese abocado a conseguir el amor de mis compatriotas™ (Holderlin, 2002, p. 21).
Segtin Anacleto Ferrer, “El libro estd dirigido, pues, a un puiblico nacionalmente
determinado: los alemanes de las postrimerias del siglo XVIII”, por ello Holderlin
abre “(...) un espacio comunicativo en el que no se dirige al lector individual
como receptor estético de un texto de ficcién, sino como parte de un pueblo en
un momento preciso de su historia” (2004, p. 78). A los alemanes esta dirigido el
libro, de quienes espera Holderlin la comprension de su obra, que no la tomen para
analizarla o como un “compendio” (Hélderlin, 2002, p. 21) para aprender de él,
ni solo para deleitarse con un bello poema®™. Para evitar esas lecturas, Holderlin
“(...) previene contra los posibles malentendidos, el intelectual y el moral, de tomar
el libro como un compendio de ideas para meditar y buscarle la moraleja; el libro
estd centrado en las ‘relaciones religiosas™ (Kerhkoff, 1994, p. 38). El autor da,

ademads, unas pautas generales de la obra en cuanto a la importancia de la ubicaciéon

1 “Ich versprache gerne diesem Buche die Liebe der Deutschen [alemanes]” (Holderlin, 1921, p. 64).

2 Pues como dice en el prefacio: “Quien se limite a aspirar el perfume de esta flor mia no llegara a conocerla, pero tampoco la conocera quien la corte
solo para aprender de ella” (Hélderlin, 2002, p. 21).
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geografica, puesto que Hiperion es un griego moderno y el espacio que mas le
conviene para su cardcter elegfaco es la Grecia que esta bajo el dominio del imperio

otomano.

Por su estructura epistolar la novela se asemeja a Los sufrimientos del joven Werther
de Goethe (1774), aunque, no obstante, se diferencia en la construccién y culmen
de la historia, asimismo en la variante narrativa que la aleja considerablemente de
la novela del clasico de Weimar. Pues mientras el Werther de Goethe muere joven,
incapaz de adaptarse a las exigencias de su contexto, el Hiperion de Holderlin se hace
hombre maduro y no sucumbe ante las dificultades de la vida. La tendencia a buscar
la muerte, presente a lo largo de la obra, no se concreta y al final se reivindica la vida
con todos sus infortunios y alegrias. En los elementos del relato, la voz narrativa
no tiene una trayectoria lineal, quien narra es Hiperién, pero desde dos puntos de
vista, adulto y joven. El primero, con el que se abre y cierra la novela y que es el que
da unidad al relato es el Hiperién mayor, que ha pasado por todas las vicisitudes
que acontecen en la obra y quien refiere los cambios de pensamiento tanto en su
juventud como en su madurez; el otro punto de narracién es el Hiperién joven que
por momentos nos lleva al presente de su accién, ubicindose este presente en el
pasado de los hechos vividos. De alli, “el carécter innovador” de la obra, porque
Holderlin se sirve del género epistolar para que su personaje pueda reflexionar
sobre su pasado de modo que “(...) el Yo narrador sirve de autorreflexién para
el Yo que actia [sic|: desde el punto de vista literario la idea es verdaderamente

vanguardista” (Cortés, 1996, p. 17).

Helena Cortés Gabaudan considera que la novela es compleja toda vez que su
estructura implica un constante cambio y una diferencia “frente al resto de novelas
epistolares” (1996, p. 17), pues “(...) hay un distanciamiento temporal entre el Yo
narrador (el ermitafio) y el yo que actta (el joven Hiperion)” (p. 17). Ademas, en
relacién con otras novelas epistolares como la de Goethe y del poeta Heinse, dice

Cortés Gabaudan:
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(...) el ermitafio Hiperi6n se pone a constatar su pasado, pero no lo hace al modo de
un espectador externo o del narrador de una historia, sino que él mismo se involucra
en ese pasado, que le hace reflexionar de nuevo sobre todos los temas que entonces ya
le preocuparon (porque efectivamente las cartas cuentan més reflexiones que hechos:
“so dacht’ ich” [“as{ pensaba yo’], se dice constantemente) y asi ocurre que el ermitafio
Hiperién se va transformando él mismo al hilo de sus reflexiones sobre el joven Hiperién
y va transformando también involuntariamente los supuestos pensamientos del joven
Hiperién, de tal forma que llega un momento en que ya es dificil saber si las reflexiones
que se cuentan en las cartas son reflexiones aplicables al joven Hiperién o al ermitafio o
a la nueva versién que obtiene el ermitafio de los pensamientos de su juventud. Se trata

de una novela que autoevoluciona (Cortés Gabaudan, 1996, p. 17).

La construccion, que fue depurada entre los afios 1792 y 1797, configura una voz
narrativa que se bifurca y evoluciona junto con el relato de la historia. La obra de
Holderlin es considerada como novela de formacién (Bildungsroman), aunque es
dificil pensarla como tal, porque la evolucién de Hiperién se produce “en dos fases
temporales de un mismo personaje” (Pau, 2008, p. 202); y porque la narraciéon
no consiste solo en representar de la “maduracién psicolégica del personaje y su
entorno [la sociedad y la naturaleza]” (Pau, 2008, p. 202), sino en presentar una
tematica de movimiento y de fluctuacién constante entre equilibrio y desequilibrio
0, m4s preciso, entre contraposiciones y sus respectivas soluciones. Ferrer considera
de igual modo que la novela no sigue de manera fiel el prototipo de la Bildungsro-
man, no es lineal y no tiene un derrotero que resultard obvio. Al respecto menciona

Ferrer que:

[I]a novela se desarrolla en tres niveles, relatando la vida pasada del héroe, su informe
actual sobre ella (las cartas) y sus reflexiones con motivo del informe; ello equivale a
decir que cada hecho tiene la forma de conciencia, y ésta es la conciencia de la concien-
cia de una conciencia (reflexiones sobre el informe acerca de experiencias pasadas) (...
Dada la identidad de la persona que reflexiona, cuenta y experimentd, toda la novela

(...) esun acontecer dialécticamente estructurado (1993, p. 24).
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Al parecer, desde la filosofia de Kant estaba de moda la conciencia y lo que esta
implicaba: el yo pensante y actuante. Aunque en la novela no es un yo sistemético y
de uso exclusivo de la razén, porque ademas hay un yo emotivo y muy sentimental

—de unos sentimientos y emociones excesivos en ocasiones—.

El protagonista, que al mismo tiempo es el narrador, construye la historia por medio
de una historia limitrofe con otra, el “Abismo” como lo llama Helena Beristiin
en su Diccionario de retérica y poética (1988, p. 15), en el que un personaje de la
obra toma la narracién para referir otra historia (que por lo general no tienen que
ver con la central, aunque se relacionen) y en la que él mismo se convierte, sin
ser en la mayorfa de los casos el narrador principal, en el narrador. En este caso
concreto, el “Abismo” puede referirse a la accién que realiza Hiperion de relatar su
propia historia pasada que nutre y relaciona con su historia presente, ante lo cual
el lector tiene que estar siempre atento a qué historia se cuenta, desde qué tiempo,
si el pasado del joven o el presente del hombre maduro, y desde dénde, si desde
Tina, Salamina, Alemania o alguno de los otros lugares de Grecia referidos en la
novela. Salvo las ocasiones en las que el personaje Hiperion transcribe las cartas
que Diotima le envia o cuando transcribe la historia que Alabanda le cuenta, todo el
relato tiene una voz en primera persona que se bifurca, se pluraliza y se confronta
consigo misma. Esta pluralidad de la voz (plurivocal), asi como los elementos
apenas evidentes del plurilingiiismo, como los refiere Bajtin en su Teoria y estética
de la novela®, tienen connotaciones de ‘vanguardia, como anotara Helena Cortés
Gabaudan, que diferencian la construccién de lanovelade otras en las que predomina
la tercera persona omnisciente y el relato de la historia secuencial y cronolégico.
La estructura mévil, o mds exactamente, fragmentaria, esta en beneficio del orden
estético que quiso imprimir el autor. La metéfora de la “6rbita excéntrica” —a la que
se alude en el ‘Fragmento Thalia, un astro que por la gravedad es atraido por un
planeta, y que pasa tan cerca que pareciera colisionar con este, pero que no lo toca
y que luego se aleja, aunque vuelva a acercarse una vez mas para distanciarse de

nuevo, en un permanente ir y venir— hace parte del movimiento y desplazamiento

13 En el capitulo “La palabra en la novela” se afirma: “La novela como un todo es un fendmeno pluriestilistico, plurilingual y plurivocal” (Bajtin, 1989, p. 80).
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incesantes del protagonista que busca una unidad estable, que, como lo revela la
obra, no existe, por el contrario lo fundamental como despliegue estético es lo
in-estable, la contradiccion y su solucion momentanea. Por lo demds, una obra que
combina y contrapone emociones, alegria y dolor, pensamientos y acciones, ideas y
sentimientos, tensiones y distensiones en un aparente sin sentido, no era propia de
la produccion literaria del momento. Esto se corrobora en los contrarios juicios que
se emiten sobre la novela por diferentes personalidades representativas del dmbito
intelectual y literario de la Alemania del momento y de otros posteriores, la obra
oscila entre la critica y la alabanza. Antonio Pau (2008) en su libro El rayo envuelto

en cancidn, resefia las siguientes:

En el Hiperion de Holderlin no se encuentra nada que vaya mas alla de un tejido multi-
color de sensaciones, pensamientos, fantasfas y suefios. Es una obra ni mucho ni poco
verosimil, ni mucho ni poco comprensible, ni mucho ni poco feliz de expresion... A ver
si el sefior Holderlin, en la segunda parte de la obra, (...) logra desenredar ese barullo,
y consigue producir un orden comprensible dentro de ese caos (Manso como se cité en
Pau, 2008, p. 205).

Esta critica al primer volumen de la novela la realiza el fil6logo y traductor al
alemdn de Séfocles, Johann Kaspar Friedrich Manso, en 1798 en la revista Neue
allgemeine deutsche Bibliothek, nimero 40. En 1823, como recensién a la reedicién
de la novela en un solo libro auspiciada por el hermanastro de Holderlin, Karl Gock,
en 1822, Adolph Miillner escribié en la revista Hekate. Ein literarisches Wochenblatt,
en el nimero 40: “Podemos hacer el prondstico de que el sefior Holderlin podra
llegar a ser, en el campo de las bellas artes, algo distinto de un novelista. Porque si
no, no sera nada. Muchos son los llamados pero poco los elegidos” (Miillner citado
por Pau, 2008, p. 206). Entre otras, Pau refiere la que realizé6 Wolfgang Menzel en
1847, en la revista Morgenblatt fiir gebildete Leser, a raiz de la publicacién de las obras

completas de Holderlin cuando ya este habfa muerto cuatro afios antes:

Muy en el gusto de su época, el poeta ataca frecuente las creencias. ‘Miserable y espan-
tosa’ considera Hiperion la religién de los egipcios y de los griegos. Al hablar de los
egipcios se refiere a los catélicos, y al hablar de los griegos se refiere a los protestantes.

A aquellos los acusa de padecer un miedo tenebroso, y a estos de un razonamiento exce-
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sivamente frio. Es una lastima que Hélderlin, demasiado prisionero de las tendencias de
su tiempo, no haya sabido elevarse. La belleza del cristianismo le pasa absolutamente
inadvertida (Menzel como se cit6 en Pau, 2008, p. 206).

Otra es la opinién, afios después, del joven estudiante Nietzsche, quien en un ejer-
cicio de escritura escolar de 1861-62, cuyo encabezado reza “Carta a mi amigo, en
la que le recomiendo la lectura de mi poeta predilecto”, se pronuncia a favor de
Hélderlin en contra del cual, el supuesto amigo a quien iba dirigida la carta, habia
proferido juicios descalificados basados en el prejuicio y el desconocimiento de la
obra de aquel poeta. Después de resaltar la naturalidad y originalidad de su arte,
luego de enfatizar en la, en ocasiones, sublimidad y, en otras, melancolia de sus

versos, y tras recordar la tragedia del Empédocles, dice sobre el Hiperion:

(...) me produce una impresién semejante al batir de las olas de un mar revuelto por
el movimiento armonioso de su prosa y la sublimidad y belleza de las figuras que alli
emergen. De hecho, esa prosa es musica, notas delicadas y languidas, interrumpidas con
disonancias dolorosas, que finalmente expiran en un canto finebre tenebroso y siniestro
(Nietzsche, 2011, p. 132).

Un poco exagerado en este punto, pero sumamente acertado en las disonancias

dolorosas que destaca. Y mas adelante dice que en la novela el poeta

(...) lanza cortantes y mordaces palabras contra la barbarie alemana. Sin embargo,
esta repugnancia de la realidad es compatible con el mayor de los amores a la patria
que Holderlin posefa en grado sumo. Pues ¢l odiaba en los alemanes a los simples

profesionales, a los filisteos (p. 132).

De igual modo Nietzsche, quien posteriormente fue uno de los grandes criticos de
la cultura alemana y europea por su decadencia vinculada con la negacién de la
vida propiciada por el cristianismo, sella sus comentarios a partir de un contraste
entre la tragedia y la novela, cuando afirma que “[u]|na superioridad divina vive en
el Empédocles. En Hiperion, por el contrario, si bien parece bafiado por una luz trans-

figuradora, es todo insatisfactorio e incompleto” (p. 132).
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Hace falta un estudio mds detallado de las afirmaciones sobre la religién y los
elementos filoséficos del poeta, concluye Nietzsche. Hay una nota a la traduccién
de este ejercicio escolar que dice: “El profesor Kobertein escribi6 al corregirlo
debajo estas palabras: ‘Debo aconsejar amigablemente al autor que se ocupe de un
poeta mds sano, mas claro y més aleman” (p. 131). La desaprobacién de Holderlin
continuaba en el periodo de Nietzsche debido a la fama de ltgubre, siniestro,
pagano, pantefsta y admirador de Grecia. Por lo demds, aunque Nietzsche no
menciona a Holderlin en sus textos mas reconocidos e influyentes, esta referencia y
el conocimiento que tuvo del poeta, lo ubican como uno de los que en su momento
lo resalté, a parte del intimo circulo de amigos de Holderlin de aquel entonces y de
los circulos posteriores que lo retoman en el siglo XX para estudiar su obra, entre
ellos Heidegger, cuyas interpretaciones a la poesia de Holderlin suele destacar la
critica en general, en especial por la nominacién de “poeta del poeta” (Heidegger,
2005, p. 38) y por aquello de que su obra es poesia sobre la poesfa. Con respecto al
Hiperién, en su interpretacién al poema “Como cuando en dia de fiesta”, Heidegger
diferencia la nocién de naturaleza que Holderlin tiene en la novela y en el poema, en
el que logra una mayor madurez, segiin Heidegger (p. 61). De nuevo, este pensador
se refiere al Hiperién en su dilucidacién del poema “Memoria” (Andenken) en la
que, a partir de la re-significacién del titulo, considera que el poema no evoca solo
el recuerdo del pasado, sino un porvenir signado por la fundacién que realizan
los poetas a través de la palabra. La mencién de la novela tiene lugar en varios
momentos, en la interpretacién del verso que alude al viento del norte (p. 94), en
la pregunta por los amigos y por Belarmino (p. 142) y reitera la distancia que hay
entre la novela y las experiencias nuevas que adquiere el poeta, representadas en los
versos. Es innegable el predominio de las interpretaciones de Heidegger en analisis
posteriores', asi como que una parte de la fama del poeta en el dmbito filoséfico se

debe a este pensador, pero el propésito del presente texto no se enfocard ni se basara

¥ Por su parte, Helena Cortés Gabaudan (1996, pp. 19-27) destaca la tibia recepcién que se dio de Hdlderlin (aunque Wilhelm Schlegel habld
favorablemente de él, asi como su propio grupo de amigos), el olvido y el redescubrimiento en el siglo pasado. Y Anacleto Ferrer (2004, pp. 179-
187) hace un recorrido por las primeras traducciones de Holderlin al castellano, partiendo del desconocimiento de este autor en los paises de habla
castellana, fiel reflejo, segtn Ferrer, del propio desconocimiento de este poeta en habla alemana. Pero destaca, junto a la mayoria de los criticos actuales
de Halderlin, el redescubrimiento y la cantidad considerablemente alta de estudios sobre este autor. Con todo, la produccion poética de Holderlin goza
de un nutrido interés que genera amistades y enemistades por su particular tematica, lo que no demerita el estudio de su obra.
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en las, discutibles o no, elucidaciones de Heidegger, independiente de que en otros
lugares haya reconsiderado la novela y su vinculo esencial con el nuevo camino del

pensar.

En este texto se ofrece un estudio de su novela basado en el ideal de formacién del
hombre a partir de la solucion de las disonancias y de la constante contraposicion o
fuerzas contrarias que hacen parte integral del individuo. Holderlin representa, en
su personaje, caracteristicas de tensiones, proyectos, fracasos, ilusiones, que brin-
dan elementos para resolver determinadas situaciones sin caer en el extremo de
la muerte a destiempo o de una tendencia unilateral, como la tristeza agobiante, el
desaliento, la renuncia a la vida, aunque no pretende tampoco, convertir su perso-
naje en un modelo a imitar como tinico camino a seguir. Se procura, en el andlisis de
la figura del protagonista y en la lectura de la novela, redescubrir una parte de lo que
el poeta ofrecié a sus coetdneos, que tal vez podria aportar a los contemporaneos de
algin modo en sus constantes momentos de contradicciones e irregularidades, que

son parte integrante de la vida.

Toda la obra es una constante alusion a la transformacién; una decidida basqueda
de renovacién de la humanidad y de los modos de representar y pensar que esta
experimentaba en su periodo. Es permanente el interés de modificar lo que parece
inamovible del sistema moderno, la superacion de la razén moderno-ilustrada por
medio de una razén mas elevada® —lo cual resulta igualmente discutible: superar la
razén por la razén—; y vinculado a este interés estd el de no prefijar la razén légico-
matematica, ni el interés econémico comercial, como tnico punto de medida del
conocimiento ni de las relaciones sociales y culturales. Las transformaciones que
se efectian en el narrador protagonista a lo largo de la novela indican la tendencia
y el ideal general de la misma. El personaje representa dos caracteres, el primero:

como narrador en primera persona que cuenta su historia a través de epistolas a

15 También lo expresa en las versiones previas de la novela, como en el “Segmento de una pendltima version” (Holderlin, 1989, pp. 148-149).
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Belarmino, a quien le presenta el camino que lo condujo de su infancia ala madurez;
narracion por medio de la cual Hiperién experimentard otro cambio y una madurez
mayor que la inicial. Y el segundo cardcter es él mismo como personaje en primera
persona, a quien vemos entusiasmarse, padecer, amar y sufrir, y, como héroe,
fracasar en todos sus proyectos, es decir, el Hiperién joven es quien acttia, segun

nos relata el Hiperién mayor.

En cuanto a la estructura narrativa, como se ha anticipado, la novela no ofrece una
secuencia de los hechos de modo convencional, pues sin ser circular, el inicio implica
que todos los sucesos ya acontecieron, mientras que el final suscita la posibilidad de
una transformacién y de nuevos relatos que se ofrecerdn en la produccién poética
posterior al Hiperion. Tal como serd el caso de La muerte de Empédocles, las elegias'®,
los himnos y la llamada poesia tardia. El tiempo y el espacio tampoco tienen una
construccién tradicional y univoca. Pues el espacio y el tiempo del joven Hiperién
no son los mismos que los del Hiperion maduro, este tltimo inicia su narraciéon
cuando regresa a su patria Tina, aunque luego se traslada a Salamina desde donde
contintia con la relacién epistolar de sus andanzas que transcurrieron entre su isla,
Esmirna, Atenas, el Peloponeso y Alemania. El tiempo también tiene dos planos,
el primero es el presente del relato en el que el Hiperién le comunica a Belarmino
todo lo que vivi6 y lo que constituye su actualidad; el segundo, es el tiempo pasado
que se establece como el presente del obrar cuando era joven. Asf, la actualidad del
joven es el pasado que recuerda el narrador, en tanto que ambos tiempos sefialan

cambios en diferentes momentos de la vida de este personaje.

“El amado suelo de mi patria vuelve a proporcionarme alegria y dolor™” (Hélderlin,
2002, p. 23), con esta afirmaci6n de retorno a la patria y de la dualidad contrapuesta
de alegria y dolor presente en la primera carta dirigida a Belarmino (Kreuzer, 2011,
p- 179)'%, se ubica al lector en la historia de Hiperién. Es una historia que supone

una serie de acontecimientos y eventos que con el envio de las otras misivas se irdn

™ Entre estas se destaca Lamentaciones de Mendn por Diotima (Menons Klagen um Diotima), que se compone de nueve estrofas con verso distico
elegiaco, en la que hay una evocacion de Diotima y una relacion de contrapuestos como encuentro-separacion, olvido-recuerdo, dolor-alegria, muerte
y vida y cierra algunos elementos que la novela deja abiertos, como la superacion de la pérdida amorosa.

7 “Der liebe Vaterlandsboden gibt mir wieder Freude und Leid” (Hélderlin, 1921, p. 65).
8 Alli sefiala Kreuzer la disonancia que se ha de resolver en un carécter, seglin se anuncia en el prélogo.
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aclarando. Este inicio, ademds de referir el retorno, manifiesta un deseo de muerte
por lo experimentado que se vincula con el deseo de vivir; motivos que se aclararan
una vez avance en el recuento del pasado. Al final de la carta se enfatiza en el deseo
de muerte cuando se apela al regreso al lugar del que se procede “a los brazos de
la inmutable, serena y hermosa naturaleza” (Holderlin, 2002, p. 24). A partir de
alli aparecera Hiperién como un personaje que le relatara a Belarmino todas sus
penas y alegrias. En consonancia con lo dicho, presentan semejanzas las considera-
ciones de Kehrkoff y Ferrer. El primero dice: “Los primeros capitulos presentan a
un individuo en un momento crucial de su existencia; parado en la cima del istmo
de Corinto, entre dos mares, estd en ese instante colocado entre dos instancias,
las del pasado y las del futuro” (Kehrkoff, 1994, p. 39). Y Ferrer afirma: “Hiperién
es un griego moderno que después de dolorosas experiencias vitales ha vuelto a
su patria donde vive como un eremita en plena naturaleza. Desde allf cuenta a su
amigo Belarmino en unas cartas la historia de su vida” (2004, p. 80). Por su parte,
Maurice Blanchot en su libro EI Espacio literario, en el apéndice dedicado al poeta,
“El itinerario de Holderlin”, enfatiza en el deseo de muerte de Hiperién expresado
en la aspiracién de unirse a la naturaleza, que atna, este intérprete, al querer sobre
pasar los limites y abandonar la forma del joven Hélderlin. No obstante, este deseo
de muerte inicial solo es parte de la novela, pero no su motivo tnico, causa por la
cual Hiperién no muere y por el contrario aprende de las variadas adversidades, las

confronta y las supera.

“No tengo nada de lo que pueda decir: esto es mio™. Asf inicia la segunda carta,
y continta: “Lejos y muertos estan mis seres queridos, y ya no hay voz alguna que
me hable de ellos. Mi negocio en esta tierra ha terminado” (Hélderlin, 2002, p. 24).
Contrario a brindar una semblanza del personaje, de su vida y de sus suefios, que
quiza como lectores esperariamos, el narrador, el Hiperion que se ha retirado a pen-
sar sobre su vida y su obrar juveniles (Kehrkoff, 1994) y que recientemente retorna
a su patria, nos dice que todo lo ha perdido, que todo ha acabado. Con la pérdida y

la carencia se transmite la idea de un héroe fracasado o antihéroe que arriesgé toda

9 “ch habe nichts, wovon ich sagen mdchte, es sei mein eigen. Fern und tot sind meine Geliebten, und ich vernehme durch keine Stimme von ihnen nichts
mehr. Mein Geschéft auf Erden ist aus” (Hélderlin, 1921, p. 66).
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su riqueza para engrandecer al mundo con ella sin lograrlo. Con la excusa de res-
ponderle una carta a Belarmino, de quien no llegamos a conocer una sola dirigida a
Hiperién, este ltimo comienza el recuerdo reflexivo de su vida. Una retrospectiva
que tiene la fuerza de un recuerdo que se hace vivido a medida que recapitula todo
lo experimentado (Kreuzer, 2011, p. 180). Aparecen asi los personajes que integran
la obra: el amigo Adamas, con quien tiene una relaciéon de aprendizaje y que siem-
bra en el joven el amor por el ideal y los hombres antiguos; Alabanda, con quien
tiene dos encuentros y dos rupturas, el primero de los cuales, segtin Kreuzer (2011,
p. 181), es el principal acontecimiento del Libro I y con quien luego se embarca
en los ideales politicos de renovacion de los hombres y de la patria, con Alabanda
fracasa en la guerra de independencia de Grecia y descubre que la transformacién
de la vida politica y el cultivo del amor a la patria no se logra por vias militares. Le
cuenta a Belarmino, finalmente, del otro gran personaje que representa el amor —en
este caso imposible— y la belleza: Diotima. Asi, el deseo de amar y el anhelo de
cambio politico se sustentan en la ambicién de transformar el terreno baldio que es
el hombre moderno, por medio de la poesia, el arte y los mitos, en tanto se admita
que el mito poético tiene elementos educativos. De este modo, mediante el relato
epistolar, el narrador da a conocer a Belarmino todo lo que vivid, lo que pensé en el

momento en que lo vivia y lo que reflexiona en el momento del recuerdo.

Adamas, como un pedagogo clasico, instruye al joven Hiperién en la gloriosa vida
pasada, en el heroico mundo griego, y lo anima a salir de su patria, a ser semejante
al sol y transitar por encima de los hombres, imagen que se vincula con el epigrafe
y con el nombre Hiperién. Con el anhelo de conocer y experimentar el mundo parte
hacia Esmirna, por recomendacién de su padre, y abandona su hogar que habia
sido hasta el momento el centro, la unidad. Su madre le aconsejé aprender “a tener
un poco de paciencia” (Holderlin, 2002, p. 39); es el Gnico momento en el que
transcribe palabras de la madre, pero parece que en el resto de la obra resonara
este consejo una y otra vez, como cuando el fracaso en la desmedida pretension de
conquistar, vencer y obtener todo lo que quiere, le ensefle que no siempre puede

apresarlo o estar por encima de todo y contenerlo. En Esmirna conoce a Alabanda,
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otro joven fogoso como €l, intrépido y altivo, que también quiere cambiar el mundo.
“Un pueblo [le dice Hiperién a su amigo Alabanda] en el que el espiritu y la gran-
deza no engendran ya ni espiritu ni grandeza, no tiene ya nada en comtin con otros
que todavia son hombres” (Holderlin, 2002, pp. 49-50). La idea de la renovacion
se alberga en el lozano corazén de Hiperién como una necesidad de la época y no
solo como un capricho vano, y encuentra un eco de su reclamo en el compafiero
de armas, Alabanda, con quien, avanzada la historia, querrd limpiar el campo de
la inmundicia y quitar el yugo de opresion que tienen los turcos sobre la patria y
el espiritu griego. Las ideas republicanas y el influjo de la revolucién francesa son
innegables, en especial en esta figura de Alabanda, que tiene connotaciones radica-

les y de participacién en grupos clandestinos.

De regreso a su patria, luego de un disgusto que tuvo con Alabanda y con el
sentimiento de haber sido traicionado por él desilusionado, inactivo y pesaroso,
Hiperién cae en pensamientos sombrios en los que la cumbre de su reflexion se
presenta como la nada que lo espera después de todos los planes y metas de los
hombres; al final de la més sublime labor o pensamiento, del mas arriesgado acto,
de la mayor esperanza esta la nada (Holderlin, 2002, pp. 70-72) y termina la tGltima
carta del Libro I, con “Asi pensaba yo entonces” (Holderlin, 2002, p. 72) que sera

recurrente en la relacién de los recuerdos.

Tras la ruptura con Alabanda, porque este pertenecia a una sociedad secreta
llamada “la liga Némesis”, a quienes Hiperién describe como “extrafios tipos, casi
todos flacos y pdlidos” (Hélderlin, 2002, p. 55), cuando ha recuperado la alegria,
la esperanza y ha conocido a Diotima —de la que dice que es la belleza presente en
el mundo- y tiene una relacién con esta, reaparece el anhelo oculto de Hiperién:
la transformacién de la humanidad, pero ahora con un supuesto ideal mas alto.
Hiperi6én conoce a Diotima en Calauria, cuando invitado por un amigo, Notara,
decide ir alli de visita y pasar algunos dfas de sosiego. En este momento de la novela
se simbolizan dos desplazamientos: uno, el del joven Hiperién que desde su isla

navega hacia Calauria —otro viaje mas que realiza, pues antes habfa ido a Esmirna-,
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y el otro desplazamiento es el de Hiperién narrador, el viejo eremita que al inicio
del libro 1I, volumen I, le escribe a Belarmino que se desplazé desde su patria, a
la que retorné al inicio de la historia, hacia Salamina, isla desde la que le cuenta
que de joven fue a Calauria. Asi tenemos en esta carta un doble movimiento, el
del joven y el del viejo en una suerte de construccién en Abismo, una historia
dentro de otra. Una vez en Salamina continuard con la historia. Esta connotacién
implica el movimiento implicito en la misma estructura de la novela; el tiempo
estd fragmentado, el espacio también, no tienen ningtn punto fijo, y asi serd toda
la obra. No obstante, esta tiene una unidad e interconexién necesaria y para nada
azarosa, el mismo azar estd vinculado con lo necesario. En Salamina, el narrador
experimenta una de sus mayores transformaciones, pues la mesura que logra en el
relato contrasta con la vertiginosa tendencia hacia la muerte del inicio la novela. La
dualidad alegria y dolor que le proporcionaba su patria al regreso, se transformé en
una reflexion sobre su presente y su pasado, sobre los altibajos, 1a felicidad y la tristeza
y afirma: “Hoy es todo tres veces mds hermoso aqui arriba” (Hélderlin, 2002, p. 74).
Recuperado del abatimiento que experimenté por la indiferencia de los hombres
ante la belleza, por la indolencia de sus vidas carentes de elevados ideales y de
su acostumbrada y adormecida desesperanza, encuentra a Diotima “lo nico” a
quien su “alma buscaba’, “ser celestial” que representa la belleza (p. 80) y el dltimo
rescoldo de su anhelo. Uno a uno Hiperién cuenta los momentos que conllevan
al enamoramiento entre ellos dos, tan fuerte es que el vinculo entrafiable parece

indisoluble e inquebrantable.

Por este motivo, Hiperion quiere hacer un viraje al individuo y ‘reconstruir’ la
humanidad para el futuro que vislumbra con Diotima, segtin el ideal que pone en
ella, pues: “El amor de Hiperién hacia ella estd determinado por la aspiracion de
él a una sociedad renovada” (Ferrer, 2004, p. 86). Una nueva patria, unos nuevos
hombres, puesto que lo que una vez fue excelso decae, va en declive, pero puede
renovarse. Ademds, Hiperién considera que el hombre que viene de crecer con la

felicidad de las plantas, progresé y maduré hasta que:
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(...) ahora el género humano, infinitamente descompuesto, yace como un caos tal que
el vértigo se apodera de todos los que todavia sienten y ven; pero la belleza huye de la
vida de los hombres hacia lo alto, hacia el espiritu; se transforma en ideal lo que era natu-
raleza, y aunque el arbol estd seco y podrido desde la base misma, todavia ha retofiado
en €l una copa nueva y verdeguea al brillo del sol como lo hacia el tronco en los dias de
su juventud; lo que fue naturaleza, es hoy el ideal. En él, en este ideal, en esta divinidad
rejuvenecida, se reconocen los pocos y son uno, pues hay uno entre ellos, y de éstos, de
éstos da comienzo la segunda edad del mundo (Hélderlin, 2002, pp. 93-94).

Con lo anterior se corrobora la inclinacién formativa de Hiperién; otra de las refe-
rencias mas directas la expresa Diotima en la tiltima carta del libro II, volumen I, en
la que relata un viaje que realiza un grupo de amigos cuyo destino es Atenas, antiguo
hogar de hombres bellos y libres. En dicha carta, tras una entusiasta charla sobre el
esplendor de la antigua ciudad que estuvo habitada por hombres excelsos y del logro
en ese momento de la historia de la confluencia entre arte, religion y filosofia como
hijos y frutos de la belleza, Hiperién cae en una completa desazén al contemplar el
espectaculo que dejo el transcurrir del tiempo en las ruinas de la antes admirada
y celebrada ciudad griega. Luego, Hiperién y Diotima se alejan de lo que fuera el
esplendor ateniense y entablan una conversacién sobre el futuro mediato del joven,
este ha de viajar, formarse y luego regresar a formar a su pueblo para no dejarlo en
la decadencia actual: “Serds educador de nuestro pueblo, serds un gran hombre,
espero” (Holderlin, 2002, p. 125), le dice Diotima®.

Esta carta es decisiva en el arraigo del destino azaroso y cambiante del protagonista.
Al comienzo de la misma y luego de los motivos preliminares para embarcarse hacia
la ciudad, sostienen una charla mientras navegan hacia Atenas, que gira en torno al
arte, la religion, formas estatales y la filosofia. Ejes en los que se ensambl¢ la vida
de los hombres antiguos y que el protagonista pretende retomar para cimentar la
renovacién de la belleza y la libertad de los hombres por venir. A propésito, la liber-
tad y la belleza son los dinamizadores que permiten concebir el arte, la religién y la
filosofia de hombres no coaccionados por précticas culturales despdticas, tal como

sucedio, segun Hiperién, entre los atenienses, porque “[e]l pueblo de los atenienses

% El auténtico momento en el que Hiperion esta a punto para los dias formativos se da luego de su paso por la guerra y de la consecuente pérdida de
todos sus seres queridos; después del destierro del padre, posterior a la muerte de sus seres amados y de la imposibilidad de hallar sosiego en algin
lugar del mundo.



Perspectivas del arte

en Holderlin, Novalis
y Wackenroder

creci6 desde cualquier punto de vista mds libre de toda influencia violenta que nin-
gan otro pueblo de la tierra. Ningtin conquistador lo debilité, ninguna victoria lo
embriagd, ninguna religion extranjera lo trastornd, ninguna sabiduria presurosa lo
hizo madurar en una cosecha a destiempo” (Hélderlin, 2002, p. 111). Libertad en su
expresion concreta es lo que antepone Hiperion como el sustrato de la excelencia
del ateniense (la virtud y la inteligencia); elementos que hacen parte del ideario

renovador al que constantemente aludira el joven Hiperi6n.

Arte, religion, filosoffa, posibilitadas por, y en unién con, la dualidad libertad y
belleza que, en este punto, se manifiesta fenoménicamente y brinda sus frutos,
no son presentadas en la novela como instituciones positivas e independientes
una de otra ni como estamentos conservados y protegidos por castas o sucesiones
familiares, sino como productos de los hombres atenienses. Captar la relacién
entre una y otros, entre belleza y sus producciones —arte, religion, filosofia— es
comprender el intimo movimiento de creacién y destruccion, porque esta belleza
y sus frutos son formas de la relaciéon permanente de armonia y desarmonia. En los
atenienses se presentd en sus dioses, en sus rituales y en sus formas politicas; entre
los contemporéneos de Hiperién deberia presentarse con formas y modos mucho
més complejos y racionales, aunque de la misma fuente. Después de la revelacion
que hace Hiperién del esplendor del pueblo ateniense y de sus logros, con la que
convence a sus amigos de viaje de por qué fueron un pueblo poético, religioso y
filoséfico, sostiene con Diotima un didlogo que marcard el camino a seguir del
joven, se consolidara su vocacién formativa y tomara la decision de ser el educador

para dar esperanza a los hombres y al pueblo.

Al regreso del Atica, los personajes viven sus tiltimos momentos de amor (y de cierto
tedio ante lo habitual de la vida de amantes inactivos), hasta que Hiperion recibe
una carta de su amigo Alabanda quien lo llama a la batalla por la independencia de
Grecia: “Todo se agita, Hiperion”, le escribe Alabanda, “Rusia ha declarado la gue-
rra a la Sublime Puerta (...) los griegos pueden ser libres si se alzan también ellos

y rechazan al sultdn hasta el Fufrates (...) Hasta que las cosas han llegado a este
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punto, apenas vivia” (Holderlin, 2002, p. 131). Hiperién acude a este llamado, como
es de esperar, porque él mismo también se sentia ocioso, quieto, inttil, la guerray la
lucha armada contra el conquistador le infunden dnimos para adelantar la labor de
preparar el terreno para la futura liga, unidad y fraternidad de espiritus libres. Parte,
pues, tras la fundaci6n de un Estado libre y bello, esta decision es, al mismo tiempo,

la causa de la separacién y despedida de Diotima.

La historia del Hiperién se ubica, en cuanto al tiempo histérico, en el tltimo cuarto
del siglo XVIII, en el marco de la guerra de independencia de Grecia que estaba bajo
el dominio de los turcos otomanos; Grecia fue auxiliada en principio por los rusos
en 1770, pero en ese momento la revuelta no prosperé y no hubo independencia.
En la novela, cuando Hiperién va a la guerra convocado por su amigo Alabanda,
se enciende de nuevo en él el entusiasmo juvenil de propiciar la transformacién y
el rejuvenecimiento del hombre por medio de la lucha directa y no por medio del
canto y la representacién artistica. Esta ansia de conquista rapida, contundente y
eficaz, es cuestionada por Diotima, quien antes le habia sefialado el camino de la
formacién para ser luego el formador del pueblo. Ella cuestiona el deseo de guerrade
Hiperi6n y le replica de tal modo que sus palabras, cuando esté deslucida y camino
a la muerte, retumbaran en él. Antes de su partida Diotima le dice premonitoria-
mente: “Conquistards (...) y olvidaras para qué has conquistado (... ) iLo salvaje de
lalucha te destrozard, alma hermosa; envejeceras, espiritu feliz! y cansado de la vida
preguntaras al fin: édénde estdis ahora, ideales de mi juventud?” (Hélderlin, 2002,
p-133). Y asi fue.

Ocurre un nuevo desplazamiento, el joven Hiperién se ha ido de Calauria al Pelopo-
neso y desde alli se moverd por diferentes ciudades en su lid independista. Las esca-
ramuzas de las batallas lo excitan y desesperan; él quiere vencer, liberar, conquistar
y sembrar su germen de belleza y libertad en la tierra-patria del heroismo antiguo.
Pleno de decisién por su actuar, pero mucho mas de entusiasmo que de asertividad,
proyecta un triunfo decisivo. Entre tanto, las cartas que intercambia con Diotima

(que transcribe a Belarmino) versan sobre el reencuentro con Alabanda, su vida de
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jefe militar, las pequefias victorias y la vida que les espera. Por su parte, Diotima le
habla del decaimiento que experiment? tras la separacién y de la fidelidad que le
guarda en todas las decisiones que tome. Pero la guerra, el proyecto liberador, la

restitucion de la belleza, el amor, la formacidn, se vienen a abajo:

Todo ha acabado, Diotima. Nuestras gentes han saqueado y asesinado sin hacer distin-
gos. También nuestros hermanos, los griegos de Misistra, inocentes, han muerto o huyen
desesperados, y su expresién de miseria y muerte clama venganza a cielos y tierra contra

los barbaros a cuya cabeza estaba yo (Hélderlin, 2002, p. 159).

Hiperién renuncia a la guerra, ala gloria, al heroismo y ala vida. Busca la muerte, asi
como la buscaba al inicio de la novela, mediante el tltimo acto noble que le queda,
arrojarse con heroismo a las manos de sus contrincantes en una batalla definitiva.
Antes de hacerlo, se despide de Diotima. Le dice que él ya no estard mas en este
mundo puesto que su tarea ha fracasado y no quiere ser el hazme reir ni sentirse
compadecido por ella; le aconseja coémo hubiere de vivir en adelante; le dice adi6s
y expone su vida a las espadas de los enemigos. En la batalla cae herido y pierde la
conciencia, pero no muere, no lo matan. Convaleciente y acompafiado por su fiel
amigo, se entera del fin de la ofensiva en la que denegé de si, lo que acontecié luego
de ser malherido, como fue salvado y el tiempo de inconciencia que pasé. En los dfas
postreros que estd con Alabanda, recupera el deseo, animado por él, de volver a vivir

junto a su amada a quien escribe para reanudar su compromiso.

Tras el fracaso de la guerra, y aconsejado por Alabanda, Hiperi6n decide volver en
busqueda de Diotima para granjearse con ella un lugar de reposo, lejos del bullicio
delaguerra, un apartado y sereno hogar donde predomine la quietud y la calma, una
isla bienaventurada. Pero ella, marchita por la separacién y con pocas fuerzas, como
si se hubiese desangrado internamente, no puede seguirlo en sus sueflos roman-
ticos de retiro inactivo. Le deja, no obstante, una herencia: su peculiar canto del
cisne, pues Diotima, “(...) el espiritu de la belleza de los griegos nacida de esa union
entre plenitud eterna y pobreza temporal que es el amor, ha perecido a causa de su

derrota” (Man, 2007, p. 105). Diotima tendra un desenlace misterioso acompafiada



Holderlin, Hiperién y el ideal de transformacién
Andrés Alfredo Castrillon Castrillon

de una locuacidad que no tuvo en vida, por este motivo la despedida que le ofrenda
a Hiperion presenta varios aspectos: la melancolia; la pérdida de su identidad con la
naturaleza a causa de la relacion con aquel; la transmutacion amorosa y las palabras
de esperanza y regocijo a su amado que pronto quedara solo. Se resquebraja entre
ellos el reflejo que semejaba una unidad prematura y juvenil, que se disipa para

unirse en otro momento, como le dice ella.

Cuando Alabanda se ha marchado para enfrentar su destino en el que le espera
una muerte segura —y libremente elegida—, porque traicioné a la Liga Némesis para
luchar al lado de Hiperién, y mientras este aguarda el buque para zarpar e ir tras
Diotima, toma el ladd y entona una cancién que le ensefié su viejo maestro Adamas
ofrecida al destino, como presagio de lo que ha sido y serd su vida. En esta confluyen
el declive y la pérdida de los ideales pactados con Alabanda y el deambular azaroso

que tendra después del final de su relacién con Diotima. Esta afligida elegfa dice:

Thr wandelt droben im Licht
Auf weichem Boden, selige [sic] Genien!
Glanzende Gotterliifte
Rithren euch leicht,
Wie die Finger der Kiinstlerin
Heilige Saiten.

Schiksallos, wie der schlafende
Saugling, atmen die Himmlischen;
Keusch bewahrt
In bescheidener Knospe,
Blithet ewig
Thnen der Geist,

Und die seligen Augen
Bliken in stiller
Ewiger Klarheit.

Doch uns ist gegeben,
Auf keiner Stitte zu ruhn,
Es schwinden, es fallen
Die leidenden Menschen
Blindlings von einer
Stunde zur andern,
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Wie Wasser von Klippe
Zu Klippe geworfen,
Jahrlang ins Ungewisse hinab

(Holderlin, 1921, p. 205).

iAnddis arriba, en la luz,
por blando suelo, genios felices!
Espléndidas brisas divinas
0z rosan apenas,
como los dedos de la artista
las cuerdas sagradas.

Carentes de destino, como el nifio
dormido, respiran los celestes;
con pudor preservado
en humilde capullo,
florece eternamente
el espiritu en ellos,

y sus ojos felices
contemplan en tranquila
y eterna claridad.

Pero a nosotros no nos es dado
descansar en ninguna parte;
desaparece, sufren
los hombres, caen
ciegamente de una
hora en otra,
como agua, de roca
en roca arrojada
durante afios a la incertidumbre (Holderlin,
2002, pp. 191-192).

La cancién estd compuesta de tres estrofas, dos de las cuales estan dedicadas a la
representacion de los “genios” (die “Genien”), los “celestes” (“die Himmlischen”)
que, en analogia con los artistas y luego con los nifios, estdn despreocupados y sin
destino. Como suavemente el artista pulsa las cuerdas de su instrumento y crea una
obra en la que no se manifiesta ningun tipo de violencia y que parece nacida de si
misma sin sujecion a leyes externas, asi los genios en su tranquilidad apenas son
tocados por la brisa; y como el nifio en su desconocimiento de la muerte y en su

aspecto de feliz suefio y potencial creador libre del dolor, asi los celestiales carecen
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de destino, de la fatigosa lucha por la vida. Pero, de un lugar a otro sin reposo, some-
tidos al poder del tiempo, a la inseparable presencia de la muerte, al sufrimiento y
a la necesidad, esta el hombre en constante desconocimiento de lo que le depara la
vida, como en la metdfora de las gotas de agua que caen de una roca en otra, bus-
cando su destino. La conjuncién “doch” (“pero”) con la que inicia la tercera estrofa
designa lo propio del hombre moderno expresado en el “uns” (“a nosotros”); lo que
nos es dado, lo que nos corresponde, lo que nos va, no es la calma y tranquila paz de
los celestes ni la inconciencia de los nifios dormidos libres de la carga de la muerte
y del destino. Nos concierne el vagar, el desplazamiento, el trabajo y la busqueda; el
ser arrojados, lanzados, echados (geworfen) durante mucho tiempo a lo descono-
cido; sometidos al decrecer, al menguar (“schwinden”) y al morir. Por lo demas, la
cancién al destino no sefiala un destino puntual, no se refiere a un individuo sino a
los hombres que nos comprenderiamos en lo que en ella se dice: la incertidumbre, el
transitar, el fenecer. Contra lo apacible y eterno del espiritu (Kehrkoff, 1994, p. 46),
se levanta la incertidumbre que le cupo en suerte al hombre, quien sin un destino
definido transita hacia la muerte. Su contingente vida estd exenta de una organiza-
cién premeditada y calculada a la perfeccién y, en el caso del moderno, no depende
del cumplimiento de un destino fijo irremediable, lo incierto es lo que se pone como
signo de este presente. El hombre ha de ir de una hora en otra con el interés de esta-

blecer su morada; Hiperién perseguia el restablecimiento de una unidad perdida.

Terminada la cancion, Hiperién recibe la Gltima carta de Diotima en la que se anun-
cia la despedida. Epistola que esta escrita en cuatro continuaciones, y se agrava el
tono de las palabras a medida que avanza el adi6s, hacia el final de la extensa carta
dice Diotima: “iAfligido amigo! Pronto, pronto serds mds feliz. Tu laurel atin no
ha crecido, y tus mirtos se marchitarfan, pues ti debes ser sacerdote de la divina
naturaleza y ya germinan en ti los dias poéticos” (Holderlin, 2002, p. 199). “El lau-
rel es una metéfora para la guerra y los mirtos para el amor; ni lo uno ni lo otro
son el destino de Hiperi6n. Su destino es ser sacerdote de la naturaleza, dicho en
otras palabras, poeta” (Cortés Gabaudan, 1996, p. 79). Asi, una vez se sobreponga de

las pérdidas y se recupere de la forzosa afliccion estard listo para los dias poéticos,
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puesto que en el canto al destino atn se advierte el desconsuelo y la derrota que
deben ser superadas; superaciéon que le corresponde in-directamente a Hiperion y
plenamente a Holderlin. Pero por el momento, las pérdidas de Alabanda y Diotima
son parte de un momento vinculado a todo un proceso movilizado por una fuerza
que se manifiesta en una doble negacién (Kreuzer, 2011, pp. 190-191), que le permi-

tird a Hiperion resolver las disonancias y contradicciones y reconciliarse con la vida.

Ante el mensaje de Diotima y lo que vaticina, ronda una vez mas la idea de muerte,
méxime cuando una carta de su amigo Notara le confirma la misteriosa muerte de
Diotima. Abatido por completo, el joven Hiperién escribe una misiva de respuesta a
Notara en la que se despide de todo y de todos, pues ya no tiene adénde ir y menos en
quién refugiarse. Alabanda fue a entregarse a la liga clandestina, su retorno supone
la muerte como justicia a su traicién; Diotima muri6 inexplicablemente aminorada
por la separacién y la desunién; y su padre renegé de él y le cerr6 las puertas del
hogar, al que retornara cuando, mucho tiempo después, todos hayan muerto. As,
cuando estd terminando la carta que le envia a Notara, le cuenta que un dia subié
al volcan Etna y desde alli record6 a Empédocles quien, harto de contar las horas y
con un excesivo amor a la vida, se fue de esta en un abrazo perenne con la natura-
leza (Holderlin, 2002, p. 202). No obstante, Hiperién comprende que no ama con
suficiente fuerza ala vida ni a si mismo como para imitar la accién de Empédocles?,
sabe que su estado de derrota y pérdida no le permite honrar la vida y que la muerte
que quiere darse en ese momento asi lo demuestra. En medio de la recuperacion
de la afliccién, el segundo punto relevante de la historia, segtin Kreuzer, es ‘el logro
de la calma’ —[“Der zweite wichtige Gesichtspunkt ist die Erlangung der >Ruhe<”]
(2011, p. 192), siendo el primero o ‘el punto mas alto de la novela’ [Hohepunkt des
Romans| (2011, p. 191) la narraciéon de la superacién del logro de esa calma—y como
una prolepsis de lo que serd la madurez tras superar todas las pérdidas y derrotas, le

escribe a Belarmino:

#LEs evidente el contraste entre Hiperion, quien adn es joven, y Empédocles, quien logré la madurez y ofrecio la oportunidad de renovacion a su pueblo,
segln la idea que Holderlin eshozd para la elaboracion de la tragedia que llevaba por nombre La muerte de Empédocles y que dejé inconclusa.
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Amigo, estoy tranquilo, pues no quiero tener nada mejor que lo que tienen los dioses. ¢No
debe sufrir todo lo que existe, y mas profundamente cuanto mas excelso es? ¢No sufre la
sagrada naturaleza? iOh, mi divinidad, que td puedas estar tan triste como feliz es algo
que durante mucho tiempo no pude comprender! Pero el bienestar sin sufrimiento es
suefio, y sin muerte no hay vida. ¢Querrias ser eternamente como un nifio y dormitar
como la nada? ¢Renunciar al triunfo? ¢No recorrer la escala de los perfeccionamientos?
i, si, el dolor es digno de habitar en el corazén humano y de emparentarse contigo, ioh
naturaleza! Porque solo él conduce de un placer a otro, y no hay mas compatiero que
él... (Holderlin, 2002, p. 200).

Hiperi6n no salta al volcan ni busca la muerte por otros medios, en su lugar va
errante hasta que llega a Alemania en donde, con el paso de los dias, encuentra el
tnico motivo para quedarse, la naturaleza. Entre los alemanes encuentra de todo
menos hombres, segin la fuerte arenga que realiza en la pentltima carta. Sacerdo-
tes, pastores, pensadores, artesanos, cientificos, doctos, de todo, menos hombres.
Resuena la critica y andlisis social que Schiller hace en la sexta de las Cartas a la
educacién estética del hombre: fragmentos son los hombres modernos, fragmentos de
un todo que se asemeja a una maquina que solo debe cumplir funciones calculadas
y frias. Fragmentos de hombres encuentra Hiperion entre los alemanes, engranajes
en la maquinaria estatal que agobia, que denigra y que deja sin aliento, en especial
a los jovenes amantes de las musas. La queja también comprende a aquellos que,
como él, sufren y padecen ese sistema frio y represivo de los alemanes y que, como
él, se sienten amordazados por esas disposiciones sistematicas. Motivos suficientes

tiene Hiperion para irse de alli, pero lo retiene la primavera.

Con el paso del invierno y el advenimiento de la primavera, Hiperién comprende
los insospechados cambios que dan alegria y dolor, muerte y vida, y entiende la
dindmica de la naturaleza en la que estd inserta la vida con la que adquiere saber,
madurez y tranquilidad. Llorar en exceso por la pérdida, por los muertos, por la
derrota es no comprender las disonancias de la vida, querer aferrarse con obsti-
nacion a la alegria y desear que siempre esté presente es querer vivir en la ilusién
del temeroso y cobarde, en el espejismo del efimero presente. Aprender a aceptar
la derrota y la felicidad es conocer los movimientos de la vida, de la naturaleza, de

la cual surgen y a la cual regresan. Asi lo atestigua Hiperién al final de la novela
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por medio del ensuefio que tiene con Diotima. Por el contrario, no aceptar el dolor
excluye la alegria, pues la alegria tiene mucho de dolor, asi como la muerte, de vida.
Las palabras e imdgenes finales de la novela expresan esta necesaria des-armonfa
del todo, en un tono panteista y espinosista, como varios intérpretes lo refieren;
Holderlin cierra la obra y estratégicamente la deja abierta al mismo tiempo. Amor y
odio, disonancia y reconciliacién, son los opuestos indispensables del movimiento
continuo en el que estd el hombre. Hiperion lo dice asi: “Como rifias entre amantes
son las disonancias del mundo. En la disputa esta latente la reconciliacién, y todo lo
que se separa vuelve a encontrarse. Las arterias se dividen, pero vuelven al corazén

y todo es una tnica y ardiente vida” (Hélderlin, 2002, p. 213).

Las tltimas palabras de Hiperi6n a Belarmino: “Estos fueron mis pensamientos. La
proxima vez te hablaré mas de ellos” (p. 213), denotan lo inacabado e inconcluso de
la novela, precisamente por la dindmica de la obra y por las intenciones del escritor
de no supeditar todos los acotamientos y la formacién que se pretende expresar
en la novela a las vicisitudes del protagonista. En este punto confluyen fin e inicio,
pues mientras aiin estd en Alemania experimenta a través de un suefio la epifania de
Diotima, a quien cree ofr, y quien le revela la insensatez de perseverar en la tristeza
y en el llanto por los muertos. En este pafs tiene la Gltima transformacion efectuada
en la historia de la novela y se enfatiza la divisién en dos instancias, las mismas
que estan en toda la obra, entre el pasado y el futuro. Desde alli, regresard a su
patria, comenzara la escritura de las cartas e ird cambiando con las situaciones que
ya conocemos hasta el punto de lograr las superaciones necesarias y aprender de lo
vivido. Este momento del asi pensaba yo o esos fueron mis pensamientos, junto con el
retorno a su suelo natal, configuran el todo del movimiento epistolar. El inicio remite
al fin y este al comienzo. No obstante, es evidente la transformacion efectuada en el
protagonista en relacién con la carta inicial, en esta dice que regresa abatido y con
un ansia desmesurada de morir, mientras que en la tltima le escribe a Belarmino
con calma y promete contarle méds pensamientos de su vida en un futuro. La lucidez
del altimo Hiperi6n, més sensato, contrasta con toda la desproporcién de sus deseos

extremos representados en la obra y posibilita la contraposicién arménica de las
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partes contrarias, segtin la particular idea de esta dialéctica de contraposiciones y
soluciones que se contintia progresivamente, puesto que no se cierra en absolutos
estaticos; el dinamismo de la obra impregna su continuacién en poemas como el ya

mencionado Lamentos de Mené6n por Diotima.

El experimentado eremita, mucho mds que el joven audaz que quiere transformar
su patria y gestar la heroica campaiia de la renovacién espiritual, tiene la prevalen-
cia en el protagonismo de la novela; es un hombre maduro que adquiere paciencia
y gana cada vez mds mesura a medida que le escribe a Belarmino sobre sus pade-
cimientos y sobre la lucha por efectuar sus idearios. En la indispensable distancia
entre uno y otro momento de la vida de Hiperion esta la clave estructural de la
novela; de su movimiento constante; de los cambios de estado y de las rupturas
espaciotemporales que presenta. Del largo vivir y de la experiencia se nutre la obra,
no del ciego afdn de querer lograr lo imposible en la precipitada juventud, como lo
afioraba el joven. El inicio y el fin proyectan dos momentos del protagonista que
difieren en su temperamento, pues el comienzo impele a la muerte, en tanto que el
fin exige calma y esperanza. De haber acaecido la muerte del protagonista, la idea
global de la novela se perderia y carecerfa de sentido; toda vez que la temdtica de
la muerte que impacta la obra carece de una connotacién exclusivamente negativa.
Resulta extrafio que la muerte asociada con lo indeseado, lo malo, lo falso, tenga
una concepcién contraria, claramente positiva, en tanto se la piense como parte
imprescindible del discurrir de la naturaleza y como la contraposicién indispensa-
ble de la vida en el juego de opuestos, inconcebibles el uno sin el otro. Es paradéjico
pensar la vida desde la muerte, es como si lo puro se asumiera desde su contrario,
pues encierra un conflicto vincular dos opuestos tan dispares; pero, en el caso de
la novela, la experiencia que trae a cuestas Hiperién le ha permitido comprenderlo.
Su errante vida y el desplazamiento son un indicio del camino hacia el cambio y al

conocimiento.
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Este personaje llega a tener cierta sabidurfa en virtud de la alegrfa y el dolor que
experimenté. Su saber no se reduce al del calculo-matematico ni al de los libros
sagrados ni al del comportamiento ejemplar regido por leyes morales, es el de la
vida, la suya propia, vivida entre extremos de actividad y quietud, pues la vida del
protagonista cesa cuando no tiene més accién, que bien podria ser el caso del ermi-
tafio, retirado de la actividad, no obstante, este caso es diferente. Hiperién es un
eremita aislado de la vida ptblica, cuya accién recae en las reflexiones que le trans-
mite a Belarmino, y al hacerlo, al pensar en su vida anterior de amante y guerrero,
cambia y continda transformando su vida actual. La conciencia que logra Hiperién
en sus pensamientos como eremita no abarcan la solucién efectiva de los problemas
de su patria ni de la humanidad (como en algin momento lo pensé y expresé en
su correspondencia), pero si permiten extenderlas metaféricamente a las posibles
decisiones que alguien tome para si mismo. La ambicién de traspasar el limite dej6
una huella en el corazén de Hiperién, que se traduce en el aprendizaje por medio
del dolor y la paciencia. De igual modo presenta una tendencia que con libertad, un
individuo o una comunidad, podrian seguir: de la inexperiencia y la fogosidad de la

nifiez y la juventud hasta la activa calma de la madurez.

Parece que, en la juventud, las aspiraciones por conquistar la meta no tienen limite
o nunca lo tendrdn, y se cree que cada tanto se logra y se acierta lo que con deses-
pero se busca, pero al poco tiempo se pierde la alegria o el entusiasmo por tener lo
deseado, adviene una desilusion y se olvida la unién, el amor o la alegria inmediata,
fugaz. Asi, Hiperién le expresa a Belarmino que crey6 alcanzar sus metas cada que
hallaba a alguien cercano a sus ideales, de los que se desencantaba al saberse solo
con sus ideas y sentimientos excelsos. Qué cerca parece estar la meta cuando se es
joven, pero que ficil se pierde y se aleja esta y luego se convierte en alegria y tristeza,
modulaciones asociadas a los tonos musicales que signan el camino variante de la
vida de alguien. Sin embargo, Hiperién comprende que incluso en la vejez se trans-

forma y se comprende lo conflictivo de la vida.
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Cierran estas acotaciones sobre Hiperién el viejo, la determinacién que encarna el
personaje de sobrellevar las variadas experiencias con prudencia. Hay en este carac-
ter una resolucion de disonancias que enfatiza en la vivencia propia de un individuo
que, ad portas de decidirse por la muerte, comprende la integralidad de los dife-
rentes acontecimientos adversos y favorables, los previstos y los contingentes —y
también los que escapan a una dualidad como incentivo de bsqueda constante—,
ademds entiende el movimiento y la in-quietud como elementos propios de la vida,
hasta que llega el complemento para la plenitud de esta, la muerte. Entre tanto, la

accién y la reflexién ayudan.

Berta Vias, que resefia una traduccién del Hiperién o el eremita en Grecia, dice:

Este proyecto de desastre, de soledad, que es el Hiperién no tiene mucho que hacer frente
aunasociedad en la que prima el triunfo, a ser posible sin afrontar la mds minima dificul-
tad, una sociedad en la que lo que importa es el lugar que el individuo ocupa en el ambito
econémico, lo que hace que se extienda la ansiedad por el status, por la notoriedad, y se

olvide que lo mds importante es la dignidad del ser humano (2004, p. 250).

Este desastre que es el Hiperion termina con la promesa de préximos pensamientos
y reflexiones sobre eventos que nunca se llegardn a relatar, pero concluye con la
apertura a la madurez del personaje que se experimenta a medida que la novela
avanzaba hacia su fin. El viejo eremita no es un modelo de triunfo y éxito para las
actuales generaciones —ni para las de su contexto—, mas urgido de productividad
y solvencia econémica que de empefios sentimentales por restablecer relaciones
con la naturaleza, los hombres y los dioses. El camino de fragilidad, derrota y de
arrebatados cambios del entusiasmo a la penuria de la reflexién no se presenta
como una construccién de riqueza y conquista de un asidero por el cual se gane en
utilidad monetaria para la sociedad. Ni el joven ni el viejo Hiperién responden a los
estandartes actuales, pero tampoco respondian a los de su tiempo. Sin embargo, la
paciencia, experiencia y perspicacia del viejo no se logran con el predominio de los
avatares técnicos contemporaneos ni con la prisa por el éxito inmediato. Algo de lo
vivido por este personaje ha de tener cabida, asi sea la denegacién y su contrario.

Por ello le escribe a Belarmino
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Nunca habia experimentado de forma tan completa aquella antigua sentencia del
destino: que una nueva felicidad nace en el corazén cuando se mantiene firme y logra
soportar y atravesar la media noche de la pesadumbre, y que, como el canto del ruisefior
s6lo se oye en la oscuridad, el himno a la vida del mundo sélo se deja escuchar en noso-
tros en el fondo del dolor (Hélderlin, 2002, p. 209).

La denegacion y la afirmacién, como en un movimiento dialéctico, se necesitan
reciprocamente para poder establecer lo que propiamente les corresponde, pues
como contrarios que son interactdan y se reafirman al intercambiar su lugar. A la
denegacion se llega luego de pasar por la afirmacién y la esperanza de la posesién
de lo otro. A la vejez llegé Hiperion luego de creer ciegamente que, cuando joven,
estaba a un paso de la meta, pero fracasé en los ideales que buscé con desespero.
En la vejez, como el contrario opuesto a la juventud, Hiperion reflexiona sobre su
pasado y recobra parte de la juventud, no en su plenitud fisica, sino en la prudencia
como elemento en el que se resuelven los opuestos anteriores. Desde lo opuesto,
comprende el primer momento generador de toda la actividad; desde la éptica del
que recuerda y piensa y no desde el que vive y actiia, cobra sentido la posibilidad
de una dialéctica que no se cierra con la reflexion, sino que posibilita una nueva
transformacion del personaje, de la novela, del pensamiento de Holderlin e incluso
de la reflexion filosética contemporanea. El dolor hace parte de la alegria, sin el
uno no se experimenta y comprende la otra, del mismo modo que sin muerte no se
comprende la vida. Pero ¢por qué aprender en virtud del dolor? ¢Qué tipo de dolor
es este? La novela es, pues, un cimiento inicial de lo que proyectaba Hélderlin en
relacién con sus coetdneos y con su tiempo; ademds recoge varias preocupaciones
que seran comun en autores romanticos que criticaron el excesivo uso racional y
era una invitacién a presentar y pensar en modos diversos del obrar humano. En
general, este capitulo hizo una lectura a la luz de la recepcién de la novela, de las
interpretaciones en torno al personaje y de lo que pervive tematicamente de este

poema en prosa.
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[.a metamorfosis del

pensamiento. Dialéctica
sobre los conceptos de arte,
naturaleza e historia en Kant

Holderlin

Paloma Marin Escobar!

Introduccién

El presente capitulo tiene como propésito plantear una dialéctica entre el pensa-
miento de Immanuel Kant y el de Friedrich Holderlin, teniendo como base el asi-
duo estudio que este tltimo hizo del sistema critico kantiano y que su propio pensa-
miento se vio profundamente influenciado por este hecho. La propuesta filoséfica
de cada uno de ellos se configura en modos diametralmente opuestos: Kant puso
todo su empefio en elaborar un detallado sistema de pensamiento que explicara,
basado en una filosofia trascendental, el fundamento primero de toda posibilidad
de conocimiento humano; del conocimiento de la naturaleza, en primera medida,
el del comportamiento y las leyes morales en segunda instancia y, para terminar,
el de los fines dltimos a que aquellos son destinados por su naturaleza ineluctable

como culmen del 6rganon critico.

1 Filésofa de la Universidad Catdlica Luis Amigé. Pertenece al semillero Estética, poética y hermenéutica. Especialista en Docencia Investigativa
Universitaria. Contacto: paloma.marines@amigo.edu.co
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Por su parte, Holderlin representa un modo de pensamiento que, de manera inten-
cionada, se desenvuelve por fuera de sistemas rigidos o conceptos esquematicos y
cuyo propésito es valerse del lenguaje poético para arrojar luz sobre las relaciones
del hombre con la naturaleza, con los otros y con la divinidad; empero, Holderlin
introduce en su lenguaje, en apariencia solo literario, claves de lectura relevantes
sobre conceptos tan complejos como los propuestos en el sistema kantiano, incluso
supera algunos de estos y ofrece una interpretacién auténtica, de cardcter intelec-
tual, en la que se presenta una propuesta filoséfica peculiar que habia sido poco

estudiada.

La metamorfosis del pensamiento se da en la medida en que el aporte de Kant, que
es ante todo intelectual, encuentra eco en la forma poética utilizada por Holderlin,
que le otorga una validez mas alla de la razén intelectiva, ontolégica. El suabo se
apropia del legado que Kant dejé a la generacién alemana sin ocuparse de este en
la forma del idealismo, sino como una propedéutica para llevar a cabo su propésito
fundamental: instruir al hombre y dotar al poeta de la posibilidad de ser quien forme
a su pueblo, aquel que ante ellos sitte la palabra sagrada y proyecte la finalidad de la
naturaleza como lo adrgico, y de lo humano como lo orgdnico, en un horizonte tnico,

la historia.

Son dos conceptos y una nocién fundamental que transversalizan la idea de esta
metamorfosis. El primer concepto es el de naturaleza (natura) como ambito en
el que el hombre se mueve, como aquel que sustenta su propia existencia y como
aquello que se le opone en calidad de absolutamente otro y, con ello, lo que pone
limites a su labor en el mundo (cognoscente y productiva); segundo concepto es el
de arte como el lenguaje exclusivo de transmisién y proyeccién de la historia, asi
como el de la relevancia del artista, capaz de dar cuenta de la relacién de confronta-
cién y reconciliacién entre la natura y el hombre. Finalmente, la nocién de historia,

que se desprende de los conceptos ya advertidos, se presenta como el hilo conductor
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de las finalidades del hombre y de la naturaleza, como el vehiculo de su plasmacién
efectiva en el mundo de la experiencia, que porta la palabra sagrada de un tiempo,

la memoria de un pueblo y la transformacién de este en el devenir.

Este apartado se propone la exposiciéon de algunas nociones de los ensayos
de Holderlin coincidentes con las nociones kantianas a fin de demostrar la
reapropiacion o superacion de los conceptos de Kant segun el pensamiento del
suabo. De acuerdo a lo anterior, las nociones que sirven de base a la disertaciéon
son: arte, naturaleza” e historia’, de las que se desprenden diferentes categorias que
seran vistas a la luz del propio Holderlin para hallar en su propuesta una lectura
genuina del sistema kantiano; previo a este desarrollo sera preciso dar cuenta del
vinculo entre ambos pensadores. Desde muy joven, Holderlin anhel6 ser un poeta
y demostrd las capacidades que tenia para ello, ademas de mostrar una inclinacién
natural hacia la reflexién filoséfica, lo que posibilité que su produccioén literaria se
leyera, posteriormente, a la luz de las corrientes filoséficas de su tiempo (romaéntica,
idealista y, en menor medida, racionalista); relecturas que, tras la publicacién de las
primeras obras sobre su vida, encontraron una raiz comin en autores como Schiller,

Goethe y, evidentemente, el propio Kant, quien fuera el gran referente filoséfico.

Segtin el sistema critico kantiano, en cada nivel del conocimiento del mundo, a
saber: cognoscitivo y practico, es preciso hallar una raiz comtn que los distinga y

permita abarcarlos en virtud de las posibilidades subjetivas.

2 Alintroducir la nocién de arte en su Critica del Juicio, Immanuel Kant (2007) expone una cuestion fundamental: la necesidad de distinguir aquello que es
causa de la naturaleza de lo que es producido por un sujeto agente, el hombre. El producto del arte es una obra (opus) y el producto de la naturaleza
es un efecto (effectus); el arte sera entendido como aquello que surge en virtud de la libertad de una razén consciente. Por bella que pueda parecer una
obra de la naturaleza (effectus), esta solo se configura como producto del instinto, no de una voluntad libre.

8 El hilo conductor del arte es analogo al hilo conductor de la naturaleza; en él se hallan entrelazadas la finalidad de la naturaleza y la finalidad practica del
hombre en una totalidad unitaria, histérica. Ambos horizontes, el tedrico natural y el practico moral han de encontrar, siguiendo a Kant, un engarce que
no sea otra cosa sino la demostracion de su modo de aparecer-se (producir-se) en el mundo de la experiencia posible, en lineas andlogas, pero no sin
punto alguno de contacto. Estas lineas que se despliegan por la cadena de causalidad de que se siguen, obedecen a un mecanismo inserto en el orden
espacio-temporal; el mecanismo sumado a dicho orden es la historia, en ella se manifiestan y son captadas por una reflexion vinculante que hermana
la capacidad del entendimiento y de la razdn, que vincula simultineamente el juicio tedrico y el practico mediante la utilizacién de sus principios a fin de
emitir un juicio reflexivo que los contenga.
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Kant caracteriza en la Critica del Juicio esa raiz comtin de un modo muy coherente con lo
que acabamos de decir, ya que, si en la Critica de la razén pura ha designado la raiz. comin
de pluralidad y unidad, o de sensibilidad y entendimiento, o de intuicién y concepto, con
los términos, respectivamente, de sintesis (raiz comtn de unidad y pluralidad), imagina-
ci6n («facultad» de la sintesis) y esquema (el acto de la imaginacién), ahora, en la «Cri-
tica del Juicio estético», habla de una situacién en la que «la imaginacién esquematiza
sin concepto», es decir, no se ha producido la separacion frente a la raiz comtn, por lo
tanto tampoco hay todavia ni conocimiento ni decision, o sea, no hay en general discurso
valido; se mantiene, pues, que no hay un discurso en el punto cero de la escisién; la rafz
comun, por asi decir, no comparece, se escapa, es esencialmente escurridiza o, como

dice literalmente Kant, «desconocida» (Martinez Marzoa, 1992a, p. 141).

Asi, es posible afirmar una vez més que la parte del érganon critico dedicada al
juicio es, en efecto, la parte que fundamenta todo lo que le antecede, esto es porque
en ¢él, la escisién que es posible deducir en las otras dos criticas atin no se ha dado,
este es el punto cero del conocimiento de la naturaleza®, de la decision humana y,
por tanto, el punto en el que la reconciliacién entre estos dmbitos sea procurada
sin preterir la esencia del otro, lo cual trae al didlogo a Holderlin cuando, mediante
una fuerte critica al idealismo aleman, se refiere a la relacién sujeto-objeto en uno
de los escritos de talante filosético que escribiera hacia 1795, que han titulado sus
compiladores como “Juicio y ser” (Urteil und Sein) y que hace parte de los, también
llamados por sus intérpretes, Ensayos de Homburg (Homburger Aufsitze). Este ensayo
representa una critica implacable contra lo que seria el idealismo aleman en cabeza
de Fichte y presenta asuntos criticos que son susceptibles de analisis. La nocién de

« »

ser

Expresa la ligazén del sujeto y el objeto. Alli donde sujeto y objeto estan unidos pura
y simplemente, no sélo en parte, alli donde, por lo tanto, estan unidos de modo que
absolutamente ninguna particién puede ser efectuada sin preterir la esencia de aque-
llo que debe ser separado, alli y en ninguna otra parte puede hablarse de un ser pura y
simplemente, como ocurre en el caso de la intuicién intelectual (Holderlin, 1976, p. 26).

“Es por el arte que el sujeto puede asomar su vista a la naturaleza indeterminada, a la sustancia que de ella no es conocible por las ciencias y que contiene
el sentido mas profundo de su evolucion, que la conduce hacia los fines inciertos que ella persigue y que son ocultos al entendimiento tedrico. Por otro
lado, es por el arte que el hombre puede plasmar en la naturaleza, incluso como mimesis de su propia regularidad, el sentido profundo de su progreso,
que lo conduce mediante la libertad hacia fines poco evidentes, incluso para la razén practica; todo esto se plasma en el hilo conductor de la historia en la
forma mas peculiar, como representacion de los conceptos que van unidos al thelos de la naturaleza y de la libertad humana, la evolucion y el progreso.
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La ligazén aqui advertida tiene que ver con la oposicion real y no ideal, es decir, el
objeto puesto y no auto-puesto por la conciencia, pues si, como se dijo, la conciencia
es en tanto que al sujeto se le contrapone lo externo, la ligazén tiene que correspon-
der con una oposicion en la que haya cabida para eso otro que es la naturaleza’. Una
reflexi6n de tipo genético, es decir, que concibe el uso de la raz6n como infinito, no
corresponde a las consideraciones kantianas en las que Holderlin cree firmemente;
una razén limitada por la naturaleza, cuyo impetu infinito se ve coaccionado por
el obrar y la representacion sitda al “yo” por fuera de la férmula de identidad como
lo siempre opuesto a la naturaleza. Que el fragmento aqui acuciado de Hélderlin
desemboque en la intuicién intelectual no es un recurso filoséfico entre otros del
que se sirve el poeta para concebir la ligazén pura y simplemente, pues es en virtud
de ella que, como acto previo a la reflexién de la conciencia y actividad de represen-
tacion, aparecen en el mundo tanto el hombre como la naturaleza. Si bien en este
ensayo Holderlin arremete contra la idea del “Yo absoluto” fichteano, la critica es
dable perfectamente a la oposicién ideal propuesta por Schelling hacia 1800 en su

Sistema del idealismo trascendental.

Al modo como el propio Kant lo concibié en su Critica del juicio, Holderlin no com-
prende la posibilidad estética de la intuicién intelectual como una capacidad entre
otras para captar el ser, sino como la tnica por medio de la cual este se percibe
como lo que es, dejando ver c6mo sus componentes se manifiestan desde su propia
esencia, pura y simplemente. El ser s6lo es captado poéticamente, a él no alcanza
la representacion de otras ciencias o exclusivamente la de la filosofia puesto que
estas tienden a separar la unidad originaria, disgregarla para que sea analizada.
Holderlin apunta a un asunto que le interes6 también al propio Kant, si bien sus
pensamientos son de indole divergente, encontraron un camino comun, el de la

representacion de la naturaleza por medio del arte. Para Kant esto serfa un juicio

% Kant acierta en mencionar que el arte bello concebido como tal debera asemejarse a la naturaleza: “La naturaleza era bella cuando al mismo tiempo
parecia ser arte, y el arte no puede llamarse bello mas que cuando, teniendo nosotros conciencia de que es arte, sin embargo, parece naturaleza” (2007,
p. 249); y esta consideracion no rifie con que el arte no pueda ser mimético, sino que tiene que ver con la representacion de la naturaleza, ya no en parte
cuanto si en su totalidad, es decir no con los aspectos particulares de esta que pueden ser conocidos por el entendimiento tedrico segun categorias,
sino con su modo de representacion en el que la diversidad que la conforma es captada como unidad pura.
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estético que permite el trdnsito de la naturaleza de lo sensible a lo nouménico®; para
los idealistas, finalmente, la naturaleza es expresada como la mds pura inteligencia
en el arte, y Holderlin no encontrarfa otro camino para captar la ligazén del ser que

el de representarlo poéticamente, el decir poético de la naturaleza.

Martinez Marzoa permite comprender lo anterior cuando menciona que la critica
de Holderlin estd influida por la terminologia kantiana y por el fundamento mismo
de su pensamiento, teniendo como precedente que del 6rganon critico la Critica del

juicio es la més estudiada por el poeta:

Me he comprometido a aducir otro de los nombres que tiene en Holderlin eso que,
segiin ya dije, Holderlin mismo llama a veces ser. El otro nombre en cuestion es preci-
samente die Natur («la naturaleza»). Ello parece fortalecer la sospecha, para la que ya
hemos encontrado motivos, de que es lo uno y comtn a lo que apunta la «Critica del
Juicio estético» lo que sirve de punto de referencia para el ser que Hélderlin menciona
en posicion critica frente a Fichte. Die Natur es ya el tema de Hiperién, y desde este
momento la trayectoria de Holderlin estd determinada por el problema de c6mo presen-
tar el cardcter no-presente, ese caracter, que «la naturaleza» tiene, de trans-discursivo,
prerreflexivo o «desconocido», de dthesis (Martinez Marzoa, 1992a, p. 146).

La escision a la que se refiere el autor sucede en la filosofia kantiana en el momento
en que se da lugar al concepto mediante la posibilitas (las condiciones de posibi-
lidad) del sujeto cognoscente; por otra parte, cuando la obra se mantiene en la
representacion de die Natur como pura unidad es, pues, un producto estético, con lo
cual la tnica herramienta para asirlo y reflexionar su dimensién constitutiva en la
historia la ha engendrado Kant en su Critica del Juicio como medio para reconciliar

los dambitos de la libertad humana y la naturaleza. Pues,

la Natur o la dthesis o el ser hélderlinianos, de que habldbamos, tienen, en este mismo
sentido de reflexion, cardcter trans-reflexivo prerreflexivo. Su representacion en rela-

cién con el andlisis kantiano del conocimiento es el «esquema sin concepto». Por eso

8 Es crucial sefialar aqui que la naturaleza otorga la regla “no a la ciencia, sino al arte, y aun esto, sélo en cuanto éste ha de ser arte bello” (Kant, 2007,
p. 251), lo que puede conducir el orden de ideas aqui sefialado a pensar que la naturaleza sélo es indeterminada y que se presenta al sujeto de
forma negativa a su infinita aspiracion por rebasarla sélo como objeto del entendimiento, s6lo como fendémeno cognoscible y sujeto a unas categorias
a priori; empero, la naturaleza abre camino al sujeto que Kant denomina genio, para que avizore su indeterminacion y la finalidad que permanece
oculta y, ademas de ello, le otorga mediante la regla de su talento la posibilidad dnica e irrepetible de representarla y plasmarla como fenémeno, es
decir, convertirla en un objeto para el goce de los sentidos, todo esto en un movimiento excéntrico que la sustrae del mundo nouménico al mundo de
la experiencia posible y la retrae devolviéndola al curso normal de su thelos, ahora atravesada por la libertad creadora de la finalidad del artista que,
sin duda, coincide con la de la especie; el arte es el punto de contacto no sélo entre el noiimeno 'y el fenémeno, sino entre las fuerzas, aparentemente
irreconciliables, de la humanidad y de la naturaleza.
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«la naturaleza» se manifiesta, esto es, se substrae, en la figura bella, que es, para Kant, la
figura en la que hay un esquematizar sin concepto o un finalismo sin finalidad (Martinez
Marzoa, 1992b, p. 148).

Para seguir con la idea de Martinez Marzoa, Hélderlin y Kant coinciden en recono-
cer la sujecién inevitable del individuo a la causalidad de la naturaleza, tanto porque
ella dota al artista naturalmente, como porque la creacién artistica propende siempre
por elevarse a la naturaleza y es tal su vuelo que la forma bella del arte resulta tam-
bién athética; en ella se unen pura y simplemente el sujeto y el objeto que aparecen
separados de manera tangencial en el idealismo criticado por Holderlin y en los dos
dmbitos descritos en las primeras partes del érganon critico. Podria considerarse
que la forma fundamental en que pensador y poeta encuentran posible reconciliar
al hombre con el ser que se presenta escurridizo y desconocido es representarlo en
la obra de arte, en el poema’. La infinita aspiracion del hombre, el avistamiento de
lo que el fenémeno retrae en su forma nouménica, es sélo posible mediante el arte.
Es importante aclarar que tanto artista como espectador hacen parte de la defini-
cién de genialidad en el pensamiento kantiano, haciendo que la lectura de lo que
estd pura y simplemente manifestado en la obra, sea la labor mediante la que una

comunidad se adhiere a lo universalmente comunicable del arte.

La imaginaci6n® y el entendimiento son las facultades’ que, segtin Kant, cobran
relevancia a la hora de captar die Natur o de representarla en el caso de ser artista,
poeta, genio. En uno de sus ensayos intitulado ‘Sobre la ley de la libertad™,

Holderlin hace referencia a la naturaleza en oposicion al entendimiento, en tanto

" El genio tiene la capacidad privilegiada de unir en una sola manifestacion objetiva la obra, los reinos de la naturaleza y la autonomia propia de la libertad
practica haciendo aparecer en ella incluso como bello lo que en la naturaleza es captado por la intuicion como algo que no lo es. Asi, por ejemplo, la
muerte: “las furias, enfermedades, devastaciones de la guerra, etc., pueden ser descritas como males muy bellamente” (Kant, 2007, p. 255), por medio
del arte bello y teniendo como base a la representacion de dichos conceptos universalmente, en atencion a la finalidad que el genio le prescriba, lo que
redunda en la propuesta formativa y ennoblecedora de dicho fin en el espiritu humano.

8“Es muy poderosa en la creacion, por decirlo asi, de otra naturaleza, sacada de la materia que la verdadera le da. Nos entretenemos con ella cuando la
experiencia se nos hace demasiado banal; transformamos esta Ultima, cierto que por medio siempre de leyes analégicas, pero también seglin principios
que estan mas arriba, en la razon. Aqui sentimos libertad frente a la ley de asociacion, de tal modo que, si bien por ella la naturaleza nos presta materia,
nosotros la arreglamos para otra cosa, a saber: para algo distinto que supere a la naturaleza” (Kant, 2007, p. 258).

® Las facultades de las que se sirve el genio, a priori, para dar medida a su creacion seran laimaginacion y el entendimiento, y justamente estas facultades
son las que pondra en juego en la relacion sujeto-objeto, que también esta dada a priori y cuyas medidas y privilegios son expresados a posteriori, segin
el thelos prescrito, en el producto final.

10 “Genio es el talento (dote natural) que da la regla al arte. Como el talento mismo, en cuanto es una facultad innata productora del artista, pertenece a
la naturaleza), podriamos expresarnos asi: genio es la capacidad espiritual innata (ingenium) mediante la cual la naturaleza da la regla al arte” (Kant,
2007, p. 250).

1 Asi como los otros ensayos que en el ulterior desarrollo se citaran pertenecen al periodo de Hiperion comprendido, segin Martinez Marzoa (en su
gaduccién de los Ensayos, publicada en 1976) entre 1794 y 1798, con excepcion de los Ultimos que seran referidos y que se sabe fueron escritos antes
e 1800.
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que este tltimo la organiza y sustrae de ella su regularidad, mientras aquella es
ausencia de ley: “(...) por este estado natural de la imaginacién, por esta ausencia
de ley, entiendo la ausencia de ley moral; por esta ley, entiendo la ley de la libertad”
(Holderlin, 1976, p. 19). Holderlin entiende que la imaginacién puede revestirse
de naturalidad o puede hermanarse con la facultad de apetecer, lo que la convierte
en libertad pura. Cuando la facultad de apetecer se hace empirica se hermana,
a su vez, con la naturaleza; su modo de manifestarse queda sujeto a las causas
naturales una vez se hace empirica y, por otro lado, estd cada vez mas sujeta a un
cardcter incondicional (nouménico) cuanto mas se aleja de la necesidad natural para

acercarse a la libertad.

Hay una cara de la facultad de apetecer empirica, la analogfa de lo que se llama natu-
raleza, la cual es chocante en el mds alto grado, donde parece hermanarse la necesidad
con la libertad, lo condicionado con lo incondicionado, lo sensible con lo sagrado, una
inocencia natural, podria decirse una moralidad del instinto, y la fantasia acorde con ello
es celeste (Holderlin, 1976, p. 19).

Més adelante, el poeta presenta problemdtico pero necesario el primer impulso
creador de la libertad como si mandara sobre la naturaleza, la cual es rebasada por
su incondicionalidad e infinita manifestacién; la libertad aparece asi en contienda
con la naturaleza, no se somete a sus impulsos sino que se rige por su propia espon-
taneidad, por una anarquia que no se somete a ley alguna; mas, lo anterior, sucede
tan s6lo en principio pues “el comienzo de toda nuestra virtud acontece a partir del

mal” (p. 20).

Ahora bien, para Holderlin, el acto creativo no es tan sélo un acto desenfrenado de
la libertad o, mas bien, no se queda en un primer nivel de comprension en que apa-
rece en tajante oposicion frente a la naturaleza o al desconocimiento de ley alguna.
Coincide con Kant en la necesidad de que exista no sélo un mecanismo formal —‘en
el efecto inexpresado, el material estd ciertamente presente para el poeta, pero no
para otros” (Holderlin, 1976, p. 56)— que sostenga toda obra artistica, sino también

que es necesario conocer las obras de los antiguos, cultivar un impulso de formacién
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para crear lo “nuevo” libremente y hacer un reconocimiento de que todo lo produ-
cido por el hombre antes (en el pasado) y en el contexto (presente) ha emergido de

dicho impulso:

(...) como surgido del comunitario fundamento originario del cual ese impulso, en
todas partes, surge con sus productos, que conozcamos las direcciones mas esenciales
que él tomé antes de nosotros y en torno a nosotros, y entonces, a partir del mismo
fundamento que aceptamos, viviente en todas partes igual, como el origen de todo
impulso de formacién, nos propongamos nuestra propia direccién, la cual es determi-
nada mediante las pasadas direcciones puras e impuras, las cuales, con conocimiento de
causa, no repetimos, de modo que en el FUNDAMENTO ORIGINARIO DE TODAS
LAS OBRAS Y ACTOS DE LOS HOMBRES NOS SENTIMOS IGUALES Y EN UNI-
DAD CON TODOS, POR GRANDES O POR PEQUENOS QUE SEAN, pero en la

particular direccién que nosotros tomamos (Hélderlin, 1976, p. 34).

El anterior fragmento extraido del ensayo titulado “El punto de vista desde el cual
tenemos que contemplar la antigtiedad” resulta revelador para comprender qué tan
cerca se encuentra el pensamiento del suabo del referente critico de Kant. Ambos
destacan la necesidad ineludible de que el hombre contemple su pasado, y no sélo lo
contemple, que lo reconozca, lo aprenda, lo estudie, empero no lo repita para poder
emprender un nuevo rumbo. Es imposible no relacionar este pensamiento con una
dialéctica histdrica que se centra en el impetu formativo del artista, ya que a rafz
de lo formativo él mismo se convierte en un formador, pues él mismo serd parte
de una nueva antigiiedad, digna de estudio, reconocimiento y piedra de toque para
lo nuevo. Asi pues, el poeta, el artista, no vaticina el futuro, sino que dialoga con lo

profundo del pasado para él mismo crear las condiciones del porvenir'”.

El genio advierte su innegable dote y puede tomar, movido por su libre voluntad,
una determinacién sobre el cultivo de la misma; a su don innato, el genio puede
someterlo al estudio asiduo de las ciencias histéricas y de los modelos ejemplares de
otras épocas, en especial de las obras clasicas para otorgar a su actividad productora
un mecanismo que dirija su arte hacia fines nobles y, como aqui se ha mencionado,
12 El genio kantiano debe poseer como primera cualidad la originalidad y “dado que puede también haber un absurdo original, sus productos deben

ser al mismo tiempo modelos, es decir, ejemplares” (Kant, 2007, p. 250), de tal suerte que el producto artistico pueda servir a la accién productora
de otros sujetos agentes.
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hacia la formacion del espiritu de su época. En caso de tomar esta primera deter-
minacién, recae sobre el artista un compromiso moral-formativo, teérico y, por
supuesto, estético, para dar forma a los fines que fije a su labor. Por otro lado, el
genio también puede tomar la determinacién de no cultivar su talento y resistirse
a la idea de que un favorecido de la naturaleza deba formarse en aspectos como la
ciencia, el estudio de obras ejemplares y la adopcion de una postura estética dirigida

a un alto fin. Ante estos tltimos el filésofo afirmara:

(...) creen espiritus superficiales que, para mostrar que son genios nacientes, no puede
hacer nada mejor que desasirse de toda la violencia de escuela de las reglas, creyendo

que se va mas gallardo en un caballo salvaje que en uno de escuela (Kant, 2000, p. 253).

En “Una palabra sobre la Iliada”, Holderlin parece darnos una definicién bastante
certera acerca de la condicién del genio kantiano; es importante mencionar que
el propio Kant tenia a la poesia” como la més alta manifestacién del arte. Aunque
el suabo piense preeminentemente en la figura del poeta, es necesario reconocer
también en el individuo que suscita la obra —que para el caso de este ensayo es
Homero—, en el que la inspira —por ejemplo, Aquiles—, asi como en quien la aprecia,
la escucha, la reconoce —el pueblo griego y generaciones de intelectuales posterio-
res—, otro tipo de genio: “(...) si otros por los arboles no ven el bosque, ¢l [el genio]
en pro del bosque olvida los drboles, que, pese a toda su alma, es bastante incom-
prensivo y, por ello, también para otros incomprensible” (Holderlin, 1976, p. 40). La
actitud del genio es como la de quien ve el bosque y, en pro de su caracter genuino,
aparta su vista de lo singular pues sélo capta lo universal puro. Este genio, poeta,
artista, capta pura y simplemente sin preterir la esencia del ser, die Natur, el des-
doblamiento de un Yo (sujeto que conoce) frente a otro (la naturaleza que debe ser
conocida) fractura la visién pura del genio, la limita a ser ciencia del conocimiento,

filosofia, o el nacimiento de la moralidad, mas, si lo que sucede es que la realidad es

8 La poesia parece servirse mas de la facultad de la imaginacion que del entendimiento, y es justamente por eso que su producto es reflejo de la relacion
de contraposicion en la que el hombre rebasa a la naturaleza y crea para si una nueva. El juego de la imaginacion de la poesia parece ante las luces
de la sensata razon tan sélo un juego de palabras, pero para Kant: “la poesia es el arte de conducir un libre juego de la imaginacién como un asunto del
entendimiento” (2007, p. 266). Y ;,como el simple juego de la imaginacion va a dar al entendimiento? Por su mecanismo, debido a la regla que rige a este
arte y no s6lo en la métrica, en el uso adecuado del lenguaje o en la sintaxis, sino que le exige una palabra que desvele lo insondable de la naturaleza,
que nombre lo sagrado y rete las leyes de la l6gica, deducidas de la razdn, por otra mas alta.
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captada previo al desdoblamiento de un sujeto (activo) frente a otro sujeto (pasivo),
y no existe distincion de agentes en su actividad real sino en su mera espontaneidad,

€so es arte.

En “Sobre los diferentes modos de poesia”, Holderlin parece retomar la idea de Kant
de una division entre las artes y el arte mecanico™. Holderlin, por estar concentrado
en la forma de expresién propia de la poesia desde una reflexién poetoldgica, pre-

senta a un tipo de hombre natural bajo la misma significacién:

Determinado, claro, siempre igual y moderado, y adecuado al ligar y al instante, plena-
mente en la actualidad, nunca nos es importuno, a no ser que estemos demasiado en
tension y demasiado exaltados; nos deja tal como somos, nos entendemos fécilmente
con él; precisamente no nos hace avanzar mucho, tampoco nos interesa propiamente a
fondo (Hélderlin, 1976, p. 41).

El tono natural se asemeja a la definicién del arte mecanico, aparece como repro-
duciendo fehacientemente la realidad, como mimesis de la naturaleza, digno, 16gi-
camente de ser pensado, como alimento para el entendimiento y fruto de conoci-
miento. Mas, esta forma de arte, este tono natural o modo de poesia es apenas un

eslabon de la visién estética mas alta o de la reproduccion artistica mas noble.

En un ensayo posterior intitulado “Reflexién”, Holderlin parece proponer una forma
equilibrada, un tono poético arménico que rebase lo antedicho sin caer en la des-
mesura; parece también responder a la metéfora que Kant usa sobre la importancia
de andar en un caballo de escuela que sobre un indomable equino que se deja lle-
var por el impetu andrquico de la libertad. Holderlin aduce al sentimiento la labor
de armonizar mimesis y desmesura mediante la reflexion. El sentimiento parece
ser una tercera facultad que Kant no nombra, pero a la que el poeta le da sobrada

importancia:

 Si se piensa que el arte deba contener la mimesis de la naturaleza y la genialidad producida por la voluntad libre de un sujeto, el artista, Kant llamaréd a
las obras que contengan en primacia el primer factor arte mecanico (2007, p. 247), a los productos artisticos que contengan el segundo, a su vez, arte
estético; pero una forma todavia mas noble, dado que contiene en ella la representacion de un fin, “aunque sin fin, fomenta, sin embargo, la cultura de
las facultades del espiritu para la comunicacion social [la especie]” (p. 248); este es el arte bello, cuyo fin se conecta con un acto reflexivo y propugna por
cultivar el espiritu con inocente vocacion puesto que no se antepone intencionadamente una finalidad del individuo, empero, de la especie.
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(...) el sentimiento es, desde luego, la mejor sobriedad y reflexion del poeta, cuando
el sentimiento es recto y cdlido y claro y poderoso. Es rienda y espuela para el espiritu.
Mediante calor impulsa el espiritu hacia adelante, mediante delicadeza y rectitud y cla-
ridad le prescribe el limite y lo retiene, que no se pierda; y asi es a la vez entendimiento
y voluntad (Hélderlin, 1976, pp. 46-47).

El artista, el genio, el poeta, transita en una suerte de 6rbita excéntrica que por
impulso se mueve entre la mimesis y la libertad, entre la mesura y la desmesura,
entre la anarquia moral y la ley natural, es salvaje y es cauto. Este sujeto se mueve
entre dos mundos siempre dialogantes, siempre abiertos a sustraer de su opuesto
aquello de lo que se carece y volver a su sitio luego del encuentro puro, transfor-
mado®. Este didlogo que palpita y se tensa segtin los impulsos de la creacién esta en
constante movimiento, crece y decrece. La armonia de la obra y del poeta consiste
en que “(...) no habra un solo tono necesario, que no sobrepase en cierta medida al
precedente, y el tono dominante lo serd sélo porque el todo estd compuesto de esta
y ninguna otra manera” (p. 47). Lo que para Holderlin es la funcién del sentimiento
y, por ende, su producto, Kant lo nombra como arte bello. Aqui la clasificacién es lo
de menos, la categorizacién es necesaria, pero para el presente discurso resulta ser

una forma restringida de nombrar algo que es s6lo dable artisticamente.

En otro ensayo que el poeta tampoco titul6 y que el compilador nombré “Sobre
el modo de proceder del espiritu poético”, Holderlin consigue hermanar su pensa-
miento una vez mds con el de Kant, en la consideracion sobre la labor comunitaria
del artista y que en este se vio como la universal comunicabilidad de lo que la obra
contiene, o de lo que como artista se pretende plasmar para otro genio expectante,'®

A esta labor comunitaria se le contrapone una singular y este conflicto necesario

5 Seglin lo antedicho, Kant advierte la existencia de una relacion que pueda no estar en términos de equilibrio y armonia, sino, més bien, en la que una
esfera nueva (creada) consiga superar el ambito de la otra, cabe decir que aprehendiendo de ella su legislacion, para asi operar analogamente y ser
captada por el espiritu tal y como lo hace seg(in disposicion natural. La nueva esfera es, sin duda, la propuesta estético-subjetiva del propio Kant, en
la que resulta salvado el abismo entre lo fenoménico y lo noumeénico por la facultad de la imaginacion y, como mas adelante se vera, coincide con la
propuesta del propio Holderlin de que el hombre pueda infundir una razn mas elevada a la meramente mecanica, una razén que opera en el terreno
de la poesia principalmente.

16 El genio consiste propiamente en la proporcion feliz, que ninguna ciencia puede ensefiar y ninguna laboriosidad aprender, para encontrar ideas a un
concepto dado, y dar, por otra parte, con la expresion mediante la cual la disposicion subjetiva del espiritu producida pueda ser comunicada a otros
como acompafnamiento de un concepto. Este dltimo talento es propiamente el llamado espiritu, pues para expresar lo inefable en el estado del alma,
en una cierta representacion, y hacerlo universalmente comunicable, consista esa expresion en el lenguaje, en la pintura o en la plastica, para eso se
requiere una facultad de aprehender el juego, que pasa rapidamente de la imaginacion, y reunirlo en un concepto que se deje comunicar sin imposicion
de reglas (Kant, 2007, p. 262).
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(...) surge entre la mds originaria exigencia del espiritu, la cual se encamina a la comu-
nidad y al unitario ser-a-la-vez de todas las partes, y la otra exigencia, la cual ordena salir
de sy enun hermoso progreso y cambio reproducirse en si mismo y en otros (Holderlin,

1976, p. 55).

En este ensayo, o esbozo filoséfico, Holderlin intenta dar regla y fundamentar con-
ceptualmente el mecanismo formal del que se sirve el poeta, tal y como lo hizo
Kant con el genio; la doble direccién que toma el espiritu poético del contenido del
poema y del impetu creador del poeta mismo se mueve siempre entre lo singular y
lo comunitario o, en palabras de Kant, el individuo y la especie. Ambos, mas alld de
la mera nominacién se refieren a los fines que alcanza el arte bello, al poema como
una forma de trasegar hacia los mds altos propésitos del individuo y los mas nobles
de la especie. Es asi como el movimiento excéntrico que da forma a la obra y que
rige al espiritu del artista en su impetu configura un movimiento no cronoldgico,
sino sincrénico en el que la historia se comprende como totalidad y no como suce-

si6n de hechos sin mds, la historia es el bosque y los hechos, los arboles.

La reconciliacién que se hace efectiva en la figura del poeta para Holderlin y del
genio para Kant, entre los dominios de la naturaleza y los de la libertad humana,
aparecen en el ensayo que ahora es objeto de andlisis como posibilidad de determi-

nacién del individuo:

(-..)lacual consiste en que él se reconozca contenido como unidad en lo divino arméni-
camente contrapuesto y, a la inversa, reconozca contenido como unidad en él lo divino,
unitario, arménicamente contrapuesto. Pues esto es posible sélo en la bella sensacién
sagrada, divina, en una sensacién que es bella porque no es ni meramente agradable y
feliz, ni meramente elevada y fuerte, ni meramente unitaria y tranquila, sino que es todo
alavez (Holderlin, 1976, p. 73).

El artista alcanza su determinacién uniendo lo subjetivo y lo objetivo, armonizando
en una 6rbita excéntrica lo orgdnico (lo humano) y lo adrgico (la naturaleza), que
en efecto permanecen en constante tension; una puede sobrepasar la esfera de la

otra, mas, robarle su lugar es imposible. La sensacién sagrada tampoco arguye a
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la necesidad de un equilibrio constante entre ambas esferas; es, precisamente, la
reconciliacién a que ambas deben someterse luego del sobre-pasamiento de limites

al que estan expuestas por sus impulsos, natural y propio de la libertad.

La propuesta renovada que presenta Holderlin, sin proponérselo en apariencia, es
ontoldgica mediante una dialéctica cuyo centro es el espiritu poético, tanto como
del artifice del poema como del contenido del mismo. Este espiritu es también una
manifestacion de la época y de la cultura. Holderlin y Kant coinciden en otorgar una
relevancia mas alla de lo natural y de las leyes de la libertad al arte pues mediante
este el tiempo, como acontecer histérico, no se trasluce en una linea imaginaria
que va recta de un punto cero hacia el infinito, sino como un proceso siempre cam-
biante, emergiendo constantemente, naciendo cada dia y reconstruyéndose con
cada generacion”. El arte, contado desde la perspectiva del artista, asienta en el
suelo de las diferentes patrias del mundo y de sus aconteceres una historia unitaria,

propensa a ser siempre transformada, aniquilada y reinventada.

Pero donde hay peligro, crece
también lo salvador

(Holderlin, 1995, p. 188).

Este verso es una muestra del alcance que tiene el poema, que ha propiciado exége-
sis filosoficas, cuyo interés se centra en interpretar o aclarar la palabra fundante del
poema. En los primeros versos de Patmos, a propésito de la relacién entre pensador

y poeta, el peligro se comporta como la contraposicién aparentemente irresoluble

7| a historia es la sucesiva ilacion de hechos objetivos que se superponen unos a otros como producto de tan diversas influencias como comunidades
de hombres existieran (esta reunion comtn de hombres puede ser, o bien religiosa, politica, intelectual, econémica y cultural). Empero lo anterior, el hilo
conductor de la historia que es ocultado por la transmisién formal de la misma obedece, sin duda, a la intervencion en ella del genio, es por ello que este
sujeto no es Gnico ni personal ni temporal; genio es una categoria metahistérica que se asienta en cualquier individuo capacitado para ello por dote de
la naturaleza, lo que nos devuelve no sélo a la imposibilidad de determinar sus fines, cuanto si a la indefectible sujecién del hombre a ella y a su thelos
como cualquier especie animal lo estuviera y pese a su libertad, de tal suerte que “el arte trasciende la muerte de todos y cada uno de sus artifices, como
linico medio para poder consumar el desarrollo de las disposiciones de la naturaleza en este campo” (Fernandez, 2008, p. 269).
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entre ambas figuras, pero que encuentra su reconciliacién en el viaje que hacen uno
y otro a la cima que habita su opuesto. Lo que se presume, cuando se piensa en la
efectiva contraposicion, es que posteriormente exista una necesaria reconciliacion,
pues tanto poeta como pensador son quienes moran aquellas cimas, que se alzan al
cielo, al divino éter en una actividad andloga, que nombra lo sagrado y reflexiona
sobre el sentido del ser, respectivamente, empero estan separadas por un abismo.
“Habitar cerca en cimas separadas” (Holderlin, 1995, p. 188) en términos del poema
o la presencia-ausencia del ser es la donacién que hace Hélderlin al lenguaje filosé-
fico, que no encuentra mas modo de traer al ser a la palabra que el oximoron, donde
los contrarios se contraponen y se resuelven en el mas peligroso juego del lenguaje,

el poema’®.

La poesia desvela como un vidente al fantasma nouménico de la naturaleza y lo
muestra como un juego de palabras y versos con plena lucidez, aunque en aparien-
cia el poeta estd embriagado y como tal ve al mundo. Asi, la visién metaférica no
es embriaguez, es claridad y revela para nosotros una forma de operar (de producir
obras) equiparable a la ley natural, una desenvuelta y ritmica manera de ir jugando
inocentemente con el lenguaje mientras en verdad se ocupa de lo mas noble; segtin
Fernandez: “(...) si bien es un producto intencional, no debe parecerlo; que debe
dar aspectos de naturaleza aunque se esté consciente de que es arte; y que, aunque
es sometido a reglas, no debe dejarlas translucir” (2008, p. 349). Con ello, la poesia
no transparenta su mecanismo, equiparable al de la naturaleza en el modo de ser

captada, y si desvela con pasmosa claridad la arquitectura oculta de la naturaleza.

La filosofia habfa estado por mucho tiempo propugnando por un espacio privile-
giado entre las ciencias, ya sea porque se sirvié de sus métodos para operar o bien
porque desvio su interés hacia la determinacién de la physis desde preceptos 16gi-
cos; la implicacion de que el interés filoséfico se viera abocado en buena medida a

la reflexién l6gica, la adecuattio del enunciado con la cosa entitativa, desalojé del

8 |a poesia supera a las otras formas de arte porque se sirve del recurso mas cercano a todos los hombres, el lenguaje, para nombrar lo que
ontolégicamente le es mas ajeno, lo mas lejano. La poesia acerca a los linderos del entendimiento humano aquello de lo que la ciencia no puede
hablar por no traicionar su propio mecanismo formal, ante lo cual decide callar; la poesia se pone, a diferencia de otras artes, un objeto que primero es
captado por el entendimiento y luego por la sensibilidad. Distinto a otro genio, como el orador, el escultor o el pintor, el genio poeta: “(...) promete poco y
anuncia s6lo un juego con ideas, pero realiza algo que es digno de ocupacion, a saber: proporcionar, jugando, alimento al entendimiento y dar vida a sus
conceptos por medio de la imaginacion; por tanto, aquél da, en el fondo, menos, y éste, mas de lo que promete” (Kant, 2007, p. 267).
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panorama la cuestion sobre el ser y lo redujo a mera cépula de un juicio “x”; con
todo esto, la filosofia se pens6 como semejante a las ciencias, sin embargo, su pensar

comparte el mismo orden con la poesia.

El ser es athético, rehtiye ser determinado por conceptos, ser término, pues la pala-

bra que nombra al ser no es un fin sino un decir fundante, es decir, inicio; en eso

19

la poesia' ya tiene suficientemente abonado el camino hacia el desvelamiento del

ser, pues apela a este desde la representacién singular del mundo; ese rehuir del
ser ante la mas absoluta determinacién es lo que Holderlin comprendié, pues en
modo alguno existe la pretension de aprehenderlo y significarlo como un concepto
l6gico, adecuarlo a un objeto, sea real o ideal. El poeta y el filésofo instauran al ser
en la palabra como manifestacién de éste en el lenguaje, puesto que, entre otras
cosas, este aparece no sélo en la naturaleza, sino en la historia, en la conversacion,
y se hace necesario adjudicarle un pleno decir, un decir genuino que, en el caso del
pensar, es interpretativo (hermenéutica del ser), y en el del poetizar, es fundante
(proyecci6n del ser hacia la historia), y en ambos casos el desvelamiento por tra-
tarse del ser en su totalidad yace en la base mds alta, la ontolégica ¢Serd que esta
es la montafia que transita en el entre del abismo de la lejania de quienes habitan

aquellas cimas?; los primeros versos de Patmos rezan asf:

Cercano estd el dios
y dificil es captarlo.
Pero donde hay peligro
crece lo que nos salva.

En las tinieblas viven las dguilas
e intrépidos los hijos de los Alpes
franquean el abismo
sobre fragiles puentes.

Y, Como en torno, se acumulan
las cumbres del tiempo
y cerca viven los amados
languideciendo sobre montatfias
muy separadas
ioh, dadnos tu agua inocente;
dadnos el ala
¥ Que segun Kant: “fortalece el espiritu, haciéndole sentir su facultad libre, espontanea, independiente de la determinacion de la naturaleza, de considerar

la naturaleza y juzgarla como fenémeno segtin aspectos que ella no ofrece por si misma ni para el sentido ni para el entendimiento en la experiencia, y
de usarla asi para el fin y, por decirlo asi, como esquema de lo suprasensible” (2007, p. 273).
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con el sentido més fiel,
para cruzar alld y volver de nuevo! (Hélderlin,
1995, p. 395).

Los versos son bastante reveladores, si bien el poema alude a la cercania del dios,
este no se manifiesta para Holderlin fuera del mundo, por tanto, esa divinidad
es-en-el-mundo y la aporfa que en principio parece inaprehensible cobra sentido si
se entiende que bien puede ser lo mds cercano porque es la existencia misma, pero
estd lejano porque el que exista no implica que sea comprendido o captado. La con-
dicién salvifica es lo que pone a su vez de vuelta a la existencia al sujeto cognoscente
y sensible, para quien esa nada infinita, absoluta e indeterminada sélo reafirma la

finitud de esa existencia inicial, vuelve pues, a ella, salvado.

El sujeto de entendimiento y sensibilidad (el genio poeta) es como aquellos intré-
pidos hijos de los Alpes, franquea el abismo, se abre camino tendiendo un puente
sobre él; tal como ellos son, quiere ser el yo-poético que es uno de los amados, pues
en separadas cimas pierden vigor, sentido; éste quisiera realizar un acto intrépido
tal, desplazarse sobre el abismo por el puente tendido en él y una vez realizado el
heroico trajin, volver a su lugar, salvado. Lo que ocurre hacia el final del fragmento
es importante, si los amantes que viven cercanos en montaias separadas son poetas
y pensadores, es importante que cuando uno cruce a la esfera del otro no se quede
alli, pues ese no es su lugar, sino que una vez ha transitado de su esfera individual a
una ajena retorne a lo que le es mas propio. Una ontologia que se permita vincular
el pensar y el poetizar no debe pretender mover las montafias y quedarse con una
en la que convivan indistintamente los dos agentes; el camino del pensar al poeti-
zar instaura la base intelectual sobre la que podria ser leida (interpretada) la labor
del poeta y ahora, el movimiento inverso, del poetizar al pensar, manifiesta desde
la representacion del ser por medio del decir poético un trasunto que goza de la
fundacién del ser. Este ya no serd desentrafiado de la palabra al modo interpretativo
del pensador, sino que se servird de un decir genuino para nombrar al ser que se

proyecta.
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El decir que sélo el genio proyecta en forma la historia, revela que este experimenta
la lejania de la Hélade, tal como menciona en uno de sus poemas Retorno a la patria
(Heimkunft): “A veces sélo podemos callar; los nombres sagrados faltan,/ laten
nuestros corazones pero no nos alcanza” (Holderlin, 1995, p. 301). Que falten los
nombres sagrados no es mas que la experiencia de la huida de los dioses al éter,
habitan cerca, pero en la mas lejana cima. La ausencia aqui no es la misma que
el olvido ante el que se impone Heidegger siglos después e influido por las ideas
del poeta y filésofo de Konigsberg (lo cual puede ser producto de una indagaciéon
exhaustiva de la relacion entre estos sabios), con su tarea deconstructiva para poder
realizar una pregunta auténtica por el ser en general. La experiencia del poeta es en
sumo esencial e histdrica, se encuentra ya lejano de la divinidad de la Hélade, no
hay dioses qué nombrar pues éstos ya no estan presentes, la divinidad emigra a la

lejania dejando al hombre de la Hesperia en soledad.

El panorama desolador de la patria hacia el final del poema no es mas que el de
Alemania de la época moderna. Holderlin intenta restaurar la naturaleza que le
deviene al hombre como otro, con ella vendrian al encuentro los dioses y el poeta
podria nombrarlos, aunque sélo fuera en el silencio; la lejania de los dioses supone
su propia cercanfa, mas lo que los nombra es el silencio. Segtin esto, el poeta nom-
bra a los dioses desde el mas sereno silencio, esa serenidad arguye a un hombre que
estd salvado dentro de un mundo cuyo panorama ha perdido sentido, ha perdido el
habla. ¢Es el poeta el que trae a la presencia la ausencia de los dioses y su destino
tiene una condicién salvifica? La respuesta a semejante pregunta no haria mas que
desviar el andlisis a un misticismo, mientras que el llamado de Hélderlin convoca de
nuevo a los hombres para que convivan como en el tiempo ailorado, religiosamente
ante la naturaleza. Segtin Antonio Pau (2008), el panorama que atestigua el poeta
es desolador, esto aparece en un fragmento del poema Mnemosyne, Gltimo de los
himnos de 1800:
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Somos un signo sélo, y sin sentido. / Estamos sin dolor y casi / hemos perdido el habla
en tierra extrafia. Ese «sin dolor» no es placidez, sino incapacidad de sentir. Hay un
momento en que el sufrimiento no puede aumentar mds: el hombre ha llegado al dintel.
Y el «sin sentido» no es sélo pérdida de significado, es también la desorientacion abso-
luta (Hélderlin, como se cité en Pau, 2008, p. 302).

Holderlin afora el tiempo en que la religiosidad era parte de los movimientos de la
vida de los hombres, €l asiste al encuentro de la razén divina del hombre, asiste a
la técnica moderna de la desnaturalizacién de la naturaleza sagrada, asiste al idea-
lismo desde cuyo principio de identidad se constituye el mundo, el hombre ya no
tiene nada que nombrar, nada externo a él, dado que no hay nada real que pueda
oponérsele al senorio de la razén. Los dioses, en otro tiempo, mantenfan a los hom-
bres en el limite de la vida y de las obras en el mundo, la naturaleza no requeria
determinacioén pues todo lo abarcaba, naturaleza y hombres convivian en la mas

pura distincién, pugna y reconciliacién.

Algunas de estas nociones se han ido evidenciando a lo largo de la exposicion,
otras, por su parte, seran trafdas al andlisis con motivo de una mas concienzuda
estructuracion; estas son, pues: la finitud, la naturaleza y la historia, las tres estan
intimamente relacionadas con la representacién de la naturaleza en el pensamiento
de Holderlin. Por otro lado, se tendra en cuenta la idea de un pensamiento ontolé-
gico no conceptual (athético) que no propende por elucidar la génesis del mundo o
del conocimiento (planteamiento este que incurriria en nociones metafisicas), sino
que, desde lo fundante mismo, la existencia, se da apertura al ser por medio de una
ontologia fundamental. Finalmente, se desarrollard la idea de la dialéctica tripartita
de Holderlin como método para la propuesta de una ontologia de tipo vinculante

entre el pensar y el poetizar.

Por medio de la belleza, el artista, o en el caso de Holderlin, el poeta nombra la
naturaleza, la fundamenta en lo que ella en esencia es: die Natur es la fundacién
del ser histérico y de la palabra sagrada, es, ademds, la constatacién de que fuera
del decir poético no permanece la historia como recuerdo, sino que esta conde-

nada al permanente devenir de hechos que se sobreponen a otros, instantes eté-
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reos. Tanto la naturaleza como la finitud y la historia son llevadas a un modo del
lenguaje que, dentro de lo que puede pensarse como la estructuracién filoséfica de
un pensamiento, no tienen la funcién de ser fuente, principio tltimo u origen de
todo conocimiento posible, tal como si puede encontrarse en algunos idealistas este
principio genético; mas bien aparecen en la existencia del hombre como aquello
que le es mas propio representar. Con respecto a la critica al pensamiento genético,
en una carta del 13 de abril de 1795 a su hermano Karl Gock, Hélderlin expresa
que en el hombre existe desde siempre una aspiracién infinita y por ende ilimitada
de su conciencia, mas esta aspiracién encuentra una limitacién en la actividad del
sujeto que estd condicionada por aquello finito que acaece como lo que se opone,
ya que, de ser una ilimitada accién, no habria nada fuera de la misma, la conciencia
lo serfa todo, y en oposicién a ella, nada (Holderlin, 1990, p. 51). Es necesario hacer
aqui una distincién que es clave para comprender cémo, anclada a la naturaleza del
hombre, se encuentra una aspiracién infinita y luego se apela al aspecto limitado
de su accién; la aspiracion infinita es propia de la conciencia humana, ésta siempre
propende por ir allende de sus propios limites y no ponerle trabas a su represen-
tacion, sin embargo, a esta aspiracién, que esta puesta en el plano de lo ideal se
le contrapone una actividad real que se condiciona como limitada, es decir finita,
puesto que al hombre se le opone en todo momento lo otro, esto es, la naturaleza, el
objeto de sus representaciones, de manera que estas ya no seran por libre decisién, o
infinita determinacién de la autoconciencia, sino que deben cefiirse a las relaciones

del mundo y de los hombres. Sigue Holderlin diciendo:

No existirfa nada fuera de nosotros, no tendriamos conocimiento de nada, carecerfa-
mos de conciencia, si nuestra actividad no encontrara ninguna resistencia exterior. No
habrfa objeto para nosotros si nada nos fuera contrario. Pero, por cuanto la limitacién, la
resistencia, el sufrimiento que ella ocasiona son necesarios a la conciencia, es necesaria
a un tiempo la aspiracién al infinito, la actividad ilimitada en cuanto a su potencia en
el ser consciente. Pues si nosotros no aspirdsemos a ser infinitos, a liberarnos de toda
traba, entonces nosotros no sentiriamos nada que fuera diferente de nosotros mismos y

nosotros no conocerfamos nada, carecerfamos de conciencia (1990, p. 51).



La metamorfosis del pensamiento. Dialéctica sobre los

conceptos de arte, naturaleza e historia en Kant y Holderlin
Paloma Marin Escobar

Aqui se introduce la idea de que la existencia de la conciencia depende de la opo-
sicién real, de la resistencia que le viene dada al hombre del exterior, es decir, de la
naturaleza. Sin tal objeto externo, no existirfa piedra de toque para que la actividad
cognoscente emprendiera su labor de representacion, pues es la realidad empirica
en la que se desenvuelven los modos de habitar o estar en el mundo tanto humanos
como naturales en general, en palabras del propio Hélderlin: orgdnicos y adrgicos,
respectivamente. En aparente oposicién con lo anterior, el pensador arguye la apo-
ria de que esa misma actividad limitada supone la aspiracién infinita que tiene el
hombre de que a su representacién no se le interponga traba alguna, pero la aporia
se resuelve en tanto la aspiracion ilimitada o infinita, entendida como actividad,
estd dada sélo en potencia. Holderlin estd poniendo, en funcién de la relacion suje-
to-objeto como oposicion real, un constitutivo fundamental del hombre que tiene
que ver con su infinita aspiracién, que aparece en virtud de todo aquello que se le
contrapone, es decir, de la naturaleza misma. La naturaleza de los idealistas no es en
modo alguno similar a la de Holderlin, pues en ella se expresa la dualidad real-ideal.

Por su parte, este considera que la natura es anterior a la escisién sujeto-objeto.

La naturaleza (die Natur), como aquello que el hombre tiene la capacidad de repre-
sentar por medio de conceptos e, incluso, de sus obras; asimismo entendida en
términos de un pensamiento no-genético que pugna porque su modo de aparecer
sea independiente de la accién pensante y productiva de un sujeto; también enten-
dida en si misma como la que comporta en su existencia el objeto externo que se le
opone realmente al sujeto en el mundo; y teniendo en cuenta, por tltimo, la defi-
nicién de “ser” como aquello en lo que estan ligados sujeto y objeto, la naturaleza,
pues, puede comprenderse como la totalidad misma. Die Natur comporta la ligazén
sujeto-objeto y sélo puede ser captada en un decir finito, el cual, por demds, nombra
el poeta de un modo peculiar; la peculiaridad del nombrar finito del poeta radica en
que este no instaura al ser en el mundo como origen, génesis, sino como memoria,
es decir, el poeta nombra al ser con la palabra, pero no un ser supra-histérico, sino

mas bien como un ser histérico. El abismo que Kant ve irresoluble acerca de la inde-
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terminacion e inasibilidad de la naturaleza, la cosa en si de die Natur que no puede
ser conocida, sino tan solo pensada, se resuelve en el pensamiento de Holderlin por

medio del decir finito de la poesia.

Se han mencionado dos nociones para comprender, segin Holderlin, la naturaleza
y la representaciéon humana por medio del arte, lo adrgico y lo orgdnico, respectiva-
mente. Esta distincién aparece en uno de los borradores filos6ficos del poeta titu-

lado “Fundamento para el Empédocles™:

El hombre, mds orgénico, mas artistico, es la flor de la naturaleza; la naturaleza, mas
adrgica, cuando es sentida, puramente, por el hombre puramente organizado, formado
puramente en su indole, le da el sentimiento de cumplimiento. Pero esta vida esta pre-

sente sélo en el sentimiento y no para el conocimiento (2001, p. 116).

Es necesario mencionar que aqui Holderlin estd orientando sus esfuerzos en des-
entrafiar el fundamento que el poeta introduce en su obra tragica, es decir, los ele-
mentos que conforman la estructura de la misma, en la que aparecen los opuestos
orgdnico y adrgico, que se confrontan y se reconcilian. En la contraposicién de estos
opuestos, cada uno se desplaza a la esfera del otro y luego retorna a la suya propia;
con ello pueden encontrar lo que no le es propio y hacerlo suyo. En el caso del
hombre, su condicién particular se universaliza en la conexién con lo adrgico; por su
lado, la naturaleza se hace mas particular, tiende a ser individual, en intima ligazén
con lo orgdnico. Ambos retornan a un punto medio, resguardando para si lo que la

conexion les ha legado, de manera que:

(...) en donde lo organico que se ha hecho adrgico parece encontrarse de nuevo a si
mismo y retornar a si mismo, en cuanto que se atiende a la individualidad de lo aér-
gico, y el objeto, lo adrgico, parece encontrarse a sf mismo, en cuanto que, en el mismo
momento en que adopta individualidad, encuentra también ala vez lo organico en el més
alto extremo de lo adrgico, de modo que en este momento, EN ESTE NACIMIENTO
DE LA MAS ALTA HOSTILIDAD, PARECE SER EFECTIVAMENTE REAL LA MAS
ALTA RECONCILIACION [sic] (Hélderlin, 2001, p-117).



La metamorfosis del pensamiento. Dialéctica sobre los

conceptos de arte, naturaleza e historia en Kant y Holderlin
Paloma Marin Escobar

Este fragmento pone la cuestién en términos de la actividad finita que realiza el
hombre de acuerdo con su representacién de la naturaleza; ahora bien, la finitud es
puesta en términos de limite, pues ya lo dijo el mismo Hélderlin, que es inherente al
hombre una aspiracién infinita. Para utilizar las nociones anteriores, es lo orgdnico
que aspira desde siempre a hacer suya la esfera que se le opone, a representar infi-
nita y absolutamente lo adrgico desde el dominio de su conciencia y a producirlo(a).
Por medio del pensamiento propuesto por los idealistas, se ha hecho mas accesible
al intelecto la posibilidad infinita de su razoén, sin advertir que, en tal caso, una de las
esferas ocuparia, tal como no le es propio, la de su otro, es decir, lo orgdnico, la razén
humana, pasarfa a ocupar el lugar en el que habita, lejana, la naturaleza adrgica. El
hecho de que se confunda la razén con la naturaleza en una férmula de identidad en
la que la conciencia se auto-pone a si misma como lo otro, tiene por consecuencia

que la naturaleza, y con ella todo lo fenoménico, se reduzca a mera inteligencia.

Segtin la concepcién que se ha tenido en cuenta de la transicién de lo orgdnico a lo
adrgico y viceversa, en una carta de 1799, Holderlin alude a la necesidad que tiene el
hombre de representarse a la naturaleza y adjudica a dicha labor, en primera instan-
cia, dos aspectos, uno de indole formativo y otro artistico (1990, p. 89), pero, en una
segunda instancia, introduce un tercero que aparece como regulador de los otros

dos: la religién. Pues esta hace que el hombre:

(...) no llegue a considerarse como el maestro y sefior de ésta [la naturaleza|, pues, por
magnificos que sean su arte y su actividad, deberd inclinarse modesta y piadosamente
ante el espiritu de la naturaleza que vive en su interior, que le rodea y que constituye su
fuerzay su elemento (Hélderlin, 1990, p. 90).

El aspecto religioso que media la vida de los hombres y su relacién con lo adrgico
tiene ademds un trasfondo poético, pues en la poesia, segtin Holderlin en un esbozo
titulado por el compilador “Sobre la religién”, la representacién de la conexién mas
alta, que como ya se vio, se da entre lo orgdnico y lo adrgico, sélo es posible mediante
la religion, y no resguarda exclusivamente aspectos intelectuales o histéricos, sino
ambos; estas delicadas relaciones se configuran como miticas (2001, p. 103). A su

vez, si la religion o las relaciones religiosas se comprenden como miticas, pues res-
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guardan un contenido intelectual (formativo) y uno histérico: “Seria, asi, poética
segun su esencia toda religion” (p. 103); la religion entendida como un proceso de
representaciones insertas en la historia, resguarda el decir poético como lo que
funda (proyecta) la historia misma, y el aspecto formativo se evidencia en la doble

labor del poeta, intelectual (formativa) y artistica.

En Holderlin, al contrario que en Kant, que le da prelacién al conocimiento, la
naturaleza tiene un lugar privilegiado y puede perfectamente concebirse que en
su pensamiento ella sea fuente de todas las representaciones y, en ultima instan-
cia, que la finalidad de la filosofia y el arte sea hacerla asequible al entendimiento
humano. El mismo lo menciona, en tanto que el hombre estd en todo momento
abocado a representarse la naturaleza, ya sea desde el aspecto formativo —para el
que aplican las ciencias naturales, la filosofia, entre otros—; o bien desde el dmbito
artistico, en el que puede operar la consideracion kantiana de la Critica del Juicio; as
como en un tercer ambito, a saber: el religioso, puede aquella ser representada pura

y simplemente de modo poético.

La filosofia de Kant otorga a la naturaleza un lugar privilegiado como fuente prima-
ria del conocimiento, pues sin experiencia la mera forma seria un recipiente vacio;
la consideracién negativa que tiene Kant de la naturaleza en su Critica de la razén
prdctica queda resarcida en la introducci6n de la Critica del Juicio de una naturaleza
que comporta una implicacién sensible y una suprasensible. Con los idealistas pos-
teriores a Kant, la naturaleza tan s6lo fue entendida como aquello finito que supone
lo infinito como la inteligencia humana (el caso de Schelling); en la naturaleza se
halla aquello que la fundamenta, es decir, que la produce, lo meramente subjetivo
e inteligente. Asf las cosas, la naturaleza expuesta negativamente, segin el interés
idealista, o positivamente, segtin el interés critico kantiano, o segin el interés poé-
tico de Holderlin, se configura como una fuente del conocimiento y sustenta la

necesidad de ser representada por el hombre.
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Las nociones de arte, naturaleza e historia comportan una condicién hermenéuti-
co-dialéctica, abocada al lenguaje como aquel por medio del cual se otorga sentido
alareflexién, un sentido que puede ser provisional segin su tratamiento y no esen-
cialista o resolutivo; inico modo, por demas, en virtud del cual puede emprenderse
el mencionado objetivo. Si, por el contrario, la pretension fuera de orden intelectual
y se planteara como una férmula légico-filoséfica, se atentarfa contra lo hasta aqui

expuesto.

Estas tres nociones estdn en consonancia con lo antedicho, y se vinculan desde su
cimiento comun a los dos pensadores, dado que propugnan por un pensamiento
no genético. Puesto que no es ajena a Holderlin esta rafz de la que erigen toda su
reflexion, tanto la naturaleza, como la finitud y la historia son llevadas a un modo
del lenguaje que, dentro de lo que puede pensarse como la estructuracién filoséfica
de un pensamiento, no tienen la funcién de ser fuente, principio tltimo u origen de
toda representacion, sino, més bien, que aparecen en la existencia del hombre como
aquello que le es més propio pensar y poetizar. Naturaleza, finitud e historia no
podran ser de-terminadas como si comportaran la implicacién de una férmula, sino
que se pondran directamente en relacién con el propésito aqui trazado. Aprehender
una nocién que ya se encuentra operando dentro de las implicaciones de un trase-
gar reflexivo, atenta contra su propio modo de aparecer; pues ninguna de ellas es
supra-sensible ni mucho menos supra-textual, génesis absoluta e inamovible; son,
por su parte, nociones, partes de un todo que es la existencia, cuya caracteristica es
no genética ni absoluta ni inamovible. Al comportar la estructura de un todo que es

la existencia del hombre, deben ser, por su parte, todo lo contrario.

Cuando se menciona que el pensamiento de Holderlin se erige sobre una raiz
comun, que no obedece a una reflexién de tipo genético, lo que se intuye como
telén de fondo es la cuestion que, durante la época moderna, desde Kant y hasta el
idealismo aleman, se introdujo en atenci6n al conocimiento del mundo. La génesis
del conocimiento puesta en la absoluta voluntad subjetiva de la razén por la que

propugnaban los representantes del idealismo aleman como Fichte y Schelling, no
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era mas que la supresion del abismo que dejo la filosofia de Immanuel Kant tras
la publicacién de La critica de la razén pura, su obra cumbre, en 1782; abismo que
separaba las representaciones del fendmeno y del notimeno puesto que del segundo,
como cosa en st de la naturaleza misma, no puede conocerse nada y mucho menos
teéricamente. Esta actividad de la critica de la razén, que no es mas que aquella
que pone limites a la aspiracion ilimitada de la conciencia subjetiva, oponiéndole
la totalidad de la naturaleza como lo otro inaprehensible, restringié la actividad
cognoscente del sujeto a la limitada representacién de la naturaleza. Contrario a
esto, una suerte de pensamiento genético, aspira a resolver el abismo devolviéndole
a la actividad subjetiva su representacién ilimitada, dandole al sujeto la capacidad
de hacerse a un objeto que no se le oponga como otro, sino que corresponda a la
identidad de la conciencia, es decir, que el sujeto al que le viene un objeto, le sea
dado este por su infinita capacidad de representacién, es decir, en el movimiento de

la auto-conciencia.

En este impetu idealista, el sujeto, a la vez que representa un objeto, se representa
a si mismo por medio de la autoconciencia, y esto se da en un plano de oposicion
ideal; se prescinde del plano empirico en el que acontecen las oposiciones reales
(sujeto-naturaleza o entes) y se unifica en una actividad siempre idéntica el repre-
sentante y lo representado en la representacion de la auto-conciencia, esto deviene
como la génesis del conocimiento, el sujeto se auto-pone como objeto, prescindiendo
de la naturaleza como lo que se opone a la representacion humana. Sin embargo,
habiendo de suponer que lo que interesa aqui no es exponer las diferentes doctrinas
de los pensadores del idealismo alemdn, Holderlin se sitda frente a esta corriente,

anticipandose incluso a la critica posterior y hace que sea evidente la raiz kantiana:

En efecto, si en el horizonte de la modernidad ‘ser’ vale s6lo como la c6pula irrelevante
que se formula en todo juicio del que lo importante es la mera relacién entre el sujeto
y el predicado [identidad], Hélderlin reconoce al ser un estatuto independiente de la

relacién sujeto-predicado (Leyte, 2004, p. 725).
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Segtn Ferrer (2004), en “Juicio y ser”, para Holderlin: “el Ser es anterior a la con-
ciencia” (p. 61). Que el fragmento aqui mencionado desemboque en la intuicién
intelectual no es un recurso filoséfico como otros de que se vale el poeta para con-
cebir la ligazén pura y simplemente, pues es en virtud de ella que, como un acto
previo a la reflexién de la conciencia como actividad de representacion, aparecen

en-el-mundo tanto el hombre como la naturaleza.

Continta Ferrer afirmando que Holderlin, ademas, busca erigir una suerte de onto-
logia en la que el ser sea aprehensible por medio de una intuicién intelectual, mas,
esta intuicién es, tal como se advirti6 en el llamado “Primer programa del idealismo
alemdn”, una intuicién intelectual estética (2004, pp. 62-63). Es justamente alli
donde radica el interés de la presente indagacién; a pesar de que se han traido al
andlisis ya no el decir en verso de la poesia sino la prosa del pensamiento filoséfico
de Holderlin, pervive en este tltimo la injerencia del primero, queda pues, el con-
tenido fundante de la poesia supuesto en la reflexion; si se entiende a este respecto
a la reflexién como aquello a partir de lo que debe emitirse un juicio de la relacién
sujeto-objeto y por tanto la ligazoén es ahora separacion, la actividad reflexionante,
propia del pensar, analiza dicha unidad pura desde la separacién de sujeto y objeto
(hombre-naturaleza), es decir, desde la re-flexién (desdoblamiento de si para reco-
nocerse respecto de s{ mismo y de lo otro). Aqui opera la distincién antes dicha
acerca de la palabra poética como un decir fundante y la palabra pensante como
la actitud metddica del intelecto, es decir, reflexiva (o interpretativa, de la que lo
analizado es la parte de un todo). Es por esta razén que la propuesta ontolégica que
se ha fundado en el didlogo debe servirse de esta consideracién, puesto que, de no
ser asi, tan sélo harfa parte de la analitica, que compete al pensar, mientras que por
lo que propende Hoélderlin es una captacion originaria previa a todo andlisis, que
aqui se pensara como la que sélo consiguen las artes y especialmente el arte aqui

trabajado, pues opera en el lenguaje. Y as,

La poesia recibe de este modo una mds alta dignidad, vuelve a ser al final lo que era al
principio —~maestra de la humanidad, pues ya no hay filosoffa, ya no hay historia, sélo la

poesia sobrevivird a todas las demads ciencias y artes (Hélderlin, 1976, p. 28).
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Segtn lo anterior, el poeta no concibe la posibilidad estética de la intuicién intelec-
tual como una capacidad entre otras para captar al ser, sino como la tinica por medio
de la cual este se percibe como lo que es, dejando ver cémo sus componentes se
manifiestan desde su propia esencia, pura y simplemente. Esa intuicién intelectual
que es estética obedece al mismo propésito kantiano de la Critica del juicio, en la que
alarazén se le quitan los limites y su terreno se expande hacia lo no sensible, hacia
lo nouménico. La dialéctica de Holderlin que se remite a la poesta, pero que también
es conciencia histdrica, es mitica y no conceptual, poética y no esquemética, porque
los primeros condicionantes pueden re-significarse y necesitan tanto de lo sensible
como de lo no sensible; en ellos se reconcilian la naturaleza y la libertad, lo concep-
tual y esquematico es puramente sensible y estd sometido a la estética trascendental
del conocimiento de la naturaleza, de la experiencia posible. El ser sélo puede ser
captado poéticamente, a él no alcanza la representacién de otras ciencias o exclu-
sivamente de la filosofia puesto que estas tienden a separar la unidad originaria y
disgregarla para que sea analizada. En una carta que el poeta enviara a Schiller el 4

de septiembre de 1795, este se expresa asi:

El desasosiego conmigo mismo y con lo que me rodea me ha empujado a la abstraccién;
intento desarrollar la idea de un progreso infinito de la filosoffa, intento mostrar que la
exigencia inevitable que hay que plantearle a cada sistema, la reunién del sujeto con el
objeto en un absoluto —Yo, 0 como se quiera denominar— es posible estéticamente en la
intuicién intelectual, pero que tedricamente sélo lo es mediante una infinita aproxima-
cién (Holderlin, 1990, p. 63).

Con este fragmento epistolar se entiende que el més alto acto de la razén es un
acto estético por cuanto con él se capta la totalidad del ser. Teniendo en cuenta
todo lo hasta aqui expuesto, Holderlin se impone como quien consigue hacer que
la ontologia, que sélo es descrita o esbozada teéricamente, pueda operar segtn lo
que le es més propio, mds original, y no hay otra que la palabra poética para ejercer
semejante labor. Incluso las interpretaciones filoséficas de més talante intelectual
no son mds que esa aproximacion infinita y tan sélo temdtica; se explaya delante, en
vez de ello, todo un horizonte cuya exploracién, cuyo nombrar, s6lo corresponden

al poeta.
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Segun lo anterior y sin haber sido dispuesta una exégesis determinante o signifi-
cante de las nociones que se introducen en el presente apartado, éstas han apa-
recido en su modo de operar segtin lo gufa el pensamiento de Holderlin; esto es
lo que acostumbra suceder cuando la estructuracién de un pensamiento no puede
desarticularse sin mds debido a que cada parte del todo es y comporta una funcién
esencial en consonancia con lo demas. La pretensién de conceptualizar un pensa-
miento como el de Holderlin es andloga a la osadfa del alcance ilimitado de la razén,
puesto que para acceder al respectivo significante, por ejemplo, de las figuras que
aparecen en la poesia a modo de sustantivos (los rios, los dioses, las estaciones, el
océano, la fuente, etc.); es necesario un cuidado parecido al del artesano frente a su
material, pues no se trata de los componentes sino de la estructura en su totalidad.
¢No es esto, en tltimas, una ontologfa?; asi las cosas, la pregunta que rige el analisis
del pensamiento del poeta estaria abocada a: ¢Cémo operan dentro de la reflexién
poética y filoséfico-ensayistica las nociones que advierte Holderlin?, y no qué sig-
nifican, qué sefialan, qué las determina; se trata, por otra parte, de encontrarles un
sentido que traza el camino de lo que puede estructurarse provisionalmente como

una ontologfa hélderliniana.

En virtud del contacto con la naturaleza, el hombre se comprende a si mismo y
aquella a su vez consigue hacerse tan particular que puede ser captada por la pala-

bra, deviene pues, sustantivo, representacion artistica, en sentido figurativo:

Dos fuerzas opuestas gobiernan la totalidad de la naturaleza: una fuerza que une, que
determina las fuerzas particulares y la estructura, lo orgdnico, y una fuerza que divide,
que es la potencia infinita y panica de la naturaleza, al margen de toda organizacion,
inasible por la conciencia y por la actividad creadora de los humanos, por el «arte», lo
adrgico (Bodei, 1990, p. 42).

Ambas fuerzas mencionadas por Bodei propician una confrontaciéon que, por un
lado, aparece como hybrisy, por otro, se resuelve en lamads alta conexi6n. En principio,
la contraposicién efectivamente real que acontece parece sacar de su esencia tanto
a lo orgdnico como a lo adrgico, sin embargo, esta hybris en la que uno transgrede

la esfera del otro y la hace pasar por la propia es superada en el movimiento de
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reconciliacion en el que media lo divino, una vez es efectiva la mas intima conexi6n:
“entonces tiene lugar el cumplimiento, y lo divino esta en el medio de ambos”
(Holderlin, 2001, p. 116). Esta conexi6én que en principio es contraposicién hostil,
nefas, deviene salvadora en la medida que reconcilia los opuestos y les confiere el
retorno apropiador. Lo que se ha dispuesto como otro tanto a la naturaleza como al
hombre, es decir: a la primera lo orgdnico y al segundo lo adrgico, no es mas que la
actividad creadora que pende en medio de las montaiias, el puente que se tiende y

que con Holderlin s6lo puede darse mediante lo divino mediador.

La posibilidad de que el habitar en lejanas cimas, del hombre y la naturaleza, se
corresponda con un salto al abismo (de la nada, puesto en la angustia primigenia
ante lo otro desconocido y amenazante), queda pues entendida como un camino
de mutua comprension en el que los amantes van a su otro y retornan salvados,
habiendo aprendido a habitar la cima opuesta. El restablecimiento de lo dispuesto
es la reconciliacion que ha sido mediada por lo divino, el puente mismo que se ha

tendido entre las dos cimas es lo sagrado:

La palabra «Naturaleza» que acabamos de ofr es el nombre verdaderamente oscuro,
velador y desvelador, en la poesfa de Holderlin. Si precisamente el nombrar esta «divina-
mente obligado», entonces los nombres en que ella llama, deben ser nombres sagrados.
(Heidegger, 1992, p. 200).

Lo que en todo este andlisis ha permitido transitar de los dominios del poetizar al
pensar es una palabra originaria que estd puesta en términos de lo sagrado, que
pone al hombre ante la angustia y le dispone la naturaleza como aspiracién infinita
y su propia actividad creadora como finita. La poesia instaura lo dispuesto desde
una creacién fundadora que surge en el hombre como una necesidad de representar
la naturaleza, de nombrarla con su propio arte; a este respecto Hélderlin se mani-
fiesta en un fragmento epistolar de 1799 asi: “Favorecer la vida, acelerar y favorecer
la progresiva y eterna manifestacion de la naturaleza (...) es el deseo mas propia-
mente especifico del hombre, y todas sus artes y ocupaciones, sus deficiencias y sus

sufrimientos, proceden de esta necesidad” (1990, p. 88). Aqui se pone la cuestién en
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términos de la actividad finita que realiza el hombre de acuerdo con su representa-
cién de la naturaleza, ahora bien, la finitud es puesta en términos de limite, pues ya
lo dijo el mismo Hélderlin, que es inherente al hombre una aspiracion infinita, uti-
lizando las nociones referidas, es lo orgdnico que aspira desde siempre a hacer suya
la esfera que se le opone, a representar infinita y absolutamente lo adrgico desde el

dominio de su conciencia.

Con respecto a la concepcion de la finitud, la actividad de la filosofia, de la filosofia
moderna especificamente, se ha servido de la infinitud como su fundamento, la
infinita determinacién de la razén, segin Ferrer (2004), se ha seguido de: “(...)
el camino que asciende de la caverna hacia la luz resulta comprendido de forma
idealista como un absoluto que ha recogido todas sus etapas, superando una a una,
y las contiene todas reunidas en una visién o pensamiento supremo” (p. 278). Por
medio de este proceso idealista se ha hecho més accesible al intelecto la posibilidad
infinita de su razon, sin advertir que, en tal caso, una de las esferas ocuparia, tal
como no le es propio, la cima de su otro; es decir, lo orgdnico, la razén humana,
pasarfa a ocupar la montaiia en la que habita, lejana, la naturaleza adrgica; el hecho
de que se confunda la razén con la naturaleza en una férmula de identidad en la que
la conciencia se auto-pone a si misma como lo otro, tiene por consecuencia el olvido
del ser (como die Natur) y la ausencia de lo sagrado, pues no habria tal mediacion en

la que lo divino ponga en su limite el impetu transgresor de lo orgdnico.

El destino del ser se prevé por medio de un decir fundante que ha superado la
hostilidad y convive salvado en intima reconciliacién con la naturaleza y, asi, funda
el porvenir, proyecta la historia. La poesia trasciende desde el decir poético de
Holderlin en que el poema se desdobla sobre su propia esencia, también en que la

historia del ser esta dicha en el poetizar:

Lejos de tratarse de un poeta mas, Holderlin es para Heidegger ‘el poeta del otro inicio
de nuestra historia venidera, con cuya palabra debe entrar en didlogo todo pensar que
aspire a hacerse cargo de la condicién histérica del hombre occidental y del modo en que

éste determina su referencia al ser (Leyte, 2005, p. 37).
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Entendida la historia como lo que el poeta proyecta con su palabra, el destino del
ser se presupone en este pleno decir, en otras palabras, se manifiesta en el sereno y
calmo silencio de la palabra poetizante, en el entre de los versos. Holderlin se sitia
ante la afloranza de un tiempo pasado, la Hesperia contempla a la Hélade como
solo puede verse el mds rotundo olvido del ser, los dioses huidos, la ausencia de
nombres sagrados. Es asi como se encamina a la resolucién de dicha cuestién y a la
reivindicacion del ser, pero no como un retorno efectivo a lo anterior, el pasado de
la Hélade, sino que asiste a un retorno sagrado, a aquello que Grecia dejé abierto
para que la Hesperia, los modernos, lo proyectaran en su propio tiempo. Holderlin
mediante el poetizar proyecta ante si el propio tiempo que le ha sido dado, el de
la Hesperia, en el que experimenta el olvido del ser y los dioses huidos. El pano-
rama desolador de la Hesperia posibilita, en virtud del conocimiento de lo antiguo,

emprender el conocimiento de lo propio.

La ontologfa de Holderlin se expresa en su dialéctica tripartita: a la naturaleza del
hombre le adviene la totalidad como aquello que puede avizorar en la unificacién
de los contrarios, en su reconciliacién expresada en la mds intima conexién. Lo
sagrado no se distingue de die Natur, pues es la Natur misma y pone en marcha la
confrontacion, la consecuente reconciliacién y deja que el mundo se abra ante los
ojos del hombre para ser representado poéticamente, para que se atestigiie lo suce-
dido en este movimiento. El poeta atestigua su relacién con la naturaleza®, la pone
en marcha con un decir genuino, con un nombrar sagrado, mas, su labor no es com-
pletamente libre, de ser asi, el poeta caeria en el impetu idealista de instaurar en su
palabra un absoluto que no le ha sido posible captar. Asi, la actividad creadora de la
libre imaginacién de la razén se diferencia diametralmente de la libre donacién que
hace el poeta con su lenguaje, habiendo sido mediada la relacién con la naturaleza
por un juez, a saber, la divinidad. Para que el poeta realice la libre donacién del ser
en su representacién poética de la naturaleza debe acontecer un elemento regula-
dor que no permita que lo orgdnico transgreda el limite de lo adrgico.
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es cuando con mas claridad consigue producir su obra (opus) en analogia con las leyes de que ella se sirve para crear, destruir 0 sostener su efecto
(effectus).
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A continuacién, se introduce la nocién mediadora que da nombre a la dialéctica
tripartita de lo que se evidencia y proyecta como la historia del ser. En la carta del
4 de junio de 1799, en la que Hélderlin reflexiona sobre la necesidad del hombre
de representarse la naturaleza, a la que le adjudica dos aspectos: uno formativo y
uno artistico (1990, p. 89), menciona un tercero que aparece como regulador de los

otros dos: la religi6n.

Lareligi6n, al significar y desvelar lo representado como un modo de vida (Hélderlin,
1990, p. 102) del todo arménico de la confrontacién-reconciliacién entre el hombre
y la naturaleza, es el inico modo genuino de regular el decir fundante del ser y
dotarlo de la posibilidad de ser, ademads, un decir comunitario. Segtn el borrador
filoséfico, Holderlin arguye a una deidad comunitaria, que puede representar la
mas intima conexi6n de las delicadas relaciones religiosas ya no sélo a quién ha
experimentado la conexién mas alta sino a un grupo de hombres que compartan
la conexién inicial aun cuando no la captaron por mano propia (Holderlin, 1990,
pp- 99-100). Es justamente el poeta quién encarna esta figura, él consigue captar
en su ligazén pura al ser y donarlo con la palabra, aquel hombre que comprende
en el mundo un discurrir por encima de lo mecanico y de la necesidad (Hélderlin,
1990, p. 100), esto corresponde por destino al poeta, pero la comunidad o la patria
se adhieren a su palabra fundante y se la figura en la representacion de su discurrir
particular, sea este formativo o artistico, pero en cada caso mediado por la accién

reguladora de la religion.

En dltima instancia, la conexién mas alta que se experimenta cuando se capta origi-
nariamente al ser acaba encauzandose como un rio hacia el océano, por el camino
de la religiosidad. La dimensién sagrada consigue su plena realizacion en la nocién
holderliniana de religién, ésta propende por una representacion de la naturaleza
allende consideraciones énticas de lo mundano, es decir, mas alld de una mera
analitica existencial, e instaura la manifestacién del ser en la palabra mitico-reli-

giosa del poeta como la mas genuina analitica existenciaria, al modo de expresién
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heideggeriano?, en tanto, como Hélderlin, enfrenta una realidad que no pasa del
andlisis existencial y es por eso que no toca al ser fundamentalmente. Exégesis onto-
l6gica que no pudo acabar bebiendo de otra fuente mas que del dmbito divino que
comporta la naturaleza orgdnica y adrgica, puesto que sélo asi, lo uno y lo otro son

comprendidos como die Natur, mediante su caracter puro y simplemente divino.

El andlisis de la interpretacion que de Immanuel Kant atraviesa parte de la obra de
Friedrich Holderlin, conduce ala posibilidad de estructurar un pensamiento unitario
que, pese a las distancias conceptuales y metodoldgicas, encuentra en su centro un
constante interés por las facultades inmanentes al hombre y que lo posibilitan para
reconocerse como un sujeto agente que se muestra a una realidad moderna en que
la subjetividad transforma y domina la naturaleza, la conceptualiza y pone a merced
de fines mercenarios, situacién esta ultima que tanto desagradaba a Holderlin.
Pese también al tiempo que separa a ambos autores, estos exponen una postura
critica frente a la labor formadora del artista y a la necesidad del reconocimiento
de lo propio histérico y de lo otro siempre contrapuesto a la libertad, es decir la

naturaleza.

Ambos parecen dejar esta maxima: “Ponte por libre eleccién en contraposiciéon
arménica con una esfera externa, tal como, por naturaleza, pero de modo irreco-
nocible en la medida en que permaneces en ti mismo, estds en armonica contra-
posicién en ti mismo” (Holderlin, 1976, p. 69). El genio, el poeta, con todo esto
se permite representar la realidad como ella se muestra, no como él idealmente la
configure, lo hace sin alterar su manifestacién pura, reconociéndola en su otredad

y contraponiéndose constantemente a lo que ella es y que ¢l no. La naturaleza le

2 Heidegger creyo necesario realizar de modo original la pregunta por el ser, pues asistia, seglin él, a una tradicion que situaba su pensamiento frente a la
ausencia del ser, dado que, sin haberla formulado, se erigieron todo tipo de sistemas metafisicos y filoséficos; esto es evidente en sus obras, y en virtud
de una deconstruccion lingtiistico-conceptual encauzé todos sus esfuerzos filoséficos en emprender la cuestion desde un marco ontolégico, de manera
que ya no por medio de razonamientos metafisicos se diera cuenta del ser, sino mediante un modo de proceder hermenéutico y fenomenolégico que
sitlia en la existencia, Dasein, toda posibilidad de desvelamiento y apertura al ser en cuanto tal (sentido 6ntico que corresponde a la analitica existencial)
y en su totalidad (sentido ontolégico, la base mas alta, esto es, la analitica existenciaria).



La metamorfosis del pensamiento. Dialéctica sobre los

conceptos de arte, naturaleza e historia en Kant y Holderlin
Paloma Marin Escobar

permite reconocerse como el otro de lo Otro, como el otro-yo de la naturalezay ala
naturaleza como un otro-otro que tiene su propia causalidad y que, en tltimas, bajo

su regla otorga al hombre la dote para ser genio o poeta.

El arte es la forma en que se manifiesta el espiritu impetuoso del hombre por encon-
trar puntos de contacto y reconocer los desencuentros con lo Otro, por someterse
al encuentro orbital que lo sustrae y lo retrae de los linderos de aquello que se le
contrapone para luego volver a su lugar transformado, posibilitado para la creacién
de un nuevo rumbo. El nuevo rumbo, la direccién propia, o la determinacién, como
lo nombra Hélderlin, es el devenir de la historia y el devenir contiene en su seno
también lo que perecid, el devenir es perecer, el perecer es devenir, uno conduce al
otro, ninguno lo reduce, precisamente la arménica contraposicién los pone en cues-
tién y los sincroniza en un solo acontecer, el histérico. A esta dialéctica la sostiene
la confianza en que los sistemas filoséficos rebasan lo meramente material, pero
tampoco se funden en lo ilimitado e inmaterial; transitan y danzan entre ambos, se
contraponen, reconcilian y armonizan en un pélemos constante de fuerzas equipa-
rables, de fuerzas indeterminadas, la de la naturaleza en sus fines tltimos y la de la

libertad del hombre en su pura manifestacion.
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La herida y la sutura tragica:

Pensamiento escatolégico en
Friedrich Holderlin

Jhoana Andrea Gutiérrez Cadavid!

Introduccion

Desde sus afios mas tempranos de educacién, Holderlin se halla permeado por el
arte poético, debido a los lugares en donde se instruyd, por ejemplo, su ingreso a
la escuela del convento de Denkendorf, en donde tuvo su primer acercamiento a
las lenguas vy literaturas griegas y latinas, estuvo cercano al movimiento ilustrado,
por el cual se sinti6 fuertemente atraido, aunque posteriormente tomaria distancia
respecto a este. Al llegar a la juventud tardia ingresa al Stift de Tubinga, semina-
rio donde se dedicé a estudiar teologia y aunque esta no era completamente de su
agrado decidi6 seguir alli por dos motivos: el primero y mas influyente se debia a la
presién que su madre ejercia sobre él y a quien no queria disgustar; el segundo, por
su parte, era la linea de formacién del seminario que abarcaba las grandes ciencias y
artes que florecian en esta época, desde la filosofia hasta la musica sacra y el estudio
de las lenguas antiguas, por las cuales habia demostrado interés desde afios ante-
riores. En el Stift, Holderlin se interesa por el arte poético con gran ahinco, ya que
ademas de la gran educacién que recibe en el seminario, logra ponerse en contacto
con otros jovenes de talento que posteriormente serfan reconocidos por su produc-

cién intelectual, como Christian Neuffer, Rudolf Meagenau, Hegel y Schelling.

! Filosofa de la Universidad Catdlica Luis Amigo. Pertenece al semillero Estética, poética y hermenéutica. Estudiante de la Especializacion en Docencia
Investigativa Universitaria, Universidad Catolica Luis Amigé. Contacto: jhoana.gutierrezca@amigo.edu.co; jhoa.guti@gmail.com
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La época en la que se encontraba Holderlin habia girado la mirada hacia la antigua
Grecia, por ejemplo con Friedrich Schiller, quien consideraba el espiritu del pueblo
helénico como uno de los grandes patrimonios de la humanidad, puesto que en
ella se encontraba una visién armoénica del mundo. Holderlin, con su formacién e
intereses intelectuales y poéticos, no se alejaba mucho de esta visién, consideraba
que el mundo griego era una visiéon donde la religién, el hombre y la naturaleza
se encontraban en perfecto equilibrio, sin embargo, es importante aclarar que no
contemplaba a los griegos como un paradigma para las ciencias y el arte moderno,
sino como un elemento andlogo que permitiese encontrar el equilibrio deseado,
aunque adaptado a las necesidades modernas; en este punto es donde este poeta

nos interesa en relaciéon con el teatro sofocleo.

Luego de elaborar multiples tareas y ocupaciones, en 1798 Holderlin decide
emprender un gran proyecto: elaborar una tragedia moderna donde se lograria
manifestar detalladamente las caracteristicas que ha de tener el mundo moderno
si desea acercarse a la armonia de los griegos de un modo mas auténtico y actual,
sin embargo, su empresa terminaria en un rotundo fracaso. Después de los
problemas con el proyecto de su tragedia se suma a sus aflicciones el inicio de su
locura en la etapa de la madurez; Holderlin sufrird un declive en su salud mental y
es precisamente en dicho periodo y bajo tal condicién cuando inicia el andlisis de
las tragedias de Séfocles, dedicandose a traducir Antigona y Edipo rey, textos que
fueron fuertemente criticados por su poca claridad y su descomunal arbitrariedad.
Holderlin intent6 ofrecer una mayor claridad de tales traducciones con unas notas
que las acompafiaban, no obstante, esto no evit6 las criticas, incluso por parte
de quienes fueron en tiempos anteriores sus colegas y amigos mds cercanos. Los
reproches contra las traducciones horderlinianas de las obras sofocleas se debian en
parte a que estas no seguian con fidelidad el sentido del texto griego. Sin embargo,
su pretensién era crear una tragedia moderna y actualizar la tragedia clasica, esto
hace pensar que el poeta no pretendia hacer una traduccién literal de la tragedia,
sino que buscaba develar los elementos que en ella se ocultaban, es decir, extraer del

texto de Séfocles lo que atn no estaba dicho.



Perspectivas del arte

en Holderlin, Novalis
y Wackenroder

Este texto tiene como propoésito esencial indagar en la obra de Friedrich Holderlin
acerca de la propuesta escatolégica y la renovacién que quiere plantear para su
época, la necesidad de postular un nuevo pensamiento que lleve a la modernidad a
una reconciliacién de la disputa en boga: sensibilidad-entendimiento y, por ende,
la consolidacién de un tiempo mds arménico. Para ello es necesario proceder del
siguiente modo: evidenciar el problema moderno de la escisién sujeto-objeto,
pues ademds de estar cercano al dmbito de la teoria del conocimiento, refleja la
consideracién que hace Hoélderlin de una unidad diferenciada necesaria para
suponer la armonia entre la oposicion hombre-mundo perdida en su época, ademas,
se hace un estudio acerca de la concepcién que Holderlin tiene de la religion, la
critica que hace a la institucionalidad de la religion revelada y la necesidad de
renovar la espiritualidad de la religién desde un pensamiento estético, a saber, una
mitologia racional que dinamice la relacién dios-hombre; también se realizard un
acercamiento a las tres versiones de la tragedia La muerte de Empédocles escritas
por Holderlin y su fundamento teérico, asi, se hard referencia a la contraposicién
armonica que observa el poeta en la ligazén entre el mundo, los dioses y el hombre
diluidaenlamodernidad y ala cual se debe aspirar mediante el pensamiento poético-
sensible. Por otro lado, en las Notas a Edipo rey y Antigona, Holderlin plantea, desde
una concepcién moderna de la tragedia griega, la infidelidad de Edipo por doble
partida: da la espalda a los dioses por la negacién que hace de ellos y, del mismo
modo, da la espalda a los hombres por pretender aspirar a ser semejante a un dios.
No obstante, en Antigona se plantea, a causa de la infidelidad apuntada en Edipo,
la necesidad de un retorno a la patria, la vuelta a un mundo renovado, un mundo
que Holderlin llama Hesperia y que, en virtud de la muerte sacrificial de la heroina,
se podria alcanzar. Y para finalizar, se concluye, por medio del poema titulado
El Unico, que Hélderlin propone la hermandad entre los semidioses Hércules,
Dionisio y Cristo, pues posibilita la comprensién de su pensamiento escatolégico;
cada uno de estos personajes en su momento histérico determinado tiene detrés de
sf un mensaje renovador que, de manera inevitable, ayudaria a constituir una época
entendida desde las contraposiciones y que de ellas surja una armonfa, tal como en

los casos de Empédocles, Edipo y Antigona.
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Al hablar de Holderlin se piensa por lo general en la figura de un poeta que pertene-
ci6 alo que se conoce como el temprano romanticismo aleman y que fue cercano a
Hegel y a Schelling. Su labor de ensayista no ha sido tan divulgada y estudiada res-
pecto a otros autores y poetas de su época, y las razones pueden variar. Una podria
ser el hermetismo de los escritos, otra, la poca claridad de los mismos que generan
en el puablico lector —incluyendo el de su época- cierta aversién y rechazo; ademas,
hallar una sistematicidad en ellos es una tarea titdnica vy, tal vez, inoficiosa, pues
Holderlin rehtye a cualquier intento de clasificacién. Sin embargo, cada uno de sus
ensayos revela la profundidad de su pensamiento, su postura frente a ciertos proble-
mas de su tiempo y, junto con esta, su propuesta, e incluso estos textos pueden dar
luces para comprender el trasfondo de su obra poética. Uno de estos ensayos es “Jui-
cioy ser” que es un texto clave y el punto de partida para la posterior interpretacion
de las obras antes mencionadas, ya que al criticar el principio de identidad en el que
se ha estado basando la modernidad -y en especial Fichte— para fijar mediante este
una correspondencia entre el sujeto y el objeto, va més alla y llega a formular una

unidad entendida desde la oposicion y la diferencia.

“Juicio y ser”, en alemdan Urtheil und Seyn, es un texto brevisimo, de escasas dos
péaginas, pero directo y profundo. Allf se explicita la critica al principio de identidad
fichteano, el yo soy yo que Fichte propone como el principio del conocimiento y el
fundamento en la relacién sujeto-objeto y como solucién al problema moderno de
la escision entre estos que la filosofia de Kant —al querer darle una unidad- agudizé
de manera irreconciliable. Para Fichte, la filosoffa y la ciencia deben basarse en un
principio en el que no quepa la contradiccién, y todo conocimiento debe depender
del sujeto, quien cumplirfa el rol activo, es decir, el axioma légico A=A en el que
el filésofo se apoya es el cimiento para llegar a afirmar Yo soy yo, por ello la verdad
dependeria exclusivamente del sujeto propuesta en forma de oracién y que consta,
entonces, de sujeto, verbo y predicado. El Yo que cumple con la funcién de sujeto

guarda una distancia considerable del yo que hace su vez de predicado, por tanto,
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no hay una relacién de igualdad sino de diferencia e inclusive de oposicién. Este
juicio es, para Holderlin, “(...) en el més alto y mas estricto sentido la originaria
separacion del objeto y el sujeto (...), es aquella separacién mediante la cual -y
s6lo mediante ella— se hacen posible objeto y sujeto, es la particién originaria”
(Holderlin, 2014, p. 27).

Para Holderlin, la representacién de la experiencia en categorias légicas es lo que
posibilita el juicio, y este, en su constitucion meramente légica, la separacién entre
el sujeto que representay el objeto representado. Esta ruptura o distanciamiento nos
hace presumir la existencia de una unidad anterior como presuposicion necesaria
de la dualidad sujeto-objeto. Holderlin, sin abandonar la terminologfa fichteana, la
identifica con la correlacién de los dos términos en la intuicién intelectual que seria
el todo del que sujeto y objeto son las partes, ya que “en el concepto de la particion
se encuentra ya el concepto de la reciproca relacién del objeto y sujeto” (Holderlin,
2014, p. 27). Por eso el Yo soy yo serfa el ejemplo predilecto para explicar la particion
originaria en sentido teérico; porque el segundo Yo, Yo-objeto, es en realidad No-Yo
y se contrapone a Yo-sujeto. Aun asf, Holderlin sabe reconocer que dentro del Yo
soy yo habria una igualdad tedrica y existe la posibilidad de una unién: la ctpula, el
soy, es el vehiculo o, mas bien, la conexién entre los yo que parecen oponerse, “sin
embargo esta identidad pertenece a un orden ontolégico distinto del de la particién
originaria” (Carb6 Rubigent, 2013, p. 2). Ante esto apunta que el Ser es la unidad ori-
ginaria y va a “expresar la ligazén del sujeto y el objeto. (...) Donde sujeto y objeto
que estan unidos pura y simplemente, no sélo en parte, (...) estan unidos de modo

que absolutamente ninguna particiéon puede ser efectuada” (Holderlin, 2014, p. 28).

El Ser, para Holderlin, no solo vincula sujeto y objeto, sino que estos estan absoluta-
mente unidos en una forma tal que no es posible pensar su separacion, se encuentran
tan ligados el uno al otro que no es posible pensarlos como el sujeto y objeto de las
categorfas modernas, sino como una unidad previa en la que son lo absolutamente
Uno, mientras que “el tipo de ser o unién que aparece en la identidad Yo soy yo no

es para nada absoluto. Es, segin Holderlin, una unién secundaria o mediada” (Carb6
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Rubigent, 2013, p. 3). Ante el Yo soy yo nos hallamos frente a una separacion, pues la
identidad que se pretende establecer mediante esta premisa es posible inicamente
en virtud de la separacion que tiene lugar en la autoconsciencia, en la que el Yo
puede ser objeto al separarse y reconocerse como igual ante aquello que se aparece

ante el Yo-sujeto:

¢Cémo puedo decir «iYo!» sin conciencia de mi mismo?, pero, écémo es posible la con-
ciencia de m{ mismo?; es posible porque yo me pongo enfrente, frente a mi mismo, me
separo de mi mismo y, pese a esta separacion, en lo puesto enfrente me reconozco como
lo mismo (Hélderlin, 2014, p. 28).

Con esta cuestién, Holderlin enfatiza en que la separaciéon —que necesariamente
debe hacerse— supone una desnaturalizacién. En el caso de la llamada intuiciéon
intelectual, parece claro que cuando se intenta separar aquello que aparece unido
intimamente, se estarfa pervirtiendo la condicién natural y el caracter absoluto de
esa union; en el caso de la identidad, por el contrario, la unién no es inmediata, sino
mediada por la consciencia. “De modo que aquello que nos disponemos a aislar o
separar [el Yo| es inicamente posible a través de la separacion que tiene lugar en la
autoconciencia” (Carb6 Rubigent, 2013, p. 3). Para Holderlin, el error de Fichte es
anunciar que el Yo es condicionante y por ello es el precedente que constituye la rea-
lidad, es decir, que la unidad de la filosofia fichteana es absoluta y no es considerada
como fundamentalmente una particién. “Por tanto, la identidad no es una unién del
objeto y el sujeto que tuviera lugar pura y simplemente; por lo tanto, la identidad no
es = el Ser absoluto” (Hélderlin, 2014, p. 28). A grandes rasgos, Holderlin sostiene
en este texto que en la intuicién intelectual hallamos una unidad absoluta de sujeto
y objeto, sin embargo, esta no puede ni debe expresarse en la forma de identidad,
tal y como la plantea Fichte; la identidad sélo es unién por medio de la consciencia,
a saber, mediada por la separacién entre sujeto y objeto, y esta identidad es posible

gracias a la experiencia, a la autoconsciencia, al juicio.

Este texto, ademds de ser una clara critica al sistema del idealismo fichteano, nos
muestra la consideracién que hace Holderlin de una unidad diferenciada, necesa-

ria para suponer una armonia entre hombre-mundo. Siguiendo a Patxi Lanceros
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(1997), la poesia tragica —en especial la de Holderlin— es una forma de resistencia
que se opone a una forma unfvoca de ver el mundo, algo que la modernidad ilus-
trada no se permiti6 concebir, puesto que no convendrfa a la humanidad adulta
(mayor de edad) convivir (o vivir con) la desmesura de lo tragico, con el exceso y
el desequilibrio, y lo que hace la poesfa —la romantica en este caso— serfa precisa-
mente pendular de un exceso a otro. Para Lanceros, existe un desgarro inicial y esto
puede ser comprendido desde multiples mitologfas (en la griega, la expulsién de
los hombres del Olimpo; en la judeo-cristiana, el pecado original, por citar las mas
cercanas a nosotros) y también “(...) puede ser asumido como principio y fin de la
reflexion filoséfica en la medida en que aparece como realidad, fuente simultdnea
de sujeto y objeto, racionalidad e irracionalidad, naturaleza y cultura” (Lanceros,
1997, p. 17). En lo trdgico —para lo que la poesia de Holderlin es la mas ferviente
muestra de ello— el hombre aparece como fragmentado, escindido y alejado de una
totalidad desgarrada que dificulta su relacién con el mundo, la naturaleza y los hom-
bres. “Desde el principio la poesia de Holderlin se ubica en el ambito de lo tragico
al aceptar la particién originaria (Ur-teilung) como fundamento de la relacién entre
sujeto y objeto” (Lanceros, 1997, p. 135). Por tanto, el “Ser” que Holderlin plantea en
“Juicio y ser” serfa la mas clara y patente expresién de esa relacion, la mas auténtica
unidad entre sujeto y objeto; mientras que el juicio seria la expresion de la fisura o

desgarro de la totalidad que se manifiesta en y con la escision.

De este modo, puede inferirse que esa ruptura de la unidad del Ser que plantea
Holderlin es necesaria, pues por medio de la oposicion y la contradiccion se da la
posibilidad de existencia del sujeto y el objeto, la naturaleza, el mundo, los dioses y
el hombre. Es gracias a la adquisicién de la conciencia que en su época ha logrado
desarrollarse y al avanzar en la ciencia, la politica, la moral; sin embargo, su época
cruzo el limite al darle el poderio a la razén y convertir al hombre-sujeto en punto
de partida y llegada de todo conocimiento. Frente a esta radicalidad debe tenderse a
una unidad diferenciada, en donde sujeto-objeto se contrapongan y se diferencien
cada uno, pero que esa oposicién sea armonica, sin que el uno subyugue u opaque al

otro de modo completo, pues la anterior unidad indisoluble es cosa del pasado. En
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Holderlin esto sélo se lograrfa simbélicamente, ya que se “asume la contradiccién
como tal, la acoge y la unifica sin pervertirla, sin pretender una sintesis en que los
contrarios se diluyan en unidad indeferenciada (pues «lo Uno se purifica en ilimi-

tada escisién»)” (Lanceros, 1997, p. 136), tal como lo veremos mas adelante.

Para Holderlin se hace imprescindible una reunificacién del hombre y la naturaleza
en la que estos —que parecen ser de distintas identidades y oponerse— se hagan
frente sin ejercer la violencia a la que ha llegado la modernidad con la divisién de
estamentos e instituciones, para que de esta manera se posibilite una armonia desde
la contraposicién. La muerte de Empédocles representaria el ejemplo mas claro de la
reunificacion de las partes en un todo arménico en que los opuestos se distingan, se

opongan y vinculen desde una contraposicién arménica.

Esta tragedia, concebida por Holderlin antes de publicar el segundo tomo de su
novela Hiperién, se planea escribir en cinco actos. Existe entre la novela y la
tragedia una particular conexion; antes de finalizar la primera, Hiperién sube al
Etna y desde allf evoca al poeta siciliano, Empédocles, que “(...) harto de contar
las horas, emparentado con el alma del mundo, y a pesar de su temerario gusto
por la vida, se arrojo a las poderosas llamas” (Holderlin, 2007, p. 202). Valiéndose
de la historia y los mitos tejidos frente a la figura del siciliano, Holderlin elabora el
intitulado “Plan de Francfort” donde proyecta la estructura general de su tragedia;
desde el principio sentencia que Empédocles es “enemigo mortal de toda existencia
unilateral” (Holderlin, 1997, p. 25). Hastiado de la cultura, Empédocles siente que
debe abandonar la ciudad, su casa y dirigirse al Etna para llevar a cabo una idea que
ha contemplado desde hace algin tiempo: su muerte, y que “su decision de ir a los

dioses parezca mas forzada que voluntaria” (Holderlin, 1997, p. 133).
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La primera version de esta tragedia fue escrita en el otofio de 1798 y consta de 1.900
versos aproximadamente. Resulta claro desde el “Plan de Francfort” que el poeta,
que es Empédocles, debe morir, y aqui “Empédocles anuncia la razén que le impulsa
amorir: prefiere la muerte a una vida indigna” (Pau, 2008, p. 210). Esta version esta
tefiida de motivos politicos, pues por estos afios Holderlin confiaba en los ideales de
la revolucién francesa y en la creencia de que, gracias a esta, Alemania tendria una
transformacion politica de modo radical?, “por el momento estas esperanzas dan
alas al poeta para conferir una dimensién politica a su planeada tragedia” (Knaupp,
1997, p. 17). Por ello, no es raro que Holderlin haga decir a su protagonista que “ya
no es tiempo de reyes” (v. 1325) (Holderlin, 1997, p. 163), al rechazar la corona que
ofrecfan los ciudadanos de Agrigento, acompaiiado mds adelante de la siguiente

reprimenda:

¢Acaso el dguila guarda indefinidamente en el nido
a sus polluelos? (...)

Avergonzaos por querer aiin un rey: sois demasiado
mayores; en tiempos de vuestros padres
habrfa sido diferente. Es imposible
ayudaros si vosotros mismos no os ayudais.
(Holderlin, 1997, p. 165).

Empédocles, en esta versién, considera que debe morir para “(...) no ser sometido
por los mortales y descender sin miedo, con vigor, por el sendero elegido; ésta es
mi dicha, éste es mi privilegio” (Hélderlin, 1997, p. 199), pues no hay mejor honor
—antes que vivir una vida indigna— que la muerte (p. 195), por ello decide lanzarse

a las llamas del Etna. Bodei (1990) afirma que en esta versiéon

Empédocles, reformador politico, intenta en primer lugar liberar a los agrigentinos de la
decadencia y del pernicioso influjo entre los sacerdotes, de aquellos que han hecho de lo
sagrado, o sea, de lo inaccesible ignoto, un oficio y lo han convertido en instrumento de

intimidacién de la multitud® (p. 57).

?Estas esperanzas se iran desmoronando dentro de un par de afios debido a que ‘“los franceses no estan dispuestos a promover la formacién de
repdblicas en suelo aleman” (Knapp, 1997, p. 17).

3 En los versos 495-503, Empédocles reprueba el comportamiento de cierto tipo de sacerdotes de la siguiente manera: “Cuando adn era nifio, ya 0s
evitaba/ mi corazon piadoso, a vosotros que todos lo corrompéis,/ porque senti sin duda, en mi temor/ que queriais reducir a un culto vulgar/ el libre amor
del corazdn a Dios./ (...) No puedo ver ante mi al hombre/ que hace de lo sagrado industria./ Su rostro es falso y frio y muerto,/ como lo son vuestros
dioses” (Holderlin, 1997, p. 81).
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Sin embargo, esta versién no convenci6 a Holderlin debido a que, como lo sefiala
Pau (2008), “el remedio contra la tiranfa no podia ser el suicidio” (p. 211), por lo que

escribe una segunda.

La segunda versién, mds corta, consta de un poco mas de 700 versos y es escrita
a mediados de 1797. Las razones que conducen a Empédocles al suicidio, aunque
parecidas a la anterior, cambian. Los argumentos politicos de la primera versién
se desvanecen y los nuevos motivos que impulsan a Empédocles radican en un
aspecto de orden mas religioso. Aqui se da lugar a una disputa entre Hermocrates,
el mayor de los sacerdotes, y Empédocles, ya que aquel le reprocha a este por poner
de manifiesto la omnipotencia de lo divino a los hombres y lo “acusa de profanar lo
divino al revelar a las masas sus secretos™ (Ferrer, 2004, p. 128). La pretension de
Empédocles, entonces, es unir las esferas humana y divina a través de su palabra,

creyéndose semejante a un dios, por eso dice:

Porque yo atino lo ajeno, mi palabra da nombre a lo ignoto,
y el amor de los vivos, soy yo
quien lo lleva de acd para alla;
lo que le falta a uno, lo quito de lo otro,
y enlazo animado, y ambulo
rejuveneciendo el mundo vacilante,
y me asemejo a uno y a todos. (Holderlin,
1997, p. 227).

Empédocles, al creerse igual a un dios, al vanagloriarse en exceso de su condicién,

al decir por ejemplo ¢Qué serfa de los dioses y su espiritu si no estuviera yo para

anunciarlos?, se ve forzado a odiarse a si mismo y esto lo lleva al suicidio.

En estas dos primeras versiones hay una clara critica a su tiempo, a las instituciones
politicas y las religiosas, por esa razén Empédocles se atreve a decir a sus conciuda-

danos agrigentinos en los versos 1411-1415:

iAtreveos! Lo que heredasteis, lo que adquiristeis,
Lo que ofsteis y aprendisteis de boca de vuestros padres,
Las leyes y los usos, los nombres de los antiguos dioses,
* Por ejemplo, Hermécrates en los versos 167-176 reprende a Empédocles con las siguientes palabras: “mas pernicioso que la espada y el fuego/ es el

espiritu del hombre, semejante al de los dioses, sin desvelar su secreto./ (...) jFuera el que pone al descubierto/ su alma y sus dioses! Temerario, / quiere
expresar lo inexpresable” (Hélderlin, 1997, p. 229).
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Olvidadlo con coraje y, como recién nacidos,
Alzad los ojos a la divina naturaleza. (Hélderlin, 1997,
p. 171).
Con esta arenga Holderlin, por medio de su personaje, alude a la renovacion de la
institucionalidad tanto politica como religiosa, social y educativa. Por ello, es nece-
sario profundizar en el estudio que hace de la religion, ya que es esencial para la
comprension de la posterior versién de la tragedia y su fundamentacion tedrica.
Holderlin tiene de la religién una concepcién bastante singular, pues sefiala que
toda religién debe fundarse en lo mitico, ya que el mito permite conceptualizar lo
que se muestra en imagenes desde elementos histéricos hasta los teérico-especula-
tivos. En su ensayo “Sobre la religién”, Holderlin (2014) sostiene desde el inicio que
los hombres quieren y pueden recordar su destino y agradecer su vida cuando el
vinculo con algo superior les mueve a pensarlo y representarlo, aunque en esencia
este vinculo sea incomprensible e irrepresentable. Por ello, “las vivencias expresa-
das en el mito pueden ir de un individuo a otro hasta conformar una comunidad o
por permanecer vivas por la pertenencia de estos a una comunidad ya establecida”
(Castrillon, 2017, p. 85). No obstante, cuando lo mitico-fundacional se consolida
como una institucion y esta se fija leyes que no permiten la mutacién o el cambio, se
produce una suerte de estancamiento en la relacién de la comunidad con lo divino
y la religion se agota en si misma. Por esta razén, es indispensable que la religién se
actualice “habla[r| de una deidad y habla[r| de corazén y no a partir de una memo-
ria servicial o por profesién” (Hélderlin, 2014, p. 100), es decir, para no devenir en

un trabajo mecanico o calculador.

Para Holderlin hay una necesidad superior que escapa a lo mecanico, una conexion
mas alta que no se da sélo con la satisfaccién de las necesidades inmediatas, sino
que estd relacionada con una satisfaccién mas infinita, que surge del pensamiento
y la memoria, pero no se agotan en estos, en otras palabras, esta necesidad implica
exceder la sensibilidad y el entendimiento. Por tanto, las relaciones religiosas, la
conexion mds alta, estan fundamentadas en una necesidad superior que no se agota

en la representaciéon que se hace en virtud del pensamiento y la sensibilidad;
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aquella incluye a ambos, pues “las leyes® de aquella conexién mds infinita, en la
que el hombre con su esfera puede encontrarse, son siempre, con todo, solamente
las condiciones para hacer posible aquella conexién, y no son la conexién misma”
(Holderlin, 2014, p. 99). Asi, la posibilidad de representacion de dichas relaciones
—plantea Holderlin— se dan en lo estético-poético, ya que de esta forma se incluye
lo mitico-histérico y mitico-intelectual como la esencia de la religion (Castrillon,
2014, p. 155). Valiéndose de esto se hacen visibles las relaciones de los hombres
con la divinidad, la urgencia que siente el mismo hombre de relacionarse con una
esfera més alta e incluso la relacién del hombre con los demas y consigo mismo; la
religién permite, pues, conformar una comunidad en la que se consolide una idea
de pueblo, patria o una visién de una época. Sin embargo, cuando Hélderlin habla
de religién no sugiere la institucionalidad o los dogmas de una religién en particu-
lar, antes bien, aboga por la renovacién constante y por el nacimiento de mitologfas
segun la época histérica; la religion necesita “nuevos mitos, nuevos rituales, nueva
congregacion hasta que se repita la positividad de la religién y la nueva emergencia
de mitos” (Castrillon, 2017, p. 86).

A diferencia de Kant, quien plantea una universalidad de la religién basada en
fundamentos morales, que a su vez tiene bases en una ley racional practica con el fin
de asemejar la idea de bien supremo con Dios, Holderlin recurre a la poesia como
lo estrictamente fundacional en las religiones y no evoca ningtin dios en particular®.
£l alude a una universalidad en tanto “(...) cada uno venera en representaciones
poéticas su dios y todos uno comunitario, donde cada uno festeja miticamente su
propia vida mds alta y todos una vida mas alta comunitaria” (Hélderlin, 2014, p. 103).
Esta universalidad de la religion estriba en la similitud de la experiencia que alguien
puede llegar a tener de lo divino; al respecto menciona el suabo: “(...) notiene por qué
resultarle tan dificil al uno dar por bueno el modo de sensacién y de representacion
que, de lo divino, se constituye a partir de las particulares relaciones en las que el
otro se sostiene con el mundo” (Holderlin, 2014, p. 101). Al considerarse la religién

como una relacién basada en lo poético, se diferencia de las relaciones intelectuales

5 Estas leyes se referirian a las leyes divinas no escritas, a las que alude Antigona y a quien nuestro poeta no teme recordar en este texto.

8 Es preciso sefalar que Holderlin estuvo en el seminario de Tubinga y tuvo una crianza fuertemente pietista, lo que hace su postura muy interesante y
novedosa.



Perspectivas del arte

en Holderlin, Novalis
y Wackenroder

y morales y de las relaciones fisico-mecdnicas y, no obstante, la religién las atina y las
presenta como una unidad arménica en la que no sélo se exponga un pensamiento
especulativo en ideas o conceptos, ni tampoco que muestren s6lo hechos o sucesos,
o ambas cosas de manera independiente, sino ambos aspectos contenidos al
mismo tiempo “de modo que las relaciones religiosas en su representacién no son ni
intelectuales ni historicas, sino intelectuales-histéricas, esto es: miticas” (Holderlin,
2014, p. 103).

De modo muy similar al ensayo “Sobre la religién”, un texto incluso anterior a este,
de apenas dos paginas, intitulado “Primer programa de un sistema del idealismo ale-
man” —cuya autorfa es controvertida pero que se le adjudica a Hegel y que aparece
como uno de sus textos de juventud—-, guarda una correspondencia evidente con
el pensamiento que el autor de Hiperién tiene del fenémeno religioso o, mas bien,
de la esencia y las relaciones de este. En este texto asegura que es necesaria una
religién sensible, es decir, una religién que se base en lo mitico-racional y brinde un
pensamiento estético. El escrito, que nace de una reunion de los entonces semina-
ristas de Tubinga —Hegel, Schelling y Holderlin—, en donde parece que este tltimo
hablaba y departia mientras los otros dos tomaban nota, parece ser resultado de la
agitacion politica que se vivia por esta época. Segtin Ferrer (1983), el fragmento “no
es propiamente un programa de sistema filoséfico —en la acepcién en que emplean
este término los idealistas—, sino una propuesta de agitaciéon politica” (p. 256); la
brevedad del texto y el anhelo de alcanzar la libertad para los pueblos mediante
un ejercicio estético parece asi indicarlo. En este “Programa’, el medio para lograr
tal fin es la belleza, por eso se hace necesaria una educacién del sentido estético
del fil6sofo para que en él se retinan los contrarios a los que se ve expuesto en su
época, ya que “(...) el filésofo debe poseer tanta fuerza estética como el poeta. (...)
La filosoffa del espiritu es una filosofia estética. No puede ser ingenioso, incluso es
imposible razonar ingeniosamente sobre la historia, sin sentido estético” (Hegel,
1978, p. 220).
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Al mismo modo del ensayo “Juicio y ser”, este “Programa” también plantea la rela-
cién entre sujeto y objeto, la necesidad de diferenciar estos opuestos en virtud de
la adquisicién de la conciencia del sujeto, con el que necesariamente debe surgir el
mundo: “(...) la primera idea es naturalmente la representacién de mi mismo como
un ser absolutamente libre. Con el ser libre, autoconsciente, emerge, simultdnea-
mente, un mundo entero” (Hegel, 1978, p. 219). Esto s6lo se logra, como ya se habia
mencionado, por medio del juicio que divide, separa, y asi la unién contenida en
el “soy” queda escindida. No obstante, el “Programa” plantea una tendencia hacia
la reconciliacién de lo que se encuentra fracturado, no realizando un retorno a la
unidad originaria, sino a una unidad en la que los elementos que se oponen se hagan
frente y de ellos surja una relacién arménica. Esta armonia se lograrfa gracias a la
belleza, que cumpliria la tarea de ser el vehiculo, dado que esta permite una unifi-
cacién, donde se puede hallar diversidad en la unidad y unidad en la diversidad: “la
idea que unifica a todas las otras [es] la belleza” (Hegel, 1978, p. 220). Asimismo, en

el “Programa’” la accién de crear belleza le compete a la poesia:

(...) la poesia recibe asi una dignidad superior y sera al fin lo que era al comienzo: la
maestra de la humanidad; porque ya no hay filosoffa ni historia, inicamente la poesia

sobrevivird a todas las ciencias y artes restantes (Hegel, 1978, p. 220).

La poesfa, como accién creativa, es capaz de enlazar razén y sensibilidad y, aun
cuando posee elementos de ambas esferas, tiene la capacidad a su vez de ser dife-

rente y superior a éstas. Asi,

(...)lapoesia, que se encarga (... ) de la capacidad de unificar sensibilidad y razén, coin-
cide con el hermanamiento formal de lo eterno y lo sensible (...). Sélo esta poesia que
es creacién de unidad bella puede ser maestra de la humanidad, pues tnicamente en
ella se enlazan los dos componentes esenciales de ésta: el espiritual y el sensible (Ferrer,

1983, p. 260).

Con todo, el “Programa” postula la probabilidad de reconciliar el mundo fragmen-
tado a través de un acto estético y esta posibilidad reside en la creacién de una
religién sensible, un “monoteismo de la razén y del corazén, [un] politeismo de la

imaginacion y el arte” (Hegel, 1978, p. 220). Esta religién sensible debe tener una
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nueva mitologia, una mitologia racional en la que desde la poesia pueda reunificarse
la relacién entre hombre-mundo-divinidad, entre sensibilidad y entendimiento. El
“Programa” finalmente concuerda con el ensayo “Sobre la religién” porque en los
dos hay una alusién a “una ilustracién més alta” (Holderlin, 2014, p. 100), cuyo fun-
damento principal es la poesia y el devenir y el cambio que la religion debe tener,
seguin la época histdrica, puesto que la formalidad de lo institucional agota y apaga
el fuego que las relaciones religiosas deben procurar; por ello Holderlin “considera
que la solucién de los conflictos de un periodo determinado, si requiere elementos
sacros para dinamizar y ampliar la actividad del hombre, necesita la renovacion
de las relaciones religiosas que tienen su fundamento en nuevos ritos” (Castrillon,
2017, p. 89).

Precisamente esto es lo que Holderlin quiere expresar con su tragedia, al represen-
tar a Empédocles como héroe y victima sacrificial. Por eso, en vista de no haber cul-
minado de manera satisfactoria sus primeras dos versiones, redacta un ensayo en el
que busca darle bases sélidas a su drama y exponer de mejor manera las razones que
inducen a su héroe a lanzarse al Etna de modo voluntario y sacrificial, reflexiones
que el poeta quiere se vean mejor expresadas en la tercera version. El “Fundamento
para el Empédocles” parece estar dividido en tres partes: una pequefia introducciéon
en la que quiere dejar en claro qué es una oda tragica’; la segunda parte titulada
como “Fundamento general”, por su lado, expresa que es en el poema dramatico
tragico “la intimidad mds profunda lo que se expresa™ (Holderlin, 2014, p. 113); y
por ultimo encontramos lo que seria la tercera parte y el fundamento real del drama
de Empédocles. Por ahora, se puede decir, grosso modo, que esta tltima parece tener
dentro de si tres bloques: el primero problematiza la contraposicion existente entre
naturaleza y arte y la reconciliacion a la que tienden; el segundo, cémo Empédocles
es hijo de esa contraposicion, y el tercero, como el héroe a través de su muerte

sacrificial deberfa consolidar una renovacién o surgimiento de una nueva época en

"Enla oda tragica se manifiesta que “el puro espiritu, la pura intimidad ha traspasado su limite” (Hélderlin, 2014, p. 112), es decir, que en la oda tragica se
presencia, en la desmesura con la intimidad, un yo explicito y creador que aparece como sujeto en la creacion poética, un yo que parte de su experiencia
para hacerse inmediata en la oda trgica.

8 El poema dramatico tragico sugiere la idea de que el yo poético no es lo que se expresa o aparece de forma inmediata; el sujeto que aparece en este
poema no es el poeta 0 su experiencia. El poeta creador debe ser capaz de producir un material analégico extrafio, es decir, “el material tiene que ser
una mas audaz, mas extrafia semejanza y ejemplo de la sensacion, la forma tiene que portar mas el caracter de la contraposicion y la separacion”
(Holderlin, 2014, p. 114).
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la que el antagonismo entre arte y naturaleza llegue a reconciliarse desde una armoé-
nica contraposicién’. Los argumentos que presenta Holderlin en este ensayo, si bien
parecen alejarse de fundamentar minuciosamente su tragedia por la temdtica que
se aborda en gran parte del texto —que parece estar en un orden mas poetolégico, al
menos en las primeras paginas—, ofrece su concepcién de lo tragico que es esencial-
mente lucha entre opuestos, confrontacién de elementos del mismo peso y con ello
la bisqueda de una reconciliacién auténtica. A estos opuestos, Holderlin los inter-
preta en su época como la oposicién contundente entre sujeto y objeto, naturaleza

y hombre o arte y naturaleza.

“Naturaleza y arte, en la vida pura, sélo estdn arménicamente contrapuestos entre
si” (Holderlin, 2014, p. 115). Ambos conforman una oposicién en la que debe existir
una armonfa entre los elementos que se hacen frente, pues ninguno se hace exis-
tente por si solo, sino que se hacen comprensibles en su interaccién y en la oposi-
cién que necesariamente debe surgir de ambos, a saber, en el proceso dialéctico
que de ellos surge. Esta contraposicién se ha dado por la subjetividad racional de la
modernidad, que ha llevado a ver como elementos diferentes al hombre y al mundo,
un dualismo que parece irreconciliable por la separacion radical; la razén ilustrada
ha convertido la naturaleza en objeto de conocimiento, medible y dominable, en
algo cuantificable y alejado del sujeto moderno, esto entonces habria de llevar ine-

vitablemente a la fractura de la unidad antes existente entre hombre y naturaleza'.

Pero, asi como en el mundo moderno el entendimiento del hombre se emancipa de la
naturaleza con el fin de ejercer dominio sobre esta, ella experimenta en Holderlin una
revaluacién y una emancipacion, en tanto se transforma en un punto de partida para la

reconciliacién del hombre con el mundo (Mésmela, 2005, p. 35).

Sin embargo, tal ruptura era, aunque parezca paraddjico, necesaria puesto que el
hombre carecia de conciencia de si y con la ruptura la adquiere; asimismo, la opo-

sicién se convierte en punto de partida para la reconciliacién, necesaria también,

® Para Holderlin, “(....) el arte es la flor de la naturaleza, el cumplimiento de la naturaleza, la naturaleza se hace divina sélo mediante la ligazén con el arte”
(Holderlin, 2014, p. 115) y s6lo mediante el arte se podria constituir la armonia que planteaba.

2 En su texto, Holderlin: el medio hespérico en la tragedia, Carlos Masmela (2015) argumenta que “(...) frente a ella [la contraposicion entre el hombre y
el mundo] Holderlin busca su reconciliacién con base en la interaccion entre arte y naturaleza. Para ello emprende un proceso en que cada uno de esos
opuestos se abre al otro, mas no con el fin de dominarlo o de suprimirlo, sino de afianzarse a si mismo. Llegan a ser lo que pueden ser en su coligacion
discrepante con el lado contrapuesto, con base en la cual suplen las «carencias del otro» opuesto al que ellos deben abrirse” (p. 135).
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“(...) porque, si bien se rompe con el dualismo irreconciliable de hombre y mundo,
y se recupera la mirada que se habia perdido de la naturaleza, esta es para Holderlin
un extremo que se aproxima al arte en su confrontacién con éste y se aleja nueva-
mente de él en una armoniosa contraposicién” (Masmela, 2005, p. 35). Tanto arte
como naturaleza existen sélo en la contraposicién, ninguno existe por si mismo,
sino que lo hace en virtud de la presencia de su opuesto; pues, ambos carecen de
elementos que solo en la confrontacién con el otro son capaces de suplir. Tanto
arte como naturaleza, entonces, son parte del movimiento tragico en que ambos
se diferencian por medio de la ruptura y se armonizan a través de la unificacién. Al

respecto aclara Masmela (1994):

Arte y naturaleza, lo organico y lo adrgico, son extremos que se contraponen entre sf, mas
solo en su intercambio, en su abrirse a lo otro, pueden alcanzar su rasgo de oposicién y,
através de él, fijar su propio cardcter. Asi, en el vinculo con lo aérgico el hombre deviene
la flor de la naturaleza, en su vinculo con el arte, la naturaleza se hace divina. Llegan a ser
lo que pueden ser cuando en su ligazén con lo que se le contrapone completa la carencia
que el otro posee y no puede suplir por si mismo, sino en la medida en que se destine a

su extremo opuesto (p. 146).

De esta manera, a la medida que ambos opuestos se hacen frente y luchan, cada uno
se separa de su originaria esencia; es decir, en el transito del hombre hacia la natu-
raleza y en el de lo aérgico a lo organico se logra un intercambio entre los opuestos,
en otras palabras, lo que antes era aérgico pasa al extremo de la organicidad y el
hombre pasa a ser mas universal, mas aérgico, pues en ese transito las esencias ori-
ginarias quedarfan con este movimiento en el extremo de su propio estado. Este
paso, esta infidelidad, supone un nuevo movimiento en el que la naturaleza vuelva

a su aorgizacion y el hombre a su individualidad y conciencia®,

(...) en donde lo organico que se ha hecho adrgico parece encontrarse a sf mismo y
retornar a sf mismo (...) y el objeto, lo adrgico, parece encontrarse a si mismo (...) de
modo que en este momento, EN ESTE NACIMIENTO DE LA MAS ALTA HOSTILI-
DAD, PARECE SER EFECTIVAMENTE REAL LA MAS ALTA RECONCILIACION
(Holderlin, 2014, p. 117).

1 Esto parece evocar una dialéctica histérica entre la Antigliedad y la Modernidad: en la Antigiiedad no habia una conciencia del hombre (al modo

moderno), sino que este era Uno con la naturaleza; en la Modernidad, el hombre toma conciencia de si, pero se aisla de la naturaleza. De estos dos
momentos debe surgir el mundo hespérico.
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Pero, écémo es posible la interaccion de los opuestos y cémo ellos pueden lograr
una reconciliacién? Se puede responder recurriendo al medio, donde se encontrarfa
lo divino; “el medio en el cual se realiza la unidad es el paraje trdgico donde
confluyen los extremos” (Méasmela, 2005, p. 40). El medio es lo que posibilita un
vinculo entre arte y naturaleza. Lo divino es, entonces, el medio en donde se da
la experiencia entre la naturaleza y el arte y la relacién del hombre con el mundo.
Lo divino, siendo el medio, el vehiculo, es el lugar donde se presencia la lucha, en
donde lo organico depone su yoidad y lo aérgico su universalidad, en el medio hay
una universalizacién del individuo y una particularizacién de lo universal. Sin
embargo, ni arte ni naturaleza han de quedarse estaticos, ya sea en su estado natural
o0 en su posicién contraria en virtud del movimiento realizado; la contraposicién
nunca queda terminada, no quedan después de este par de movimientos en
estado de reposo en donde culmina la lucha y la confrontacién, antes bien, si de
ellos surge una armonia esta reside en el movimiento dialéctico, en la ruptura y
la unificaci6n incesante, su oposicién y diferencia no se resuelven completamente
con la confrontacion, de ahi que la dialéctica de esta ruptura-unificacién sea una
contraposicién armoénica. Esta contraposicion se da de tal forma que la unidad no es
posible alcanzarla sin la oportunidad a la separacién y la confrontacién. Tenemos,
con todo lo mencionado, que al proceso donde se realiza la lucha y la reconciliacion
de los opuestos, “Holderlin lo describe primero en la caracterizacién general de la
naturaleza y hombre, de lo aérgico y lo organico, y por tltimo en la caracterizacién
de estos extremos en la figura de Empédocles” (Masmela, 2005, p. 147), como

veremos a continuacion.

Holderlin piensa su tragedia como el planteamiento que ayudarfa, a través de la poe-
sfa, a solucionar las violentas contraposiciones que observa en la separacién tajante
entre sujeto y objeto, hombre y naturaleza, hombre y divinidad, arte y naturaleza.
Su héroe estaria creado con el fin de reunificar los opuestos que ve propiamente en
su época y, segun el poeta, esto no se lograria sino exclusivamente en virtud de la
muerte, por lo demas sacrificial, del héroe de su drama tragico. En este héroe recae-

rfan todos los elementos con los que Holderlin sefiala la tendencia que su época
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deberia consolidar. En Empédocles, o més bien en su muerte, se hallaria una forma
de restablecer el equilibrio y la armonfa que se supone perdida; sin embargo, hay
que destacar que la presentacién de la tragedia, donde Empédocles solucionaria los
conflictos de su periodo, no seria el desenlace total de la lucha de los opuestos, antes
bien serfa la fundacién de una nueva época que posibilite la separacién de otros
elementos y asi la lucha entre ellos. “Asi, Empédocles es un hijo de su cielo y de su
periodo, de su patria, un hijo de las violentas contraposiciones de naturaleza y arte,

en las cuales aparecié el mundo ante sus ojos” (Holderlin, 2014, p. 118).

El héroe, vinculado en todo momento con su tiempo y sus problematicas, no hace
referencia al Empédocles antiguo, sino a una actualidad histérica que se caracte-
riza por la contraposicién de estamentos en la modernidad. El héroe es hijo de su
época, donde hay una irreconciliable realidad dominada por oposiciones extremas,
en ¢él se busca una transformacién del mundo. Empédocles debe experimentar,
para superar la extremidad de naturaleza y arte que no parecen tener posibilidad
de reconciliacién, una inversién entre naturaleza y arte, a saber, que la naturaleza
no esté sometida al hombre y que el arte no aparezca sin la presencia de la natura-
leza. Es aqui donde se halla lo trégico en la figura de Empédocles: mientras que su
época permanece en un estatismo unilateral, donde no hay un contacto entre los
opuestos, lo que hace el héroe es dinamizar esos extremos y ponerlos en constante
interaccién, crear un movimiento en el que cada uno de ellos no sélo se aproxime
al otro, sino que tienda también a hacerse Uno con él. Empédocles serfa, por tanto,
“un hombre en el que aquellos contrastes se unifican tan intimamente que en él se
hacen Uno; que deponen e invierten su originaria forma distinguiente” (Hélderlin,
2014, p. 118). Asi, lo organico, representado por el pensar, el organizar, el distinguir,
debe llegar a ser “(...) mds objetivo, de modo que él, con el fin de nombrarlo tan
fuertemente como es posible, es mds distinto, mds pensante, mds comparante, mas
formante, mas organizante y mas organizado” (Hélderlin, 2014, p. 118); y lo adrgico,
que es mds objetivo, mds universal, serfa “(...) para él mas subjetivo, de modo que él
es més indistinto e indistinguientemente mds carente de pensamiento en el efecto,

mds incomparablemente mas no-figurativo, mas aérgico y desorganico” (Holderlin,
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2014, p. 118). Esta interaccién darfa como resultado que “(...) aquellos dos contrarios
se hagan uno en ¢él, porque en él invierten de forma distinguiente y se unen también
en la medida en que en el sentimiento originario son diversos” (Hélderlin, 2014, p.
119). Sin embargo, la reconciliacién y la lucha que hay en el arte y la naturaleza no son
del todo suficientes, de tal modo que no pueden llegar a hacerse Uno en la época de
Empédocles. Es cierto que la fuerza de los opuestos acttia en el espiritu del héroe, que la
lucha entre ellos se da de una y otra forma en €I, puesto que su subjetividad dominante
se pone a prueba al abrirse a la objetividad de la naturaleza, pero él no puede conver-
tirse en el sujeto que reconcilie los extremos en lucha, caracteristica de la época. Pues,
“(...) si bien Empédocles no se deja modelar por los opuestos en conflicto, tampoco la
unidad y la reconciliacién pueden resolverse en su relacién inmediata con lo subjetivo
y lo objetivo que ellos representan” (Masmela, 2005, p. 67). El héroe de la tragedia
holderliniana confronta ciertamente la posibilidad de su época, pero aglutinar lo par-
ticular y lo universal en Empédocles llevarfa a ver en esta figura un contrario y realizar
o concretar la unidad en él significarfa renunciar a su propio cardcter: individual y

mortal.

Empédocles, como hijo de su época, debe estar destinado al espiritu histérico de
su tiempo, su acontecer debe estar ligado sin duda alguna al proceso que en su
momento impera, al de la unificacién, y asimismo el de la caida y la disoluci6n:
“(...) sudestino se presenta en él como en una instantdnea [sic| unificacién que, sin
embargo, tiene que disolverse para llegar a ser mas” (Holderlin, 2014, p. 119). Asi, el

destino de Empédocles

(...) parece, segiin todo, nacido para poeta, parece, pues, tener ya en su naturaleza
subjetiva, mds activa, aquella inhabitual tendencia hacia la universalidad que bajo otras
circunstancias, o mediante inteligencia y evitacién de su influjo demasiado fuerte, se
vuelve en aquella serena contemplacién, en aquella completitud y general determinatez

de la conciencia, con la cual el poeta mira a un todo (Holderlin, 2014, p. 119).
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Es asi como Empédocles representa la mediacién entre lo absoluto y lo finito. En
tanto poeta, por medio de €, se instituye una armonia en la confrontacién de arte y
naturaleza: “Hoélderlin incorpora la figura de Empédocles en esta inversion dialéc-
tica para mostrar el sentido propio de sujeto y objeto en su reciprocidad, asi como la

solucién de esta inversiéon” (Masmela, 2005, p. 72).

Ahora bien, como se ya anot6, tanto por la universalidad a la que tiende la subjeti-
vidad de Empédocles como por la individualidad de su naturaleza objetiva, no es

posible que devenga en unidad al recaer sélo en la figura del héroe, ya que

(...) esta disposicién no debia actuar y permanecer en la esfera peculiar de ella, él no
debfa actuar en su manera y su medida, en su peculiar limitacién y pureza, y dejar que este
temperamento llegase a ser, mediante la libre expresién del mismo, temperamento més

universal, el cual fuese a la vez la determinacién de su pueblo (Hélderlin, 2014, p. 120).

Si bien en la figura de Empédocles se superan y unifican el arte y la naturaleza, el
héroe no tiene las condiciones para resolver por si mismo el destino de su época,
pues “éste exige una unidad que acontece en el medio, y no en él, y que presupone
la muerte del singular” (Masmela, 2005, p. 75). Es asi como la muerte sacrificial
del héroe es la determinacion de su destino. Se exige, pues, la muerte del singular'
para que asi se dé una posibilidad de unificacion mas auténtica de lo organico y lo
aérgico, que ahora no depende sélo de un particular, pues la unidad que ofrecia
Empédocles era muy prematura: “Empédocles, quien fue pensado como aquel que
debia propiciar una sefial de cambio en la relacién del hombre con la naturaleza, no
debia transmitir la unidad y universalidad habida sélo en éI” (Castrillon, 2003, p.
36); es decir, era sin duda necesaria la muerte para que se transmitiera una univer-
salidad no subjetivizada, se “exigia un holocausto, en el que el hombre todo se hace
efectivamente, y sensiblemente aquello en lo que el destino de su tiempo parece
resolverse” (Holderlin, 2014, p. 120). Finalmente, la muerte de Empédocles es sacri-

ficial por cuanto quiere y debe resolver el destino de su tiempo, ya no de modo

2 Se podria cuestionar naturalmente la razén por la que Holderlin pretendia solucionar la oposicién de su tiempo sélo en un individuo y no en una
comunidad o un pueblo, y mas aln en la muerte voluntaria de este. Pues bien, para nuestro poeta, Empédocles representaria toda una época y toda una
patria, y su muerte representaria la necesidad de un cambio en su época, la muerte de esta para dar paso a una nueva; en (ltimas, la muerte sacrificial
del héroe seria un acto simbélico con el cual la modemidad estaria llamada a una renovacin total.



La herida y la sutura tragica: pensamiento escatolégico en

Friedrich Holderlin
Jhoana Andrea Gutiérrez Cadavid

individual y unilateral, sino universalmente. Lo que se logra con la muerte del héroe
es el seflalamiento del camino para procurar el cambio y resolver asf las violentas

contraposiciones de este tiempo.

Finalmente, la tercera versién —que escasamente llega a los 500 versos— es una
version oscura en que los motivos de la muerte de Empédocles apenas se atisban.
En esta ya no aparecen los motivos politicos de la primera versién ni las querellas
religiosas de la segunda; en su caso, menciona Antonio Pau (2008), esta tltima
versién “adopta un extrafio tinte teoldgico” (p. 212), profético y evangélico, donde
el héroe menciona una y otra vez que su mision es morir para poder reconciliar
a los hombres con la divinidad. En los largos mondlogos que tiene durante esta
versién, Empédocles intercala frases que parecen extraidas de los evangelios: “por
eso cubrieron de injurias mi rostro” (Holderlin, 1997, p. 325), “lo que ha acabado
ya no existe” (Holderlin, 1997, p. 333), “lo que ha de ocurrir ya se ha cumplido”
(Holderlin, 1997, p. 347), “veo resucitar a los muertos” (Holderlin, 1997, p. 349), “y
me ofreci para expiar las culpas” (Holderlin, 1997, p. 357). Sin embargo, y a pesar
del fuerte apoyo que logra en virtud del “Fundamento’, esta tercera versién es un
fracaso rotundo —quizd més que las versiones anteriores—y, por tanto, la obra queda

en definitiva sin terminar y el héroe no llega a morir.

En el estudio que se hace de Holderlin, se evidencia el gran interés y la fuerte
atraccion que siente por la Grecia clasica, su arte, su religion y la cultura en gene-
ral. Grecia, en la época de Holderlin, era para la mayoria de artistas y teéricos del
neoclasicismo el modelo del cual debia partir toda creacién artistica; la imitacion
de todas sus manifestaciones era el centro de creacion y reflexién. Sin embargo, y a
pesar del gran interés de Holderlin por la cultura griega, no estaba de acuerdo con

una reproduccién total o, mas bien, con el anhelo de un retorno a lo clasico griego.
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Por ello, en “El punto de vista desde el cual tenemos que contemplar la Antigiie-
dad”, Hélderlin argumenta que “lo mas dificil en esto parece ser el hecho de que la
Antigtiedad parece estar en contra de nuestro originario impulso” (Holderlin, 2014,
p- 35). Esto supone que la modernidad, si bien observa lo clasico con un fervor justi-
ficado, sélo estd imitando de modo completo los modelos antiguos y estd, por tanto,
expresando poco o nada del espiritu del hombre moderno. A su vez, Holderlin plan-
tea que “(...) el hombre nacido para el arte, de manera natural, prefiere lo crudo,
no instruido, infantil, antes que un material formado, en el que, para quien quiere
dar fundamento, hay ya elaboracién previa” (Holderlin, 2014, p. 35). No niega la
posibilidad de que el arte se procure ciertas reglas o leyes para la creaciéon de una
obra, pues aunque el arte es la manifestacién mds auténtica del espiritu del hombre,
no deberfa ser s6lo resultado de sus impulsos ciegos, pero tampoco quiere decir con
ello que se deban emular de modo total las manifestaciones artisticas de una época
pasada por maravillosa que se presente a la posteridad, ya que esto irfa, como bien

sefala Holderlin, en contra de la disposicién artistica natural del hombre.

Lo que desea Holderlin es vivificar esa antigiiedad, traerla a la modernidad y apro-
piarse de ella, lo que desembocaria en una suerte de modernizacién o, en una, ale-
manizacién de la Antigiedad cldsica. Esto (...) no supone una subordinacién de
lo griego a lo moderno, ni puede considerarse como una mera protesta contra el
encadenamiento al mundo griego” (Masmela, 2005, p. 181), sino mas bien que a
partir de ese ejercicio se haga desde la modernidad una viva lectura de los antiguos,
pues en esta época “nada parece ser mas favorable que precisamente estas circuns-
tancias en las que nos encontramos” (Holderlin, 2014, p. 36), para acercarse a la
cultura griega y adoptarla como suya. Por ello no resulta extraio que desde sus afios
de juventud Holderlin se acerque alalengua y la literatura griegas, tratando de apro-
ximarse al genio de Homero mediante el ejercicio de la traduccién. Y més adelante,
cuando estd en los albores del periodo que conocemos como locura, traducira las
piezas tragicas mas representativas del teatro de Séfocles: Edipo rey y Antigona”. No
obstante, “(...) conviene tener presente que a lo largo de su vida variaron de forma

%3 Uno de los motivos por los que Hélderlin se impone la tarea de traductor se debe a su poca solvencia econémica por estos afios. Si esta empresa
resultaba exitosa, pensaba él, podria dedicarse tiempo completo a su labor poética sin tener la obligacion de ejercer otro tipo de trabajo, especificamente
el de preceptor.
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significativa su concepcién de la traduccién y su misma praxis traductora” (Mas,
1999, p. 129), es decir, que cuando Hélderlin se dedica a traducir a Séfocles no tiene
la misma visi6n sobre la tarea de la traduccion que cuando traduce versos y cantos

de Homero en afios anteriores, afiadiendo ademads su nuevo estado mental.

Para esta época no se propone la tarea de traductor con la tinica intencién de hacer
asequible al publico alemdn el teatro sofocleo, de acercar a su nacién una lengua
extrafla, sino de expresar también su concepcion sobre la tragedia y su quehacer
poético. Es de esta manera como Holderlin pretende vivificar el mundo griego,
conectandolo con lo que le es mas cercano, la modernidad, y para este propoésito se
hace necesario un nuevo lenguaje con el que se obtenga un nuevo pensamiento, a
saber, que los griegos no se queden en la Antigiedad como una época totalmente
finalizada, sino que alcance su momento mds auténtico en la modernidad, pues
“Holderlin con radicalidad y coherencia verdaderamente asombrosas, se propone
traducir, no lo dicho, sino lo que pugna por ser dicho” (Mas, 1999, p. 134). Asimismo,
como lo aseguran Helena Cortés y Enrique Prado (2012), la pretensién de Holderlin
al traducir al tragico es que “Séfocles suene en su lengua, quiere que podamos leer
una tragedia alemana, y para ello quiere y necesita reinventar el texto de Séfocles

en aleman” (p. 25).

Para Holderlin la tragedia sera esencialmente “una lucha constante entre elementos
del mismo peso” (Mas, 1999, p. 29). Esta lucha obedecera a los movimientos que en
ella deben darse, es decir, el contenido de una obra trdgica debe abarcar movimien-
tos que presenten una lucha de elementos que se oponen y de este modo ambos
existirfan al confrontarse. En este punto vale la pena traer a colacién la diferencia
que el suabo expresa en el “Fundamento” entre oda tragica y poema dramatico tra-
gico. Allf se establece que mientras en la oda tragica se presencia un yo poético que
crea y en el que se expresa la experiencia y el sentimiento del poeta, en el poema
dramético tragico la aparicién del poeta es menos evidente y no esta presente como
yo poético; su creacién poética debe partir de su tiempo y vivencias, pero no se
expresaria el sentimiento de manera inmediata, la creacién no esta elaborada desde

la primera persona, como si la situacién que se expone fuese totalmente ajena a él.
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Tanto en La muerte de Empédocles como en las traducciones que hace de Séfocles,
Holderlin evidencia su interés por el poema dramdtico trdgico, como resulta evidente.
Siguiendo a Mdsmela (2005), en este tipo de poema hay dos momentos constitu-
tivos: la desmesura y la caida (p. 17), es decir que desde el principio se supone que
en la tragedia debe existir una tensién, una contraposicién que, segin su propuesta,
debe ser dialéctica, en la que se debe generar una separaciéon y asimismo una
unificacién de dioses y hombres, “de tal modo que la unidad s6lo aparece en su
oposicién y en su desdoblamiento” (Masmela, 2005, p. 17). De este modo, hay dos
figuras esenciales que fundamentan el género tragico: los dioses y los hombres. Asi

lo expresa Holderlin en una de sus epistolas:

(...) porque al arte poético, que en todo su ser, en un entusiasmo como en su mesura y
sensatez, es un festivo servicio divino, (... ) sélo se permite acercar mutuamente a dioses
y hombres. La tragedia muestra esto per contrarium. Dios y hombre parecen una sola
cosa y en consecuencia hay un destino que provoca toda la humildad y todo el orgullo
del hombre y al final slo deja como propiedad del hombre, por una parte, la veneracién

de lo celestial y, por otra, un espiritu purificado (1990, p. 492).

De modo diferente al ensayo del “Fundamento”, en las Notas sobre Edipo y Antigona,
Holderlin nos acerca a su modo de concebir lo trdgico; si bien no presenta en
esas anotaciones una continuacion estrictamente lineal de lo que expuso en el
“Fundamento para el Empédocles”, esto no quiere decir que se presente una
fractura abismal en su concepcién. Podemos resaltar que la paridad en ambos
planteamientos es la idea de una dialéctica que supone una separacién y una
unificacion, aunque tratados de modo distinto. Mientras que en el “Fundamento”
sobresalen la desmesura y la intimidad, en las Notas se destaca el nefas, la hybris de

la individualidad de los héroes de Séfocles, Antigona y Edipo.

En 1803, cuando Holderlin regresa a Alemania del viaje que hizo a Francia, muestra
los primeros atisbos de locura. Aun asf, se propone traducir las tragedias de Antigona
y Edipo; por lo demads estas traducciones, cuando llegan a manos del publico
contemporaneo, s6lo causan lastima y risas, tal como lo expresa Pau (2008) citando

a Heinrich Voss: “¢Qué te ha parecido el Séfocles de Holderlin? Este hombre, éestd
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loco o se lo hace? ¢Su Séfocles es una satira a los malos traductores? Hace poco he
estado una tarde con Schiller y Goethe, y los dos se partian de la risa” (Pau, 2008,
p- 307). Y Helena Cortés y Enrique Prado (2012) citan a Garlieb Merkel, quien dijo
en Der Freimiithige: “Atin mas ridicula y pedante que la dedicatoria y la traduccién
son las anotaciones. (...) ¢Y un hombre tan carente de todo sentido poético se atreve
a llamarse poeta?” (p. 19). Precisamente, junto a estas traducciones no habia una
introduccién que amenizara o explicara al lector lo que parecfa mas bien una versién
moderna de las tragedias de Séfocles, por eso Holderlin ante la incomprensién que
tuvo su publico redacta unas anotaciones a éstas, y aunque pretenden fundamentar lo
que desea expresar con sus traducciones, estas notas son mucho mas herméticas y son
menos accesibles para el lector. Estas anotaciones “(...) hasta cerraron el acceso a las
traducciones por la densidad critica de su contenido que supuestamente justificaba lo
erratico de dichas traducciones” (Kerkhoff, 1994, p. 102).

Sin embargo, y a pesar de la mala recepcién en su época, estas piezas son ahora consi-
deradas como lo mds cercano al auténtico espiritu de Séfocles, ya que Cortés y Prado,

entre muchos autores, defienden que la fidelidad de Holderlin al texto griego

(...) es de otro tipo, tal vez mayor, pero situado en el nivel mds profundo. Hélderlin
quiere que Séfocles suene en su lengua, quiere que podamos leer una tragedia alemana,

y para ello quiere y necesita reinventar el texto de Séfocles en aleman” (2012, p. 25).

Puesto que, como él mismo argumenta,

(...) lo propio se debe aprender tan a fondo como lo ajeno. Por ello los griegos nos son
tan imprescindibles, solo que precisamente en lo que nos es propio, en lo nacional, no
podremos alcanzarles, porque, como ya he dicho, el libre uso de lo propio es lo mas dificil
(Holderlin, 2014, p. 138).

Es decir, al traducir a Séfocles, Holderlin trata de apropiarse de lo diferente y fora-
neo y convertirlo en propio, estd tratando de aduenarse de la tragedia griega y, por
consiguiente, de la moderna, pero —como ya se habia advertido con el ensayo “El
punto de vista” sin nostalgias falsas, pues el suabo es consciente de que lo pasado

ya nunca volvera ni tampoco debe ser imitado; sélo admitido e interiorizado, para
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crear algo nuevo y mas propio. Con las traducciones, contrario alo que pensaron sus
coetaneos, Holderlin querfa poner en juego “(...) el intento de pensar griegamente
la traducci6n de un texto griego al alemdn, pues sélo se anula y se manifiesta en un
movimiento dialéctico simultaneo, la distancia que separa y une lo griego y lo hes-
périco™™ (Mas, 1999, p. 134). Se reitera, entonces, que la concepcién de lo tragico en
Holderlin supone un movimiento dialéctico entre elementos que deben contener

el mismo peso.

En las Notas hay un eje tematico que las atraviesa: tanto en las Notas sobre Antigona
como en las de Edipo, Holderlin realiza un estudio de orden poetoldgico, en tanto
discurre sobre el cdlculo poético, sobre la cesura y su funcién dentro del transporte
tragico. Este calculo se refiere a las leyes que la misma tragedia debe procurarse y
estas son a su vez “en lo tragico, mas bien equilibrio que puro seguirse uno tras otro”
(Holderlin, 2014, p. 147), es decir, la presentacién que se lleva a cabo en la tragedia
estd mediada por lo que nuestro poeta nombra como transporte tragico; en este “se
hace necesario aquello que en la medida de las silabas se llama cesura” (Holderlin, 2014,
p- 147). Este es el punto en el que se presenta la interrupcién contrarritmica, donde
la tragedia se parte en dos y, en la medida en que una mitad debe estar relacionada
con la otra, cada parte debe aparecer en igualdad de peso a la otra. La cesura posibi-
lita que aparezca la representacion misma que la tragedia quiere simbolizar, dicho de
otro modo, la tarea que cumple el transporte tragico creado por la cesura es revelar
el significado de la tragedia, lo simbdlico que hay en ella (Kerkhoff, 1994, p. 106).
La cesura, segin Holderlin, en ambas tragedias esta dada por la intervencién del
oraculo Tiresias, la cual permite que “él ingrese en el curso del destino como el que
vigila sobre el poder de la naturaleza, que tragicamente arranca al hombre a su esfera

de vida, al punto medio de su interno vivir” (Hélderlin, 2014, p. 148).

En las Notas sobre Edipo, Holderlin expone que la presentacién de lo tragico (...)
reposa preeminentemente en que lo monstruoso, como el-dios-y-el-hombre se apa-
reay, sin limite, el poder de la naturaleza y lo intimo del hombre se hacen Uno en la

% Lo hespérico de lo que se habla en esta cita hace referencia a la época a la que aspira Holderlin; esta se constituiria a través de la dialéctica que debe
generarse entre lo griego y lo moderno como la condicién de una nueva época para el espiritu.
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safia, se concibe por el hecho de que el ilimitado hacerse Uno se purifica mediante la
ilimitada escision” (Holderlin, 2014, p. 154). Se podria decir que Holderlin da cuenta
de que la presentacién de lo tragico reside fundamentalmente en la purificaciéon que
se da en la separacién dios-hombre, ademds muestra de qué forma hay que pensar la
unidad que puede existir entre dioses y hombres. Esta unidad, pensada como origi-
naria, no puede ser inmediata, antes bien debe estar mediada por una purificacién
de la relacién a través de la separacion, y es esta la que constituye la presentacion
tragica. Para S6focles, por su parte, la errancia del hombre es vital, pues “(...) ese
territorio incierto |...| le acerca tanto a los dioses que incluso se atreve a dudar de
ellos, al tiempo que le condena a una separacién definitiva y en cierto modo cons-
cientemente elegida” (Cortés y Prado, 2012, p. 33). No obstante, la separacion de
la que habla Hoélderlin no es categérica y totalmente excluyente, pues, aunque en
ella acontece una hostilidad entre dios y hombre, esta aparece como una relaciéon
dialéctica que posibilita la interaccién entre si. Este conflicto entre dios y hombre
Hélderlin lo expone en términos de infidelidad, que es la forma de comunicacién que

ambos toman.

En Edipo, la separacién radica en la comprension a la que puede llegar el hombre en
la relacion con los dioses, en el aparecer del dios como extrafio y monstruoso para
el hombre. Por otro lado, el apareamiento del hombre con lo divino se muestra en el
fmpetu mortal, que surge del entusiasmo con el que se arranca de si mismo al aspi-
rar a una unidad con lo divino; es decir, en la energia y desmesura por acercarse tan
intimamente a lo divino, el hombre se enajena hasta tal punto que pierde su iden-
tidad y esencia mortal, esto lleva a quebrantar el limite de si mismo. Sin embargo,
aunque el propésito de esta desmesura sea alcanzar la unificacién con el dios, una
intimidad sin limites, esto no se logra ejecutar de manera inmediata al momento de
la aparente unificacion, pues dios y hombre no buscan una unién en igual medida,
sino que es solo el hombre quien busca generar esa relacién, unirse con lo divino.
Esto se convierte entonces en un deseo unilateral. Asf la situacion, el hombre debe
sufragar, por su anhelo de intimidad con lo divino, con la pérdida de si mismo, la

pérdida de su individualidad. Se debe entender, por tanto, que la infidelidad en el
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conflicto trdgico es la manera en la que se pone de manifiesto que se esta siendo
infiel consigo mismo y, al mismo tiempo, se esta presentando una infidelidad hacia

los dioses, pues al negar su condicion también niega la de los dioses:

Parecerifa entonces que la tinica condicién posible para que el hombre siga siendo hom-
bre, esto es, un hombre con identidad y que se afana en objetivos atin no terminados ni
perfectos, es precisamente su condicién mortal. Tal vez su destino es entonces aprender
a asumir la cesura, la escision, la falla en que se desenvuelve su vida limitada (Cortés y
Prado, 2012, p. 35).

Siguiendo estos planteamientos, se puede entender que la tragedia —como medio
para la unificacién de dioses y hombres— no debe mezclar de manera indiferenciada
lo divino con lo humano, sino todo lo contrario, debe acusar esa mezcla inauténtica,
mantener la diferencia y “mostrar c6mo, a través de una vuelta categérica, el (auto)
sacrificio® o la humillacién del ser humano, se purifica la vida violada” (Kerkhoff,
1994, p. 110). En el caso de Edipo, el héroe, creyéndose igual a un dios, se hace
un anti-theos: “La inteligibilidad del todo estriba especialmente en que se capte y se
retenga en la mirada la escena en la que Edipo interpreta demasiado infinitamente la
sentencia del ordculo y es tentado hacia el nefas” (Holderlin, 2014, p. 148). Edipo, al
contar con la sabidurfa aparente que salvé a Tebas, con el ansia de saber la verdad,
con su extrema curiosidad, traspasa los limites, se dirige a una caida inevitable por
pretender abarcar un saber mas de lo que él puede soportar. En ese momento el
hombre se olvida a si mismo y también al dios, “y se da la vuelta —cierto que de

manera sagrada— como traidor” (Holderlin, 2014, p. 155). Al respecto:

Edipo es la tragedia del alejamiento de los dioses, Edipo es el héroe obligado a mantenerse
al margen de los dioses y de los hombres, que debe soportar esta doble separacion,
debe conservar pura esa distancia sin llenarla con vanos consuelos, mantenerla como
un espacio intermedio, lugar vacio que abre la doble aversion, la doble infidelidad y
que él debe conservar puro y vacio, a fin de que se asegure la distincién de las esferas,
(Blanchot, 2002, p. 242).

' Aqui, sin duda, puede volver a pensarse en la figura del Empédocles, pues atafie a la posibilidad de una renovacion de la época moderna a través del
autosacrificio de los héroes.
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De este modo, el momento justo entre el hombre y el dios se concilia de manera
dialéctica en la presentacion tragica y esta, a su vez, se caracteriza por tener que
realizar una vuelta categérica que debe ocupar tanto al dios como al hombre, en
la que ambos deben interactuar entre si “para realizar un cambio histérico en el
mundo” (Méasmela, 2005, p. 141).

En las Notas sobre Antigona, el problema fundamental, si bien no deja de tener rela-
cién con las Notas a Edipo, es bastante diferente: lo que mueve a Holderlin a traducir
Antigona y a interesarse por esta pieza tragica es lo que la heroina quiere expresar
con su muerte, “porque la eleccién de Antigona para Séfocles fue tan poco ingenua
como lo fue para Hoélderlin: en ambos casos prevalecié la intencién de mostrar a
su época un conflicto irresoluble” (Leyte, 2012, p. 9), es decir, lo que prevalece en
Antigona es lo simbélico y su funcién de ser transporte de lo griego a lo hespérico.
Visto asf, esta tragedia se presenta para Holderlin como un proceso que conduce de

lo griego a lo hespérico.

Ahora bien, la presentacién de la trama de Antigona hace necesario un giro patrio,
que se realiza, en primera instancia, en virtud de la separacion de dios y hombre y
cuyo resultado serfa que en este “se plasma en el giro del tiempo como el cambio de
un proceso histérico” (Masmela, 2005, p. 167), lo que no quiere decir que este giro
sea un retorno a la unidad originaria, auténtica, de dios y hombre, este giro patrio es
una renovacién y un cambio que se lleva a cabo en la patria. A partir de este tendria
que nacer inevitablemente un nuevo tiempo histérico, en el que se deberfa instalar
la unidad, aunque dialéctica, de los elementos contrapuestos. Holderlin sabe admi-
tir que Antigona guarda unos motivos politicos, pues ve en ella una insurreccién y
por ende tendria que haber un asunto que tiene que ver con la patria. Sin embargo,
eso que €l llama giro patrio es una cesura epocal, una pausa que favorece el cambio y
el surgimiento de un nuevo mundo que relacione los dos extremos, puesto que este

giro tendria un significado de vuelco y transformacién radical.
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Finalmente, podriamos aseverar que la mas ferviente intencién de Hélderlin con
las traducciones era seguir la linea de pensamiento que ya habia vislumbrado con
su tragedia sobre Empédocles: la renovacién del tiempo moderno, la conciliacién
entre los elementos que el pueblo aleman estaba experimentando. Por eso va a los
griegos, porque debe reconocer y hacer relevante la pérdida de lo griego dentro de
lo occidental y moderno, alumbrar un posible nuevo camino para una nueva época:
la Hesperia. Con esto querfa presentarle a su pueblo un programa de renovacion de

la sociedad de su pais y su tiempo.

Resulta claro que La muerte de Empédocles, al menos en los términos que Holderlin
la piensa, debe ser una sefial para la conciliacién entre arte y naturaleza. El héroe
debe ser victima de su tiempo para que la unificacién sea efectiva; Empédocles, de
este modo, lograrfa la reconciliacién de los extremos, él como reformador busca en
primera instancia despertar a los agrigentinos de su ciego respeto a la tradicién y
asi dar el paso para que se dé una verdadera y auténtica reconciliacién. La muerte de
Empédocles debe servir como mensaje y sefial a sus conciudadanos. En este sentido
puede establecerse una relacién entre el Empédocles de la tragedia holderliniana
y Cristo, pues ambos deben morir necesariamente para que su mensaje se difunda
entre los hombres, sus muertes debieron ser sacrificiales, anulando todo lo parti-
cular e individual, transformando lo singular en simbolo universal, desde el cual
el mundo pueda transformarse. Empédocles y Cristo, pues, tratan de modificar el

mundo con su muerte.

Holderlin fija su mirada en estos dos personajes desde lo mitico de sus muertes v lo
y
que estas deberfan traer consigo™: la renovacion de los valores, la moral, la religion,

la politica, la manera como se conoce el mundo. Ambos, ademas, cumplen con la

8 En Cristo, obviamente, su crucifixion, y en Empédocles, su lanzamiento a las llamas del Etna, muertes no vistas desde lo histdrico, sino como se acaba
de mencionar desde el punto de vista mitico.
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tarea de acercar al dios y a los hombres, su tarea, antes del sacrificio, es la de mediar
y alertar o, mas bien, llevar un mensaje renovador a su pueblo. De hecho, debemos
argiiir que segun la concepcién que Holderlin plantea en su poesia es Cristo quien
contiene en su cardcter elementos empedocleanos, al respecto menciona Kerkhoff
(1994) citando a B. Allemann: “(...) la singularidad de Cristo se refiere a su dere-
cho empedocleano de ir demostrativamente a la muerte y retornar asf a la comu-
nidad de los dioses” (p. 122), ademas Cristo también contendrfa en si un impulso
natural hacia lo aérgico, él serfa un semidiés que comparte con sus hermanos una
“buena nueva”. Holderlin, pues, imprime en su poesia una vision escatolégica de
estos personajes: Cristo, como Empédocles, representaria el fin de un tiempo, de
una época histérica que conllevarfa a otra en la que se dé una reconciliacién de
un nuevo signo de paz. Cristo, o mejor, su muerte, serfa “signo de la consumacién
venidera” (Kerkhoff, 1994, p. 126). Asi, este tema de la relacién escatolégica entre
Cristo y Empédocles, pensada por Holderlin, es evidente con la lectura de su poesia

del periodo final de su vida.

Ademas de la relacion que se puede hallar entre Cristo y Empédocles expuesta en
el poema Patmos, Holderlin también expone una correspondencia entre las figuras
de Cristo, Dionisio y Hércules en el poema El Unico, perteneciente a sus tiltimos
himnos escritos de 1800 a 1803. Alli declama:
Porque te pertenezco
demasiado, ioh Cristo!,
aunque seas hermano de Heracles;
y, me atrevo a declararlo,

también hermano de Dionisos. (Hélderlin,

1977, p. 389).

Resulta claro, de esta manera, que en Holderlin se puede encontrar una extrafia
mezcla de elementos miticos griegos y cristianos que se hacen presentes en su obra
poética desde sus afios juveniles hasta los tardios, en donde se agudiza esta intrin-
cada relacién. En los primeros poemas, como en el Himno a la libertad, hay, entre
estos elementos, una yuxtaposiciéon o tal vez una amalgama; en los tltimos podemos

notar una maduracién de sus ideas y, aunque pueda parecer atin confusa y hasta
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caprichosa la correspondencia entre estas figuras, hay aqui una transformacién de
los motivos tanto griegos como cristianos. Si bien en las primeras composiciones
de Holderlin podemos observar una fuerte influencia de Schiller, en cuanto al tema
de los griegos y la mirada sobre ellos con cierta nostalgia, en sus tltimos poemas,
“lo que esta en juego en la mutua imbricacién de elementos cristianos y griegos es
una determinada concepcién del tiempo y de la historia” (Mas, 1999, p. 121). Esto
posiblemente se haga mas claro si lo pensamos como un recurso poético del que se
vale Holderlin para expresar que en el tiempo y la historia (quizés el final de esta)
se puede dar una reconciliacién, una superacién completa de la oposicién entre el

mundo griego y el hespérico. Para Salvador Mas (1999) es posible pensar que

(...) el sincretismo es expresion de esta reconciliacion de las diversas manifestaciones
de la divinidad. Ahora bien, si es posible esta reconciliacién (...) es porque hay, por-
que tiene que haber, una armonia oculta que enlace todos los momentos histéricos por

debajo de los antagonismos (p. 122).

De esta manera, podriamos atrevernos a pensar que la relaciéon presentada en El
Unico entre Cristo, Dionisos y Hércules alude a formas diversas de la manifestacién
de una realidad unica y, con ello, se podria dar efectivamente unidad y armonia al
proceso histérico, es decir, cada una de estas figuras serfa parte de un todo manco-
munado y omniabarcador y no diferentes sistemas de creencias, religiones o mito-
logfas opuestas y diferenciadas. Pero cabe resaltar que, a pesar de que cada uno sea
perteneciente a una unidad, cada cual se presenta en el poema en cuestiéon como
independiente, puesto que “(...) aun compartiendo rasgos comunes con los otros
dos (por ello precisamente son hermanos), estd separado de ellos, a causa de una
individualidad distinta, y una diversa y sucesiva colocacién en el tiempo” (Bodei,
1990, p. 83).

Por lo demas, la hermandad entre Cristo, Dionisos y Hércules tiene una muy singu-
lar y atractiva correspondencia, pues una de las razones mas particulares es el haber
descendido al mundo de la oscuridad y haber regresado de él, por este motivo los
tres son considerados como bienhechores de la humanidad y promotores de nuevas

culturas; cada uno murié, en su momento, de manera implacable vy, finalmente,
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los tres en su infancia fueron expuestos a peligros de muerte de los que escaparon
exitosamente, esto se convertirfa en una seflal para la humanidad de una presencia
divina, lo que resulta familiar si pensamos que cada uno de ellos es mitad dios (por ser
concebidos de una madre mortal y un padre divino). De manera gradual, la unidad y
armonia que deben resultar en el proceso histérico quedan justificadas en la poesia,
ya que Cristo serfa un dios antiguo y también el tltimo de la representacién divina'”:
Hércules se parece a los principes.
Baco, es el alma undnime.
Pero Cristo es el término.
Sin duda, tiene otra naturaleza. Pero cumplié

lo que le falt6 a los otros en presencia divina.
(Heolderlin, 1977, p. 393).

Para concluir, podemos decir que la tensién y relacion que Hélderlin le da a Cristo,
Hércules y Dionisos es un facsimil mitoldgico reflejo de “la tensién existencial en
la que vive el poeta” (Mas, 1999, p. 127). Holderlin concibe que los poetas tienen
la misma misién o posicién de los sacerdotes de acercar a dioses y hombres, ser
intermediarios, el poeta en tanto cumpla su tarea se estaria asemejando a aquellos.
Por otro lado, Cristo, Hércules y Dionisos se ubican entre lo real y lo terrenal por
provenir de madre mortal y, también, lo ideal y celestial, ya que su padre es dios y
al pertenecer a ambas naturalezas se deja de pertenecer a ellas. Asi estos tres per-
sonajes (medio divinos, medio mortales) son una relacién en la que se patenta una

armonia tal vez oculta en el devenir historico.

Con todo este panorama, cada uno de estos personajes en su momento histérico
tiene detrds de si un mensaje renovador que, de manera inevitable, ayudarfa a
constituir una época entendida desde las contraposiciones y que de ellas surja una
armonfa, tal como en los casos de Empédocles, Edipo y Antigona. Holderlin tiene
un objetivo claro: el tiempo moderno y la sociedad alemana deben renovarse, y los
personajes en los que se centra —~Empédocles, Antigona, Edipo, Hércules, Dioniso—
tendrian una misién renovadora que se debe acatar y que, podriamos atrevernos a

asegurar, alin esta vigente.

¥ Con esta afirmacion no quiere decir que con Cristo se detenga el proceso de confrontacion que para Holderlin es tan vital; el poeta se refiere con esta
figura al fin de la época moderna.
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Lo misterioso y el anhelo de

lo eterno: la reconstruccion
de lo medieval en
Wackenroder v Novalis

Carlos Andrés Gallego Arroyave!

Introduccién

Lo mistico, lo simbolico y lo alegérico fueron elementos estéticos que algunos
romanticos alemanes como Novalis y Wilhelm Wackenroder recobran de la estética
medieval para crear una poética contemplativa donde el hombre —el Genio— cons-
tituya su camino hacia lo sagrado, hacia aquella Edad de Oro en la cual pervivia el
vinculo eterno entre hombre y dioses. Por esto, el interés de este escrito es presentar
el fundamento metafisico de la estética romantica alemana en dos de sus represen-
tantes y recuperar el componente misterioso que poseen los lenguajes artisticos de
Wackenroder y Novalis, que pretendia unificar, de nuevo, al hombre con lo eterno,
es decir, con Dios. El anhelo del romantico es volver a enlazar el plano trascendental
con el plano de la naturaleza por medio del arte que es, por antonomasia, la verdad
revelada; es el que proyecta al espiritu hacia lo incondicionado, lo Absoluto. Por
tanto, y siguiendo a estos autores, la restauracién de la unidad primordial se da a

partir de manifestaciones estéticas que se transforman en experiencias misticas.

1 Filésofo de la Universidad Catélica Luis Amigé. Pertenece al semillero Estética, poética y hermenéutica. Estudiante de la Especializacion en Docencia
Investigativa Universitaria, Universidad Catolica Luis Amigd. Contacto: carlos.gallegoar@amigo.edu.co; cagallegoa@gmail.com
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Perspectivas del arte

en Holderlin, Novalis
y Wackenroder

En las obras de Wackenroder y Novalis el lenguaje estético es pura expresion, es
decir, es una fuerza interior donde la proyeccién de las pasiones y los sentimien-
tos se convierten en causas fundamentales para la comunicacién con lo Absoluto.
Como simple reflejo del arte, lo exterior no es para los jévenes romanticos el poten-
ciador para alcanzar el mundo divino, asi como tampoco lo mimético es la facultad
romdntica para obtener el lazo comin con lo trascendente?’; es la poesia y la musica,
lenguajes creados por el artista, las representaciones de lo infinito, ideas del mundo
interior que el Genio expulsa hacia lo exterior para ordenar, armonizar y dinamizar
el universo. En este sentido, D’Angelo (1999) afirma que “(...) el musico o el pintor
oyen activamente, ven activamente, sus sentidos actian, por decirlo asi, desde el

interior hacia el exterior” (p. 158).

Hay una propuesta subjetiva en Wackenroder y Novalis, o mejor, para ellos el arte
tiene una relevancia ontolégica que posee la irrefutable significacién de elevar al
hombre hacia el ideal: la verdad revelada. Esto origina que musica y poesia como
lenguajes estético-misticos cumplan una funcién de veracidad que exalta, por com-
pleto, al Absoluto, y dicha exaltacién produce una realizacion total de la humanidad
y de su libertad, esto quiere decir que la fuerza de la imaginacién musical y poética
que el sujeto concibe para acercarse al Absoluto toma un caracter de redencion,
dado que esto es lo que el “yo romantico™ busca en su lenguaje estético para adqui-
rir una realizacién completa. Sin embargo, esta ejecucion perfecta del hombre no
puede efectuarse en el dmbito espacio-temporal, ya que hay una negatividad onto-
logica y gnoseolégica del Absoluto, es decir, ni es factico ni puede ser conocido.
Esto lo afirma Novalis (2007) agregando que: “Buscamos por todas partes lo incon-
dicionado y sélo encontramos cosas” (p. 199). Lo ilimitado es mayor que cualquier
objeto cognoscible. Debido a esta ausencia de lo Absoluto, los romdnticos sintieron
una nostalgia por el mismo, la escisién entre espiritu y naturaleza impedia el cono-
" i G TG i D 52 SUBRE DT caMDIc, A U 1 ey o ABcks 0 s DR AR S At EAIED I 06 8

refuta es que la obra de arte se funda en un vinculo con la imitacion de lo real y el mundo conocido. Ante esto, el romanticismo expone que debe haber
una correspondencia total entre naturaleza y arte porque ambos “comparte[n] inmensas e inagotables fuerzas productivas” (Bidon-Chanal, 2010, p. 55).

% El “yo romantico” referido desde Wackenroder y Novalis debe percibirse como aquel sujeto que a través del lenguaje poético alcanza una conciencia
ontolégica que le proporciona un pensamiento sagrado, es decir, obtiene una representacion o manifestacion de lo Absoluto. El “yo roméantico” dentro
de la obra wackenroderiana y novalisiana adquiere una interiorizacion estética con el propdsito de contemplar y observar lo eterno y, asi, poder unirse
libremente con esto. EI “yo romantico”, como Genio, tiene la capacidad de prescindir de la materia y observar con delicadeza lo imaginario, fantastico
y misterioso.
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cimiento de un mundo nuevo e inmortal, dicho anhelo fortaleci6 e impulsé al poeta
para salvar el abismo entre hombre y naturaleza, convirtiéndose en un verdadero

mesias.

Lo descrito en el parrafo anterior como anhelo de lo Absoluto concreta y deriva la
aparicién de una fuerza misteriosa dentro del lenguaje estético, una religiosidad
y misticismo que constituyen el ideario romantico: enlazar, de nuevo, hombre y
universo. En este caso, Wackenroder y Novalis a través de sus representaciones
artisticas toman un cardcter visionario y profético, puesto que el arte musical y el
poético se deben proferir hacia lo religioso con el fin de construir el mundo magico
y verdadero. Esta fundamentacién sagrada y mdgica del arte permite la aparicién de
lo Absoluto y, asi, perfeccionar y armonizar la naturaleza humana obteniendo una
reconciliacién con lo eterno. Dentro de la reconstrucciéon del lazo entre hombre y
naturaleza, ruptura que se le atribuye a los procesos de modernizacion y a la oposi-
cién que llevo a cabo la filosoffa moderna y sus supuestos légico-racionales, se hizo
imprescindible, en el marco del Romanticismo, revitalizar ideas filoséficas y reli-
giosas de la Antigiiedad, especialmente la Edad Media, que recogen fundamentos
neoplaténicos con el fin de promocionar una idea de belleza como representacion
metafisica y ontolégica que proporcionaba un perfecto equilibrio entre elementos
humanos y naturaleza. En consecuencia, es importante entablar el vinculo entre las
apercepciones de lo bello dentro del Medioevo que trascendieron y se acercaron a
la divinidad junto con la obra de los roménticos menores, con el fin de descubrir las
nociones misticas que integraron a su lenguaje estético para concebir una fuerza

misteriosa y acceder al mundo donde habita lo incondicionado.
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Durante el humanismo italiano los eruditos se tomaron la tarea de reconquistar
el mundo grecorromano con el fin de reformar planteamientos antropolégicos,
filosoficos y culturales que propiciaron el renacer del hombre siendo el epicentro del
conocimiento. Este resurgir de lo clasico se propagé por toda Europa, en Alemania
también se arraigo el objeto estético y filosético de lo griego donde la burguesia,
siendo progresista, se sentia identificada con la literatura helénica y latina*: la
[lustracién (Lessing-Winckelmann), el Sturm und Drang (Herder-Hamann) y el
Clasicismo (Goethe-Schiller) fueron los eventos y movimientos donde lo clasico se
apropi6 de las bases estéticas y filoséficas mencionando la necesidad de recoger el
caracter (éthos) del ser griego y, también, de retomar el arte helenistico e imitarlo,
puesto que es la férmula de noble sencillez y serena grandeza (Modern, 1972, p. 132).
Sin embargo, los académicos y burgueses comenzaron a reflejar un desencanto por
lo helénico y su idealizacién, ya que la literatura de esta época no manifestaba, en lo
Absoluto, el espiritu alemdn: las costumbres, el idioma germano, el sentido religioso
del pueblo y sus héroes. Para establecer una identidad nacional, los alemanes
comenzaron a investigar la estética y literatura del Medioevo con la finalidad de
modificar el modelo utdpico; lo grecorromano no seria el fundamento constitutivo
de la cultura germana, sino que la Edad Media se convirtié en el propulsor de un
nuevo modelo llevando entre si tres premisas esenciales: rechazar el racionalismo
y las reformas ilustradas, el sentimiento nacionalista y la disconformidad con el
presente (Muro Aristizabal, 2012, p. 81).

La consolidacién de lo medieval dentro del pueblo germano fue paralela al auge
por lo clasico en todo el territorio europeo. Fue durante el siglo XVII cuando el
calvinista Melchior Goldast (1578-1635) reuni6 poemas alemanes de mayor tradi-

cién del Medioevo, con el objetivo de restituir el interés estético y literario de la

* El humanismo alemén brot6 con el deseo de configurar los canones culturales a partir de los fundamentos literarios grecorromanos. En el siglo XV en
Alemania estallé la reaccion para evaluar las conductas sociales a través de los ideales ciceronianos y, ademas, para los mejoramientos hermenéuticos
de los textos sagrados que estaban escritos en lenguas clasicas. No obstante, la recuperacion de lo clasico se vio interrumpida por la aparicién de Martin
Lutero y su reforma.
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Alemania de los siglos XI y XII y, ademas, situar el idioma germano como lengua
académica. Los primeros tres poemas editados por Goldast fueron Kénig Tyrol, Der
Winbecke y Die Winsbeckin, los cuales evocan el caracter épico y heroico de los reyes
y caballeros alemanes. La edicién del Goldast incluye una cantidad de notas y acla-
raciones, para crear un soporte literario y estético que vitalice el espiritu aleman
empaiiado por el humanismo italiano. En ese mismo siglo XVII continué el for-
talecimiento del espiritu alemén a través de la reconstruccién de la literatura y el
arte medieval por medio de asociaciones lingiifsticas y literarias con la premisa de
que existia una poesfa antigua alemana con un caracter estético que establecfa un
humanismo propio: “Junto a las aclaraciones etimolégicas y lingiiisticas, aparece
también el aspecto estético, [que demuestra] la existencia de una poesia antigua
escrita en lengua alemana que contrarreste el extendido prejuicio de que los alema-
nes son unos barbaros” (Muro Aristizabal, 2012, p. 61).

Finalmente, el siglo XVIII fue la época donde lo medieval se consolid6 y todas
las universidades y circulos de intelectuales tomaron esta categoria como objeto
de interés; posteriormente, este estudio vigoriz6 un terreno intelectual donde los
tempranos romdanticos alemanes dinamizaron su obra filoséfica y literaria con el
proposito de reformular la cuestién de la presencia del hombre en el mundo y su
relacién con este. Sin embargo, no fue el movimiento romdntico el que fortalecié y
profundizé en el terreno medieval, sino que los temas de corte medieval tuvieron
su ascenso con el Sturm und Drang. Pensadores como Herder y el joven Goethe
tomaron y estudiaron la literatura y el arte popular alemanes con el propésito de
unificar las creaciones artisticas con la identificacién del hombre aleman. Este
sentimiento nacional de los alemanes burgueses fue presentdndose dentro de la
recuperacion y valoracién de la literatura medieval germana expresando que el
pasado aleman también disfrut6 de un florecimiento artistico como Italia o Francia.
Aparte de Herder y Goethe, intelectuales como Gottsched y Bodmer recuperaron
las obras nacionales y comenzaron a editarlas para, asi, distribuir la recepcion
literaria medieval a toda la nacién: “A través de su contribucién sobre todo en

revistas [Gottsched y Bodmer| intentan despertar el interés entre el publico por
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la literatura medieval” (Muro Aristizabal, 2012, p. 69). La restauracion de la Edad
Media en la Alemania del siglo XVIII no quedé enfocada solo en la divulgacién
de obras literarias, sino que la pintura y la arquitectura fueron pilares para dicha
reconstruccion. Dicha restauracion la abord6 un joven aleméan que serfa el espiritu
de conocimiento de toda la nacién: Johann Wolfgang von Goethe; este, en 1772,
cuando atn no habfa incursionado en el Clasicismo, desarrolla un corto ensayo
con un estilo literario impecable en el que presenta la grandeza de la arquitectura
alemana del siglo XIII y la genialidad del arquitecto “(...) por concebir en su alma
un concepto babélico, pleno, grande y necesariamente bello hasta en sus partes mas

diminutas como si se tratara de arboles creados por Dios” (Goethe, 2014, p. 27).

Cuando Goethe estudia la Catedral de Estrasburgo adquiere una disposicién ani-
mica que le permite entablar un juicio sobre dicha creacién artistica, pero este
juicio hacia la creacién de Erwin von Steinbach no sélo refiere a una concepcién
de arte que Goethe sustenta, sino que, también, se pone de manifiesto un auténtico
orgullo nacional. En el ensayo de 1772 toma una postura critica frente a las crea-
ciones estéticas de los italianos y franceses arguyendo que estos se adhirieron al
modelo clésico, sus producciones se hicieron “a la Grecque” (Goethe 2014, p. 28).
Para Goethe, el artista francés e italiano estd al servicio de los “caprichos del rico’,
por lo que no existe en estos artistas un juicio estético que dé la posibilidad de com-
prender la ley de la naturaleza y, en consecuencia, las obras de arte. Es por esto que
Goethe halla en el arte aleméan medieval la elaboracién del gran arte, con creaciones
irrepetibles y de genialidad auténtica que alcanzan una correspondencia entre ley
natural y arte. El arte gético no se desarrollé sobre un modelo anterior, sino que, a
partir de una apreciacién superior de la naturaleza, el artista alemén establecié una

manera intima de hacer arte.

La descripcién que expone Goethe de lo gético representa el orgullo nacional y el
crecimiento espiritual que los alemanes medievales plasman en sus obras; la mag-

nanimidad del concepto gético ofrece un entusiasmo terrenal y celestial que otro
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arte no ofrece, y no solamente lo gético como concepto presupone una recreacién
de y hacia Dios, también es la representacién de una biasqueda del espiritu, la ver-

dad y la belleza, pues, dira Goethe:

Acaso no debe encolerizarme, santo Erwin, cuando el entendido alemdn en arte, al
dictado de sus envidiosos vecinos, no aprecie su superioridad y minusvalore tu obra
atribuyéndole el incomprendido concepto de “gética”. El tendria que agradecerle a Dios
y proclamar: esto es arquitectura alemana, nuestra arquitectura, esa de la que el italiano

no puede jactarse, ni mucho menos el francés (2014, p. 33).

Para glorificar més el arte medieval germano, Goethe exalta la obra perfecta de von
Steinbach y le agradece haber elaborado un arte con caracter, con un alma aleman

que se diferenciara de la feminidad de los modelos italianos y franceses, y agrega:

Tan pronto sientes el poder irresistible de la gran totalidad como piensas que deliro
porque veo belleza alld donde ti s6lo ves fortaleza y rudeza. No permitas que un malen-
tendido nos separe, no dejes que la teorfa del nuevo culto a la supuesta belleza te afemine
y te haga no soportar lo aspero y significativo (2014, p. 34).

La fortaleza y la dureza medievales que elogia Goethe son el fundamento para la
aparicion del sentimiento, el cual, junto con la aproximacién a la proporcién y a la
medida, eran en el arte del Medioevo un factor esencial para obtener una revelacién
divina, por este motivo Goethe retoma esa nocién medieval para crear el juicio esté-
tico ante el arte caracteristico’. Para Goethe, von Steinbach es el genio medieval que
logr6 una trascendencia y una extension en el arte gético y, a partir de alli, alcanz6
una ascension eterna: “Nadie bajard a Erwin del escal6n al que €l ha subido. Aqui
estd su obra, id hacia ella y reconoced el profundo sentimiento de verdad y belleza
de las proporciones brotando de una fuerte y dspera alma alemana” (2014, p. 35).
En este fragmento se aprecia que Goethe buscaba resaltar, para su época, aquella
fortaleza alemana que se expone en el arte gético, con la finalidad de favorecer el
reconocimiento del pasado por parte del artista aleman y que este represente el
vigor que proporciona el sentimiento de la naturaleza.

5 El arte caracteristico en Goethe debe entenderse como la obra artistica que contiene una unidad y, por consiguiente, se convierte en una totalidad gracias

a la sensibilidad plasmada. Siendo, pues, este arte como el “Gnico verdadero”, Goethe argumenta que es aqui donde se eleva el “sentimiento de las
proporciones que son exclusivamente bellas y para la eteridad” (2014, p. 34).
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Goethe no es el tnico que elabora una restauracién del Medioevo aleman en el
Sturm und Drang, puesto que Herder también desarrolla una reconstitucién de lo
medieval. Sin embargo, Goethe fue la base para valorizar el significado de lo “gético”
que les posibilit6 a los tempranos romdnticos, August Schlegel, Wackenroder y
Novalis, fortalecer el orgullo nacional por medio de la muestra y divulgacién del
arte y la literatura germanas medievales. Ademds, la trascendencia que Goethe da
al arquitecto medieval von Steinbach favorece a la teoria de la estética subjetiva
y a la necesidad del sentimiento y lo fantéstico para el resarcimiento del vinculo
hombre-Absoluto. Con los estudios de Goethe, el interés renovado por el modelo
medieval en la Alemania del siglo XVIII, ofrecié una base para el reconocimiento
del pasado y, también, para una teorfa estética romdantica en la que se dio cabida
a la influencia de la sensibilidad en el sujeto y se permiti6, por ello, una reflexiéon

puramente ideal del arte para alcanzar la correspondencia con lo insondable.

En un primer momento, lo medieval dentro de un dmbito historiogréfico, tomé
relevancia en la Alemania del siglo XVIII; la Edad Media comenz6 a ser elogiada por
una cantidad de facetas culturales e histéricas que proporcionaban la reconstruc-
cién de una esencia alemana difuminada por la cimentacién de la razén moderna
y, ademds, de las ideas ilustradas francesas. Facetas como el amor cortés, la caba-
llerosidad, la religiosidad, lo épico y heroico representaron en la Edad Media ger-
mana un ideal de lealtad y de fidelidad por parte del pueblo que no se disolvi6 con
facilidad. Aquel indiscutible orgullo dentro del Medioevo que los alemanes del siglo
XVIII recogieron, se perpetr gracias a dos figuras institucionales que disfrutaron

de un notable poder y, ademas, consiguieron la unificacién de los pueblos germanos
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bajo preceptos cristiano-romanos: el Sacro Imperio Romano Germano y la Iglesia
catolica. Al respecto, el historiador espafiol Valdeén Baruque (2003) argumenta que

Alemania por

(...) sufalta de unidad en buena parte del siglo XVIII y XIX contrastaba rotundamente
con el Medioevo, que habfa sido el perfodo de vigencia del Sacro Imperio Romano Ger-
manico, el cual era la cabeza indiscutible de la Cristiandad en el orden temporal. Eso

explica la fuerza que adquiri6 el pasado medieval que se miraba con indudable orgullo

(p.318).

Dentro del argumento del historiador Valdeén hay un factor a destacar que los
alemanes del siglo XVIII buscaron superar: la Alemania incompleta. Esta carencia
de unidad y libertad en el pueblo aleman surgié a partir del estallido de la Revolucién
francesa®; todos los académicos que ensefiaban la filosofia kantiana (Reinhold, Fichte
y Hafeland) en las universidades de Kénisberg y Jena posicionaban la revolucién y sus
ideas en un lugar privilegiado, ya que observaban el accionar de los franceses “como
un intento de instaurar el Estado sobre la razén” (Martin Navarro, 2010, p. 68). En
el transcurrir del tiempo fueron adecudndose vertientes con idearios similares a los
franceses, esto produjo ejes de reformismo que ocasionaron el mayor desconcierto
politico y, en consecuencia, una divisién enfermiza. Es por esto que se sustituyo el
ideal revolucionario francés por una utopia propia donde la libertad del individuo y
la cultura alemana fuesen los focos principales de esta revolucion. A partir de esta
modificacion, el Circulo de Jena tomé como exclusivo el nuevo eje utdpico politico
convirtiéndolo en una revolucion estética, esto es, recuperar modelos medievales
germanos, y también helénicos, con el objetivo de revivir la literatura y el arte
aleman y, asi, revitalizar el espiritu que habia abandonado el hombre moderno. De

esta manera lo expresa Novalis en su obra La cristiandad o Europa:

8 La revolucion francesa, sin duda, fue el acontecimiento socio-politico que dinamizé el intelectualismo aleman. Dentro del idealismo, pensadores
como Kant, Fichte, Hegel y Schelling fueron unos apologistas determinantes de la revolucion como accion para la libertad. Ademés, los jovenes
Tieck, Wackenroder, Schlegel y Novalis sentian un profundo entusiasmo por lo revolucionario, apuntaban a que la revolucion le permitiria a
Alemania un cambio del sistema de poder que le brindara luz al hombre para poder ser libre, porque, como lo comentaria Wackenroder, “iSi

o fuera ahora un francés!, no me quedaria aqui sentado, pero por desgracia estoy en una monarquia que lucha contra la libertad, entre
ombres que son todavia bastante barbaros para despreciar a los franceses. jOh!, encontrarse en Francia tiene que ser un gran sentimiento.
Combatir a las 6rdenes de Dumouriez y poner en fuga a los esclavos, e incluso caer; ;qué es una vida sin libertad?” (Safranski, 2009, p. 33).
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¢No intuye que la Revolucién del Estado es acaso como Sisifo, a quien en el momento de
alcanzar la cima del equilibrio su pesada carga lo impulsa de nuevo hacia abajo, a distin-
tos lugares? La Revolucién nunca permanecera arriba si una atraccién no la une al cielo
dejandola suspendida en las alturas, y todos sus sostenes serdn infinitamente débiles si
su estado mantiene la inercia hacia la tierra (... ) A excepcién de Alemania, en los demds
paises europeos s6lo resta profetizar que tras el advenimiento de la paz comenzard a latir
en su interior una superior y religiosa existencia, que pronto consumird cualquier otro
interés mundano. Por el momento, en Alemania ya son evidentes las improntas de un
mundo distinto; con paso lento pero seguro, ella precede a los demds paises europeos.
Mientras éstos se ocupan de la guerra, la especulacién o el espiritu de partido, el alemén
se prepara con empefio para la camaraderfa en una época de cultura elevada, y esta deci-
sién deberd conferirle gran predominio con el transcurso del tiempo. En las ciencias y las
artes se divisa una poderosa fermentacion; el espiritu evoluciona infinitamente cuando

se extrae un filén reciente y fresco (2009, pp. 39-41).

Elanhelo por recuperar el pasado se constituye como un elemento prioritario para el
Romanticismo, puesto que para algunos exponentes alemanes de este movimiento
la construccién del Absoluto implica recomponer la unidad que hubo en la Edad
Media: Uno-Todo. Sin embargo, la restauracién del pasado no debe comprenderse
solo como una imitacién histérica que anhela acercarse a la materia que form¢ la
época, sino que lo que desea recrear y reconquistar el romantico es lo espiritual
del modelo medieval con el fin de representar, por medio de la poesia, las mani-
festaciones estéticas y literarias que, segun ellos, permitieron el acercamiento a lo

indescifrable y misterioso en el periodo pasado.

Quien tomé cada época como una categoria, una individualizaciéon que por medio
de dinamicas religiosas, politicas y sociales realizan sus representaciones artisticas
fue J. G. Herder. El pensador del Sturm und Drang plantea que la historia y el proceso
de un pueblo debe entenderse de manera organica, es decir, cada época esta dotada
de una finalidad que le proporciona hacerse, desarrollarse y morir a través de las
dindmicas politico-religiosas y, también, de las presentaciones estéticas. El tedrico
José Vicente Martin (2014) aclara la concepcién de historia e individuo herderiano

como una complementacién que aporta a la elevacién del pueblo:
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En este un modelo morfolégico la historia implica, por un lado, que solamente cobre
sentido una historia de la humanidad como estudio de estas unidades organicas histéri-
cas y, por otro, que el individuo sélo pueda realizarse, conseguir el ideal de humanidad,
dentro del alma del pueblo, ese caracter original y natural propio de cada unidad, de cada

pueblo, es decir, sélo en el marco de la agrupacién nacional (p. 52).

Herder en su obra Ideas para una filosofia de la historia no hace una promocién de
lo medieval, sin embargo, da alusiones de los pueblos y Estados pasados referentes
a su cardcter nacional afirmando que hubo una comprension total de lo colectivo e
individual, es decir, la fuerza humana de las épocas anteriores dinamizaron la cul-
tura y la educacién consolidando, entonces, una raza con sus creencias, que si bien
fueron efimeras por el devenir histérico, se preservaron y algunas épocas ulteriores,
en este caso el Romanticismo alemén, aprehendieron dicho orgullo y educacion del

hombre.

En Filosofia de la historia, Herder (2007) mantiene el argumento del cardcter nacio-
nal de cada época a través de la cultura y la educacién afirmando que la “bella poesia
[es] lo que envuelve a un pueblo favorito del mundo en pompas sobrehumanas (...)
la poesia es 1til, pues el hombre también se ennoblece por medio de bellos prejui-
cios” (p. 57). En el pensamiento de Herder, puede verse cierta critica al pensamiento
moderno que ha escindido las facultades del hombre causando con ello la pérdida
de la unidad pasada; el alejamiento del fenémeno estético dentro de las dindmicas
del individuo moderno ocasioné, paulatinamente, el apartamiento de este con la
naturaleza y su profundo misterio. Por ello, Herder retorna a las épocas anteriores, a
las fuerzas humanas de la Antigiiedad y el Medioevo con el objetivo de reprochar las
elaboraciones politicas, religiosas y culturales del “plan monstruoso” denominado
Edad Moderna. La Edad Media configurada por Herder es la perfeccion del espiritu:
“(...) es la sintesis de todas las tendencias que habian desarrollado anteriormente
algunos pueblos y perfodos aislados” (p. 75). Si bien el espiritu gotico’ recoge carac-
teres de los pueblos anteriores es “idéntico en si mismo”, es tinico dentro de todos

los acontecimientos histéricos, ya que gracias a la figura vital de Dios se condensa-

7 La significacion de “lo gético” que referencia lo medieval en Herder, Schlegel y Wackenroder se presenta en un sentido histdrico que tiene como objetivo
dar relevancia al Medioevo aleman debido al poco estudio de los humanistas por esta dindmica histérica en tierra germanas, ya que consideraban que
esta nacion no adjudicaba una literatura antigua y, por lo tanto, carece de cultura. Es por esto que Herder y Schlegel sustentan lo histérico como factor
principal para recobrar los ideales goticos alemanes de los siglos X, X'y XII.
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ron elementos que ennoblecieron, enriquecieron y potenciaron aquel espiritu: lo
aventurero, la caballerfa, lo religioso y la libertad. Pero, ¢como permaneci6 durante
siglos el milagro del espiritu humano tan poderoso por medio de la figura viva de la
divinidad cristiana? Aunque Herder no lo haya expresado en su obra, es claro que
el fenémeno estético que provino de la época grecorromana y se avivé espiritual-
mente en el Medioevo logré que el hombre se comprometiera con la época y, en
consecuencia, se mantuviera en constante didlogo con la figura divina y misteriosa
para perfeccionar su espiritu y acercarse a lo insondable. Asi, la vinculacién que
tiene la representacién de la historia en el Romanticismo aleman con la recupera-

cién del Medioevo germanico ofrece la atraccién del espiritu y orgullo del pueblo.

Los tempranos romanticos alemanes asisten a una revolucién estética. En ellos se
manifiesta el deseo de hallar, por medio del lenguaje artistico, una idea de belleza
que logre adentrarse a lo profundo de la Naturaleza, a un mundo imperceptible
donde se vislumbra la unién entre hombre y Absoluto. Ante esto, Juan Pefia (2003)
afirma que “[el romdntico] cree encontrar lo puro, lo natural y libre en el hombre
primitivo y en el pueblo que es su sencillo heredero” (p. 4). Esta tesis refiere primor-
dialmente a la época medieval donde el ambiente apacible de leyendas e historias
misticas hacen que el Genio romantico fundamente su experiencia y obra estéti-
co-mistica en la realizacién de las manifestaciones artisticas y espirituales de los
pensadores de la Edad Media.

Para Friedrich Schlegel (2005), en su obra Conversacién sobre la poesia del afio
1800, hubo un milenio donde el arte poético desaparecié a causa del surgimiento
del derecho romano vy la ensefianza radical de la filosofia griega. Ese momento de
la historia antigua fue un aislamiento estético, puesto que “ningtin artista ni obra
clasica [surgid] en tan largo tiempo” (p. 46). Sin embargo, Schlegel argumenta que,
durante una transicién histérica donde la nueva religion, el cristianismo, se unifi-
caba con la filosofia griega, se produjo un estallido estético que ordend y armonizé

el universo. Fue gracias a la religién que el sabio comenzé a crear y a inspirarse a
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través de experiencias misticas obteniendo una aproximacién a un mundo divino e
ideal. Esa época que tanto exalta Schlegel es, sin duda, el Medioevo, y en el siguiente

fragmento de la Conversacién se corrobora:

Con los germanos fluyé sobre Europa un manantial puro de cantos heroicos nuevos, y
cuando la fuerza salvaje de la poesia gética se top6 por la influencia de los drabes con la
resonancia de los encantadores cuentos maravillosos del Oriente, floreci6 en la costa
sur, alrededor del Mediterraneo, una alegre produccién de creadores de cantos dulces y
singulares historias, y ya con una forma, ya con otra, se expandi6 con la sagrada leyenda
latina el romance mundano que cantaba al amor y a las armas (2005, p. 47).

Esta presentacién de Schlegel de la manifestacién poética dentro del Medioevo ger-
mano no tiene el objetivo de expresar, de modo cronolégico, el arte poético de cada
época con el fin de imitarlo, su propésito era revelar la trascendencia de la poesia y
el arte, ademas de la sensibilidad del autor para crear y expresar cémo, por medio
de esta creacién, se logran entablar relaciones con la naturaleza y con Dios. Para
Schlegel la trascendencia, la sensibilidad y el didlogo intimo con lo eterno, dentro

de lo poético, fueron una invencién de Dante Alighieri, considerando que:

[]a fuerza de su espiritu creador se amalgamé en un tinico eje, en un formidable poema
abrazé con fuertes brazos su nacién y su época, la Iglesia y el imperio, la sabidurfa y la
revelacion, la naturaleza y el reino de Dios (Schlegel, 2005, p. 47).

Para Schlegel, Dante es la ctspide de ese renacimiento poético que confluyd
durante los siglos XI y XII en Europa®; la poesia dantesca logré vincular el arte
con lo religioso, con esa realidad insondable que se habfa abandonado en la Roma
imperial. La religiosidad poética que tanto ensalza Schlegel proviene, como ya se ha
mencionado, de la Edad Media, sin prescindir, claro esta, del arte religioso helénico.
El Medioevo con su figura trascendente y celestial permitié que el poeta fuera un
visionario, un individuo que en su momento de invencién poética entablara una
relacion profunda con Dios logrando asi una religion propia dentro de su arte: “Sélo
podra ser artista aquel que tenga una religion propia, una visién original de lo infi-

nito” (Schlegel, 1983, p. 135).

8 Si bien Dante es la culminacidn del renacimiento poético para Schlegel, apareceran otros precursores de la poesia moderna que fortalecieron este arte:
Cervantes y Shakespeare.
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La espiritualizacion y cristianizacién del arte poético y del Genio son propiciadas
por la aparicién de lo romantico, es decir, por la nostalgia por el Medioevo tardio:
sus historias, canciones y topicos favorecieron, dentro del pensamiento de Schlegel,
una representacion medieval de lo artistico; una romantizacién del arte que forjara
un vinculo intuitivo con la naturaleza: “El arte de la forma romdntica designa [en
Schlegel| todas las artes que se desarrollan al abrigo del mundo de la cultura cris-
tiana” (Dominguez, 2009, p. 50). Dominguez alude al argumento de la religiosidad
del arte en Schlegel aseverando que, si bien hay un fundamento histérico para dina-
mizar el arte del pasado, lo esencial de retomar lo medieval en la época moderna es
la fantasfa, puesto que esta categoria, junto al amor, representan poéticamente lo
enigmatico. Ante esto, Dominguez, siguiendo los lineamientos schlegelianos —pero
poniendo al margen la conversién de un programa artistico en ideologia politica
cultural, como lo desarrolla en su articulo—, asegura que Europa se identifica y
revive cuando el arte se pone a la altura de lo pasado, ya que la tradicién cristiana
simboliza lo tinico e idéntico de Alemania y el continente entero y junto a la poesfa
cristaliza y recupera la imagen de lo divino y perpetuo (2009, pp. 51-52). Schlegel,
sin discusion, fue quien fortaleci6 esa idea de romantizar la poesia de la época estu-
diando con detalle la historia y el arte grecorromano, medieval, italiano y espafiol
con el fin de convertir la poesia de su nacién en una obra que evoque la Edad de Oro
donde no existia escision entre el hombre y el Espiritu. En su “Carta sobre la novela”,

Schlegel expone esta tltima idea presentada de la siguiente forma:

Estableci una caracteristica especifica de la oposicién entre lo antiguo y lo romantico.
Te pido, sin embargo, que no supongas precipitadamente que para mi lo romdntico y
lo moderno son completamente lo mismo. Considero que son cosas tan distintas entre
st (...) Si quieres que te quede clara esta diferencia, por favor lee Emilia Galotti que es
tan inexpresablemente moderna, aunque en lo mas minimo romadntica, y recuerda
ademés a Shakespeare, en el que yo quisiera establecer el propio centro, el nicleo de
la fantasia romdantica. Busco y encuentro lo romantico en los modernos mas antiguos,
en Shakespeare, Cervantes y la poesfa italiana, en la época de los caballeros, del amor y
de los Mirchen, de donde proceden la cosa y la palabra misma. Esto es, hasta ahora, lo
tnico que puede ofrecer un contraste con las poesias clasicas de la Antigiiedad; sélo estas
flores eternamente frescas de la fantasia son dignas de coronar las antiguas imdgenes de
los dioses (2005, pp. 81-82).
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Otro de los grandes romanticos interesado en el restablecimiento de lo medieval
fue Ludwig Tieck, quien desde la estética musical recreaba una imagen idealizada
del mundo antiguo. Para Tieck, la reconstruccion ideal de la imagen del Medioevo
se convierte en una bisqueda de identidad nacional, un rastreo estético de las rai-
ces culturales alemanas que consolide el vinculo fraternal entre hombre y mundo,
puesto que para Tieck al viajar hacia lo antiguo, hacia un estado ideal, se afianza la
comunion del hombre con la naturaleza y con Dios (Garcfa-Wistadt, 2005, p. 153).
Aquel viaje al pasado que afirma Tieck se debe dar por medio del arte musical. Si
bien para Friedrich Schlegel la relacién entre hombre y mundo se logra a través de
la representacién poética, para Ludwig Tieck la musica es la voz interior del hombre
que elimina el abismo entre hombre y Absoluto; la musica para Tieck traspasa lo
sensible y se inserta en los caminos que direccionan al hombre hacia la infinitud:
“El presente se difumina y desaparece mientras nos acercamos a la naturaleza y a
Dios” (2005, p. 153).

En Tieck la valoracién estética del cantar de Los Nibelungos y el cantar medieval
del amor cortés es trascendente para el descubrimiento de la literatura medieval
alemana a partir del canto, proporcionando, asf, una representacién artistica, es
decir, una bisqueda de lo romdntico en la Edad Media para fundamentar su idea.
Aquella valoracién estética del canto que elogia Tieck se debe, principalmente, a
que la musica en esta época se convierte en arte por excelencia; por lo tanto, Tieck
abandona, pero no rechaza, la época grecolatina y se sittia en su tradicién; empieza
a admirar la forma de vida, la religién y el arte que el Medioevo constituyé. Es para
él, entonces, el surgimiento de una nueva Edad de Oro, una Edad Media glorificada

por medio del arte, en el caso de Tieck, el arte musical.

La transicion del pensamiento de la Ilustracién y el Clasicismo hacia el Romanti-
cismo posibilité en Alemania la transformacién de la musica, ya que esta, dentro
de las dindmicas sociales europeas de los siglos anteriores, era un simple acompa-
flante de fiestas y banquetes. Sin embargo, el romanticismo descubrié, tal como

se desarrollé en el Medioevo, que la musica contenia un lenguaje profundo que
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manifestaba la esencia de la infinitud, del Absoluto. Para el romantico la musica
vocal es de “un arte condicionado” es “musica en un grado inferior” (Tieck, como se
cit6 en Rivera de Rosales, 2006, p. 111). En cambio, la musica instrumental no estd
sometida a la palabra ni a la poesia, sino que ella misma con sus tonalidades es la
que elabora la poesia y a partir de esto construye caminos que le den al hombre un
acercamiento mds entrafiable con lo supremo. La musica instrumental, dentro del
romanticismo, es indispensable para ingresar al misterioso y oscuro mundo interior
del hombre vy, asi, poder comprender con mayor perfeccién el mundo exterior y, en
consecuencia, irse liberando de él para crear un sentimiento vital y superior con lo
Absoluto (Garcia-Wistddt, 2005, p. 131). Ante esto, Rivera de Rosales (2006), para-

fraseando una tesis de Tieck de su obra Phantasien, afirma que:

Y si comparamos la musica con la pintura llegamos a la misma conclusién. Mientras
que las artes plasticas han de pintar y dibujar las bellezas de la naturaleza que, en cuanto
tales, por ejemplo, un bello atardecer, superan siempre su reflejo en el lienzo, la musica
no imita, sino que inventa su mundo, sus tonos, sus instrumentos, sus propias leyes,

dejando muy atras a la naturaleza y sus sonidos como torpes ruidos (p. 111).

El acercamiento de Tieck al Medioevo se debe a su amigo Wackenroder. Los viajes
que realizaron juntos a ciudades, bosques, ruinas y residencias medievales hicieron
que Tieck se aferrara fuertemente al arte y ala forma de vivir de aquella época. Tieck
se hallaba tan absorto de percibir cada ciudad como si fuera un pueblo medieval que
Riidiger Safranski (2009) describe esta aprehensién en una profunda conversién
de la Alemania moderna “(...) en un mundo catdlico en el que las jévenes mucha-
chas le evocan las virgenes de las iglesias y los conventos. Reina por todas partes un
clima de voto” (p. 91). Esa unién afectuosa a lo medieval, a lo pasado, Tieck (1957)
adeclara en uno de sus cuentos: El blondo Eckbert, un cuento en el que se describen
con gran misticismo los bosques y aldeas que embellecian al Medioevo: “Subimos
después a una colina cubierta de abedules, desde cuya parte mas alta oteamos un
verde valle lleno de los mismos drboles y en medio una pequefia aldea” (p. 8). Es
indiscutible que la observacién hecha por el protagonista del cuento es una con-
templacién estética hecha por Tieck a la naturaleza y ciudades alemanas que se

convertfan paulatinamente en un paisaje medieval durante los viajes con su amigo.
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Las descripciones que anota Tieck en El blondo Eckbert son una analogfa de los viajes
que hizo con Wackenroder. La contemplacién y narrativa estética que asume Tieck
en el cuento enfatiza su ascenso poético y, ademas, el surgimiento de una nueva
lectura a la Alemania del siglo XVIII que es la “medievalizacion” del pais para una

restitucion estética y espiritual.

Sin embargo, aquella manifestacién estética que Tieck elabora del Medioevo par-
tiendo de sus recorridos no se configura por completo en la palabra, dado que para
Tieck la poesia no expresa algo en su totalidad, sino que es la musica la “(...) fuerza
misteriosa que penetra hasta lo mds profundo, que hace estallar cualquier forma,
[parece] la tinica capaz de formular la afirmacién tltima, la mas directa” (Einstein,
1986, p. 30). La musica es, pues, una revelacién intuitiva que logra engendrar un
espiritu alemdn con fundamento medieval y esto lo hace a partir de la reconquista
del Minnesinger: el musico-poeta del siglo XII aleman que componia trovas con
una idiosincrasia germana muy arraigada (Sudrez Urtebey, 2007). El desarrollo de
Tieck para restaurar la Edad Media alemana por medio de la musica consiste en
incluir la figura del Minnesénger a su creacién literaria. No obstante, el entusiasmo
de Tieck hacia la literatura y la musica alemanas medievales no era totalmente con-
siderable y termin6 por menguar; le atrafa mas la literatura cervantina y shakespea-
riana porque los Minnesanger le resultaban demasiado uniformes y poco originales
(Garcia-Wistadt, 2005, pp. 154-155). Tieck fue alejandose de modo paulatino y mos-
trando un desdén hacia los trovadores germanos del Medioevo, lo que se expresa en

la carta que escribe en 1792 a Wackenroder:

Vertiefe Dich iibrigens ja nicht zu sehr in die Poesie des Mittelalters, es ist so ein
erstaunliches Feld von Schonheit vor uns, ganz Europa und Asien und vorziiglich das
alte Griechenland und das neue England, dafd ich fast verzweifle, mich je an diese
Nachklinge der Provenzalen zu wagen. (Tieck, como se cité en Garcia-Wistédt, 2005,

p.156).

® Traduccion: “Por cierto, no profundices demasiado en la poesia de la Edad Media, es un campo de belleza tan asombroso ante nosotros, de toda Europa
y Asia, y especialmente de la antigua Grecia y la Nueva Inglaterra, que casi desespero al aventurarme en estas resonancias de los provenzales”.
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Sin embargo, a finales del siglo XVIII e inicios del XIX, Tieck comienza a acer-
carse a la musica y la poesfa medieval germana vy, por consiguiente, a agregar los
Minnesdnger en su obra. Una de las primeras obras que crea Tieck con un trovador
medieval es Adalbert und Emma; este didlogo, que puede considerarse una tragedia,
tiene como tematicas principales la caballerfa y el amor cortés, que son propiamente
medievales; sin embargo, al final de la obra la muerte se posiciona como categoria
esencial y es ahi, en el epilogo, que Tieck sittia el Minnesdnger para que con su canto

eleve la muerte de los amantes:

Ein Minnesinger sang die traurige Geschichte und schlof$ mit diesen Versen: Jenseit
des Grabes wurden sie gekronet, Dort ihre Liebe wieder ausgesdhnet. Oft schweben
sie in feierlichen Stunden Hin durch den wildverwachsnen Tannenhain, Sie kiissen
wechselsweis im Mondenschein Sich, (2005, p. 216).°

Aunque Tieck haya puesto el lenguaje musical al final, la presencia del canto
permite un preambulo del cardcter medieval, con el objetivo de que el aleman
contemporaneo a Tieck adquiera un acercamiento con la poesfa y la musica
germanas antiguas y, con esto, vaya reelaborando la edad dorada y “[cante| a un
pasado arménico ya desaparecido” (Garcia-Wistddt, 2010, p. 81). Debe considerarse
que Tieck no reconstruye el Medioevo en su literatura para proyectar una critica
cultural, sino que su principal aspiracién es que el hombre tenga una nueva
percepcién, comprension y hermandad con el Absoluto, y no existe, para Tieck,
mayor expresion ideal y estética para reencontrarse con lo perenne y con la Edad
de Oro alemana que la musica. Esta, como expresién artistica y como creacion
suprema del Genio, configura una invencién del mundo mas perfecta por medio
de la cual se consigue unificar lo exterior con la realidad del Genio, es decir, “el
mundo de los sentimientos, el estado del alma” (Garcia-Wistadt, 2005, p. 136), pues
el lenguaje musical expresa lo indecible, todo lo maravilloso que la palabra no puede

revelar. Esta “metafisica” de la musica que indica Tieck, la halla en la Edad Media

 Traduccion: “Un trovador canto la triste historia y concluyd con estos versos: mas alla de la tumba fueron coronados, alli se reconcilid nuevamente su
amor. Amenudo, en horas solemnes, flotan a través del pinar salvaje, besandose amorosamente a la luz de la luna”.



Lo misterioso y el anhelo de lo eterno: la reconstruccién de
lo medieval en Wackenroder y Novalis

Carlos Andrés Gallego Arroyave

con los Minnesdnger que, si bien es una musica coral y trovadoresca, describe con
tono misterioso y revelador “cémo debié de haber sido concebida [la naturaleza]
por el creador” (Garcia-Wistddt, 2010, p. 82).

Das Mrchen von Rofstrapp Der Gesang ein es Minnesdnger es una obra de 1792 en
la que Tieck, convirtiéndose en un Genio, capta la naturaleza desde lo arménico
y religioso transformdndola asi en un paisaje romdntico y medieval. El cuento
Ropstrapp es unaleyenda nérdica antigua de caballeria y amor, muy similar a Adalbert
und Emma, y su mayor atraccion es la concepcién de naturaleza que se adquiere en
la historia, porque es un mundo religioso, activo y dinamico. En el prélogo Tieck
sittia al trovador germano cabalgando dentro de un bosque y cantando con nostalgia
por la edad dorada de su pueblo. Ademas, lanza un canto penoso a la naturaleza
cadtica constituida por la modernidad: “Her meine Laute! ich will Lieder singen,
die von den fernen Klippen laut und furchtbar wiederténen, —wenn auch hier in der
Einsamkeit kein Wandrer meinen Gesang vernimmt, nun so sing ich ihn der 6den
Wildnis und dem dumpfen Widerhall™ (Tieck, como se cité en Garcia-Wistadst,
p- 226). Garcia-Wistadt (2005; 2010) arguye que la obra sobre Rofstrapp presenta
continuamente la critica a la modernidad por generar un abismo insondable entre
hombre y Absoluto, por lo que los personajes, que contienen categorias medievales,
siempre contraponen el pasado perfecto y celestial con un presente despético
y desordenado. Tieck necesita forjar nuevamente el equilibrio entre hombre y
Absoluto a través de una representacion estética, y es por esto que Rofstrapp toma
la musica del Minnescnger como la revelacién estética posible para fundar una nueva
Edad de Oro: (...) el mundo arménico e intacto de la fantasfa del Minnescnger
s6lo puede existir en otro lugar, en otro tiempo, pasado o futuro, y s6lo mediante
el distanciamiento del mundo exterior” (2005, p. 230). El valor del sentimiento
musical en la interiorizacién del Genio proporciona, entonces, un modo concreto y
acorde de percibir lo Absoluto. Tieck enfoca esta observacion desde la musica como
arte por excelencia de la Edad Media en donde los tonos, la proporcién y el canto

fluyen al unisono hacia un mundo supremo.

™ Traduccion: “jTraed miladd! Quiero cantar canciones que suenen ruidosas y horribles desde los lejanos acantilados, aunque ningtin caminante escuche
mi cancion en la soledad, asi que ahora la canto al desierto desolado y al eco sordo”.
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El Minnesdnger en la creacion literaria de Tieck representa el retorno del Medioevo
por medio de una creacién estética donde habita la palabra, pero la melodia y los
tonos son los que florecen posibilitando una insercién a lo mas profundo del hom-

bre, considerando que esto concede un conocimiento todo de lo Absoluto.

Con F. Schlegel y L. Tieck se aviva una nostalgia profunda por el pasado que se
representa a partir de una totalidad que es el arte. El arte romantico, sea poesia
o musica, basado en un espiritu antiguo nacional, le provee al individuo un
desvelamiento de la verdad y una especie de salvacién “( ... ) al hombre moderno del
mecanismo muerto de una razén analitica incapaz de dar cuenta de las cuestiones
verdaderamente importantes” (Martin Navarro, 2010, p. 169). Schlegel y Tieck
constituyen e instauran la verdad y lo real; la obra artistica y el Genio son productores
de conocimiento que se atina al resurgimiento y establecimiento de lo pasado como
componente esencial de armonizacién y embellecimiento del mundo para crear
la alianza con el hombre y, asi, lograr el acercamiento a lo etéreo. También existen
en el temprano Romanticismo alemdn autores que necesitan de afirmaciones
irracionales y misticas dentro de las creaciones estéticas con el propésito de
que el Genio descubra, comprenda y revele lo incondicionado. Romdanticos
como Wilhelm Wackenroder y Novalis apelan por elementos que trasciendan la
experiencia cotidiana: lo maravilloso, lo magico, lo misterioso y religioso conceden
una narracién donde el presente y el pasado construyen una realidad magica en
la que el sujeto interrumpe su vida fenoménica y penetra completamente lo
nouménico que s6lo es comprendido por medio del arte y el caracter mistico que
este contenga'”. Es indiscutible que para Wackenroder y Novalis la estética mistica
que ellos elaboran dentro de sus obras pertenece a la tradicion. Personajes como
Hugo de San Victor y Alberto Magno en el siglo XII, y Jacob Bohme y Paracelso en
el Medioevo tardio tomaron un valor significativo para la representacion mistica del
mundo y lo incognoscible acaecido en el arte romantico de Wackenroder y Novalis.
Un fragmento del texto de Paracelso, El hombre como revelador de la Naturaleza,
presenta una tesis que los romanticos acogieron con decisién:

2En la literatura romantica, el sujeto, desde su base estética, trasciende sus limites, rompe las leyes del entendimiento y se dirige hacia el conocimiento
de las tres ideas kantianas que no pueden conocerse: inmortalidad, libertad y Dios. Para el romantico no existe un deseo de calcular lo trascendente, el
“yo romantico” es experimentar la trascendencia por medio de lo fantastico que proporciona el arte.
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Se nos ha encargado explorar el arte, porque sin buscarlo nunca conoceremos los secre-
tos del mundo (...) Se puede buscar por muchas vias... pero la bisqueda, lo que aqui es
necesario, esta en las cosas escondidas. Cuando se busca lo que esta escondido también
la btisqueda es una btsqueda oculta; y como el arte lleva en si el saber, el que lo busca
encuentra también el saber (Paracelso, 2001, p. 156).

Para Wackenroder y Novalis fue indispensable la estética mistica y la literatura ger-
mana medieval, ya que les permiti6 adecuar en sus obras un lenguaje simbélico
donde el sujeto creador fuese un visionario y se desprendiera del espacio y el tiempo
alcanzando una ascension hacia el ideal, tras la busqueda de una nueva edad dorada
donde hombre y Absoluto confluyeran en una misma eternidad. Esta es, sin duda,
la relevancia metafisica que constituye el romantico a través de la estética mistica

medieval®.

El arte dentro de la literatura de Wilhelm Wackenroder adquiere un cardcter con-
templativo y, por tanto, se desliga de lo real que interrumpe la culminacién perfecta
del mismo arte. La pretensién wackenroderiana con el arte es consolidar la salva-
cién del hombre y eliminar lo turbio y nebuloso que no le admite a este un caracter
sublime y artistico para encontrarse con aquello supremo y eterno. Pero, como se
ha hecho mencién, el arte dentro de la obra de Wackenroder no debe comprenderse
como una explicacién de lo real ni como una significacién, sino que, a partir de la
concepcién que tiene del arte que incursiona en el elemento mistico como supera-
cién fenoménica de la misma estética; ya no tiene suficiente cabida el expresar o
el decir del arte en lo real: “(...) para lograr sus ideales, el pintor y el escultor han
1 Edgar de Bruyne (1994) argumenta que la percepcion de lo bello en la Edad Media no debe someterse a los signos ni a lo material, la belleza sensible

3 I scenteito nao uta Belcza 5Dl Gonde ehGontaTay 5o i ) Crcaats do o ez -t f ot a s R i aumyar

primeramente la belleza de Dios en si misma descendiendo a continuacion a las innumerables formas que la reflejan. Pero en la presente realidad se
trata, al menos para los perfectos, de ascender de la belleza de la criatura visible al elogio de la invisible belleza del Creador” (1994, p. 161).
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de recorrer un camino mas sinuoso que el camino de la naturaleza o la experiencia
comunes” (Wackenroder, 2008, p. 70). Asi, lo artistico adquiere una sensibilidad
profunda que conduce al hombre hacia el Absoluto que lo vitaliza y perpetia en una
plenitud que sobrepase la “vida burguesa”, como lo propone Safranski. Por lo tanto,
el “(...) arte [describe Wackenroder| es nombrar la flor del sentimiento humano
[que] se eleva, con forma eternamente cambiante, desde las mds variadas zonas de
la tierra hacia el cielo” (2008, p. 131).

“¢Y en cambio quieres condenar a la Edad Media por no construir templos como
los de Grecia?” (p. 132). En este fragmento del ensayo Algunas palabras sobre
generalidades, tolerancia y filantropia en el arte se condensa y concreta el origen y
emanaci6n de lo celestial en el arte segtin Wackenroder, y es una muestra mas de
la influencia medieval y mistica en su obra. En sus escritos ensayisticos y literarios,
Wackenroder reconoce la superioridad artistica de la época griega y la profundidad
de la teorizaciéon platénica, no obstante considera necesario una renovacion
de todos ellos en la Edad Media. La inspiracién religiosa de la estética medieval
proporciona una apertura al arte aleméan antiguo, que, en consecuencia, da inicio
a lo infinito, por lo que Wackenroder halla en el arte germano una presencia
divina y un acercamiento intimo del hombre con lo eterno. Por esta razén, él se
enfoca en el arte medieval germano considerandolo similar o superior en algunas
manifestaciones al arte griego, debido a las nociones misticas de estos: “No sélo
bajo el cielo de Italia, bajo majestuosas ctpulas, junto a columnas corintias, también
bajo las agudas ctipulas de edificios recortados y bajo las torres géticas crece el arte

verdadero” (Wackenroder, como se cité en D” Angelo, 1999, p. 235).

Lo celestial y mistico que tanto apunta Wackenroder en su manera de percibir el
arte y como el sujeto se une a la representacién estética por medio de una iniciaciéon
con lo divino se patentizan en un corto ensayo titulado La aparicién de Rafael. Aqui
el narrador, que es un hombre religioso y ascético, inicia con una fuerte critica hacia

los teéricos y sistematicos del arte que regulaban la creacién del Genio, aquel en
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su obra tiene una mirada melancélica por el pasado, sin embargo, no introduce lo
antiguo al modo académico™, dado que esta manera de concebir el arte no favorece

a la anulacién del abismo entre hombre y Absoluto:

Hablan de la inspiracion del artista como de una cosa que tuviesen delante de la vista;
explican y cuentan muchas cosas de ella, cuando deberfan sonrojarse de pronunciar en
vano esa palabra sagrada, pues no sabe lo que dicen de ella (2008, pp. 69-70).

Ante esta reaccion, el narrador traduce una carta ficticia de un amigo de Rafael,
enviada al conde de Castiglione donde describe el entusiasmo que le produjo a
Rafael crear las madonas. Antes de traducir la misiva, el narrador dice “que no [la
ha] podido leer sin un misterioso y oscuro sentimiento de veneracién y adoracién”
(p- 72). Estas hojas ficticias sobre Rafael son apoyos que utiliza Wackenroder para
contrarrestar aquel “filosofismo” que invade la genialidad y creacién de los artistas
y, ademds, tiene el claro objetivo de expresar lo imprescindible que es para el pintor
el contacto penetrante con la “luz celestial en su alma” (p. 74). La tinica manera de
obtener ese contacto divino es la transformaciéon de Wackenroder en un monje de la
antigua Alemania: adora la literatura germana, el arte gético y de Durero, pero, tam-
bién, encuentra en Rafael, precisamente en sus madonas, un sereno recogimiento

en lo eternal por medio de sus pinturas.

Wackenroder se acerc6 con entusiasmo a Rafael durante las lecciones en la Aca-
demia de Arte de 1791, ya que percibia en él una presentacién subjetiva dentro de
sus pinturas: la personalidad del artista, su intelectualidad y sus sentimientos, pero
lo que més le atrajo de Rafael fue la espiritualidad que reflejaba cada Virgen Maria
recreada en sus cuadros. La profesora Milagros Garcia Vasquez (2016) apunta que
Wackenroder no s6lo encontr6 en las pinturas de Rafael obras espléndidas, sino que
esas obras se extendian a una revelacién o confesién que generaba un misticismo
(p- 120). El arte de Rafael, entonces, desencaden6 en Wackenroder una pasién de

conseguir contacto con lo Absoluto:

¥ El Romanticismo realiza una modificacion a los fundamentos estéticos y literarios que imperaban a finales del siglo XVIIl e inicios del XIX, principalmente
al Clasicismo, puesto que en este movimiento la percepcion intelectualista, simétrica y conceptual era un elemento indispensable para la creacion de
juicios y actos estéticos. Mientras que en el temprano Romanticismo aleman la excelencia subjetiva y la plasmacion del genio individual fueron los
componentes para un juicio y contemplacion del arte. Es por esto que Wackenroder lanza una fuerte critica a los clasicistas por tomar el arte como un
simple concepto que debe estudiarse y no propiamente como una accion y contemplacion genial.
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Pero a veces le parecia que cayera un rayo de luz celestial en su alma, de forma que
vefa ante ¢l la creacién en nitidos rasgos, como €l la queria (... ) En una ocasién, por la
noche, ya que él, como le sucedia a menudo, rezaba en suefios a la Virgen, se despert6
sobresaltado, violentamente atormentado. En la tenebrosa noche su ojo se vio atraido
por un claro resplandor en la pared opuesta a su cama y, una vez que habia mirado con
atencion, se percaté de que su cuadro de la madona que, atin inacabado, estaba colgado
en la pared, irradiaba la luz més dulce y se habfa convertido en un cuadro perfecto y
realmente vivo (Wackenroder, 2008, p. 74).

Este encantamiento de Wackenroder hacia el artista italiano no exhibe, en lo
absoluto, un sistema o una valorizacion filoséfica, pero si presenta con validez dos
componentes estéticos esenciales: primero, el retorno de lo pretérito como funcién
vital para la reelaboracion de una vida y educacién estética que se enfrenten a los
caracteres modernos de Europa, pues, el anhelo de Wackenroder por recobrar lo
pasado es, a través del contacto con el arte, revelar la interioridad del ser humano
y encontrar sentimientos intimos que le den libertad al hombre para aproximarse
a lo perpetuo. El segundo componente es como la Edad Media se convierte, para
Wackenroder, en un ideal donde el hombre se sumerge en un profundo estado de
contemplacién consigo mismo y con la obra de arte, por lo que esta se transfigura

en una fuente de conocimiento del mundo y, por ende, de Dios.

Sin embargo, Wilhelm Wackenroder, al igual que su intimo amigo Tieck, hallaba un
limite, una finitud en la pintura y la poesia que no facilitaba una meditaciéon com-
pleta para representar lo Absoluto; lo mistico en la poesia y la pintura es pasajero,
la presencia celestial durante la creacién u observacién de un cuadro es transitoria
y no da extensién constante para tener contacto con el mundo supremo: “Por ello
se encontraba su alma en una constante inquietud, vefa los rasgos siempre vagos
y su oscura idea no acababa de concretarse en una imagen clara” (Wackenroder,
2008, p. 74). Por esta razén, la musica serfa el lenguaje por antonomasia del sen-
timiento, el lenguaje estético que armoniza lo humano con lo divino; el lenguaje
musical permite el acceso a los secretos y misterios del mundo, o como lo expone
Enrico Fubini (2005): “De hecho, la musica representa, tal vez, la forma de contacto

mds directa con la Divinidad” (p. 274). Para Wackenroder, segin Fubini (2005), la
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musica supera a las demds artes en recoger y agrupar los sentimientos del hombre
y adentrarse al interior del mismo; la musica esta envuelta de un caracter sagrado,
religioso y humano, elementos que no reviste el lenguaje comtin, que proporciona la
resolucién de contradicciones y aclara la turbia realidad de dudas y dolores gracias
al “mar de sonidos” (p. 275). El lenguaje musical hace desaparecer los conceptos de
tiempo y espacio y transforma el mundo en una realidad eterna y divina; la musica
constituye en ese nuevo mundo una armonfa y una tranquilidad donde el hombre al
fin halla una interiorizacién, una subjetividad estética necesaria para encontrar la
consonancia con lo supremo: “De la barca ascendfa una musica etérea ondeando en
la inmensidad del cielo: dulces coros o no sé qué otros encantadores instrumentos
suscitaban un mundo que nadaba en sonidos, y en las notas” (Wackenroder, como
se cit6 en Fubini, 1999, p. 31).

La razén por la que Wackenroder toma la musica como arte elevado para hallar
un equilibrio es, precisamente, por el lenguaje profundo y sutil que proyecta; la
vivacidad del lenguaje musical capta lo que la razén y la palabra no logran, por lo
tanto, lo espiritual y religioso toman una solidez ya que el hombre experimenta
una transformacion en su alma que lo expulsa de su realidad para crear otra donde
las ondas musicales reinen y representen lo incorpéreo. La musica manifiesta una
infinidad de imdgenes con elementos celestiales y misticos que, en consecuencia,
articula una dimensién metafisica con el fin de desvelar lo enigmatico y nivelarlo

junto con el alma.

La musica en la Edad Media tuvo un cardcter casi matematico gracias a la fuerte
influencia pitagérico-platénica dentro de la filosofia y estética del Medioevo: c6mo
la armonfa y musicalidad del cosmos se da a partir de relaciones proporcionales
y matematicas. Para Pitdgoras y Platén, musica y nimeros estan fundidos en uno
logrando la perfeccién y armonizacién del universo. Un tratado anénimo intitulado
Musica Enchiriadis expresa que “(...) todo lo que en la musica es agradable lo pro-
duce el nimero (...) todo lo que es mas placentero del ritmo, en las melodfas o en

cualquier movimiento ritmico, todo lo consigue el nimero” (Tatarkiewicz, 2007,
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p- 140). No obstante, a Wackenroder no le atrae esta concepciéon matemadtica de
la musica, prefiere enfocarse en el componente ideal y trascendental del lenguaje
musical, dado que este lenguaje en la época medieval fue via de acceso al universo
misterioso, ademads, representa una fuente religiosa en donde el musico encomienda
toda su teoria para aproximarse a Dios. La teoria de la musica es la manifestacién
de perfeccion artistica en el Medioevo, por lo que renunciaba a todo tipo de efectos
y alteraciones que brindase un instrumento musical. Ante la renuncia de cualquier
acompaiamiento instrumental al canto, este se convierte en el simbolo estético
que se transfigura en religiosidad y misticismo, se convierte en una representacion
que incluye placidez y sosiego, estados puramente religiosos que alcanzan la cima
del arte y de Dios. El compositor de musica medieval Jacobo de Lieja afiade en su
obra Speculum musicae una idea que, sin discusién, pudo tomar Wackenroder por su

posicion religiosa y metafisica:

He distinguido este tipo de musica celeste de la mundana, porque Boecio refiere la
musica mundana tnicamente a las naturalezas méviles y sensibles. Sin embargo, los
seres que yo he incluido en este tipo de musica son metafisicos, trascendentes, priva-
dos de movimiento y materia sensible, conforme a su esencia (de Lieja, como se cité en
Tatarkiewicz, 2007, p. 143).

Sibien la composicién musical tuvo una funcién artistica que contrariaba los presu-
puestos estéticos y filoséficos del Medioevo, debe mencionarse que la teorizacién de
la musica en esta época tomé firmeza y se convirtié en una manifestacion estética
que posibilitaria la muestra espiritual y teoldgica. Por este motivo, la fe y devociéon
que imprime Wackenroder a la musica tienen la finalidad de que el hombre alcance

un entusiasmo total y obtenga contacto directo con lo imperecedero.

Wackenroder (2008), en su Efluvios, desarrolla un ensayo en el que aparece a
cabalidad el gusto por la estética musical y plasma, ademas, el argumento que esta
favorece, por medio de la contemplacién y la creacién, el contacto con el espiritu
divino que tanto destaca el romantico. El ensayo titulado La singular vida musical
del compositor Joseph Berglinger es muestra concreta que la musica es el arte por

excelencia que lleva al hombre a las regiones mas misteriosas de sus sentimientos.
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Joseph Berglinger es un musico, personaje ficticio, que realza la fuerza del lenguaje
musical que se apodera del romanticismo, es un compositor presentado como
melancdlico, nostalgico y entusiasta de la musica, dado que esta, al ser un lenguaje
intraducible, alaba con magnificencia al Absoluto y permite la eyeccién del sujeto
hacia El. Existe un contacto tan perspicaz entre Berglinger y la estética musical que

el profesor Queipo de Llano (2016) aduce lo siguiente:

Berglinger sittia la muisica como el arte que permite un modo mds enigmatico alcanzar
los sentimientos de manera mds intensa, el acceso al misterio del mundo, a los enigmas

dela existencia, adelantando en cualquier caso la concepcién romantica del arte (p. 212).

El ensayo contiene un elemento que atraviesa toda la obra y es el contenido reli-
gioso que tanto disfruta Joseph cuando estd en las iglesias y contempla los cantos

que entregan al cielo.

Antes de incursionar en el fundamento mistico que produce el canto religioso en
ese ensayo, debe tomarse como base la teorfa del arte que emplea Wackenroder
a través de la musica. En el primer apartado de la historia el narrador cuenta que
desde sus primeros aflos la musica fue su mayor alegria, esto le facilit6 a Joseph ir
creando una teorfa del arte y empezar a “[deambular| en laberintos crepusculares
de sensibilidad poética” (Wackenroder, 2008, p. 222). Este fragmento da cabida a
argumentar que dentro de los Efluvios nuestro romdantico hace un proceso por las
bellas artes: pintura, poesia, arquitectura y musica, sefialando en cada una conside-
raciones que favorezcan a la contemplacién absoluta para desentrafiar los misterios
del hombre y el universo. Empero, Wackenroder halla en la musica una sencillez
artistica que expresa, ademds, una sublimidad que otro tipo de arte no alcanza; el
estilo sentimental es el principio que pone al lenguaje musical como arte supremo
dentro de la obra wackenroderiana, puesto que el sentimiento no queda estatico
como se da en la pintura o poesia, sino que la musica, al ser un arte de movimiento,
de lenguaje a-conceptual, produce un dinamismo de la subjetividad que logra una
comprension y revelaciéon de la verdad divina: “La musa de la musica no habla de

las cosas celestiales siempre de un mismo modo. Cada forma resulta ser un balsamo
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para el corazén del hombre” (Wackenroder, como se cité en Queipo de Llano, 2016,
p- 214). Esta estética de la musica no debe abarcarse, solamente, como una estética
del sentimiento, aunque esta sea una manifestacién crucial para quien contempla
y compone; la musica también debe elevarse por sobre el mero sentimiento, por
esto quien interiorice un canto o un sonido debe considerarse un artista que recibe
su genialidad como don divino: “la inspiracién [divina] es imprescindible para la
creaciéon de una verdadera obra de arte” (Videira, 2010, p. 53)". Esta idea de Mario
Videira referente a la concepcion divina del arte en Wackenroder se armoniza con
la aprehensién del arte en Joseph Berglinger puesto que la plenitud artistica es la
que permite al hombre “[vivir| en el mismisimo cielo revoloteando de aqui para alla

como una mariposa entre cdlidas corrientes” (Wackenroder, 2008, p. 223).

La manifestaci6n religiosa que produce la musica en Joseph Berglinger deviene en
verdad revelada, por lo tanto, dicha expresién musical pone en evidencia dos factores
que para el romdntico son indispensables. Este primer componente es la fuerza vital
o confirmacién ontoldgica que da la musica; para Queipo (2016) y Siobhan Donovan
(2004) la presencia religiosa que estd en la contemplacién musical de Berglinger
anula por completo la pesadumbre de la realidad fenoménica; en el caso de Joseph
es el padre que no le posibilita el acercamiento intimo al lenguaje musical, por lo que
el musico ficticio se instala en la iglesia para acceder a un entorno que sélo la musica
ofrece: “Lo que se expone en los Efluvios es basicamente que el arte le concede a la
humanidad indicios de una verdad espiritual que es inaccesible a la racionalidad,
por lo tanto, es merecedora de una veneracién similar a la devocién religiosa”
(Donovan, 2004, p. 4)'°. No existe para Berglinger un arte diferente a la musica
que facilite el transporte a una experiencia mistica y, por consiguiente, confirme la
ontologizacién al momento de tener contacto con lo Absoluto; el entusiasmo que
produce la musica es una exaltacién del propio sujeto que lo arroja hacia afuera, a
lo real y supremo donde puede convertirse en musica. Esta vitalidad producida por

la estética musical es, para Wackenroder, un argumento que expresa la incapacidad

5 Fragmento en idioma original: “a inspiragao [divina] é imprescindivel para a criagdo da verdadeira obra de arte” (Videira, 2010, p. 53).

18 Fragmento en idioma original: “The point made in the HerzensergieBungen is simply that through the medium of art humanity is vouchsafed intimations
of spiritual truth inaccessible to rationality and thus worthy of a veneration comparable to religious devotion” (Donovan, 2004, p. 4).
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para el hombre de obtener un principio trascendental si no se relaciona con el arte;
es imprescindible, entonces, la educacion estética para crear un principio metafisico

que inaugure el camino hacia lo eterno:

Poco a poco iba convenciéndose de que Dios le habia puesto en el mundo para ser un
admirable artista de la musica; y a veces pensaba con agrado que el cielo le elevaria de la
sombria y estrecha indigencia en que tenfa que pasar su juventud a un brillo tanto mas
elevado. Muchos lo tomaran por una fantasia novelesca y afectada, pero es sélo la pura
verdad si cuento que a menudo, en su soledad, incitado por un fervoroso impulso de su
corazén, cafa de rodillas y rogaba a Dios que le convirtiera algtin dia en un auténtico y
magnifico artista ante el cielo y la tierra (Wackenroder, 1996, p. 239).

En Wackenroder, la educacion estética del hombre no sélo produce la libertad del
individuo, como en Schiller, sino que también desarrolla ese vitalismo metafisico
que procura la revelacién de lo real absoluto. El misticismo que otorga Wackenroder
a la musica se evidencia en la felicidad y el regocijo que siente Berglinger, cuando

este dice:

(...) icuando, silencioso y desapercibido, me sentaba en un rincén, y toda la magnificen-
ciay la gloria me hechizaban, y deseaba tan fervorosamente que algtn dia estos oyentes
se congregaran allf por causa de mis obras, que me quisieran entregar su sentimiento!”
(Wackenroder, 1996, p. 243).

Este fragmento demuestra que la manifestacion trascendental de la musica no se
decreta a partir de una “gramatica del arte”, sino a través de la superacién de la
misma significacién del arte, es decir, la expresién de lo Absoluto. Esta expresion
absoluta de la musica dentro de la vida de Berglinger debe constituirse fuera de la
ciudad donde sélo exista la confluencia entre hombre y musica, que la naturaleza
sea la tinica espectadora de esa relacion, con el propésito de que Joseph reciba un
llamado de Dios para que sea un “admirable artista de la musica” (1996, p. 244).
Ante esto, la primera postura de Berglinger es de oyente, dado que la escucha del
canto dinamiza las fuerzas sobrehumanas; sin embargo, para Wackenroder el sujeto

no debe ser pasivo ante la dinamizacion estética, asi que debe pasar de asistente a
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Genio, es decir, debe conocer la fuerza mistica de la musica presentandole a otros
espectadores el encuentro con Dios por medio del lenguaje melodioso. De esta

manera lo exhibe Berglinger cuando compone un canto a Santa Cecilia:

Mira como sin consuelo lloro,
s6lo en mi pequefio aposento,
Santa Cecilia. Mirame huir de todo mundo
para postrarme en silencio ante ti: iAh! yo te
imploro, séme propicio.

Tus sonidos maravillosos,
alos que hechizado me entrego,
han enloquecido mi animo.

Disipa el miedo de los sentidos
Hazme derretir en canto,
que tanto embelesa mi corazén.

Quieras ti en las cuerdas de la lira
conducir mi débil dedo,
que de él brote sentimiento;
que mi sonido en miles de corazones,
puro embeleso, dulce dolor,
ambos suscite y de nuevo acalle
(Wackenroder, 1996, p. 240).

Lo relevante que expresa la cancién creada por Berglinger es exactamente c6mo al
presentar a Santa Cecilia, él, convertido en Genio, va introduciéndose en el senti-
miento religioso que despliega la estética musical. Hay dos puntos esenciales en esta
cancién: el primero, la nocién de genialidad del sujeto al abordar y hacer converger
la religién y el arte como componentes para anular, por completo, la materialidad;
y el segundo, la aparicion de lo espiritual, es decir, cémo la estética y lo sagrado
que hay en ella proporcionan un ascenso vital hacia Dios. Esto es lo crucial para
Wackenroder, que la estética no sélo se comporte como una disciplina de estudio,
sino que traspase ese limite y sea considerada como una experiencia mistica para

hallar una correspondencia con la eternidad.
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No sélo fue Wackenroder quien elevé y mistificé su vida y obra, tampoco fue el
tnico que hall6 en la Edad Media una época celestial y de reconciliacién entre lo
humano y lo divino; también se aprecia dentro del Circulo de Jena a un joven que
irradia una espiritualidad casi inaccesible para el hombre corriente, una irradiaciéon
espiritual que se transforma en un orden sobrenatural y sagrado. Es el elegido, el
apostol romantico que reivindica la religion —como Wackenroder— a través de la
estética: arte y religién ocasionan en el joven von Hardenberg una salida del espa-
cio-tiempo para ir construyendo signos y caminos mégicos con el fin de alojarse,

junto al Absoluto, en la infinita, sagrada y suprema Noche.

La estética dentro de la obra de von Hardenberg siempre tiene el objetivo de des-
velar lo verdadero, desvelar una verdad suprema que la razén en funcién tnica no
logra comprender. Es por esto que para von Hardenberg el arte poético debe ser
netamente subjetivo, puesto que en el momento en que el Genio crea y reflexiona
pasa de una realidad fenoménica a un mundo nocturno donde lo religioso, natural
y estético estén en continua relacién y propicien, entonces, el Absoluto. La trans-
posicion de realidades que acontece en la estética a través de la accién subjetiva del
Genio hace que se efectie la hipétesis referente al anhelo de von Hardenberg por
aforar su pasado; un pasado medieval donde el cristianismo reinaba y se obtenfa
una relacién entre arte y religion con el propésito de que el hombre se despojara de
los placeres terrenales para situarse en un lugar donde tuviese un contacto intimo

con Dios que, para el medieval, era la Verdad.
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El fragmento 17 del Bliithenstaub consigna el deseo del hombre por conocer lo mis-

terioso que se convierte, luego, en perfecci(')n y perduraci(’)n:

La fantasfa sitGa el mundo venidero o en las alturas, o en la profundidad, o en la
metempsicosis hacia nosotros. Sofiamos con viajes por el universo ¢No estd acaso el
universo en nosotros? No conocemos las profundidades de nuestro espiritu. Hacia el
interior conduce el camino misterioso. En nosotros o en ninguna parte se encuentra
la eternidad con sus mundos, el pasado y el futuro. El mundo exterior es el mundo de
sombras proyectadas en el reino de la luz. Nuestro interior nos parece ahora ciertamente
oscuro, solitario y sin forma. Y, sin embargo, qué distinto nos parecerd cuando haya
pasado este eclipse y se haya retirado el cuerpo que produce la sombra (Novalis, 2007,
pp- 201-202).

Pero, écomo es posible obtener ese nuevo mundo a través de la subjetividad del
Genio? La concrecién de ese misterio armonioso y perfecto en Novalis se da por
medio de su idealismo magico que es “(...) una trascendencia espiritual por la cual
el romantico se acerca a lo «mdgico» del mundo, es decir, a lo subjetivo y espi-
ritual del mismo” (Martin Navarro, 2010, p. 127). Esto supone que el idealismo
mégico novalisiano permite la transformacion de lo real fenoménico en lo absoluto
y supremo gracias a la genialidad artistica del hombre posibilitando asi un acerca-
miento y direccién mads exacta a la verdad. Para Novalis es necesaria la magia, en
su teoria del arte, puesto que favorece el contacto paulatino con el Absoluto. Por
otra parte, el idealismo mdgico hace que la subjetividad estética sea libre, que mani-
fieste dentro de lo poético y fantdstico una nueva comprension de la naturaleza y
la religién, captando, asi, una relacién reciproca entre el hombre y lo imperecedero
donde aquel pueda espiritualizar el cosmos para hallar una correspondencia com-
pleta con la verdad. En su Enciclopedia (1976) Novalis explica, desde el fragmento, la

necesidad del idealismo magico para conocer lo misterioso:

Elevar al rango de misterio. Lo desconocido es el estimulo para la facultad de conocer. Lo
conocido no estimula ya. Lo absolutamente desconocido es un estimulo absoluto. Yo
prictico. La facultad de conocer es el supremo estimulo para sf misma —lo absolutamente

desconocido. Superiores desconocidos en las ciencias. Mistificacion (p. 409).
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Para Novalis, la formulacién del idealismo mdgico fue imprescindible para estable-
cer, captar y adentrarse en la unidad superior que forman el hombre y el Absoluto en
ese tesoro vivo que es la Noche. Antonio Pau (2010) sostiene que, para Novalis, no
es suficiente la raz6n para aprehender el Absoluto, sino que es necesaria una fuerza
subjetiva (Sehnsucht), un sentimiento intenso que logre proyectar al individuo a un
mundo eterno y armonioso desconocido para el ambito racional. Sea el Himno III
de sus Himnos la representacion directa para expresar el Sehnsucht, ese motor libe-

rador que eleva al sujeto de lo tangible para ir penetrando en lo inconmensurable:

Huy6 la maravilla de la tierra, y huy6 con ella mi tristeza —la melancolia se fundié en un
mundo nuevo, insondable— ebriedad de la Noche, Suefio del Cielo, t viniste sobre mi—
el paisaje se fue levantando dulcemente; sobre el paisaje, suspendido en el aire flotaba mi
espiritu, libre de ataduras, nacido de nuevo (Novalis, 1998, p. 68).

El idealismo magico es el deseo —o bien podria llamarse una voluntad ontolégica—
de aspirar a una vida superior, una teorfa que arrastra al hombre a lo imaginario
pero que para Novalis es la mds auténtica realidad, puesto que en ese mundo el
contacto con la naturaleza romantizada es plena y, ademds, la representacién de lo
Absoluto es evidente. La transicién de lo real fenoménico a la realidad creada por
el idealismo mégico se efectta, segin Novalis, a través de la contemplacion del arte
poético; es a partir de esta contemplacién de la poesia que comienzan a percibirse
en Novalis connotaciones indescifrables y espirituales. Pero dicha espiritualidad no
se aprehende desde el idealismo mdgico dada la fundamentacién racional de este. Si
bien el idealismo magico novalisiano es el principio que permite al hombre abordar
una nueva realidad por medio de la reflexi6n estética, se debe acceder a otro plano
que recoge Novalis con el objetivo de localizar los ideales del pasado que mantuvie-
ron al hombre, a la naturaleza y a Dios unidos. Por lo tanto, en nuestro romantico

surge una imagen de la Edad Media idealizada:

(...) la actitud de Novalis respecto al pasado no es aislado, sino todo lo contrario: el
romantico tiene nostalgia de un tiempo pasado —la Edad Media- y tiene nostalgia, tam-
bién, si se puede llamar asf, de un tiempo futuro mas espiritual y armonioso (Pau, 2010,

p.152).
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Novalis tiene claro el porqué de la recuperaciéon del Medioevo a finales del siglo
XVIII; hay dos razones esenciales para un renacimiento de la Edad Media en la
obra novalisiana: primera, la necesidad de recobrar lo religioso y sagrado como se
efectué en el Medioevo; segunda, la renovacién poética como fundamento para
la basqueda de la Edad de Oro. Religién y poesia son, por lo tanto, componentes
fundamentales de la época medieval que Novalis recoge no sélo con el propésito de
recuperar el pasado alemdn, sino de “levantar el estandarte de la poesia triunfante,
que se inspira en la naturaleza y en lo sobrenatural y conduce al conocimiento que

ilumina las verdades supremas” (Brion, 1973, p. 88).

La cristiandad o Europa es la obra mds problemética dentro del corpus novalisiano
para el moderno ilustrado dado que ve en este ensayo un menoscabo del progreso
filoséfico y politico de Europa. Sin embargo, tras una lectura sin prevenciones se
nota una revalorizacion de la Europa cristiana. Esta época para Novalis es el cardcter
primordial para adquirir una nueva educacién por medio de lo estético y sagrado.
Novalis es un forastero que anhela encontrar tierras nuevas y constituir sus idea-
rios estéticos con el fin de transformar una racionalizacién que impide la vigilia
del suefio y la exteriorizacién del Absoluto. En la presentacién a la edicién de La

cristiandad, Adrian Soto (Novalis, 2009) formula que:

Parecerfa que, tras el advenimiento del luteranismo, el desarrollo teoldgico generado en
el Medievo desplazé su actividad que, tras nutrirse de ideas renacentistas, el romanti-
cismo temprano termind por asimilar a través de las corrientes fundadas en el pietismo;
(...) de suerte que todo en aquella época parece tender hacia la religién en un entu-
siasmo, un impetu crepuscular: literatura, ciencia, filosoffa e historia; pues era necesario
disolver la religién para preservar lo divino; y a la vez, salvar al hombre de la concrecién

de las nociones a las cuales lentamente lo estaba arrastrando la llustracién (p. 9).

Para Novalis, la religion que promueven el arte y la literatura se desarroll6 en el
Medioevo, época que no solo es estudiada por el autor a partir de lo histérico-so-

cial, sino que hace un estudio del ideal sagrado y poético en el que estuvo envuelta.



Perspectivas del arte
en Holderlin, Novalis

y Wackenroder

Si bien La cristiandad no se enfoca en aquel ideal poético-sagrado, en el inicio del
ensayo Novalis demuestra cémo a través de las dindmicas sagradas se confiere una

revelacion artistica —musical o poética— que favorece una ascension del espiritu:

Con cudnta serenidad eran abandonadas las bellas reuniones en las misteriosas iglesias,
adornadas con conmovedoras imagenes, impregnadas de deliciosos aromas y animadas
con espléndida musica sacra (...) Continuamente parecfa posarse la sublime gracia
celestial en una fantastica imagen o en un sepulcro, y los hombres concurrian hacia
aquellas regiones llevando hermosos obsequios y recibfan a cambio regalos celestiales:

paz del alma y salud en el cuerpo (Novalis, 2009, p. 21).

La recuperacion de la Edad Media y su idealizacién en La cristiandad o Europa
se centra en un nuevo acercamiento del hombre con lo sagrado por medio de la
contemplacion y el desarrollo de los sentidos. Al igual que Wackenroder, Novalis
asume la posicién de fordneo para recomponer, a través de la religién y la poesia, el
nuevo didlogo que habia acaecido por el protestantismo, la Ilustracién y la Revolu-
cién francesa; esto con el fin de ofrecer un futuro arménico donde la libertad sea
el producto de ese progreso histérico que Novalis constituye teniendo como base la
Edad Media. Pues, en esencia, el propésito de La cristiandad es: valorar y anhelar el
pasado para representar la Edad de Oro con pilares de armonia, libertad y reconci-
liacién del hombre con el Absoluto y poder representarselo: “Toda reconstruccién
del pasado, sea este cristiano-medieval, o clasico-pagano, sélo tiene sentido como
parte del proceso profético-mitolégico del artista, de forma que en la imagen del
pasado aparezcan los rasgos de un Absoluto que estd siempre por venir” (Martin
Navarro, 2010, p. 231). Es en este punto donde el componente mistico toma la sig-
nificacién de una estética subjetiva, es decir, un recogimiento religioso por medio
del arte donde el “yo” abandone lo fenoménico y se adhiera a una realidad eterna.
Esta transicién de lo fenoménico a lo perpetuo se expresa claramente puesto que
Novalis toma una postura critica ante el individuo que se aleja de los momentos de

contemplacion y silencio:
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[E]l hombre ambicioso requeria mucho tiempo para satisfacer esas necesidades y adqui-
rir habilidades en funcién de ellas, por lo cual carecia de momentos para la concentra-
cién serena de su animo y la atenta contemplacién de su mundo interior (...) Cierta
soledad parece necesaria para el florecimiento de sentidos elevados. (Novalis, 2009, pp.
24-25).

Para una renovacion del cristianismo de estilo medieval es necesario, ante todo, el

rechazo al racionalismo de la Aufkldrung, ya que

el resultado del pensamiento moderno fue llamado filosoffa y se reunié en ella todo lo
que se oponia a lo antiguo, especialmente cada idea contraria a la religién (... ) ala fan-

tasfa, el sentimiento, la moral y el amor al arte (2009, pp. 34-35).

La aparicion del racionalismo como causante de la escision y pérdida de la unidad
sublime es, para Novalis, un acontecimiento que sucedié por el mismo progreso his-
torico que ofrecerfa, por lo tanto, seguir con la misma dindmica la superacién de las
contradicciones dentro del pensamiento légico y mecanico y, por consiguiente, la
reaparicion a futuro de la unidad acaecida en el Medioevo como pieza esencial para
forjar eternamente una Edad de Oro “donde reine la Unidad sublime, la Naturphi-
losophie y la revelacién de las estructuras secretas del Cosmos; y la poesia” (Brion,
1973, p. 51). El futuro para Novalis es la etapa fundamental donde lo sentimental
y espiritual imperan en las dindmicas estéticas y cristianas del sujeto. Si bien en
la Edad Media se logré la unidad primordial entre hombre, cristianismo vy arte, “la
humanidad atin no habfa madurado por entero, ni estaba suficientemente formada

para recibir este reino” (Novalis, 2009, p. 23).

La permanente refutaciéon que realiza Novalis a la dindmica cultural de la moder-
nidad no tiene como objeto preciso instaurar la Edad Media, sino que la critica a
la Tlustracion y al protestantismo se enmarca en la “hipernaturalizacién” del indi-
viduo, es decir, el rechazo de lo sobrenatural por la razén, esto refiere a una anula-
cién mistica en lo religioso. Es por esto que Novalis acenttia su predileccién por los
ideales religiosos, culturales y estéticos de la vida medieval porque “lo sobrenatural
unificaba todos los aspectos de la vida humana [y, ademas], (...) porque la esencia

espiritual de la Edad Media era la creencia en que la tierra debia ser convertida en
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un Reino de Dios” (Martin Navarro, 2010, p. 233). El elemento misterioso dentro de
La cristiandad tiene la funcién de reavivar la utopia de fundar una Europa unificada
y cristiana que es la Edad de Oro; lo religioso y poético, la funcién de convertir lo
mistico en fundamento universal para una representacién fantdstica de esta vy, as,

lograr la unificacién del hombre con lo incondicionado:

El cristianismo posee una sustancia tripartita: la primera es el elemento generador de la
religién, la dicha propia de toda religién; la segunda es el vinculo con todo lo inabarcable,
la comunién por medio del pan y el vino con la vida eterna; y la tltima es la fe en Cristo,
en su madre y en los santos. De entre ellas elijan alguna, escojan las tres, es indistinto;
serdn cristianos y miembros de una tinica, eterna e indeciblemente dichosa comunidad.
La tltima y mds perfecta forma del cristianismo evolucion6 para resurgir a partir de la
antigua fe catélica. Su omnipresencia en la vida, su amor al arte, su profunda humani-
dad, lo inquebrantable de sus votos, su dicha en la indigencia, su amistosa expansién

entre los hombres, su obediencia y lealtad. (Novalis, 2009, pp. 50-51).

En este fragmento se halla un proceso dialéctico del cristianismo que Novalis llama
“sustancia tripartita”; es la comunién que debe abordar el hombre con Cristo gene-
rando un elemento religioso para, después, acontecer en un vinculo eterno con
Dios y los santos. En este acontecimiento de encuentro perpetuo con Dios, Novalis
encuentra la constitucién mds perfecta del cristianismo en el despojo material del

hombre para obtener una manifestacién mistica con lo divino.

“Més encantadora y multicolor subsiste la poesia como una India adornada frente
a las frias e inertes armas del entendimiento del salén” (Novalis, 2009, p. 44). La
vivacidad de la naturaleza y la infinitud del arte corresponden al encuentro mistico
con el Reino de Dios, el misticismo es el principio supremo para la resurrecciéon de
un sentido sagrado y poético; no son el modelo politico ni las dindmicas sociales de
la Edad Media los elementos relevantes para Novalis, sino la revitalizaciéon de una
creencia estética que dé cabida a la representacion de una realidad superior donde

confluyan el hombre y lo Absoluto.
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En La cristiandad, Novalis expone que la Edad Media no perduré por dos situaciones:
el devenir de la historia y la inmadurez religiosa y estética del hombre medieval. Es
por esto que durante el tltimo afo del siglo XVIII y la aurora del XIX, Novalis ela-
bora una primera parte del Heinrich von Ofterdingen, una novela que revela la nece-
sidad poética de reconstruir el Medioevo con el fin de albergar al hombre moderno
en un mundo donde los aspectos espirituales sean los formadores, relegando, as, la
construccién mecdnica de la realidad. Heinrich von Ofterdingen es el culmen literario
y filoséfico de Novalis; una obra que arropa todos los contenidos filoséficos y natu-
rales que para nuestro romantico son imprescindibles, con el objetivo de conver-
tirse en una Bildungsroman —novela de formacién—, una obra que, ademas, descubre
la evolucién ontoldgica y poética del personaje y alcanza la madurez necesaria para

defender la idea de utopia novalisiana.

Darle el titulo de Bildungsroman al Heinrich von Ofterdingen no es para el estudio
de la obra una irrelevancia, puesto que la creacién de esta novela fragmentaria se
fundamenta a partir de la tesis mundana y social que presenta el Wilhelm Meister de
Goethe. Novalis considera que la novela de Goethe carece de misticismo y de bus-
queda poética para la restauracion del hombre alemdn moderno, y es precisamente
por medio de esa cotidianidad y prosaismo goetheano que Novalis comienza a for-
mar otro proceso donde “lo romantico, la poesia de la naturaleza [y] lo maravilloso”
(Muro Aristizdbal, 2015, p. 13) sean el fin que el hombre moderno anhela alcan-
zar para obtener una experiencia de la verdad, es decir, preservar las indicaciones
artisticas y misticas, para una transformacion poética del individuo que permita el
vinculo fraterno con lo Absoluto. El Heinrich von Ofterdingen, como Bildungsroman,
se constituye a partir de la poesia y lo sagrado que tienen como lugar, referencia
y busqueda poética a la Edad Media como antitesis a su propio periodo histérico.
Puesto que una de las caracteristicas por las que tiene prelacién el Medioevo es la
recepcién del legado nacional que se afianzé durante los siglos XVII y XVIII, ade-
mds, la presentacion de aquella época en el Ofterdingen no es de interés histérico, es
una recreacion poetizada que favorece al desenvolvimiento estético y religioso de

Heinrich.
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Novalis, al igual que Tieck y Wackenroder, necesité del paisaje medieval, que atin
sobrevivia en la Alemania del siglo XVIII, para forjar la representacion idealizada
de aquel pasado dentro de la novela. Cuando Novalis comienza su escritura del
Ofterdingen se encuentra en la ciudad de Artern, al norte de Jena, donde hay unos
vestigios medievales de los siglos XII y XIII que favorecieron al entusiasmo poético
del romantico: la presencia de un castillo (Wasserburg), dos iglesias (Marienkirche
y St. Veitskirche), ademds de murallas, torres y monasterios (Pau, 2010, p. 175). Un
ambiente de plenitud cristiana con las iglesias y monasterios y junto a esto los mon-
tes Kyfthduser lograron una armonfa entre religion, arte y naturaleza que, indiscu-

tiblemente, Novalis plasma en el Ofterdingen:

Me encaminé a las montarias del Harz, a toda prisa: se me antojaba que iba a mi boda.
No me detenfa ni un momento; iba campo traviesa por bosques y valles, y pronto llegué
al pie de una alta montafia. Cuando llegué a la cumbre divisé ante mf la Llanura Dorada;
desde alli dominaba toda Turingia, ninguna montafia se interponfa ante mi vista.
Enfrente, al otro lado, se ergufa el Harz, con sus obscuras montafias; y vefa multitud de

castillos, monasterios y aldeas (Novalis, 1998, p. 94).

La necesidad de abordar el Heinrich von Ofterdingen implica hallar cémo Novalis, por
medio de la escena y los personajes medievales, consolida la subjetividad estética
que ofrece la poesia; coémo el camino que recorre Heinrich para encontrar la “flor
azul” se precisa desde la interiorizacién y cémo el “yo” de Heinrich debe acercarse
al Absoluto reconociendo su mundo interior a través de la poesia, ese es el estudio

que plantea Novalis en su novela.

Como ya se ha mencionado, Novalis desarrolla el Heinrich von Ofterdingen cuando
estd en Artern, un pueblo con unos vestigios medievales esenciales para la novela.
Sin embargo, esta no fue la tnica figura que consolidé en Novalis la necesidad de
recobrar el legado medieval en la obra, también fue indispensable la amistad con
Tieck y August Schlegel, artifices de la recuperacién del pasado nacional y que le
obsequiaron ediciones del Minnescdnger, Minnelieder aus dem schwdbisch Zeitalter y del

Wartburgkrieg”, un conjunto de poemas medievales creados a partir de una leyenda

7 La recuperacion de estos poemas medievales se presentd cuando Tieck y August Schlegel integraron el estudio de Jacob Béhme y Bédmer al Circulo
de Jena, percibiendo, asi, una necesidad de renacimiento del espiritu germano medieval.
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caballeresca. El poema mds atractivo que ley6 Novalis fue el Fiirstenlob, que relata un
enfrentamiento poético en alabanza a la grandeza al duque de Austria; uno de los
poetas que se enfrenta a muerte es Heinrich von Ofterdingen. Novalis va sintiendo
un acercamiento por este debido a la magia cuando canta sus poemas y su fama en
el entorno artistico medieval: “(...) es un poeta de gran fama, pues Ofterdingen
aparece entre los Minnesinger més importantes del pasado aleman y, ademas, se le
atribuye la autorfa del Heldenbuch y del Nibelungenlied” (Muro Aristizabal, 2015, p.
19). Ademas de estos elementos, Novalis encuentra en el Ofterdingen medieval una
cercania poética y sagrada con la muerte. La muerte es para Novalis la superacién de
larealidad fenoménica que le permitirfa al hombre identificar las utopias romanticas
para equilibrarse con el Absoluto (2015, p. 19). De manera que tanto el Ofterdingen
medieval como el novalisiano perciben en la muerte una transformacion del sujeto
hacia la configuracién estética que es imprescindible para la identificacién de la
Edad de Oro. Novalis presenta la importancia de la muerte cuando el gran maestro
Klingsohr pide a Enrique y a Matilde, sobrina del maestro y compafiera de Enrique,
un amor eterno, una uniéon que también perdure después de la muerte, porque
“el amor vy la fidelidad hardn de vuestra vida una Poesia eterna” (Novalis, 1998, p.
200). Otra figura que adquiere Novalis para la invencién del paisaje medieval que
favorezca a la configuracién del Enrique en un poeta es el viaje. En la Edad Media el
viaje no alcanza una significacién fantastica o poética, simplemente se efectta por
cuestiones sociales y el narrador del viaje no crea en ningtin momento un paisaje
maravilloso, ni siquiera lo descubre. En el poema del Wartburgkrieg, Enrique de
Ofterdingen realiza el viaje por necesidad, “para hallar a Klingsohr con el fin de que
este le ayude a mejorar su arte” (Muro Aristizdbal, 2012, p. 119). Novalis, desde su
genialidad, reforma la historia del Fiirstenlob y crea una Edad Media ficticia donde
su viaje tendrd una recreacion espiritual y amorosa con el propoésito de hallar el
simbolo poético que dé via hacia lo eterno: “La hermosura ensofiadora de la prosa
conduce a ambientes remotos, exéticos, y todo limite se disuelve frente ala basqueda

poética afanada al sentido del amor y la belleza” (Modern, 1972, pp. 195-196).
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El viaje que recorre el Heinrich von Ofterdingen novalisiano es trascendente para
el fundamento filoséfico del romdntico: la historia. Esta, como lo expone Kant, es
una marcha constante de la voluntad humana: la libertad del sujeto. Novalis obtiene
este fundamento kantiano, pero lo supera a través del idealismo mégico; conocer
el mundo por medio de una voluntad estética es rechazar el conocimiento del
mundo empirico a partir de unas leyes del entendimiento y abrir el conocimiento
del mundo a otros referentes como el suefio, lo magico, lo fantdstico y espiritual.
Y en esencia es lo que hace Enrique, ir abandonando personajes como el guerrero
y los negociantes, que simbolizan la guerra y el comercio, e ir enlazdndose con el
minero que le suministra conocimiento de la “secreta camara de los tesoros de la
Naturaleza” (Novalis, 1998, p. 146), y con el eremita que le brinda una comprension

de la historia en la que prepara la llegada de la Edad de Oro:

El auténtico entendimiento de la historia humana no se desarrolla hasta tarde, y ello
ocurre mds bajo el sosegado influjo de los recuerdos que bajo la fuerza de la impresion de
lo presente (...) s6lo entonces se advierte el secreto encadenamiento de lo pasado con

lo futuro y se aprende a componer la historia con esperanzas y recuerdos (1998, p. 166).

El viaje y el encuentro con los diferentes personajes forjan el camino hacia la “flor
azul” que seria la formacion estética de Heinrich como discurso apropiado para el
conocimiento del mundo y, posteriormente, la apropiacién de la Edad de Oro. En el
capitulo III de la primera parte del Ofterdingen se desarrolla una historia con carac-
teristicas y figuras medievales que reflejan el fin del viaje, una historia que se basa
en un amor eterno, sagrado y cortés entre una princesa y un poeta campesino. Si
bien esta expresion de amor se concentra en la vida y literatura medievales, también
se percibe en el vinculo amoroso que tuvo Novalis con Sophie: un querer fugaz que
adquirié una religiosidad intensa manifestada en la experiencia mistica que vivié en
la tumba de su amada. Para Novalis, el amor es la revelacién estética indispensable
que necesita el Genio para romantizar el mundo vy, asi, refugiarse en uno nuevo
donde se “transforma todo dato simple y «real» en simbolo de la realidad invisible
y en peldafio de la ascensién espiritual” (Béguin, 1994, p. 251). Amor y poesia se

correlacionan, por lo que Novalis, dentro de la leyenda narrada en el capitulo 111,
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culmina con un canto del poeta campesino que luego de haber alcanzado un amor
eterno con la princesa expresa el viaje que debe recorrer con el fin de ascender a lo

eternamente vivo y religioso:

El trovador va por asperos senderos,
su ttnica se rasga entre zarzales,
ha de cruzar torrentes y pantanos
y nadie quiere tenderle la mano.

Solitario y sin rumbo, su corazén cansado
derrama el gran torrente de sus quejas;
apenas puede ya sostener el latd y un
profundo dolor se apodera de éL.

El cantor cae entre las altas hierbas
y se duerme con llanto en las mejillas,
pero, el Espiritu divino de sus cantos
planea sobre él y le consuela.

«Olvida desde ahora tus dolores,
pronto te veras libre de tus cargas;
lo que en vano buscaste por las cuevas lo
encontraras ahora en el palacio (...)

El trovador con suaves melodias a la joven
madre da esperanza. Un dfa atraido por los
cantos, allf ha llegado el rey hasta la cueva.
Su hija, al nieto de dorados rizos le ofrece
apartandolo del pecho; con dolor y con miedo
ambos se postran, y el enfado del rey se
desvanece.

Amor y Poesia han ablandado aun sobre el
trono al corazén de un padre; y rdpido sigue,
con muy dulce apremio, al profundo dolor
eterno gozo. Los bienes que habfan sido
arrebatados Amor con rica usura los devuelve;
de alegria y perd6n son los abrazos; felicidad
del cielo los envuelve.

iGenio del canto, vuelve a la Tierra!

Una vez mas Amor te necesita: para que en
su rey encuentre a un padre retorna al hogar
la hija perdida; que con alegria la tome en sus

brazos, que tenga piedad de su tierno nifio,

y, cuando de amor su corazén desborde, al

trovador abrace como a un hijo (Novalis,
1998, pp. 126-128).
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Este poema es el preludio de la realizacién estética que debe adquirir Enrique en las
tltimas paginas de la primera parte de la novela cuando se encuentra con Klingsohr
y Matilde, simbolos de la poesia y el amor respectivamente. Antes que Enrique
romantice el mundo y convierta la poesia en lenguaje ontoldgico, él junto a Matilde
profundizan el encuentro en un amor imperecedero que deviene, ademds, en una
eclosion religiosa, puesto que la adoracién de Enrique a Matilde permite que aquel
posea una revelaciéon de Dios. De esta manera, Novalis demuestra que la religion,
como se comprendia en el cristianismo medieval, produce la anulacién de la escision

y logra, por medio de la experiencia mistica con Dios, una unién perenne:

—Oh, amada, el Cielo te ha entregado a mi para que yo te venere. Te adoro. Tu eres la
santa que lleva mis deseos a Dios, la santa por la cual Dios se me revela y me da a conocer
la plenitud de su amor. ¢Qué es la religién sino una comprension sin limites, una unién
eterna de corazones que se aman? ¢No es verdad que donde dos estdn unidos alli estd
EI? (Novalis, 1998, p. 207).

Para Novalis, la construccién de un amor inmortal y la revelacién de Dios a través
del vinculo amoroso conceden la fundacién de la poesia como creacién y expresion;
el lenguaje poético proporciona el desmonte del discurso analitico, por lo que el
Genio se apropia de la poesia para representar su libertad que se constituyo en el

pasado y anhela reconstruirlo para el futuro: Edad de Oro.

— iOh, Matilde!, es de ti de donde me viene el don de la profecia. Todo lo que tengo es
tuyo; tu amor me introducird en los santuarios de la vida, en el més secreto tabernaculo

de tu alma; td vas a exaltar mi espiritu a las supremas visiones (Novalis, 1998, p. 208).

El viaje narrado por Novalis en el Ofterdingen tiene la clara intencién de alterar la
realidad moderna que sufre tanto Novalis como su personaje, y construir a partir del
amor, lareligién y la poesia un mundo fantastico y contemplativo que estd soportado
por un pasado que ya nuestro romantico habifa enaltecido tanto en La cristiandad
como en los Himnos'™; un pasado poético y cristiano que posibilita la constitucién

del Absoluto dentro de la eterna realidad a la que esta proyectada el Genio.

8 En especial el Himno V que manifiesta la salvacion del hombre, que esta encerrado en una oscuridad sin dioses, por la aparicion de Cristo como simbolo
de luz que le da a aquel un nuevo camino para poder alcanzar la anhelada Noche eterna.
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Dentro del pensamiento novalisiano se halla una continua nostalgia por la reconci-
liaci6n, la uni6n entre hombre y Absoluto, y comprende que la dindmica filos6fica
de su época impide ese vinculo, por lo que debe desarrollar una figura estético-mi-
tolégica para elaborar la utopia necesaria que le faculte al sujeto la representaciéon
de lo misterioso y eterno. Y es incuestionable que Novalis perciba en la Edad Media
un momento en el que arte y religién se correspondian para la elevacién del sujeto
hacia Dios ocasionando una conciencia ontolégica. Dentro de la tesis de La cristian-
dad y el desarrollo del Ofterdingen, el objetivo que tiene Novalis es la reconstituciéon
ontoldgica, es decir, que el hombre a través de una creacién poética y de una expe-
riencia religiosa eleve su materialidad y la convierta en espiritu; una conversién de

hombre a Genio y de materialidad a una Edad de Oro.

Religién y poesia fueron las figuras por antonomasia que el Medioevo amparé con
el propésito de vitalizar el acercamiento humano con lo divino. Ante esto, Novalis
revaloriza esta condicién maravillosa de fe y arte medieval para que dicha subjeti-
vidad estética se exteriorice y se proyecte hacia el cielo estelar. La Edad Media ya
aconteci6, sin embargo la visién poética que presenta Novalis en sus obras favorece
alaapertura de una edad donde la unién de lo sagrado y estético den pie para el res-

tablecimiento del cristianismo y, en consecuencia, la manifestacién de lo Absoluto.
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En el transcurso del capitulo se percibié la lucha del romantico por suprimir la
escision que hay entre sujeto y mundo por medio de una comprension estética que
posibilitase una autoconciencia romdntica del sujeto, es decir, para el hombre es
necesaria una intuicién de cardcter estético para obtener una visién organica de
la naturaleza y que esta comprension nueva del mundo que es, en plenitud, mito-
l6gica, constituya el acercamiento a lo incondicionado y perfecto. Esta dindmica
estético-mitolégica fue imposible desarrollarse junto con el pensamiento racio-
nal-mecanico de la modernidad, por lo que el romdntico tiene que situarse en dos
arquetipos histéricos donde el sujeto, la religién y el arte, y aquello calificado como
Absoluto, mantenian un equilibrio y correspondencia: mundo grecorromano y
mundo medieval. La revalorizacién y resurgimiento de la estética medieval fue un
punto esencial para la comprensién mitolégica del mundo; el arte de la Edad Media
para el espiritu romantico es una ligazén profunda al quehacer artistico del Genio
rechazando, asi, el modo racional manejado por el clasicismo. Aquella restauracion
del arte medieval germano también tom¢ la importancia del cardcter religioso, ya
que la estética antigua tiene impreso el elemento sagrado, y es claro que la cristian-
dad antigua propugnaba por la elevacién del hombre a Dios, una anulacién de la
materia por el espiritu: aparicién de una conciencia ontolégica que aprehende una

experiencia estética para ir construyendo la utopia romantica.

Los caracteres estéticos que manifestaron una significaciéon profunda de la cris-
tiandad medieval fueron la musica y el arte poético; expresiones artisticas que para
el temprano Romanticismo aleman reivindicaron el espiritu humano, es decir, el
Genio musico y el poeta-sacerdote son hombres libres que no pertenecen al mundo
del entendimiento, sino del sentimiento; este fundamento alegérico aporta un acer-
camiento intimo con el Absoluto. Tanto los caracteres estéticos como su soporte
simbélico fueron cruciales para una reinvencién del Medioevo en la obra wackenro-
deriana y novalisiana; para estos dos romanticos la Edad Media fue un vestigio para

dos situaciones imprescindibles dentro de su teoria del arte: la primera, y la mas
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vital, el campo trascendental que retoma el arte como representacién de la unidad
y de una cultura como se profesaba en el Medioevo; aquella trascendencia de la
estética debe lograr un progreso en la cultura para romantizar el mundo con el pro-
p6sito de crear un mundo sensible, una mitologia que haga manifiesto de lo divino.
La segunda situacién es como la romantizacién del mundo y la manifestacién de
lo divino a través del arte dinamizan y fortalecen al sujeto; cémo el sentimiento
estético entusiasma una conciencia ontoldgica que el logos filoséfico de la Ilustra-
cién abandond. Y ese entusiasmo estético propicia el viaje hacia la basqueda de lo

misterioso y eterno.

Es claro, entonces, que la Edad Media idealizada y poetizada alcanzé en Wackenroder
y Novalis una elevacién suprema que ya Tieck y los hermanos Schlegel habian
implantado, sin embargo, con aquellos jévenes romanticos la potencia mistico-
estética que impone el Medioevo fue crucial para el propésito del temprano
romanticismo: reivindicar la correspondencia hombre-Absoluto a través de una
experiencia religiosa brindada por la musica o la poesfa. Wackenroder y Novalis
detallan en la estética medieval el elemento mistico que le proporciona al Genio
emprender un viaje hacia lo insondable y perpetuo; este misticismo consagrado en
el Medioevo y utilizado en los roménticos se obtiene por la correlacion religion-arte,
aspectos ideales que renuevan y manifiestan lo misterioso del mundo, la armonia de

este mismo y el reino de Dios.

La genialidad de Wackenroder y Novalis fue la creacién de una correspondencia
entre la Edad Media y la nostalgia del Absoluto. Es claro que la incorporacion del
Medioevo dentro del pensamiento wackenroderiano y novalisiano no se constituye,
en dltima instancia, como conciencia histérica, sino que esta época es evocada de
manera simbdlica; elementos religiosos, espirituales y estéticos fueron tomados
por nuestros romdnticos para la realizacién de un reino sagrado y eterno que esta
ausente, pero se afiora. Y no existfa para Wackenroder y Novalis periodo que pensara
desde lo religioso y estético al Absoluto més que la Edad Media, dado que el hombre

medieval elaboraba un proceso de ascension, de una inmaterialidad ontolégica pro-
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funda que proporcionaba un vinculo armonioso con Dios. Esto mismo acontece con
Joseph Berglinger y Enrique de Ofterdingen, ya que es tan indispensable para ellos
el encuentro con el Absoluto, con lo verdadero, que surge un desprendimiento de
toda materialidad que impide la unién con lo eterno, y es con la creacién musical,
en el caso de Berglinger, y la poesia con el Ofterdingen novalisiano que se va presen-
tando un paulatino acercamiento a ese reino espiritual tan ailorado. Dicha nostalgia
y vacio del Absoluto se eliminan provocando un deseo de algo que no se halla en
la facticidad; Wackenroder y Novalis, entonces, se fundamentan en las dindmicas
mistico-poéticas de los pensadores medievales para constituir un cielo y una tierra
nuevas fuera de la temporalidad, con el fin de que el Genio desprendido de su cate-

gorfa terrenal consiga un nexo eterno con aquello que lo hace libre: lo Absoluto.
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Hablar de lo roméntico o del romanticismo suscita el deslucido lugar comin del

amor, las lagrimas, la tristeza o la ternura que expresa un amante a quien ama.
El otro tépico es el de los escritores del siglo XIX que encabezaron la revoluciéon

poética contra el progreso ilustrado y el progreso burgués que antes celebraban.

Al margen de los sesgos frente a este movimiento literario, en el presente libro se
analizan el pensamiento teérico y poético de Friedrich Holderlin, el pensamiento
poético de Novalis y el de Wilhelm Heinrich Wackenroder, quien tuvo una estrecha
relacion con Ludwig Tieck. Estos autores estuvieron vinculados a las tematicas
del momento: la Tlustracién, la filosofia de Immanuel Kant, el influjo de los dos
grandes referentes del clasicismo de Weimar Johann Wolfgang von Goethe y
Johann Friedrich Schiller y los acontecimientos revolucionarios de Francia. En este
sentido, en el texto se realiza una interpretacion de los ideales que expresaron estos

escritores en su produccion poética.
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