Etudes Ricceuriennes / Ricceur Studies
ENRS

De la pulsion a la solicitud por el otro
Bases antropoldgicas para la “pequena ética” de Ricceur

Marie-France Begué
Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires, Area Filosofia. Miembro fundador de CLAFEN.
Representante del Fonds Ricceur en América Latina y de la Association Internationale Paul Ricceur.

Resumen

La intencién de este trabajo es rastrear en lo mas arcaico de la condiciéon humana las raices antropoldgicas
que justifican la fundacién de una ética, tal como la concibe Paul Ricceur en su libro Soi-méme comme un
autre. Para ello, primero, intentaré exponer el recorrido que cumple la imagen creadora desde su génesis
pulsional hasta su plenitud semantica en el simbolo, segtn el didlogo que el autor entabla con Freud en su
obra De l'interprétation Essai sur Freud, a partir de su preocupacién hermenéutica. Segundo, teniendo en
cuenta una observacion critica que Ricoceur le hace a Freud, exploraré la orientacion intencional hacia la “vida
buena”, cuyo sentimiento reflexivo, “la estima de si”, integra la dimensién simboélica de la accién y sienta

las bases para la realizacion (épanouissement) de la persona humana.

Palabras claves: Pulsién, Deseo, Representacion, Imagen, Simbolo, Estima de si.

Abstract

The intention of this work is to trace in the most archaic human condition the anthropological roots that
justify the foundation of an ethics, as conceived by Paul Ricceur in his book Oneself as Another. To do this,
first I will try to expose the route that the creative image follows from its genesis in drives to its full
semantics in the symbol, according to the dialogue that the author engaged with Freud in his work Freud
and Philosophy based on his hermeneutic concerns. Second, considering a critical remark that Ricceur makes
about Freud, I will explore the intentional orientation towards “the good life”, whose reflexive sense, “self-
esteem”, integrates the symbolic dimension of action and sets the basis for the realization (épanouissement) of
the human person.

Keywords: Drive, Desire, Representation, Image, Symbol, Self-esteem.

Etudes Ricoeuriennes / Ricceur Studies, Vol 2, No 2 (2011), pp. 15-32
ISSN 2155-1162 (online) DOI 10.5195/errs.2011.87
http://ricoeur.pitt.edu

This work is licensed under a Creative Commons Attribution-Noncommercial-No Derivative Works 3.0
United States License.

D Sk’

This journal is published by the University Library System of the University of Pittsburgh as part of its
D-Scribe Digital Publishing Program, and is cosponsored by the University of Pittsburgh Press.




Marie-France Begué

Résumé

L’intention de ce travail consiste a suivre jusqu’au niveau le plus archaique de la condition humaine, les
racines anthropologiques que justifient la fondation d’une éthique, comme celle que propose Paul Ricceur,
dans son livre Soi-méme-comme-un-autre. D’abord, j'essayerai d’exposer le parcours que fait I'image créatrice,
depuis sa genese pulsionnelle jusqu’a sa plénitude sémantique dans le symbole, selon le dialogue que
I'auteur engage avec Freud, dans son ceuvre De l'interprétation. Essai sur Freud, a partir de sa préoccupation
herméneutique. En suite, tenant compte d'une réflexion critique que Ricceur fait a Freud, j'explorerai
I'orientation intentionnelle de “la vie bonne”, dont “I’estime de soi”, son sentiment réflexif, integre la
dimension symbolique de I'action et prépare I'épanouissement de la personne humaine.

Mots clés: Pulsion, Désir, Représentation, Image, Symbole, Estime de soi.
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De la pulsion a la solicitud por el otro
Bases antropoldgicas para la “pequeia ética” de Ricceur

Marie-France Begué
Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires

Introduccion

Paul Ricceur ha dedicado gran parte de su trabajo filosdfico a explorar los nexos que las
creaciones y expresiones humanas mantienen con sus contextos culturales. Las producciones de
este tipo son el medio al que recurre el hombre para vincularse con una “realidad fundamental”,*
que lo trasciende como individuo, sea cual fuere el nombre que se le de. Las obras de cultura, y
en especial las mas poéticas, apuntan a ese “fondo”, que “se muestra y se esconde a la vez”, y que
solo puede ser alcanzado mediante lenguajes capaces de acompanar su doble movimiento y de
interpretar los signos en los cuales €l se expresa.

Por otra parte, en los tomos de su Philosophie de la volonté, encontramos la expresion de
“cdgito” quebrado,” y de “desproporcién entre lo finito y lo infinito”,? inherente a la constitucién
del hombre; desproporcion que alcanza los dérdenes cuantitativo y cualitativo. Ambas expresiones
atestiguan la estructura particular de lo humano marcada por cierta excedencia, la que se atestigua
especialmente en la sobreabundante riqueza de lo simbdlico. Ademas, en otra de sus obras,”
nuestro autor sostiene que el lenguaje, tomado en su maxima amplitud, “nunca es para su propia
gloria” sino para expresar “una experiencia, una manera de habitar y de ser-en-el-mundo que lo
precede y pide ser dicha”. Esta precedencia es tal que llega a ser originaria.”

Podemos reconocer que este particular nexo entre el ser del hombre y ser del mundo que
lo rodea, inspira y justifica la conviccidon de Ricceur acerca de la necesidad del “camino largo” que
toda persona debe realizar para encontrarse consigo misma y llegar a ser quien esta llamada a
ser. Dicho “camino largo” responde a una determinada manera de entender la temporalidad
humana que lo lleva a sostener que el sentido originario solo emerge en forma de historia.

Ademas, cuando Ricceur escribe De ['inteprétation essai sur Freud,® todavia no ha
desarrollado su concepto de identidad segin dos significaciones complementarias y con dos
maneras, también complementarias, de relacionarse con la alteridad; ni tampoco escribié su
distincidn entre ética y moral. La distancia temporal entre la publicacion de este libro y la de Soi-
méme comme un autre nos permite observar la maduracion de su pensamiento respecto del vinculo
entre el ndcleo onto-poético del hombre y su “otro”, al punto de responder a la exigencia de
producir lo que él mismo llam¢ su “pequena ética”. Considero también que su concepcion onto-
poética del hombre,” es como la piedra que lo detuvo para seguir transitando por la
fenomenologia husserliana, sin hacer su propia critica a la inmediatez de las intuiciones de la
conciencia y recurriendo a la necesidad de “injertar” -la conocida greffe- el método hermenéutico
en el método fenomenolodgico, para profundizar sus reflexiones.

Para penetrar en esta doble dimensiéon humana, en lugar de tomar la puerta del lenguaje
-como se suele hacer- trabajaré la intencionalidad del deseo, en tanto que alli se articulan bios y
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logos con sus correspondientes tensiones. Interpreto estas tensiones como momentos de emergencia

. . 8 ., 1 eqs .
del “inacabamiento”,” recién nombrado, el cual nos abre la posibilidad de ser capaces de producir
las mediaciones apropiadas para nuestra plenitud deseada.

El deseo: Entre lo inconsciente y lo consciente

Entre las nociones que se presentan como basicas en el proceso de simbolizacién,
encontramos las de “deseo”, de “pulsion”, de “fantasma” y de “simbolo” propiamente dicho. En
DF, observa que, para Freud, el lenguaje del deseo se articula sobre la dinamica que designan las
nociones de “descarga”, de “represién” y de “inversion del capital energético”, expresiones que
mas tarde iran tomando otras terminologias segun las necesidades del pensador.

¢Cémo accedemos al conocimiento del inconsciente?” La respuesta es que solamente
podemos hacerlo si lo traducimos a algo consciente; es decir, si el dinamismo, vinculado a
nuestra corporeidad vivida, es capaz de ser recogido y expresado por una “palabra”. Pero
“;cémo es que la palabra viene al deseo?” Y ;como es que el deseo parece “hacer fracasar” a la
palabra, e incluso a menudo, “fracasa” él mismo cuando busca ser dicho?'® Pareceria que el
propio deseo se congelara en la palabra; como si ademas tuviera que recurrir a comportamientos
y gestos que lo articulen en una semantica comprensible, sin por ello reemplazarlo.

Freud invita a buscar en el suefio la articulacion entre deseo y lenguaje. El suefio
entendido como lenguaje de la pulsién, y su relato, como material de interpretacién que nos
acerque lo mas posible a esa primera expresion pulsional. Lo que se interpreta en este caso, no es
el suefio sonado en si, sino el discurso, generalmente oral, producido por la narracién del suefio.
Segun este pensador, el sueno y su relato tienen una estructura particular que se repite de manera
analoga en todas las producciones psiquicas, sea cual fuere su grado de parentesco. Tanto en la
cordura como en la locura, todo comportamiento psiquico se caracteriza por expresar un sentido —
aparente- mientras a la vez sefiala otro sentido -encubierto- que en ultima instancia es como la
“palabra primitiva” del deseo. El psicoanalisis, por ejemplo, busca sustituir la narracion del
suefio por otra que se aproxime aun mas al impulso del deseo.

Este movimiento -observa Ricceur - revela un hecho central que tiene varias
consecuencias desde el punto de vista pulsional y desde la perspectiva de nuestra expresién. En
tanto que “hombres de deseo”, avanzamos por la vida “enmascarados” -“larvatus prodeo-".'* La
mascara alcanza nuestro propio lenguaje al punto que, lo mas a menudo, se distorsiona.
Producimos significaciones complejas que suelen querer decir ofra cosa que lo que dicen, que
tienen un doble sentido, que son equivocas.

Ricceur llama “simbolo” a esta “regién” del doble sentido”.'” Me parece interesante
rescatar el término “region” porque evoca la posibilidad que, al interpretar, nos movamos de un
enfoque a otro, de una perspectiva a la otra, sin salir de la dimensidn simbdlica. Segtin este modo
de entender, las emergencias del inconsciente en el consciente son como “transposiciones” o
“traducciones” psiquicas de un primer impulso vital mas arcaico. A pesar de sus diferencias,
entre la fuerza vital de la pulsién y el orden psiquico hay “comunidad de estructura”. Esta
estructura comun es la que permite que los actos inconscientes “se interpolen en el texto de los

. 1
actos conscientes”. !>
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Las vicisitudes de la pulsion

Parafraseando a Ricceur diré que, asi como la biologia estudia las fuentes de excitacion
en el organismo, también llamadas pulsiones, a la psicologia le corresponde explorar las
orientaciones o metas de estas pulsiones que se expresan en su nivel particular. Aqui se presenta la
delicada articulacion entre lo cuantitativo de la fuerza o energia y lo cualitativo del valor que
impregna lo psiquico, en tanto que esta regulado por la dialéctica placer-displacer.

(Cdémo se origina nuestro enmascaramiento? ;Cual es la relacion que los actos psiquicos
mantienen con las pulsiones y sus metas? ;De qué manera se “conectan”, por el simple hecho de
“corresponder” en el sistema psiquico? Hay una “energética” o una “hidraulica” -que el mismo

7 PP . 14
Freud llam¢ las “vicisitudes de las pulsiones”

-y que solo podemos enunciar si ella forma parte
de cierta “semantica psiquica” que la haga capaz de transformarse en lenguaje y de elevarse a
algtin nivel de comprensién.'® Lo que interesa en este caso es la “relacién” que los actos psiquicos
mantienen con las pulsiones y sus metas, en funcién de las conexiones que se crean, por el solo

hecho de corresponder ambos al mismo “sistema psiquico”.

“Toda pulsién -cita Ricceur a Freud- es una fraccién de actividad”.’® Y toda actividad
tiene cierta direccion, cierto telos que apunta a lo que podemos llamar su “objeto”. La finalidad de
una pulsion es siempre su propia satisfaccién, la que consiste en suprimir la excitacion en la
propia fuente pulsional.

¢ Qué significa esto? Que solo se vuelve objeto de pulsion aquello que puede satisfacerla.
El objeto no esta primitivamente ligado a la pulsion sino que se liga en virtud de su aptitud para
satisfacer la busqueda.'” Cualquier factor puede convertirse en objeto siempre que responda al
“llamado”; de ahi que pueda ser tanto un objeto del mundo como una parte del cuerpo propio.
Asi por ejemplo, el masoquismo se puede interpretar como un sadismo vuelto contra el propio
yo, o el exhibicionismo, como la contemplacién revertida hacia el cuerpo propio. Ademas, no sélo
el “esto” y el “aquello” se intercambian en funcién de las mismas metas, sino también el “yo” y el
“otro”, en el paso del rol activo y del rol pasivo, del mirar y del ser mirado, del hacer sufrir a otro
o hacerse sufrir a uno mismo. Siempre se trata de la misma dialéctica -dice Ricceur - entre la meta
como busqueda de satisfaccion y el objeto como respuesta a ella y es a partir de esta dialéctica
que debemos comprender lo que Freud llamé los “destinos de la pulsién”.'® El narcisismo es un
buen ejemplo de esta confusion originaria entre amar-alguna-cosa y amarse-a-uno-mismo."’

La estructura de intercambio también se da en el sentido espacial de los términos
“introyeccion” contrapuesto a “proyeccion”. Al admitir un estadio narcisistico en que el sujeto es
unicamente fuente de placer y el mundo exterior todavia le resulta indiferente, la distincién entre
interior y exterior, entre yo y mundo es un proceso de reparticion economica entre lo que el yo
puede incorporar para si y tratarlo como un tesoro del “yo-placer” y aquello que él rechaza como
fuente de displacer, como masa hostil. El objeto en Freud -dice Ricceur - no es el correlato
inmediato de un yo dotado de conciencia inmediata, es una variable dentro de la “funcion
econémica” de la “meta-de-pulsién”.”® Esta “permutacién econémica” entre el yo y sus objetos,
al ser llevada hasta el final, hace que Freud llegue a la conclusion de que no sélo el objeto es una
funcién de la meta-de-pulsion, sino también, que el propio yo se vuelve “meta-de-pulsién”.

Sin entrar en las diferentes acepciones que la nocién de narcisismo tiene en Freud,

Ricceur observa que este hecho de “introducir el narcisismo en el psicoanadlisis” le permite a
q

Freud “radicalizar la nocién de pulsiéon” y concebirla como “mas primitiva” que toda relacion
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sujeto-objeto, en tanto que fuerza vital que tiende a lo otro, cuya funcién es colmar la carencia
que motiva dicha orientacion. “La pulsidn se vuelve la reserva energética que permanece a través de

todas las distribuciones de energia entre el yo y los objetos”.**

Podemos ver aqui los diferentes niveles de una unica vida, que ya nuestro autor supo
destacar en otras oportunidades, tal como en la imaginaciéon y la metafora. Las fuentes de la
excitacion brotan de la fuerza misma del viviente en tanto que vida bioldgica, mientras que la
orientacion de dichas excitaciones ya pertenece a la vida psiquica, en tanto que es capaz de ser
regulada por la dialéctica propiamente psicoldgica del placer-displacer. Estos elementos arcaicos
del psiquismo nunca dejan de estar presentes determinando tanto la vida psiquica como también
la espiritual.

Que se hable de “primer orden” y “segundo orden” o de “nivel mas o menos primitivo”,
todo esto atestigua que el proceso vital del psiquismo tiende a expresarse mediante
significaciones. La hermenéutica se ocupa, precisamente, de descubrir e interpretar el sentido que
estd detras de dichas significaciones. Segtn esto, la dinamica oscura de la pulsion parece ya tener
como cierta predisposicion para abrirse a lo otro o a los otros que, al mismo tiempo que la
complacen, debilitan su egotismo. En tultima instancia, incluso la pulsion goza de cierto
inacabamiento que pone un rasgo de wvulnerabilidad dentro de su propia fuerza y que vuelve
necesaria la complementacion de la alteridad para que el dinamismo funcione de manera natural.
Como vimos con el ejemplo anterior, incluso cuando hay masoquismo o exhibicionismo, es el
propio cuerpo “en tanto que otro” el que se vuelve fuente de placer.

Pulsion y representacion

Ahora podemos enfocar la otra faceta que también parece resquebrajar el impulso ciego
del egotismo y preparar para el advenimiento de nuevos niveles de sentido. Se trata de las
relaciones de “presentacion” y “representacion” directamente ligadas al dinamismo de la
pulsiéon. Para nombrar este fendmeno Freud acufio la expresion “Reprisentanz” -que nosotros
traducimos por “representancia” a pesar de violentar el castellano, porque nos parece mas
cercana del original, ya que apunta a la capacidad de hacer presente mediante representaciones- y

. ’ .7 . 22
que Ricceur traduce aqui por “presentacion representativa”.

“Algo psiquico presenta a la pulsion en tanto que energia”,” yo subrayo. Pero ese “algo”
no es todavia una representacion de tal o cual cosa, como se suele decir de una imagen o de una

. . .. , . . 24
idea. La “representancia” -Reprisentanz- es mas profunda, es como el “index presentativo”,” que,

antes de volverse representaciéon de algo, “anuncia a la pulsién como tal”.”” Dice Ricceur
parafraseando a Freud: “El inconsciente puede ser reintegrado a la circunscripcién del sentido
por una nueva articulaciéon -en el inconsciente mismo- entre pulsion (Trieb) y representacion
(Vorstellung)”.*®  Una pulsién solo puede ser presentada (reprisentiert) en el inconsciente
mediante la representacion (Vorstellung). Entre la pulsién y su representacion (Vorstellung) ya
determinada, encontramos entonces la funcion de “representancia” o “presentacion

representativa”,?’ que presenta a la pulsion en su indeterminacion.

La originalidad de Freud -valora Ricceur - estd en remitir al inconsciente el punto de
coincidencia entre “fuerza” y “sentido”, entre bios y logos. La “fuerza” -dimensién cuantitativa-
coincide con el “sentido” -dimension cualitativa- cada vez que la pulsion se presenta a si misma,
“se manifiesta” en el plano psiquico,”® es decir, cuando “algo psiquico vale para la pulsién”,
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cumple con la meta de la pulsion. A partir de aqui, todas las nivelaciones que emergen en el
consciente no son mas que “transposiciones” de esta presentacion representativa psiquica, de este

“valer-para” originario.*’

(En qué consiste esta funcién de presentacion representativa que dirige no solo a la
representacion sino también al afecto, y que esta en la base de todas las figuraciones del deseo?

Ricoeur observa que esta funcion de Repriisentanz es ciertamente un postulado, del cual
Freud no da prueba alguna. Lo utiliza y lo presupone como la articulacién que hace posible todas
las “traducciones” del inconsciente al consciente y asi poder mantener juntos dos sistemas, como
dos modalidades comparables. A pesar de la barrera que separa a ambos sistemas, entre ellos
hay una “comunidad de estructura”,’’ que posibilita esta “interpolacion” de los actos
inconscientes en el texto de los actos conscientes. Ella garantiza su estrecho “contacto”, el cual
facilita la transposicion y atun el reemplazo de los unos por los otros. Por eso Freud inscribe esta
funcién dentro de la nocién misma de pulsién. El mismo dira: “La doctrina de la pulsion es, por

’ . . ’ 2
asi decir, nuestra mitologia”.?

Aqui tampoco se trata de la pulsion en si misma como realidad bioldgica sino de la
pulsion en la representacion psiquica. No podemos aprehender la pulsion directamente en su
dinamica. Lo que nombramos es el gquantum de energia que esta ahi, operante y activa, en el
origen mismo de la vida psiquica. La calificacion de “psicolégica” de esta energia -observa
Ricceur - forma parte de su propia definicion. La Représentanz o representancia presenta las
“excitaciones que emanan del interior del cuerpo y alcanzan el psiquismo”.”* Ellas constituyen
un verdadero mixto. La nocion de “trabajo”, tan usada por Freud, nos permite ver bien la
“exigencia” que lo organico le “impone” a lo psiquico como consecuencia de su “conexiéon
corporal”, de su situacion de encarnado.>*

No sélo vemos entonces que la pulsion se atestigua en su capacidad de presentar, como
uno de los derivados de su “funcién presentativa”, sino que, de manera mas radical, la propia
pulsién expresa el cuerpo en el alma sobre el plano psiquico.? Citamos de nuevo a Freud: Lo que
se vuelve objeto de la conciencia de una pulsién es “solo su presentacion”; y ésta ni siquiera

puede ser presentada en el inconsciente si no es mediante la representacién”.

Este fenomeno de traduccion se extiende a todos los “destinos de pulsion”. La
presentacion psiquica de la pulsion se encuentra siempre “cortada” de su admision directa en el
inconsciente y lo que nosotros llamamos “expresion originaria de la pulsion” es ya el producto de
una primera fijacién. La “represion” de la cual se suele hablar es ella misma una “represion
secundaria” respecto de esta “represion primaria”. Habria que remontarse mas alla de ella para
alcanzar la expresion inmediata de la tension propia del dinamismo vital, pero esto no es posible:
“La represion primaria significa que siempre estamos ya en lo mediado, en lo ya-expresado, en lo ya-
dicho” >’

Silo que acabamos de ver es asi, la represion propiamente dicha nos condena a movernos
entre simples derivados. Escuchamos de nuevo a Freud: “Al segundo estadio de la represidn, a la
represion propiamente dicha le corresponden los vastagos [rejetons] psiquicos de la presentacion
reprimida o las cadenas de pensamiento que, si bien emanaron de otra parte, entraron en relacion

de asociacion con dicha presentacion”.*®
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El inconsciente aparece entonces como una red ramificada, constituida por las
arborescencias indefinidas de estos vastagos o retofios que le pertenecen.>® Ellos son los puentes
que permiten la correlacion entre, por un lado, las expresiones siempre primitivas de la pulsion, y
por otro, las posibilidades de ser interpretadas en el nivel consciente. Esta correlacion es la que
permite que todo lo que se puede tratar bajo el titulo de “destino energético de las pulsiones”

venga al lenguaje como “destino de sus expresiones psiquicas”.*?

Estamos en el orden de la interpretacion. Para ser conocido, el inconsciente debe ser
descifrado a través de sus vastagos que constituyen la primera “semantica del deseo”. La relacion
entre los sistemas solo se puede captar dentro de la arquitectura significativa de dichos vastagos.
Ellos son los que presentan a la vez un alto grado de organizacion del sistema consciente y las
caracteristicas propias del inconsciente.

Estas especies de mestizos o “media-sangre” -sangs-mélés- dice Ricceur,*’ son los
fantasmas de lo normal y de la neurosis. Ellos también son “formaciones sustitutivas”.** El
caracter compuesto del fantasma nos certifica que el inconsciente siempre debe ser descifrado,
diagnosticado. Es mas, “los vastagos del inconsciente siempre son los ‘intermediarios entre ambos
sistemas’ que permiten no solo alcanzar el inconsciente, sino también influir sobre é1”.*> Se trata
del vinculo de la fuerza con el sentido que hace de la pulsion misma una realidad psiquica, o mas
exactamente, un concepto limite en la frontera entre lo organico y lo psiquico.

La textura del simbolo

El psicoandlisis nos acaba de ensefiar que la génesis de la imagen, como aurora de
sentido, es arqueoldgica y que la indefinicion de la pulsion informe llega hasta los vastagos, los
cuales son como ventanas abiertas a un mundo de significaciones nuevas que iran configurando
el deseo. Pero también hemos comprendido que la potencialidad de dicha imagen requiere para
actualizarse, la participacion de un felos que venga de “otra parte”. Sin esta colaboracién el
fantasma arcaico esta cerrado sobre si mismo, como pegoteado y cargado de escoria.

La concurrencia de este fantasma con otras iméagenes y sus correspondientes
significaciones es la que va a producir en ¢l una especie de juego purificador que lo ira
transformando en simbolo. Todas estas otras imagenes y significaciones, que vienen de afuera,
pertenecen al mundo cultural. La evolucién interna del fantasma que se convierte en simbolo
resulta de la atraccidn, en cierto sentido externa, que ejercen sobre él otros simbolos ya mas
estabilizados en la cultura y que son capaces de arrancar la imagen o fantasma de su primitivismo
arcaico e inerte.

La resistencia a dinamizarse, a elevarse y liberarse que ofrece una imagen arcaica es
contrarrestada por la fuerza, en cierto modo lateral, que ejercen otras imagenes, las que no
pertenecen al mismo campo semantico pero si al mismo contexto cultural. Se produce como una
suerte de reduccidon de la imagen inicial provocada, casi diriamos forzada, por el conjunto de las
otras imagenes configuradas que ya han integrado los 6rdenes pulsional, afectivo, mitico-poético,
etc.

La ambigiiedad del simbolo no es un defecto de univocidad, sino la posibilidad de llevar y
de engendrar interpretaciones adversas entre ellas y sin embargo coherentes cada una

: . 44
consigo misma.
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Ricceur considera que hay simbolo cada vez que una expresion lingiiistica se presta por
su doble sentido o sus sentidos multiples, a un trabajo de interpretacién. Lo que suscita este
trabajo es su estructura que lo hace capaz de acompanar el paso de un sentido primero y literal a
otro sentido segundo y mas profundo, que en ultima instancia es el que se busca manifestar. El
simbolo “es una estructura intencional, que no consiste en la relacion del sentido a la cosa, sino en una
arquitectura del sentido, en una relacion del sentido al sentido, del sentido segundo al sentido primero, sea

0 1o de analogia esta relacion, o que el sentido primero revele o no el sentido segundo”.*>

La sobreabundancia misma del sentido simbdlico es la que moviliza y reclama ser
interpretada. Su densidad ontoldgica se atestigua en los lenguajes que arrancan el fantasma de su
circulo alucinatorio.

Los relatos, sobre todo los primigenios, al construir sus tramas, ofrecen una primera
organizacion temporal que abre o cierra el mundo de lo simbolizado a la sobreabundancia de sus
interpretaciones.  Pero esta apertura o cerrazén configuradora de mundos se encuentra ya
afectada cualitativamente, por el movimiento de relajacion y expresiéon o de repliegue y
encubrimiento de las representaciones pulsionales y de sus retofios. Seguin esto podemos decir
con Michel Henry,*® que el “no-anonimato de una vida primigenia” esta signado por la
experiencia inconsciente de la auto-afeccion entre madre e hijo.

El orden simbdlico es la “mediacion universal del espiritu entre nosotros y lo real”#, él
atestigua que nuestra aprehension de la realidad nunca es inmediata, porque su funcién en tanto
que lenguaje consiste en querer decir otra cosa que o que se esta diciendo, apuntar hacia algo que
apenas es sefalado, pero que espera ser revelado.

Este proceso es como un “camino largo”, un extravio. Al comienzo, la errancia puede
parecer una pérdida del primer campo semantico, oscuro y cerrado, que es llevado a nivel de
grado cero; pero después, ella se volvera fecunda, al insertarse en el nuevo sistema cultural
correspondiente. Como si se diera una especie de muerte para que aparezca un nuevo
nacimiento, mediante la “asimilacion existencial de nuestro ser al ser de lo simbolizado, segtin el

.. . 4
movimiento de la semejanza”.*®

Este movimiento de vida,*® el propio del dinamismo de la simbolizacién. La insercion en
el nuevo nivel semantico responde a lo que el autor llama “texto”. “Texto” significa mucho mas
que “escritura”; significa que la imagen, en vez de quedar aislada, se inserta en un conjunto que le
da su encuadre significativo. El imaginario social, mucho mas que la conciencia individual, es la
gran matriz de los signos. Este proceso no es tinicamente psicologico ni histérico, sino que “se le
impone a la conciencia psicoldgica, demasiado corta”,*® desde su contexto cultural.”*

El trayecto de la representacion tiene una estructura semejante al paso de la pulsién al
fantasma. La figura simbolica también “extrae su dinamismo y su capacidad de simbolizar,>* de
otras figuras del campo cultural. Hay como una “repeticién”,>® de la imagen en los diferentes
niveles, como si recorriera una espiral, pasando por el mismo punto pero en un nivel cada vez
mas afinado.

Por otra parte, esta repeticion tiene la caracteristica de irse interiorizando cada vez mas en
sentimientos y motivaciones. Como si el viaje que en apariencia la imagen recorre hacia afuera,
en realidad, la estuviera recorriendo sobre todo hacia nuestro interior. Lo pulsional, que formaba
parte de nosotros como algo que nos acaecia sin llegar a ser completamente nuestro, ahora
comienza a personalizarse a volverse verdadera apropiaciéon propiante. Las imagenes y los
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simbolos se vuelven nuestras imagenes y nuestros simbolos, con el tono cualitativo que le otorga
cada uno.

La “figura”>*

aparece -al modo de fantasma- una primera vez, en la red de una economia
del deseo y una segunda vez -como imagen simbolica- en la red de nuestra historia espiritual
. 55 : . . o
particular.”” Pero las relaciones entre ambas redes no son relaciones de término a término
porque no hay completa coincidencia. Se producen espacios o grietas dinamicas que atestiguan la
diferencia de orden entre el orden del deseo y el de su “repeticién” sui-generis dentro de una
comunidad concreta. Ricceur observa que estas separaciones corresponden al “gran silencio”
aparente de las pulsiones, que Freud llama “periodo de latencia”. Sin embargo, ambas redes
presentan articulaciones analogas. “La articulacion maestra es la de la repeticion de la figura
1”7 56
7

inicial en la figura termina mas alla de todas las mediaciones poéticas, religiosas, juridicas o

morales.

Debemos tener en cuenta que para nuestro autor la figura terminal solo alcanza su
plenitud cuando se abre, sea como fuere, a la dimensién de lo sagrado. Las expresiones
terminales del simbolismo guardan continuidad con sus formas iniciales de las que, en cierto
modo, son su reaparicion en un nivel superior. Por ejemplo, una figura como la del padre, antes
de volver a aparecer en un nivel superior, tiene que extraviarse en cierta manera y salir de su
encadenamiento arcaico, para luego ser reinsertada en nuevos contextos, mediante imagenes que
le ofrezcan su alcance y su vuelo simbolico que la haga capaz de significar la paternidad como tal.
La imagen arcaica de padre -individuo concreto- se va simbolizando a medida que permite la
emergencia de la nocién de paternidad, que luego se expresara de multiples maneras. Al
desaparecer el “padre-cosa” surge la representacion de la paternidad simbolizada. La conciencia
crea la imagen para preservar los vinculos que significan, por ejemplo, el poder o la autoridad
paternos, mas alla del padre-cosa-concreto. No es la fotografia del individuo lo que se representa,
sino la paternidad investida en esa figura.

Vemos bien ejemplificada aqui la nocion de imagen creadora que Ricoeur ofrece inspirado
en Bachelard.”” La imagen como significacion emergente tiene su propio dinamismo, diferente del
de la imagen empirica, residuo de percepcion. La primera usa a la segunda como simple vehiculo
para manifestar su significado, pero no depende de ella. Si por diferentes motivos ésta dejara de
cumplir su funcién, la imagen creadora buscaria otro vehiculo que la porte, por ejemplo, otra
figura de paternidad.

Hay como un “intervalo blanco”, un “espacio sin llenar”, que va del deseo como pulsion
al regreso final de lo reprimido en las capas superiores de la cultura. Ricceur busca extender al
maximo este gran intervalo y multiplicar los umbrales mediadores. Se trata del espacio de
posibilidad donde se insertan las nuevas dimensiones del simbolo, a partir de la ausencia o del
hueco que permite la emergencia de su sobreabundancia. La paternidad, para seguir con el
ejemplo, podra significar autoridad, poder, severidad, pero también amor, proteccion, solicitud,
etc. Cada simbolo ofrecera su significacion particular, segtn el contexto donde esté ubicado.

El paso del fantasma al simbolo se produce gracias a la apertura provocada por el
encuentro con lo otro o con el otro. El deseo desmedido necesita de una figura ajena para
asentarse. Esta alteridad es la que lo configura, lo fija en algo y, por lo tanto, detiene su
extravagancia y su proyeccidn fantastica de ser omnipotente e inmortal. Por eso las “experiencias
de limite”-lldmense Tdnatos, miedo a perder la vida, miedo a la soledad o a la locura, sufrimiento,
etc.- son las primeras educadoras del deseo. Es el precio de la finitud que nos exige este trabajo,
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debido al choque con la dura escuela de la “cosidad” o “principio de realidad”. En el acto de fijar
el deseo, el hombre también detiene su errancia y comienza a construirse a si mismo. Trabajo de
la pulsion, trabajo del sueno, trabajo de duelo, trabajo forjador de realidades donde el hombre se
desuella. A través del trabajo, hay una Bildung puesta en movimiento que hace que, al formar la
cosa, el individuo se forme a si mismo.

Perspectiva reflexiva

En el marco, ahora, de una filosofia de la reflexion, podemos ver que Ricceur retoma dos
movimientos: el primero, de “despojo” -“déssaisissement” o “lacher prise”- mediante el cual la
reflexion abandona la ilusion de la conciencia de ser un Cogito inmediato, transparente a si
mismo. Para alcanzar la raiz del deseo, necesitamos “despojarnos de cierta actitud de
pensamiento antitético”,”® propio del discurso cotidiano y descentrarnos hacia otra esfera de
sentido, que nuestro autor llam¢ -siguiendo a su amigo G. Marcel- “reflexién segunda” o de
“segundo grado”. Dijimos que el deseo solo era accesible en los “disfraces” o
“enmascaramientos” que el propio deseo asumia para desplegarse. Solo podemos alcanzado

entonces e incorporarlo, interpretando los signos con que el propio deseo se reviste para emerger.

En este modo de pensar “la posesién no es lo que importa”...lo que importa es “una
dialéctica de la posesion y la desposesion, del cuidado (souci) y del sin-cuidado (insouciance), de la
afirmacién de si en la entrega confiada y del retiro (effacement) de si”.>®

El segundo movimiento es precisamente el de reapropiacion o recuperacion del sentido
que estaba debajo de estos signos y que en un momento parecié haberse perdido con el despojo.
Dicha reapropiacion también es tarea de la interpretacion, porque ella es la que nos entrega el
simbolo como “figura” o “palabra Viva”. “Si bien el deseo es lo innombrable, él esta

originariamente orientado hacia el lenguaje; quiere ser dicho; esta en potencia de palabra”.®

Podemos reconocer la sutil humanizaciéon personalizada del deseo, segin se va
impregnando simbdlicamente con valores capaces de abrirlo a niveles cada vez mas amplios y
generosos que lo liberan de su egotismo arcaico y lo abren a dimensiones nuevas de futuro. El
“retorno a la escucha de los simbolos” es la “recompensa que viene después de un pensamiento”,
significa “entrar en el simbolo y pensar segiin él”. Dicho retorno es el tinico que garantiza la
“reinsercién en la Vida total, completa y concreta”.®! Por eso la reapropiacién debera ser atestada
en la vida practica del sujeto mediante su accion.

La sobreabundancia infinita del logos simbolico guarda su peculiar apertura al
acontecimiento y su libertad de accién, creadora de novedad. Esta apertura también nos invita a

“ampliar” nuestra razon hasta los confines de la esperanza.®®

Todo esto nos lleva a observar que tenemos que hacer la epoché de lo consciente, de lo
aparentemente mas significativo porque mejor conocido, para alcanzar lo inconsciente, como
aquello que esta en “estado de latencia” y pide -o no- ser revelado. Si bien la conciencia “adviene
al inconsciente”, esto no significa que todo lo inconsciente ni pueda ni deba ser interpretado.

Antes de pasar al tema siguiente, me parece interesante citar una reflexion critica que
hace el propio Ricceur respecto de la obra de Freud en su conjunto: “Cuando releo algunas
paginas del Freud, me sorprende la ausencia de consideracion del problema del ofro en el mismo
Freud; como si todo sucediera en un debate entre instancias inminentes al sujeto (yo, ello, superyo, ast como
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consciente, inconsciente, preconsciente). Sin embargo, la experiencia analitica no deja de ponernos en
relacion con el otro, bajo la primera forma de la figura parental y de sus sustitutos...” >

La orientacion ética

Ricoeur explorara esta cuestion en su obra Soi-méme comme un autre.** Aqui la base de su
apertura a la ética sera expresada en una frase que sin embargo mantiene tres instancias
diferentes, cada una en correspondencia con un pronombre personal: la “orientacién de la vida
buena, con y para los otros, en instituciones justas 765, 1a orientacién de la vida buena corresponde a la
afirmacion en primera persona, ya sea como “yo” o como “si-mismo” segun el enfoque con que
se lo estudie, que tiene su correlato en la “estima de si”; al “con y para los otros” le corresponde
la segunda persona, el ti, cuyo correlato es la “solicitud en la mutua reciprocidad”; y “las
instituciones justas” corresponden a la tercera persona, el él, cuyo correlato abre el campo de la
“mutualidad objetivada” en el “con-vivir”. A laluz de lo expuesto, exploraré someramente cada
vértice de esta triada, tratando de articular sus correlatos con nuestra originaria y legitima
aspiracion a ser en plenitud.

Por otra parte, es interesante ver que el pensar psicoanalitico también ha evolucionado.
Serge Tisseron, en su obra La honte, psychanalise d'un lien social,*® considera, con un enfoque més
contemporaneo, que la identidad de una persona se construye sobre tres bases: “la estima de si”,
que en lenguaje psicoanalista equivale a narcisismo, “la relaciéon con el otro”, que lleva una
terminologia muy semejante al segundo momento de la definicion Ricceuriana, y el “vinculo
social”, que se podria cotejar con la nocion de “instituciones justas”.

Lo que nos interesa observar es que esta orientacion intencional hacia la “vida buena”
atestigua la presencia del deseo en la constitucion ética de la persona, que sigue manteniendo su
vinculaciéon fundamental con la vida en sus diferentes érdenes. Para esto, dicha nocién también
debe ampliarse. Si bien sigue integrando lo bioldgico, ya lo estd superando para alcanzar una
totalidad ético-cultural, en su “dimension apreciativa, evaluativa, del ergon griego que cualifica al
hombre en cuanto tal”.®’

La evolucion del deseo también entra ahora en un nuevo orden que no solo significa
querer alcanzar lo que proyectamos en el mundo, sino también anhelar una plenitud interior, que
el propio deseo de cumplimiento anuncia como posible. Nuestro deseo de ser feliz desborda la
mera integridad fisica e irriga aunque de manera indeterminada otros valores. Como si el
“organismo armoénico” se abriera simbdlicamente a otra totalidad que envuelve de modo
eminente todas las facetas de lo humano.®®

“El si esta estructurado por el deseo de su propia existencia”.®® Al inscribir la ética en las
profundidades del deseo, Ricceur destaca su caracter de aspiracion, propio de una afectividad
carenciada y optativa, anterior a todo imperativo, porque brota del propio interior de cada uno.
Por naturaleza, tendemos hacia aquello que mas profundamente deseamos, y este tender
atestigua en cierta manera nuestro derecho a alcanzarlo. El nos habla de la estirpe de un origen
que reclama ser coronado. “Sea cual fuere la imagen que cada uno se hace de una vida cumplida,
este coronamiento es el fin tltimo de su accién”.”® Este fin tltimo, es el cumplimiento “nunca
saturado”,”! de una “vida buena”. Buscamos, mediante un incesante trabajo de interpretacién, la
adecuacién entre nuestros “ideales de vida”, que presentimos que nos hardn felices y nuestras
acciones, fruto de nuestras decisiones puntuales mas profundas, como medios para alcanzarlos.
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La percepcion silenciosa de un cierto tener derecho a permanecer en la existencia y a
alcanzar una vida completa es la base del sentimiento de lo que Ricceur -inspirado en Aristdteles-
llama “la estima de si”.

La estima de si

La estima de si es el sentimiento valorativo, fundamental por excelencia, de la persona
respecto de ella misma. Responde al “movimiento reflexivo” mediante el cual el propio si evaltia
ciertas acciones suyas como “buenas”; y mas profundamente atin, a la vivencia de ser valiosos, en
tanto que dignos de ser amados, por el solo hecho de existir.

Esta vivencia parte del reconocimiento mas o menos explicito por parte de otros que nos
devuelven su estima. El si se estima valioso, a la vez que descubre la bondad de sus actos,
percibiendo su bondad y su valor en las actitudes de quienes estan ligados a €l por vinculos
afectivos. Esta vivencia es la que luego se reflexiona en el sentimiento de la propia dignidad
ontologica. Se trata de percibir la singularidad irremplazable de cada uno, que lleva la marca de
la sobreabundancia de donde procede, y toma la forma especifica de cada persona, tanto respecto
de sus capacidades como de sus incapacidades. Ricceur le atribuye esta funcion afirmativa de
aprobacion de la existencia personal a los “cercanos” -les proches- que tejen vinculos de mutua
reciprocidad, “segun grados de cercania o lejania”.”? Estos vinculos constituyen como la base de
todas las relaciones que se iran organizando posteriormente hasta formar el verdadero tejido
social, con su sobredimension simbodlica. Podemos decir que se trata de un sentimiento presumido
que acompana como en sordina nuestro presente con su variada graduaciéon de luminosidad.

Pero, ;qué significa esta dependencia, en su origen, del “reconocimiento ajeno”? ;Por qué
tiene tanta fuerza constructiva o destructiva, al mismo tiempo que atestigua una profunda

773 cierta cuota de

fragilidad? La “estructura dialdgica” de la referencia al otro “introduce
opacidad proporcional a la misma capacidad también movil y relativa de juzgar y valorar
afectivamente la importancia del otro. Ella depende, en parte, de como vivenciamos nuestro
cuerpo, en tanto que mediador entre nosotros y el mundo, y también de como nos apropiamos los
gestos de aceptacion o rechazo que nos vienen de los otros, y que influyen en nuestro propio

sentimiento de pertenencia.

En tanto que comprensién a distancia desde el punto mdvil del otro, la apropiacion oscila
entre una mayor o menor cercanfa,’* con ese otro, que tiene el poder confirmar o no la existencia
del otro. Hay un “paradojal intercambio” que se da en el lugar mismo de lo irremplazable, del
nucleo insustituible de cada uno. Corresponde al juego que hace nuestro autor entre “estima de si
como otro” y “estima de otro como si-mismo”, donde el punto de inflexion es precisamente el
“como”, que no anula las peculiaridades de cada uno, sino que las abre a la posibilidad de
nuevas articulaciones.”® Llegamos hasta los umbrales de la solicitud.

“...con y para los otros...”

La tesis de Ricceur es que la solicitud no se agrega desde afuera a la estima de si sino que
despliega la dimension dialogal hasta ahora mantenida en silencio. Esta nocion de despliegue
asegura el paso al segundo estadio de la ética sin eliminar el primero. La dialéctica “puedo-no-
puedo”, puesta bajo la grilla de la dialéctica acto-potencia, nos ensefia que la mediacion del otro
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cabe justamente porque hay carencia, posibilidad de realizacion, es decir, que lo que esta en
potencia, gracias a dicha mediacién, se vuelva en acto.

Este otro es el que poco a poco tomara mas protagonismo, a medida que se resquebraja
nuestra pretension de omnipotencia y percibimos nuestra fragilidad, mientras descubrimos
también en él su necesidad y su btisqueda de aprobacion. La solicitacion rompe el peligro de que
la estima de si se retrotraiga en una auto-contemplacidon narcisista. Entonces puede surgir la
generosa alegria de confirmar al otro en su ser; en el “ti” que también puede decir “yo” como yo
mismo y llamarme “td” a mi. El verdadero camino no pasa por el desprecio a nosotros mismos
sino por la irrupcion del otro que al interpelarnos nos reconoce como su semejante y fractura la
clausura de nuestra mismidad. Solo asi las capacidades e incapacidades de nuestro ipse pueden
actualizarse en la tarea de construir una mutua humanidad compartida.

Ricceur encuentra en la figura de la philia aristotélica el vinculo que por excelencia
cumple esta funcion mediadora. La amistad es el fruto de una mutua reciprocidad que puede ser
cualitativamente elevada no solo al deseo de “compartir la vida”,”® o “vivir-juntos”, sino incluso
al intercambio de la intimidad mas profunda. En ella “cada uno ama al otro en tanto que es” y lo

reconoce como su igual.

Esta relacion de igualdad al menos hipotética le permite a nuestro autor englobar la
solicitud en el intercambio entre dar y recibir que alimenta dicho vinculo. Lo que se ama en la
amistad y se busca compartir es lo mejor del otro y lo mejor de uno mismo, aquello que es lo mas
durable, lo mas estable ante los cambios de humor, los deseos egoistas y también las vicisitudes y
los cambios de fortuna. La solidez y la estabilidad, incluso en la intimidad personal, vienen a
cubrir y proteger no solo nuestras dificultades practicas para desarrollarnos en el mundo, sino
también nuestra carencia y fragilidad existenciales que nos ponen a la intemperie. La solicitud del
otro es una verdadera invitacion a afirmar nuestro deseo de ser y de ser felices. De ahi que la

famosa frase de Aristoteles “el hombre feliz tiene necesidad de amigos”.””

Otra figura de la solicitud es la bondad en tanto que capacidad de reservas que brotan de
una ser abierto al otro que también se ha abierto a si mismo. Podemos observar que en muchos
idiomas la palabra “bondad” se aplica indistintamente a la calidad ética de los fines de la accién y
a la orientacion de la persona hacia los otros, como si solo pudiésemos cualificar una accion de
éticamente buena si ella esta orientada hacia el bien del otro. Interpreto que con esta figura
Ricceur aspira a superar las relaciones vinculadas con la obligacién para preparar, o mejor volver
a traer, la via poética de la gratuidad. Alimentada por la bondad, la solicitud se vuelve una
“espontaneidad benévola” que brota una persona en armonia con los demads y consigo misma. Esta
espontaneidad benévola se declina en sentimientos orientados hacia el otro, el amigo, donde el
dar y el recibir se vuelven testigos de la celebracion del auténtico reconocimiento mutuo.

“... en instituciones justas”

La tercera instancia de la propuesta ética es “las instituciones justas”. Dijimos que ella
abria el campo de la “mutualidad objetiva” porque ella posibilita que las relaciones subjetivas se
canalicen en resultados concretos, capaces de estructurar, de una u otra manera, la vida social.
Por otra parte, con la imposicién de sus reglas y sus normas, ella también obliga a que las
subjetividades amplien su vinculos a través de nuevas dimensiones, que les exigen superar cierto
riesgo de “comodidad” o de “egoismo de a dos” en los que pueden caer las relaciones yo-tt. Las
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instituciones son los modos concretos mediante los cuales una sociedad se pone de acuerdo para
constituirse como tal.

78 r
se concreta en la creacidén

La “estructura del vivir-juntos de una comunidad historica”,
de obras institucionales que aseguren la condicion para que este “vivir” se lleve a cabo. Ricceur
considera que el poder del “poder-hacer” se prolonga éticamente en las instituciones porque ellas
incorporan dos elementos clave para la con-vivencia pacifica: la pluralidad y la concertacion.”® Se
trata de la pluralidad de los sujetos que interactiian y que estan llamados a concertar sus acciones
en vistas a un fin comtn. Esto posibilita que se forme un verdadero tejido de relaciones, “sobre el
cual cada vida humana puede desplegar su pequefia historia”.*°

Las funciones esenciales de la institucién son por lo menos tres.®*

Ante todo la funcion de duracion. La institucion otorga a la accion la temporalidad
humana del durar. Esta nocién no so6lo abarca el reconocimiento del pasado, de las tradiciones
fundacionales y las herencias, sino que también se vuelca hacia el futuro, viéndolo venir y
organizandolo mediante proyectos que aseguren su continuidad con el presente. Todos deseamos
producir cosas duraderas, por eso instituimos, creamos objetos y objetivaciones que duren.
Nuestro “deseo de ser”, nuestra necesidad de afirmacion en la existencia ya atestiguaban la
prioridad de la vida sobre la muerte, pero ahora, este deseo, este “esfuerzo” da un paso mas, para
garantizar en lo posible nuestra permanencia a pesar de la fugacidad, como si nuestro habitar el
mundo buscara echar raices que perduren colectiva, socialmente mas alld de nuestras muertes
particulares.

Vimos el rol que ejercian las redes simbolicas culturales, en el proceso de simbolizacién
del fantasma, a través del imaginario social. Estas mismas redes ya fueron anteriormente
instituidas en la cultura y es desde esta precedencia que ellas ejercen su “trabajo”.

La segunda funcion de la institucion es “neutralizar las fuerzas que tensionan el vinculo
entre el ‘yo’ y el ‘td’”®® Esta neutralizacién no paraliza sino que acttia en forma poética, creando
roles que ubiquen a las personas y por ende a sus acciones, en sus variados lugares operativos,
dentro de la red social. Aqui esta el sentido de la palabra “instituir”. La institucién instituye,
inviste a cada uno en su rol. Esto significa que “organiza” y distribuye” modos de actuar y que al
hacerlo, “ordena la vida en comunidad”. Inmediatamente también aparece la jerarquia entre las
personas, necesaria a cualquier organizacién u ordenamiento.

La tercera funcion es la de legitimar determinadas accion y pasividades. “Toda institucion
apunta a ser reconocida como teniendo el derecho a existir”.®? Ricceur observa que, por un lado,
estamos los unos al lado de los otros sobre el mismo pie de igualdad, al menos intencionalmente,
o sea, aspirando al ejercicio de la justicia, y esto refuerza lo dicho al hablar de reciprocidad

;. . ., . . . .. 4
solicita. Se trata de la “dimensién horizontal del bien social, del con-vivir”.®

Pero por otro, hay un vinculo vertical que es la autoridad y es aqui donde se plantea el
problema de la legitimidad o legitimacion, en el ejercicio del poder o no poder hacer, o con
lenguaje politico, del mandar u obedecer. ;Con qué derecho alguien organizado jerarquicamente,
como acabamos de ver, le da 6rdenes a alguien otro? Por definicion, la autoridad es el derecho a
mandar y a ser obedecido; pero para que sea un derecho y no una violencia tiene que ser
legitimo, es decir que tiene que ser reconocido por ambas parte del juego social. Si, de eso se
trata; de una suerte de “juego” -dice Ricceur- “entre quien quiere ser acreditado y quien esta

llamado a dar crédito”.®> Juego que no esta libre de tensiones y que solo el reconocimiento de
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alguna superioridad -como dirfa Gadamer- puede canalizar. De ahi que las instituciones tengan
que ser “justas”.

Ricceur toma a Rawls quien, después de Aristoteles, eleva la justicia a la dignidad de
virtud: “la justicia es la primera virtud de las instituciones sociales como la verdad es la de los
sistemas de pensamiento”.®® Y también observa que lo justo mira hacia dos lados: hacia lo bueno
que garantiza la extension de las relaciones interpersonales en las instituciones y hacia lo legal que
como acabamos de ver, reclama ser establecido para organizar y legitimar la coherencia y el
derecho de dicho actuar.

“La igualdad es a la vida en las instituciones lo que la solicitud es a las relaciones
interpersonales”.®”  Ellas también tienen su “otro”, pero es un otro que toma la generosa y
ajustada expresion del “cada uno”. El “cada uno”, al mismo tiempo que alcanza la universalidad
de las leyes, sigue guardando la individualidad de las personas, con sus particularidades que las
hacen completamente irremplazables.®®

Conclusion

Entiendo que Ricceur eligié hacer la hermenéutica de la obra de Freud porque considerd
que el aporte de este autor era completamente clave para la antropologia contemporanea. Su
lectura critica ademas de exegética me permite ahora a mi rastrear la influencia que este trabajo
pudo haber tenido en su concepciéon del hombre, en especial del Inconsciente. Durante mucho
tiempo el propio Ricceur fue reticente a la reedicion del primer tomo de la Philosophie de la volonté,
Le volontaire et 'involontaire, porque consideraba que el capitulo sobre el Inconsciente debia ser
corregido, justamente, a partir de su trabajo sobre Freud. Alentada por la frase que él solia decir:
“La historia de la filosofia es obra de filésofos”, interpreto yo ahora que la auténtica estima de si
no emerge por simple espontaneidad vital, como vimos que sucedia con las pulsiones, sino que
alcanza su plenitud mediante un incesante recorrido por las diferentes figuras que produce la
relaciéon con la alteridad, sin nunca volver al mismo punto, como una espiral. El “otro” ya
presente como carencia en el impulso del deseo, se actualiza tanto en el responder como al
interpelar. La calidad de esta dialéctica depende de la calidad los vinculos que se crean dentro y
fuera de la persona, en las relaciones intersubjetivas y en las objetivaciones institucionales que
ella produce, y que estan llamadas a contenerlos y a encuadrar su crecimiento. Si dichas
instituciones estan contaminadas o des-ajustadas respecto de la funcién que deben cumplir, sus
defectos o patologias repercuten también en el florecimiento personal de cada uno.
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