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PRESENTACION

Este quinto volumen del Anuario Colombiano de Fenomenologia continta el
esfuerzo de nuestra comunidad académica colombiana y latinoamericana en
la profundizacién del panorama cada vez més diverso de la fenomenologia.
Hemos asistido recientemente a eventos importantes a nivel internacional
como la IV Conferencia Mundial de Fenomenologia: Razén y Vida (Segovia-Espana,
Septiembre 19-23 de 2011), organizada por la Organization of Phenomeno-
logical Organizations (OPQ), y a encuentros nacionales como el seminario
Vigencia y limites del proyecto de La filosofia como ciencia estricta (Bucaramanga,
Universidad Industrial de Santander, Octubre 19-22 de 2011), con el que se
conmemoraron cien anos del mentado ensayo de Husserl. Estas y muchas
otras actividades en el panorama latinoamericano y global atestiguan la gran
labor de incontables investigadores en los lares de la fenomenologia cuyo
campo permanece fecundo.

Con este Volumen, la Universidad Industrial de Santander hace su aporte
a la comunidad que abandera el proyecto fenomenoldgico en nuestro pais
y contribuye a la divulgacién de sus investigaciones. Sea también la ocasién
para celebrar la reciente fundacién de la Sociedad Colombiana de Fenome-
nologfa y Hermenéutica en el marco del encuentro sostenido en octubre en
nuestra Universidad el pasado mes de octubre. Esperamos que estas activi-
dades repercutan en la consolidacidn de una creciente red de investigadores
en el panorama nacional y a la interlocucién con los fenomendlogos de otras
latitudes.
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Descripcion fenomenolégica del Yo en Husserl
Phenomenological description of the ego in Husserl's Theory

ELIZABETH GUALTEROS ORTIZ
Universidad Pedagdgica Nacional
Colombia

Resumen

Desde un acercamiento a la fe-
nomenologia de Edmund Husserl se
propone hacer la descripcién fenome-
nolégica de las dimensiones constitu-
tivas del yo (ego) en su totalidad desde
su corporeidad hasta su trascendencia,
implicando los diversos mundos en que
este se representa cComo un yo que vive
en relacién con otros yoes, los cuales
a su vez hacen parte de un conjunto
de vivencias en el llamado mundo de la
vida, y que por su importancia reclama
un tema propio. Para lograr los objeti-
vos del articulo se hace un cotejo con
la nocién de yo que proviene de Des-
cartes y que permite ver en qué topicos
se crea una diferencia con la doctrina
desarrollada por Husserl.

Palabras clave
Yo, Yoes, Corporeidad, Trascenden-
cia, Vivencias, Mundo de la vida.

Abstract

From an approach to Husserl’s Phe-
nomenology sets out to do a phenome-
nological description of the constituent
dimensions of I (ego) in its totality, from
its corporality to its transcendence,
implying diversity of worlds in that this
it represented as well like I who live in
relation to others I, which are part of
a set of experiences in the call world of
the life, and that by its importance de-
mands an own subject. In order to ob-
tain the goals of the article it is made
a comparison with the notion “I” that
come from Descartes and that allows
to see in what topical a difference with
Husserl’s Theory.

Key words
[, Corporality, Transcendence, Expe-
riences, World of the life.
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(...) <Yo» —tal como yo digo precisamente yo— en
«otros yo», en «todos nosotrosy, nosotros con los mu-
chos «Yoes», donde yo soy un Yo'.

Introduccion

Desde el punto de vista de la fenomenologia, pensar en la historia del mun-
do natural y del mundo cultural no es posible sin pensar en la correlacion que
existe entre los dos. No tiene sentido hablar de ella si no se piensa en tales
mundos; el ser humano los constituye, es decir, la subjetividad hace posible la
reflexién sobre uno y otro. Husserl, en el § 54 de Crisis, obra de madurez del
autor, reitera su abandono del ego cartesiano en cuanto substancia e indica que
la subjetividad es el yo, el yo que interactia con los otros. En este articulo se
toman como guia tanto esa indicacién, como el escrito titulado La persona y el
mundo de su experiencia del profesor Daniel Herrera Restrepo.

El ego cartesiano trata los problemas de la substancia y la esencia, la subjetivi-
dad en cuanto cogito, su encierro dentro de si mismo, deja de lado la correlacion
existente con el mismo ser. Esta sera la critica que hard Husserl a Descartes, en
cuanto el filésofo francés deja de lado elementos importantes que conforman
la subjetividad y su torrente de vivencias, dadas a partir de la experiencia.

Para que este yo se constituya como sentido de vida hay que tener en cuen-
ta su relacién con los otros sujetos y su experienciar dentro de un conjunto
vivencias que constituyen el mundo de la vida, con su respectivo interactuar, en
relacién con los otros y en lo concerniente a los campos afectivos, corporales,
instintivos y reflexivos que, en dltima instancia, son la configuracién total del
sujeto como persona en su actitud natural, cuando reflexiona y toma concien-
cia de su yoidad, como constitucién de la intersubjetividad, que parte de un
nosotros (intersubjetividad), pero que esté contenida en mi (en cuanto yo, esto es,
en cuanto sujeto).

El yo es una estructura que cuenta con movimiento propio, unitario y te-
leoldgico, es temporal y no consta de una interioridad, por el contrario esta
expuesto a la exterioridad, es decir, al mundo. Pero, ¢qué designa el titulo yo?
Husserl le da la categorfa de yo al sujeto que experimenta el mundo de diver-
sas formas, crea su experiencia a través de su cuerpo, su instinto y su tras-
cendencia en su estado natural, lo que le permite entrar en relacidén consigo
mismo, es decir, entrar en didlogo con su propio ser cuando ejerce la reflexién
que le es permitida en calidad de o en cuanto sujeto del mundo.

"' Husser, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Trad. Jacobo
Mufioz y Salvador Mas. Barcelona: Critica, 1991, § 54.
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Desde la Antigiedad los cuestionamientos mas importantes en la filosoffa
han sido: la pregunta por el ser, el hombre, su causa y su finalidad: para decirlo
con Husserl su téhog trascendental; es aqui donde la reflexién entra a jugar un
papel importante en la constitucién del yo; reflexidn, que se hace en la medida
en que se cuestiona acerca de la persona que habla de si misma y da cuenta
de una subjetividad que trasciende en la vida como “totalidad de esfuerzos”.

I. La nocion cartesiana del yo

Quizé hay dos aspectos en los cuales Husserl no sdélo se opone, sino que
supera la visidn cartesiana del yo. En primer lugar, Husserl no considera al yo
como cosa; y, en segundo lugar, Husserl no admite que se trate de dos subs-
tancias: cuerpo y alma, sino que mas bien formula una unidad psicofisica —como
unidad, por supuesto, indisoluble—. Sobre esto, tras la exposicién, se sacara la
principal conclusién en este escrito.

Aquf se va a reconstruir, en primer término —y de manera muy resumida—
el planteamiento cartesiano; en segundo término, se va a explicitar el plantea-
miento de Husserl sobre el yo —siguiendo tanto las indicaciones de Husserl,
como la exposicion de Daniel Herrera Restrepo—.

Se sabe que, en muchos sentidos, la formulacién cartesiana es dependien-
te de la concepcién agustiniana. Ese asunto no es tema aqui. Interesa, en
cambio, centrar la atencién en el hecho de que de esa via o perspectiva de
Descartes “hereda”: (a) La concepcién del yo como substancia; vy, (b) el dua-
lismo.

a) El yo como “cosa” o como “substancia”

Dos observaciones cabe traer a colacién del Discurso del método®. Primera:
“(...) era preciso que necesariamente yo, que lo pensaba, fuese alguna cosa”.
¢Qué esta implicado en esta indicacién? Que el yo se puede pensar como cosa
entre las cosas, esto es, que puede ser reconocida en su cardcter o dimensién
ontica. Hay, pues, un “algo”, un “qué”, al que se puede reconocer como yo. En
esta posibilidad de reconocerlo —identificarlo, medirlo, conocerlo, etc.— no

se diferencia de la piedra, el arbol o cualquiera otro “ente” que puedo “co-

2 Se cita de: Descartes, René. Obras escogidas. Trad. Ezequiel de Olaso. Buenos Aires: Char-
chas, 1980. (Se cita al comienzo la numeracién de Adam et Tannery; luego, la versién de la
referencia).

*1bid., p. 33/160.
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nocer” o “reconocer”, sea en la naturaleza o en la cultura —desde luego, no
se afirma que Descartes haga distinciones entre “entes naturales” y “entes
culturales” o “espirituales”—. Segunda: Ahora bien, otra observacién del mis-
mo Discurso es: “(...) este yo, es decir, el alma por la cual yo soy lo que soy, es
enteramente distinta del cuerpo (...)"*. Entonces ahora se puede observar que
cuando se habla del yo se trata de un “ente espiritual”; cabe decir, de un ente
que siendo una “cosa”, no lo es “fisica” —como lo es mi cuerpo, o el arbol, o
la piedra—. Antes bien, es un “alma” o una “psique” o un “espiritu”.

b) La “substancia animica”

Si se centra la atencién en la pregunta por esa "substancia” —que no es
“fisica”—: iqué propiedades se puede “atribuir” a ella? Dos observaciones
de las Meditaciones metafisicas vienen al caso. Primera: “(...) yo no soy, pues, ha-
blando con precisidén, mas que una cosa que piensa, es decir, un espiritu,
un entendimiento o una razén, que son términos cuyo significado antes me
era desconocido”. ¢Hay diferencia entre “psiquis”, “alma”, “espiritu”? Aqui no
sdlo parecen ser un mismo “objeto”, sino que se le suman otras operaciones o
atributos o funciones: entendimiento, razdn. A todo, pues, lo que se diferencia
del comportamiento “vegetativo”, genéricamente se lo llama cosa que piensa. Se-
gunda: ¢Qué, entonces, es esta cosa que piensa? Segin Descartes, soy yo mismo.
El se pregunta y se responde en los siguientes términos: “(...) pero, équé soy,
pues? Una cosa que piensa”®. Y, Descartes profundiza con una nueva y mas
precisa pregunta y su correlativa respuesta, a saber: "¢Qué es una cosa que
piensa? Es una cosa que duda, que concibe, que afirma, que niega, que quie-
re, que no quiere, que también imagina y siente”’. Se puede preguntar: ées el
yo un o el conjunto de las operaciones psiquicas, animicas, espirituales? Pero
dado que —como ya se vio— el alma “es enteramente distinta del cuerpo”:
¢ddénde reside? El alma esta *(...) alojada en el cuerpo humano, lo mismo que
un piloto en su navio”®. Esa “substancia” conduce y guia. Es la parte racional
de lo humano, es la fuente de sentido.

Como se veréd de inmediato es la concepcidn que rebasa Husserl con su
teorfa del yo.

* 1bidem.

5 16id., p. 21/226.
S 1pid., p. 22/227.
" 1bidem.

8 1bid., 59/182.
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II. El yo en Husserl

El planteamiento de Husserl, en relacién con el yo, es que es al mismo
tiempo un cuerpo-espiritualizado y, simultdneamente, un espiritu-corporalizado; que,
por tanto, no cabe pensar alguna de estas dimensiones por separado para el
caso del ser humano, de la persona, de quienes experimentan su vida en relacién
—esto es, en intersubjetividad—. A continuacién se caracteriza una a una las
dimensiones constitutivas del yo, seglin la perspectiva de este autor.

a) El yo-cuerpo

El yo-cuerpo, en pocas palabras, dice Husserl, “no es una cosa entre las
cosas”’, el cuerpo es el medio por el cual nos acercamos a los objetos, a las
demas personas, y, con el cual, nos encontramos con nosotros mismos. Es
el punto de partida para experienciar el mundo, es el vivir y el conocer. El
yo-cuerpo es la anticipacion de toda experiencia, es por medio de él que me
relaciono con el mundo, puesto que no es el ojo el que mira, es el cuerpo que
piensa como totalidad, “(...) no son los pies los que caminan, soy yo"'%; es la
experiencia corpoérea.

Es asi como Husserl aclara que es a partir del experienciar del cuerpo que
se puede dar cuenta de la vida cotidiana, es decir, es el lenguaje corporal el
primer medio de comunicacién que se da para estructurar la cultura; es por
esta circunstancia que “(...) el cuerpo sabe méas que la llamada razén”''; el
lenguaje es el operar de la razén. Este lenguaje no se da por medio de pa-
labras, es la corporalidad la que me permite tener una primera vivencia que
puede expresar mil cosas, como la alegria cuando se hace un gol en el campo
de fatbol, o la sonrisa que arranca algiin gesto de otro simpatizante que no
tiene que expresar nada con palabras, sdlo basta una mirada. Es a partir de la
experiencia corporal que se da cuenta del vivenciar corporal.

El cuerpo es el érgano de la percepcién cuando lo experimento como cuer-
po propio y no como una exterioridad, es decir, es por medio del cuerpo que
se inicia la experiencia humana: “(...) mi cuerpo es el “aqui” del cual surge
el “alli”, todo se dispone en torno a él"'%. Es en el cuerpo donde empieza la

disposicién para la experiencia, es por medio de él que se revela el mundo,

% Herrera Restrepo, Daniel. La persona y el mundo de su experiencia. Contribuciones para una ética
fenomenolégica. Bogotéa: Universidad de San Buenaventura, 2002, p. 45.

10 1bidem.
" bidem.
12 1bidem.
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puesto que en él estd la disposicién de vivir la experiencia a la que es someti-
do; allf en torno a esas vivencias o experiencias surge lo que llamara Husserl
“sistema expresivo”, que va acompanado de vivencias, proyectos, gestos e
intencionalidades que pueden afectar mi propio cuerpo.

Estas vivencias se pueden experimentar de diversas maneras, lo impor-
tante aqui es que se puede dar cuenta de ellas cuando el propio cuerpo ex-
perimenta caricias, ya que es un cuerpo que se da como totalidad (no como
los ojos que ven, los brazos que abrazan), es el cuerpo en armonia que tiene
dicha experiencia cuando se relaciona con otros cuerpos que viven el mismo
mundo, de diferentes maneras.

Para que este yo-cuerpo se consolide como corporeidad, necesita de un ins-
tinto que le permitird sobrevivir a las inclemencias del mundo de la vida, en tanto
contribuye al desarrollo como mundo cultural.

Es asi como el cuerpo es el punto de partida para la comunicacién con los
otros yoes, es la primera participacién del sujeto en el mundo, participacién
que cuenta con un télog que generalmente viene oculto y sélo se hace visible
a través de la correlacién hombre-mundo, en cuanto reflexion de su participar
en el mundo, reflexién corpérea enmarcada por el a priori que posibilita las
condiciones de la experiencia mundanal.

b) El yo-instinto

Este yo-instinto es un conjunto unitario de vivencias que puede experimen-
tar el mundo, puesto que por medio de este el hombre, por més que lo in-
tente y no lo logre, se deja llevar por sus motivaciones basicas, cuando siente
deseos de alguna cosa especifica, por ejemplo: cuando siente alegria, suefio,
cansancio, etc.

Estos instintos, en primer momento, aparecen como tendencias ciegas
que no conducen a nada, pero, en Gltima instancia, siempre cuentan con un
dinamismo teleoldgico; asf se transforman en intencionalidades de orden su-
perior, como por ejemplo: terminar una carrera profesional, casarse, etc. Pero
en cierto momento cada adquisicién o cumplimiento y meta intencionada es-
tan dirigidos hacia un téhog que esté inscrito en cada ser.

El instinto, al ser un impulso natural o esponténeo, tiene la particularidad
(es relevante dentro del yo), porque en cualquier momento me puede salvar
la vida; esto es lo que cominmente se llama el instinto de conservacién, que
encierra “la voluntad de vivir”; aqui se entabla una conversacién con el propio
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conocimiento, lo que hard que el ser humano se interese por elaborar unas
ciencias précticas que de una u otra manera le facilitardn su experiencia en el
mundo de la vida.

Este instinto de conservacién es importante para el ser humano, es aqui
donde se la juega por la preservacién de su especie y su proyecto de vida.
Instinto con caracteristicas teleoldgicas que haréd trascender a la especie y
establecerse dentro de una sociedad como parte de una familia, de un Estado,
una religién, una cultura.

El yo-instinto y el yo-cuerpo son la apertura al mundo, a las vivencias que
constituyen el mundo de la vida de cada quien, vivencias que se conforman a
partir de la praxis humana. Estos instintos tienen la caracteristica de ser tras-
cendentales, son la condicién de posibilidad del ser humano en cuanto vida
que experimenta el mundo.

Considerando a los instintos como un sistema, ellos deben presentar un
orden vy, siendo asi, el primero en el orden sera lo que Husserl llamaré “instinto
de curiosidad”, que junto con la corporeidad, constituye el abrirse al mundo,
oal “(...) goce-de-estar-cerca-de-la-realidad”"®. Este instinto, segiin Husserl es
el fundamento para los otros instintos, a saber: el instinto de conservacion —del
cual ya se hizo mencién— vy el instinto sexual, que asegura el instinto de con-
servacién en cuanto conservacién de la especie. Aqui el ser humano guia sus
intereses hacia otros cuerpos para constituirlos en objetos de amor y de pla-
cer. Quizé se puede afirmar que los instintos son el a priori de toda vivencia, es
decir, los instintos son la antesala de toda experiencia humana.

Poco a poco se ha ido configurando el ser en cuanto yo, ya se tiene un
cuerpo que esta acompanado de un instinto que en cierta forma es una guia,
que cumple un papel fundamental en lo concerniente a su estancia en el mun-
do como ser social, cuando se ha constituido como persona. Es asi como
Husserl también designara el yo-persona, categoria que resalta la totalidad del
ser humano en cuanto a vivencias se refiere.

¢) El yo-persona

El yo persona es el resultado de la significacién del humano en su relaciéon
con el mundo y con otros cuerpos que hacen parte del mundo circundante
que lo rodea. Esta persona, al estar relacionada con “otros yoes”, también
siente, experimenta relaciones afectivas de amistad o de amor, de trabajo, etc.

3 16id., p. 48.
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Por lo mismo, también esta sujeto a criticas que en su momento pueden llegar
a ser constructivas, o bien, pueden generar alglin malestar.

Este yo-persona, como ser de la cultura, social por naturaleza, experimenta
el mundo no en la causalidad fisica, sino en forma de motivaciones, que son
las que lo llevan a tener comportamientos con fines causales en lo referente a
sus vivencias de causalidad que se originan en su ser, como motivacién hacia
el téhoc que se ha propuesto en su proyecto de vida. Estas descripciones del
yo son el 1élog en la construccion de la personalidad y, por ende, la Gnica rea-
lidad objeto de esta investigacién es “el ser humano”.

Este compendio de vivencias, de amores y desamores, no se comprenderia
en su totalidad sin el yo, que le permite hacer gala de su condicién humana
en sentido de la correlacién trascendental con los demaés sujetos del mundo.

d) El yo-trascendental

Husserl designara a este yo con la categoria de yo-trascendental, categoria
que implica a la conciencia como reflexién de la vida que experimenta el mundo, es
la verdad en cuanto encuentro entre la conciencia intencional y la facticidad.

Esta trascendentalidad, entendida como reflexion sobre si mismo, estd enca-
minada hacia la correlacién hombre-mundo como totalidad de vivencias que
se dan por la experiencia, la cual se niega a aceptar al mundo como mundo
ya acabado.

El yo-trascendental es el mismo yo-cuerpo, de carne y hueso, que esta atra-
vesado por la temporalidad, que a su vez es la estructura operatoria de la con-
ciencia en su devenir cuando toma conciencia. Esta temporalidad que atraviesa
al yo-trascendental se vuelve consciente en la medida en que el hombre vive y
experimenta situaciones que lo relacionan con su propio ser dentro de la tem-
poralidad que lo atraviesa.

Husserl habla de la “epojé trascendental” como total alteracién del yo, un
yo que vive constantemente sus actos sobre la base del mundo de su expe-
riencia, la cual lo lleva a conocerse a si mismo a través de la reflexion; reflexion
que, en cierta medida, lo dirige a la realizacién de su propio futuro con la tem-
poralidad. Aqui se entiende la temporalidad como expresién dialéctica de las
retenciones y protenciones, del antes y el después, es decir, en el pasado, el
presente y el futuro que se anticipa, mejor dicho, que se hace presente, cuan-
do lo vive como un todavia-no, que se configura. Sin dicha temporalizacion del yo,
la reflexion serfa imposible.
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Siguiendo a Husserl, Herrera afirma que “(...) el yo-trascendental, el yo
puro es el hombre que como totalidad vive y experimenta el mundo en un
presente viviente, a veces a partir de la corporeidad, a veces a partir de los
instintos, a veces a partir de su dimensién personal”!*.

De la constitucién del yo como persona mundano-vital es que se configura
la experiencia, que da cuenta de una serie de vivencias intencionales que se
producen como ser en el mundo.

El yo es trascendental porque no sélo experimenta el mundo, sino que
puede o tiene la capacidad de trascender, porque es vélido para cualquier
hombre, por la estructura temporal e intencional, afirmar la concepcién de
un futuro que hace que trascienda para cumplir con el cometido que ha sido
propuesto con anterioridad, y que va a permitir trascender en la realidad como
presente. Nos dice Husserl: *(...) a lo rememorado (...) también pertenece un
yo pasado de aquel presente, mientras que el yo original y real es el de la pre-
sencia actual, a la cual, por encima de lo que aparece como esfera de cosas,
también pertenece la rememoracién como presente viviente”". Esto quiere
decir que asi como es importante el futuro, también es importante el pasado
en cuanto que, como experiencia vivida, conforma el presente y constituye el
futuro.

De acuerdo con lo anterior, se hace claro que “(...) el yo-trascendental es el
hombre de carne y hueso que transita por las calles”'®, “todo yo-trascendental
(...) es un hombre en el mundo”"’, es decir, un hombre en el mundo cumplien-
do funciones de pensamiento. Husserl concibe al hombre como una totalidad,
que gracias a su estructura puede vivenciar y experienciar el mundo como he-
cho que se le da. El yo no es una vivencia entre las vivencias, es una estructura
que experimenta el mundo, que consta de un pasado, un presente y un futuro,
somos lo que fuimos, lo que somos y lo que seremos; la trascendencia radica
en que “somos seres de tareas infinitas”'®.

Los sujetos trascendentales son los mismos que acttan para la constitu-
cién del mundo a partir de una forma motivada, con la intencionalidad co-
rrelativa que desde cada uno constituye esfera de significacién de mundo y
de la percepcién que se tenga del mismo: “(...) repitdmoslo una vez mas, el

1 1pid., p. 54.
1> Hussert, Edmund. Op. cit., p. 195.

16 Herrera RestrePo, Daniel. Por los senderos del filosofar. Bogota: Editorial Bonaventuriana, 12
Edicién, 2009, p. 123.

'7 1bidem.

'8 Herrera ResTREPO, Daniel. La persona y el mundo de su experiencia. Op. cit., p. 54.
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yo-trascendental no es ninguna realidad que habite en mi cuerpo ni puede
ser interpretado metafisicamente (...)"!". Su interpretacién cabe dentro de la
reflexién que se puede hacer desde la intencionalidad a la que esté sujeta el
ser humano, como ser viviente, dotado de experiencia, que participa de tempo-
ralidad y de conciencia, con la que puede transformar la realidad.

e) El yo-conciencia

Se puede decir que “(...) el estudio de la conciencia da por resultado
la caracterizacién de un yo que hace las veces de instancia unificadora de
vivencias”?, es decir, el yo no es una sustancia definida, sino que es una ca-
racterizacién que da cuenta de unas vivencias que se ofrecen como unidad de
la conciencia y como la capacidad de discernir su propio si mismo dentro de
distintos momentos, que a su vez cuenta con la temporalidad de la experien-
cia, es reconocer el antes, que ya fue una experiencia vivida y que anticipa el
futuro como horizonte de realizacién.

f) El yo-temporal

La temporalidad es “(...) la estructura operatoria de la conciencia”?', se hace
consciente en el sujeto en cuanto actia como un yo que temporaliza las vi-
vencias reteniéndolas y proteniéndolas al pensarlas o, simplemente, al hacer-
se presente frente a las vivencias que ha tenido en la medida que es un sujeto
que se funda en la experiencia mundana.

El yo es la forma de temporalizar la experiencia que se piensa dentro del
mundo bajo las vivencias previamente adquiridas, es el tener un “algo” pen-
sado en donde el yo obra como polo objetivo, es la relacion que existe entre
la noesis y el noema, entre el pensar y lo pensado. El yo como temporalidad es
la unidad vivida que se asume como viviente en relacién con lo vivible, esto
es: la experiencia vivida, lo que se vive en relacién con lo que sera vivido, la
temporalizacién del sujeto en tanto reflexion del pensamiento.

En la reflexion como toma de conciencia, mirando a otros yoes dentro de su ex-
perienciar comunitario e intersubjetivo, se abre la posibilidad de encontrarse
con la facticidad de distintas orientaciones en la experiencia mundano-vital.

19 1bidem.

20VarGas GUILLEN, German. Pensar sobre nosotros mismos. Bogoté: San Pablo & Universidad Peda-
gbgica Nacional, 22 edicién, 2006, p. 135.

2! 1bidem.
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La temporalizacion reflexiva de la conciencia indica que toda experiencia puede
ser sometida a la reflexion, puesto que teniendo un origen se despliega hacia
nuevas posibilidades de orientacién intencional y la toma voluntaria de deci-
siones del sujeto en el mundo de la vida.

La designacion del yo y la temporalidad presentan algunas caracteristicas que
son fundamentales para la conciencia. A continuacién, se indican algunas:

1. Sélo se toma conciencia cuando se valida el horizonte avalado por la
vida comunitaria, en la cual el sujeto se desenvuelve como un yo particular.

2. La toma de conciencia implica reconocer que es el mismo yo quien
funda las operaciones dadoras de sentido, dentro de un mundo que le es
comun a otros yoes, aun cuando estos tienen orientaciones intencionales
que adquieren vida, vigencia y convierten en accién los planteamientos
sugeridos para toda la comunidad dentro de la cual se inserta.

3. La libre determinacién del yo surge en la medida en que el conjunto
de operaciones comunitarias posibilita el horizonte de cada sujeto para su
actuar especifico, es decir, es la autodeterminacién de su experiencia en
el mundo, es su despliegue temporal como sujeto; alli es donde busca su
afirmacién y el reconocimiento de su realizacion.

4. El yo en la bisqueda de su autoafirmacién en las tres dimensiones de
la conciencia (pasiva, tética o posicional, reflexiva) puede mutar, transformar v,
en cierto sentido, emancipar las intencionalidades del contexto en el que
se desarrolla como sujeto, es decir, estas intencionalidades tienen signifi-
cado y pueden ser afectadas por la determinacién, asi como también es
posible dar fundamento o abrir campo a nuevos horizontes de sentido en
su dimensién motivacional.

5. El yo como conciencia es comunicativo, interacttia consigo mismo,
no sélo en la comunidad; esto quiere decir que él mismo puede elegir el
estilo de realizar su propia existencia, reflexionando sobre el Télog que se
ha trazado en cuanto vive su propia experiencia. Puede cambiar la orienta-
cién del téhog con nuevas maneras de vivirlo, experimentarlo o realizarlo.

6. La conciencia reflexiva se torna responsabilidad cuando el mismo sujeto
se encarga de transformar su entorno comunitario bajo las intencionali-
dades para nuevas formas de experiencia. El sujeto toma como personal
el nuevo reto al que se enfrenta, es el compromiso que designa el titulo
yo, cuando la temporalidad, que es universal, se convierte en historia, esta-
bleciendo lo que puede transformar desde su propia vivencia para la vida
comunitaria.
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Es asf como se constituye el yo-temporal, bajo la experiencia vivida en torno
a una comunidad propia.

9) El yo-conciencia mundano-vital

La conciencia del yo es apropiacién del horizonte histérico, es el desenvolvi-
miento hacia el futuro; no se contraponen el uno con el otro. Sélo hay mutua
implicacién. Ahi es donde esos dos momentos aseguran el despliegue de la
unidad de la conciencia esponténea y la conciencia reflexiva; en la conciencia es-
pontdnea “(...) el sujeto ve sincrénicamente el mundo”?; la conciencia reflexiva ve
el mismo mundo bajo la actualidad inmediata, cuando reconstruye el origen
temporal en el horizonte de experiencia.

h) El yo-intuicion

El yo-intuicién se da a partir de la constitucién del mundo hacia el sujeto, es
decir, en la experiencia intersubijetiva que implica la percepcién, cuando cada
sujeto se experimenta dentro de un conjunto de vivencias. El yo-perceptivo/per-
cibido se hace vivible cuando en los dos casos se dan en la misma persona;
sélo que en el primero opera en el sujeto una percepcién sincrénica; en el
segundo, la operacion es diacrénica. No se da una contradiccién entre el yo-
percibido y el intuido, por el contrario se da una serie de cambios multiples en
los que la experiencia es llevada a lo dado.

En Gltima instancia, las dos dimensiones del yo se distinguen bajo los titu-
los yo-trascendental y yo-empirico, o de un yo-trasempirico o un yo empirotrascenden-
tal. En el yo-trasempirico “(...) se realiza la experiencia procurando que el sen-
tido se intersubjetive”?, es decir, opera el conocimiento y el reconocimiento
de lo allende como posibilidad para la perspectiva frente al horizonte de lo
mediato e inmediato.

El yo empiro-trascendental crea u otorga sentido a lo dado en la experiencia.

Ser en el mundo es dar cuenta de una totalidad de vivencias que sbélo son
posibles a partir de la constitucién del ser humano como persona que habita
el mundo, en el conjunto de dimensiones del ego que lo conforman: el cuerpo,
el instinto, la persona y su trascendentalismo, pero que también necesita de una
conciencia, una temporalidad, un mundo vital y una intuicion, que van a permitir su
darse en el mundo como unidad de experiencias.

2 1pid., p. 141.
% 1pid., p. 358.
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La siguiente figura da cuenta de lo expuesto anteriormente, a saber, de las
dimensiones constitutivas del yo:

euosliad

Instinto

Cuerpo

G
%o
Sy
Trascendental 3

Figura 1

En la figura anterior se puede explicar la constitucién del yo en su totalidad
con sus diferentes dimensiones; éstas hacen de él, justamente, un yo en el
mundo de la vida o yo mundano-vital.

III. Conclusion

Aunque también se pudiera estudiar la influencia de san Agustin sobre el
pensamiento de Husserl —es muy clara esta influencia para pensar el tiempo
como él mismo lo indica en el inicio de las Lecciones de fenomenologia de la con-
ciencia interna del tiempo y quiza también se pueda rastrear la nocién de persona
como ser en intersubjetividad o como relacién—, en un aspecto si hay una ruptura
tanto con Agustin como con Descartes, a saber, en que el yo no puede ser
concebido fenomenoldgicamente en o desde el dualismo, que el yo no es
substancia. Precisamente porque Husserl concibe al yo como torrente de vivencias
es imposible su substancializacion; y, en cuanto no es substancia no puede ser
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un “piloto” u “otro” u “otra cosa” distinta de la misma esfera de experiencia,
de conciencia, de existencia propia de cada quien en su mundo de la vida.
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" Aquf las lineas fundamentales de mi proyecto monogréfico dedicado a la cuestién del su-
jeto como punto de cruce entre las vertientes fundamentales que confluyen en el pensamiento
ricoeuriano: la filosofia reflexiva, la fenomenologia y la hermenéutica. De una larga tradicién en-
tre las primeras y de una profunda tematizacién tras el pensamiento hermenéutico postheideg-
geriano este texto se propone modular las variaciones que acontecen al sujeto entre corrientes
tan diversas, en aras de arribar en un dltimo momento a la propuesta ricoeuriana donde rugen
sus flujos y reflujos. Este texto fue presentado como ponencia en el evento A un lustro de la par-
tida de Ricoeur: un didlogo entre fenomenologia y hermenéutica realizado por el Grupo de Investigacién
Filosofia y ensenianza de la filosofia, los dias 25, 26 y 27 de octubre de 2010, en Medellin.
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Las variaciones que se desplegaran seguidamente y que resuenan en la
construcciéon del pensamiento ricoeuriano, preservan la subjetividad como
motivo comin; no obstante, los giros que abren sus reinterpretaciones con-
ceptuales indicaran la complejidad que las conjuga entre consonancias y di-
sonancias que abocan a su escucha reiterada. Asi pasaremos sucesivamente
por las variaciones epistemoldgica, fenomenoldgica y ontoldgica que se dilu-
cidan en distintos lugares de la obra de Ricoeur y que aqui se retinen en aras
de trazar las mutaciones que acontecen a la subjetividad entre unas y otras,
mientras se socava como fundamento con miras a dilatar sus posibilidades her-
menéuticas. Este es precisamente el rodeo a que se convoca.

Primera variacion'

La primera variacién fluye sobre el sujeto cartesiano en su equivocidad
como subiectum de conocimiento y como cosa pensante (res cogitans), para in-
dicar luego el viraje hacia la egologia husserliana. Variacién que socava la
reflexién como un acto intuitivo y autoasegurador de la primordialidad del
subiectum, que en un primer momento parece acercar los proyectos de Descar-
tes y Husserl, pero que luego bifurca sus sendas por la transformacién de la
reflexién en una exégesis siempre horizéntica de la experiencia fenomenoldgica
en la egologia husserliana. Movimiento fundamental sobre el que Ricoeur co-
mienza a sugerirnos la posibilidad de su fenomenologia hermenéutica.

La critica de Husserl al cogito cartesiano se dirige tanto a su consideraciéon
como axioma de una cadena deductiva de verdades que fundamentan las cien-
cias, asi como a su identificacién como cosa pensante (res cogitans). El sujeto
cartesiano que pretendia fundamentar la ciencia termina fundamentado por
la ciencia misma, en su certeza y evidencia resuenan las exigencias del cono-
cimiento matemaético; de esto se sigue que el sujeto de conocimiento constituya
el efecto del proceder asegurador de la ciencia moderna. Méas adelante veremos
como esta arista de la critica de Husserl a Descartes impide igualar el sujeto de
conocimiento al sujeto fenomenoldgico.

Por ahora, consideremos la problematica igualacién del cogito con la cosa
pensante (res cogitans) que termina por fundamentar su realidad en Dios como
ente trascendente, con lo que la primordialidad del cogito queda reducida al
plano meramente epistemoldgico mas no ontoldgico. El valor filoséfico de
la idea de Dios en el marco de la fundamentacién de las ciencias yace en la
posibilidad que permite al cogito salir de su solipsismo y de asegurarle el co-

! Esta primera variacion se esboza a partir del estudio minucioso de Ricoeur dedicado a las
Meditaciones cartesianas de Husserl: Etude sur les “Méditations cartésiennes”, compilado entre la serie
de articulos dedicados a la fenomenologia: A [*école de la phénomenologie. Paris: Vrin, 1986.
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nocimiento objetivo de las cosas. No obstante, el circulo cartesiano se aclara
en cuanto consideramos que esta idea estd determinada por las posibilidades
mismas de conocimiento del sujeto: la certeza de la idea de Dios y la objetivi-
dad que esta prometia, quedan atrapadas en el sujeto mismo, con lo que se
preserva su solipsismo, mientras se rectifica su primacia epistemoldgica. Sin
embargo, la identificacién de la idea de Dios con la idea de infinito aparece
como el limite del cogito que la concibe, en virtud de la finitud que patenti-
zan sus posibilidades epistemoldgicas; luego la idea Dios como ente infinito
advierte su anterioridad ontoldgica respecto de la cosa pensante como ente
finito, con lo que el sujeto de conocimiento pierde su primordialidad, pues su
realidad queda referida a un ente trascendente.

Precisamente, la fenomenologia como filosofia trascendental se propone
desde sus inicios evitar estas dificultades que cruzan el sujeto cartesiano. Al
respecto dird Ricoeur:

La filosoffa trascendental asume audazmente las enormes dificultades (...)
de una filosoffa que no serfa sino una egologia y nunca una ontologia, de una
filosoffa donde el Ser no seria jamés lo que no sélo dé peso de realidad al ob-
jeto, sino sobre todo que funde la realidad del Ego mismo. Una egologia, es
decir un cogito sin cosa pensante, un cogito sin la medida absoluta de la idea de
infinito, sin este pensamiento singular que seria la marca sobre él de otra subje-

tividad fundadora?.

Asi, la epojé trascendental aparece como la radicalizacion de la duda carte-
siana en tanto pone en suspenso la creencia ontoldgica en el mundo externo
y autosubsistente preservada por Descartes a partir de la introduccién de la
idea de Dios, garante del conocimiento objetivo y del mundo como cosa ex-
tensa. Ahora bien, en el horizonte de las Meditaciones cartesianas la epojé posibi-
lita una variacién fundamental en la relacién del sujeto con el mundo: afirma
la correlacion intencional entre el mundo que aparece como fenémeno y el sujeto
que lo despliega de multiples formas e incesantemente en su experiencia.

Como vemos, la egologfa, antes que preservar la separacion epistemoldgica
entre el sujeto y el mundo que tanto inquietd a la filosofia moderna, afirma en
cambio la correlacién intencional entre uno y otro, el mundo deja de conside-
rarse como un ente separado y subsistente por si mismo, a la vez que el sujeto
deja de considerarse como la funcién de un mero representar autoasegurador

2 "La philosophie trascendantale assume courageusement les énormes difficultés (...) d “une
philosophie qui ne serait qu “une égologie et jamais une ontologie, d “une philosophie ot | “Etre
ne serait jamais ce qui non seulement donne un poids de réalité a 1”objet, mais surtout fonde la
réalité de | "Ego lui-méme.Une égologie, ¢ “est-a-dire un cogito sans res cogitans, un cogito sans
la mesure absolue de 1“idée d“infini, sans ce cogitatum singulier qui serait la marque sur lui d “une
toute autre subjectivité fondatrice” (Ricoeur, Paul. A [*école de la phénoménologie. Op. cit., p. 77).
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y solipsista. A partir de la reduccién trascendental el mundo se presenta en-
tonces como un fenédmeno inagotable en la multiplicidad de modos como se
da en nuestra experiencia trascendental, a la vez que el sujeto, en virtud de
su intencionalidad, aparece como un campo de experiencia cuya exégesis se
desenvuelve en esa correlacién fenoménica.

De este modo, podemos detenernos en la diversidad del sujeto impersonal
cartesiano que servia de axioma a la ciencia moderna respecto del sujeto per-
sonal que comienza a trazarse en la egologia husserliana: mientras el sujeto
impersonal a la base de las ciencias aparece como una certeza apodictica y
adecuada de la que se tiene conciencia inmediata, al modo de un axioma geomé-
trico, el sujeto fenomenoldgico expone una doble tensidn sobre la que emer-
ge la egologia husserliana: por un lado, su afirmacién como evidencia reflexiva
que lo pone en consonancia con la herencia cartesiana, pero, por otro lado,
la afirmacién de su inadecuacion, es decir, la imposibilidad de tener conciencia
inmediata de qué sea. En suma, la variacidon fundamental entre el sujeto de
conocimiento de Descartes y el sujeto fenomenoldgico de Husserl yace en
que mientras en el primero se sabe inmediatamente que-es y qué-es en virtud de
su consideracién axiomética, en cuanto al sujeto fenomenoldgico si bien la
epojé afirma de un modo ailn intuitivo la necesidad de que sea, no obstante no
decide inmediatamente sobre qué sea, precisamente en virtud de su caracter
intencional, pues la correlacién entre el mundo fenoménico y el sujeto tras-
cendental es un acontecer incesante en el que a su vez se despliega el sujeto
en sus multiples modos de constituir lo dntico desbordante. Antes que una
representacién simple, inmediata y autoaseguradora por el modelo de la cien-
cia, el sujeto fenomenoldgico se constituye en la constitucién misma de su
experiencia fenoménica.

El desarrollo de las Meditaciones cartesianas advierte a su vez sobre las trans-
formaciones mismas del proyecto husserliano. La funcién meramente episte-
moldgica del sujeto que se anunciaba en la primera meditacién se transforma
posteriormente: el sujeto trascendental a la base de la constitucién del mun-
do fenoménico a su vez se va exponiendo en su carécter personal, tal como se
sugiere en su asuncidén como campo de experiencia sobre el que no se puede
tener un conocimiento inmediato de qué sea, por el flujo de la temporalidad
inmanente que advierte sobre el caracter horizéntico de su experiencia, y por
la esfera de pertenencia de su corporalidad trascendental, que a su vez conti-
nda situando su experiencia e indicando su abundancia.

Ahora podemos sintetizar la variacién fundamental entre el sujeto carte-
siano y el husserliano que abrira a la posibilidad de la fenomenologia herme-
néutica de Ricoeur: mientras en el proyecto epistemoldgico de Descartes la
reflexion termina y a su vez se funda en la conciencia inmediata del sujeto,
en la egologia husserliana si bien aln persiste el caracter fundacional en la
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apodicticidad del sujeto, no obstante se asume su indeterminacién, la im-
posibilidad de tener una conciencia inmediata de qué sea, en virtud de su
caracter personal que lo sustrae de toda funcién epistemoldgica y lo aboca a
la concretitud y situacionalidad de su experiencia fenoménica. La reflexion deja
de equipararse con el acto intuitivo y autoasegurador de un sujeto de cono-
cimiento, la reflexion deviene entonces exégesis de la experiencia fenomenoldgica del
sujeto, exégesis de una experiencia en acontecer incesante en vista de la exu-
berancia del mundo fenoménico y de la que todo intento por concebir intuiti-
vamente es una violencia artificiosa. Al respecto, las palabras de Ricoeur: "Por
un asombroso rodeo, lo trascendental reducido revela lo éntico desbordante”.

Como vemos, en esta primera variacién de la subjetividad comienza a so-
cavarse el carécter intuitivo de su reflexién autoaseguradora; la egologfa hus-
serliana, si bien alin permanece en la linea de la filosoffa reflexiva que afirma
el caracter apodictico del sujeto, no obstante advierte la imposibilidad de una
conciencia inmediata sobre aquello que sea el sujeto, pues antes que un axio-
ma el sujeto de la fenomenologia esté expuesto al flujo de una experiencia
en que se constituye constituyéndola; en ese ir y venir la subiectividad autosu-
ficiente del sujeto se pone en juego, mientras la reflexién que la fundamenta
deviene en exégesis de ese movimiento incesante de constitucién, con lo que
se socava la autoconciencia como un acto intuitivo y autoasegurador y, mas
bien, se aboca a la necesidad del rodeo de esa subjetividad fluyente y situada
en su experiencia fenomenoldgica.

Esta variacion serd la que resuene en la fenomenologia hermenéutica de
Ricoeur al dislocar la subjetividad como fundamento de la escritura y lectura vy,
en cambio, presentarla como un movimiento de refiguracion incesante a partir de los
rodeos interpretativos. Sobre esto se volverd mas adelante, pues antes se propo-
ne considerar una segunda variacidn de la subjetividad explorada y apropiada
por Ricoeur, a partir de la critica heideggeriana de la metafisica, que subyace
al cogito cartesiano y que permitird acercarnos nuevamente a la fenomenologia
hermenéutica de Ricoeur. Flujo discontinuo de variaciones que se superpo-
nen, cruzan y separan en un juego en que los conceptos interpretados e inter-
pretantes desatan sonoridades insospechadas.

Segunda variacion

Para Ricoeur, la critica heideggeriana a la metafisica del cogito que ha olvi-
dado la pregunta por el ser aparece como el reverso negativo de una herme-
néutica del yo soy (ego sum) que restituye la pregunta por el ser del cogito indeter-

* "Par un étonnant détour, le trascendental réduit révéle | ontique débordant” (1bid., p. 204).
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minada por Descartes. De este modo, para Ricoeur la analitica fenomenoldgica
del Dasein que desarrolla Heidegger, més alla de una mera deconstruccién de la
época del mundo como imagen, aparece como la posibilidad de una nueva filo-
soffa del ego sum o hermenéutica del yo existiendo?, exégesis siempre abierta y
continua por tratarse de un ser en el mundo y no mas de un subiectum del mundo.

La critica de Heidegger a la metafisica del cogito cartesiano se concretiza en
su reduccién de todo lo existente a su ser representable, lo que a su vez apa-
rece como el efecto de la identificacién contenida en el cogito como subiectum
y como ego, variacion fundamental que hara del hombre el sustrato de todo lo
existente en cuanto representable y, asi, del mundo como imagen o represen-
tacién suya. Ahora bien, la peculiaridad de este cogito yace en que su actividad
representativa se asegura a si misma su certeza, asf lo representable a partir
de y ante sus posibilidades epistemoldgicas es siempre cierto. De este modo,
tanto la ciencia como los entes estan determinados por las posibilidades del
cogito como principio primero y autoasegurador que reduce incluso su ser mis-
mo a su ser representable, pues la claridad y distincién de su autorrepresen-
tacion es el fundamento mismo de su ser, la justificacion epistemoldgica de su
existencia. Precisamente a esta determinacién epistemoldgica de la prioridad
e inmediatez del cogito adjudicard Heidegger el olvido de la pregunta por el ser
del cogito como olvido mismo de la pregunta por el ser, adrede este pasaje de
la introduccion a Ser y tiempo:

Con el cogito sum pretende Descartes dar a la filosoffa una base nueva y se-
gura. Pero lo que él deja indeterminado en este comienzo “radical” es la forma
de ser de la res cogitans, o més exactamente, el sentido del ser del “sum”. (...) la
exégesis no sdlo aporta la prueba de que Descartes tenfa que omitir totalmente
la pregunta que interroga por el ser, sino que también muestra por qué se forjoé
la opinién de estar, con el absoluto “ser cierto” del cogito, dispensado de pre-
guntar por el sentido del ser de este ente’.

La identificacién del cogito como principio epistemoldgico que determina
todo lo existente en virtud de su representabilidad y, asi, la existencia del
cogito mismo como autorrepresentacion intuitiva, reitera la subordinacién del
sujeto de conocimiento cartesiano a la fundamentacién de la nueva ciencia
moderna. Contra este olvido de la pregunta por el ser del cogito, como olvido
de la pregunta misma por el ser, se dirigira Ser y tiempo.

Segln propone Ricoeur, la necesidad de reiterar la pregunta por el sentido
del ser aboca a reconocer en su estructura la fisura del cogito como principio
epistemolégico y la inminencia del excentramiento ontoldgico del ego en su per-

4 RicoEUR, Paul. "Heidegger y la cuestién del sujeto”. En: El conflicto de las interpretaciones. Ensa-
yos sobre hermenéutica. México: FC.E., 2003, p. 210.

° HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. México: F.C.E, 1995, p. 35.
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tenencia al ser, variacion capital que interpretard en términos de una herme-
néutica del “yo soy”; al respecto, nos diré: “esta destruccién del cogito, unida
a la deconstruccién de la era a la cual pertenece, es la condicién para una
adecuada repeticién de la cuestién del ego”.

La estructura circular de la pregunta que interroga por el ser va de lo que se
busca al horizonte que viene de lo buscado mismo, como perspectiva desde
donde se ha de indagar por el ser; este horizonte es el del Dasein como ente
determinado énticamente por el ser y al que la pregunta por el ser le resulta
posible en virtud de que le pertenece como determinacién ontoldgica. No en
vano nos dird Heidegger: «la comprension del ser es ella misma una “determinacion
del ser” del “ser-ahi”. Lo 6nticamente senalado del ser-ahi reside en que este es
ontoldgicoy’. De este modo, contra la primacia epistemoldgica del cogito, que
asegura el caracter intuitivo de su autorreflexién, aparece el Dasein como ente
excentrado de toda primacia y de todo carécter autofundamentador en virtud
de su pertenencia ontoldgica al ser; la analitica de las estructuras existencia-
rias del Dasein como horizonte desde el que se podré responder a la pregunta
por el ser, advierten sobre el desfondamiento del cogito; méas precisamente, en
la explicitacién fenomenoldgica del Dasein como ser en el mundo se cumple una
variacién fundamental para la filosofia del ego que lo desorbitard como cogito y,
en cambio, lo afirmard como ego sum. Al respecto diré Ricoeur: “"Estoy implica-
do en la indagacidn, en tanto yo soy y no en tanto yo pienso”®. De este modo, se
reitera la pregunta olvidada por Descartes en torno al ser del ego sum, que a par-
tir de su determinacién ontoldgica por el ser seré inseparable de su exposicién
a él. Del hombre como subiectum del mundo se vira entonces hacia el hombre
como ser en el mundo, variacidén que imposibilitara la afirmacién intuitiva y la
conciencia inmediata del ego sum y, en cambio, reclamaré la exégesis de su
determinacién ontolégica como Dasein a partir de la comprensidn del ser que
lo caracteriza. Asi, de la certeza intuitiva del cogito pasamos, con la nocién hei-
deggeriana del Dasein, a la necesidad de una analitica existenciaria concebida
como una hermenéutica en virtud de su encubrimiento éntico y ontoldgico.

Esta es la variacion fundamental abierta por Heidegger que Ricoeur inter-
pretara como una hermenéutica del yo soy; sobre esto nos dira:

La pregunta por el sentido del ser remite hacia atrés y hacia delante de la
indagacién misma, como modo de ser de un ego posible (...). Ella contiene no
sélo una impugnacién de la filosoffa del cogito, sino también la restituciéon de
su rango ontolégico’.

¢ Ricoeur, Paul. El conflicto de las interpretaciones. Op. cit., p. 210.
" HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Op. cit., p. 22.

8 Ricoeur, Paul. El conflicto de las interpretaciones. Op. cit., p. 207.
9 1bid., p. 208.
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Hasta aqui la estructura de la pregunta por el ser nos ha descubierto la ne-
cesidad de una exégesis del Dasein como ente determinado por el sery, de este
modo, por su posibilidad ontoldgica de preguntarse por el ser. Ahora bien, la
necesidad de una hermenéutica del Dasein aparece en vista de su situacién
fenoménica: «inmediatamente no sdlo es ontoldgicamente un problema el “quién”
del “ser ahi”, sino que este “quien” resulta encubierto incluso dnticamente»'®.
Quién sea el Dasein requiere una analitica de sus estructuras existenciarias,
pues su modo de ser es inseparable de su exposicidn al ser, lo que le niega
toda forma de inmediatez, a la vez que reitera la necesidad de hacer de la
reflexion no un acto intuitivo y autoasegurador del subjectum, sino, mas bien,
la exégesis siempre abierta de un yo interpretado existenciariamente. De este
modo, una fenomenologia del Dasein que requiere la indagacién ontolégica por el
ser sera inevitablemente una hermenéutica:

En ninguna otra parte se muestra con mayor claridad que, en este punto,
la fenomenologfa es una hermenéutica, precisamente porque en ninguna otra
parte la proximidad que caracteriza el orden éntico es mas enganosa. (...) Este
encubrimiento no implica un escepticismo con respecto a la cuestién del si-
mismo. Por el contrario, el yo sigue siendo una caracteristica esencial del ser-ahi
y, por esa razon, debe ser interpretado existencialmente!''.

Esta necesidad de una analitica del Dasein es interpretada por Ricoeur, preci-
samente, como una hermenéutica del yo soy en aras de acentuar el modo como
reitera la pregunta ontoldgica por el ego olvidada por Descartes. Aunque el Dasein
emerge de la critica al cogito cartesiano como mero artificio epistemoldgico, no
obstante, para Ricoeur en ella se conserva la posibilidad de una nueva filosoffa
del ego que retome la pregunta por el ego sum, que nombra como: Hermenéuti-
ca del yo soy; la pregunta por el quién del Dasein justifica la posibilidad de esta
hermenéutica. Con esto se sugiere que si bien con Heidegger asistimos a una
variacién fundamental en torno a la subjetividad respecto de su consideracion
como cogito, no obstante, con el Dasein se retoma su determinacién ontoldgica
como ego sum, giro en el que se abandona la asuncidén epistemoldgica que lo en-
frentaba al mundo y, en cambio, nos acercamos a una fenomenologia hermenéutica
que inicia su exégesis a partir de su situacion como ser en el mundo. Concluyamos
esta segunda variacién con las palabras de Heidegger que posibilitan el plantea-
miento ricoeuriano: «Si el "yo” es una determinacién esencial del “ser ahi” tiene
que hacerse de él una exégesis existenciaria»'?.

Una variacion aparece con el Dasein, mas su resonancia con la metafisica
del cogito abre una nueva sonoridad: la fenomenologia hermenéutica que nos
deja entrever Ricoeur a partir de la hermenéutica del yo soy.

10 HEipEGGER, Martin. Caminos del bosque. Madrid: Alianza, 1998, p. 132.
"' Ricoeur, Paul. El conflicto de las interpretaciones. Op. cit., p. 212.
12 HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Op. cit., 1995, p. 133.
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Tercera variacion

La fenomenologia hermenéutica se abre a partir de la critica a la interpreta-
cién idealista de la fenomenologia que posibilita la reinterpretacién hermenéu-
tica de la intencionalidad y del método fenomenoldgico'®.

El caracter autofundamentador de la reflexidén fenomenoldgica que des-
pliega la reduccién trascendental en la afirmacién del caracter apodictico de la
subjetividad, en oposicién a la dubitabilidad de toda forma de trascendencia,
advierte sobre el ideal cientificista de fundamentacién Gltima que resuena en
Husserl. Sin embargo, las limitaciones que traza la conservacién de este ideal
aparecen con la indeterminacion de los alcances de la intencionalidad de la con-
ciencia, por cuanto esta nocién permanece dentro del marco de la concep-
cidén epistemoldgica de una subjetividad trascendental a la que estan referidos
todo sentido y ser posibles. De este modo, la fenomenologia como una forma
de epistemologia preserva el caracter autoposicional de la reflexién, mientras
corre el riesgo de quedar reducida a un mero subjetivismo trascendental.

Contra esta interpretacion idealista de la intencionalidad y del método fe-
nomenoldgico, Ricoeur afirmard con Heidegger la anterioridad de la condicién
ontoldgica de la comprensién a todo proyecto epistemoldgico de fundamen-
tacién, que advierte sobre la copertenencia entre aquel que pregunta por el
sentido del ser y el ser mismo, y que ya se sugeria en la nocién de intenciona-
lidad: al modo de la exégesis existenciaria del Dasein, que socava la evidencia e
inmediatez del sujeto por su reflexién autofundamentadora, la intencionalidad
reinterpretada hermenéuticamente también antepone a toda conciencia de si,
inmediata y fundacional, una conciencia vuelta hacia el sentido; al respecto
nos diré Ricoeur:

La tesis de la intencionalidad pone explicitamente que, si todo sentido es
para una conciencia, ninguna conciencia es conciencia de sf antes de ser con-
ciencia de cualquier cosa hacia la cual ella se supera (...). Que la conciencia
esté fuera de ella misma, que sea hacia el sentido, antes que el sentido sea para
ella, y sobre todo antes que la conciencia sea para ella misma, ino es esto lo que
implica el descubrimiento central de la fenomenologia?'“.

Precisamente, esta preeminencia del sentido sobre la conciencia inmediata de
sf reitera la imposibilidad de sostener la concepcidén epistemoldgica de un sujeto
de conocimiento y, en cambio, abre a la necesidad fenomenoldgica de una exé-
gesis del ego en su correlacidn siempre horizdntica con el mundo y con los otros.

13 Adrede véase: Ricoeur, Paul. "Para una fenomenologia hermenéutica”. En: Del texto a la
accion. Ensayos de hermenéutica 11. México: FC.E, 2002.

14 Ricoeur, Paul. Du texte a [ “action: essais d “herméneutique 11. Paris: Du Seuil, 1986, p. 57. Se
remite a la versién original por la precisién de este importante pasaije.
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En suma, la posibilidad de la fenomenologia hermenéutica se abre sobre
esta interpretacion de la intencionalidad como excentramiento de la concien-
cia hacia el sentido vy, asi, del método fenomenoldgico como exégesis de esta
relacién siempre en acontecimiento. De este modo, la fenomenologia deja de
prolongar el ideal epistemoldgico de la fundamentacién Gltima y se aproxima
a una egologia que, ante la imposibilidad de afirmar la conciencia inmediata
del ego, explicite su pertenencia al mundo y su correlacién con los otros. Con
esto, la reflexiéon fenomenoldgica pierde su caracter fundacional y deviene
entonces en explicitacién de un movimiento siempre abierto: el de la vida in-
tencional del ego, que no es mas la visién plena de un sujeto autoasegurador.
Precisamente, esta variacion hermenéutica de la interpretacion idealista de la
fenomenologia constituye la posibilidad de la fenomenologia hermenéutica
por la que indaga Ricoeur: digresién que socava la reflexién como acto funda-
cional de la subjetividad trascendental y se restituye, en cambio, la necesidad
de la exégesis del movimiento abierto de la vida del ego tras la explicitacién de
su exposicién al mundo y a los otros como su situacién primordial.

Esta variacién hermenéutica de la fenomenologia se fortalece, a su vez,
con la teorfa del texto como otra vertiente de la destitucion de la subjetividad
como origen: las posibilidades de sentido de los textos no se reducirdn enton-
ces a la intencién del autor, del mismo modo que no se agotaran en la apro-
piacién de su lector. Asi, la subjetividad se pierde como origen, no obstante,
reaparece como respuesta a las variaciones imaginativas en torno a la realidad o
proyectos de ser en el mundo que despliegan los textos de ficciéon a partir de
la creacién de nuevos significados y referencias, en las que el ego se ve aboca-
do a su misma re-figuracién una y otra vez, adrede estas palabras de Ricoeur:
“El ego debe asumir para sf las variaciones imaginativas que le permitirian responder
a las variaciones imaginativas sobre lo real que generan la literatura de ficcién y
la poesia, mas que ninguna otra forma de discurso”" . Seglin esto, el ego que
permitiria considerar la fenomenologia hermenéutica estd despojado de toda
subjectividad que le aseguraba la reflexion autofundamentadora, de vision plena e in-
mediata ha devenido en exégesis siempre abierta que se despliega hermenéuticamente
en los rodeos a que lo aboca la interpretacién de los textos; del mismo modo,
su caracter trascendental, que remitia toda posibilidad de sentido y de ser a sus
posibilidades epistemoldgicas, queda socavado por las variaciones infinitas en
que se fragmenta su presunta continuidad como subjectum, mientras entre sus
fisuras sélo queda un ego siempre re-figurable.

Esta es la variacién hermenéutica que sirve de contrapunto a las variacio-
nes epistemoldgica, fenomenoldgica y ontoldgica en torno a la subijetividad,
cuya conjuncién permite percibir resonancias y disonancias en un movimiento
abierto que fascina la escucha siempre reiterada en virtud de su abundancia.

1> RicoruRr, Paul. Del texto a la accion. Op. cit., p. 53.
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Consideracion final

El sujeto como fundamento y representacidn transparente se fisura, pri-
mero en virtud de su correlacién intencional con el mundo y los otros que lo
trastoca como subjetividad situada y fluyente, que imposibilita toda reflexién
inmediata sobre sf; luego, destituido a partir de su pertenencia al ser, serd
abocado a una exégesis existenciaria que socava su carécter originario e intui-
tivo. Estos complejos movimientos desplegados por las variaciones en torno
a la subjetividad convergen en un motivo: el desfondamiento de la primor-
dialidad del sujeto acorde con la destitucién del caracter autoasegurador de la
reflexién que lo postula; no obstante, este es el revés negativo sobre el que se
abre la posibilidad fenomenolégica de una exégesis siempre abierta del ego en virtud
de su posibilidad de refigurarse una y otra vez a partir de los rodeos interpretativos
de los modos posibles de ser en el mundo que abren los textos y que corresponde a la
fenomenologia hermenéutica, explorada por Ricoeur, en aras de renovar la
filosoffa reflexiva tras el pensamiento hermenéutico postheideggeriano. Las
sonoridades desplegadas por el entrecruzamiento de estas variaciones siguen
resonando.
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Aqui pretendemos hacer una conexién —que ha sido objeto de sucesivas
investigaciones nuestras— entre fenomenologia e inteligencia artificial. Herbert Si-
mon en su libro The Sciences of the Artificial se planted un problema que llama
la atencién, a saber, écomo enfrentar la complejidad? En resumen, se puede
decir que el mundo es complejo, pero la manera como los seres humanos lo
podemos enfrentar tiene que partir del reconocimiento de que contamos con
una “racionalidad limitada”!. Entonces, de lo que se trata es de que, en diver-
S0Os pasos, se pueda —progresiva y sistematicamente— reducir la complejidad a
la simplicidad®.

Obviamente, bajo este supuesto es que —via las ciencias de lo artificial en
la versidon de Simon— se puede modelar la mente; y, por eso mismo, construir
modelos que no sélo representen tales operaciones, sino que puedan ser im-
plementados computacionalmente. Esta es una version de la inteligencia artifi-
clal —si se quiere, débil— que, no obstante sus limitaciones, se ha mostrado
potente para llevar a cabo una de las alternativas de naturalizacion de la fenome-
nologia.

Aqui vamos a examinar los supuestos esenciales del proceso de naturaliza-
cion que se ofrecen en las ciencias de lo artificial para llevar a cabo procesos de
la que se ha dado en llamar epistemologia experimental. Bajo este titulo se com-
prende el proceso de investigacién segln el cual: (1) se describe fenomeno-
l6gicamente una operacién subjetiva; (2) sobre la base de 1, se crea un modelo
légico-matemaético; (3) sobre la base de 2, se crea un modelo computacional;
(4) sobre la base de 3, se crea un dispositivo computacional; (5) sobre la base
de 4, se realiza una validacion —mutatis mutandis— segin la Prueba de Turing.
La validez de 5 depende de que realice "solucién de problemas” de conformi-
dad con lo descrito en 1°.

Como se vera, los pasos que describimos de la via psicolégica, de hecho, son
un camino en direccién de reducir la complejidad a elementos o aspectos cada
vez més simples. Estos son los que se pueden llevar a progresiva simulacion en
contexto de IA.

!'Simon, Herbert. Las ciencias de lo artificial. Granada: Comares, 2006, pp. 46-47.
21bid., pp. 33-34.

® Para la presente discusién nos basamos en un Programa de Investigacion que tiende a la simu-
lacion de procesos de decision racional. Cf., Varcas GUILLEN, German. La representacion computacional de
dilemas morales. Investigacion fenomenoldgica de epistemologia experimental. Bogoté: Universidad Peda-
gbgica Nacional, 2004. Robricuez DomiNGUEZ, Manuel. Teoria de plausibilidad: generalizacion de la [6gica
de plausibilidad. Tegucigalpa: Universidad Pedagdgica Nacional Francisco Morazén, 2009. GAMBOA
SARMIENTO, Sonia. Formacion y argumentacion: automatizacion de procesos argumentativos. Bogota: Uni-
versidad Pedagdgica Nacional, 2011.
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Es conocido el hecho de que Husserl propuso diversas vias para el desarro-
llo de la investigacién fenomenoldgica. Entre estas vias o caminos se encuen-
tran:

a) La via de la l6gica —que algunos han llamado “fenomenologfa realista”—,
caracterizada principalmente en su obra Investigaciones ldgicas de 1900-1901.
En ella hay un especial interés por reconocer las estructuras en si existentes
de lo formal, pero simultaneamente la necesidad de hacer de esas —por asi
llamarlas— estructuras objetivas una experiencia o un recorrido que, intuito
personae, cada sujeto tiene que realizar para llegar no sélo a comprenderlas,
sino a operar mediante sus reglas o leyes de estructura.

Habida cuenta, pues, de que en si lo légico se da con independencia o
autdbnomamente con respecto a la experiencia subjetiva, entonces en este
primer caso el fenomenologizar radica o consiste en que la subjetividad pue-
da entrar efectivamente en relacién con esas estructuras —en si y de suyos
existentes— para construirlas en y por despliegue de la experiencia de cada
quien. La siguiente via es la de volver la mirada hacia las estructuras subjetivas
mismas pasando asi del llamado polo objetivo o légico al polo subjetivo.

b) La via subjetiva —que algunos, incluido el mismo Husserl, han llamado:
idealismo fenomenoldgico o trascendental— trata de ver cdbmo en si opera la estruc-
tura de la subijetividad en todo proceso de fenomenologizar o de experimentar
los fendmenos, qua fenédmenos o en cuanto tales. Dentro de esta direccién
la obra mas significativa es Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenologica. En ella Husserl procura captar el residuo de la subjetividad, esto es,
lo que queda de la actividad constituyente del sentido de mundo, cuando el
mismo mundo ha sido puesto en epojé o ha sido suspendido sobre él todo juicio
acerca de su verdad, de su validez e incluso de su existencia.

Esta via, desde luego, ha sido criticada como el idealismo fenomenoldgico. Hus-
serl, sin embargo, reconoce en este idealismo, que él mismo califica de fenome-
nolégico, como una de las estructuras esenciales para la operacion constitutiva de
la subjetividad, sin el cual el mundo mismo —por existente que sea— carece
para el sujeto de sentido.

¢) La via mundano-vital. La tercera via se despliega hacia los anos de 1920,
cuando Husserl pone en evidencia la descripcidn de la experiencia en el mundo
de la vida. Aqui la categoria fundante es mundo de la vida o Lebenswelt. Las obras
en las que aparece de manera més explicita esta caracterizacién son tanto
Experiencia y juicio como Logica formal y Logica trascendental. Al parecer, Husserl
perseverd en esta via hasta el final de su vida y dentro de esta linea de pensa-
miento escribié la obra que, a su manera, es considerada como un auto tes-
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tamentario del autor, a saber: La crisis de la humanidad europea y la fenomenologia
trascendental.

d) La via psicologica®. Entre la segunda y la tercera via, en un periodo que
va al menos de 1924 al 1928 —periodo en el cual hay una estrecha colabo-
racién y debate entre Husserl y Heidegger— aparece la que se puede llamar
via psicolégica. Esta via también pudiera llamarse De la estructura de la experiencia
de la conciencia en el mundo de la vida, con lo cual se estaria indicando que la via
psicoldgica tiene el caracter de via media entre la descripcion de las estructuras de la
subjetividad y la descripcion de las estructuras del mundo de la vida.

En 1928 Husserl pronuncié sus Conferencias de Amsterdam. Por ese entonces
Heidegger —que habia ya sido colaborador de Husserl— no sélo habia publi-
cado Ser y tiempo, sino que tuvo ante la vista titulos que llenaron de renovacién
el espiritu de la fenomenologfa, tal y como Husserl lo habfa concebido. Se da
en la versién desarrollada por Heidegger, por ejemplo, la emergencia del titulo
general Dasein y también indicaciones teméaticas como hermenéutica de la factici-
dad, hermenéutica fenomenolégica, y especialmente, existencia.

Se puede conjeturar que Husserl fue motivado por estas reflexiones de
Heidegger para aclarar como el mundanear del sujeto en el mundo, es decir, el feno-
menologizar del sujeto, implica el polo correlativo mundo y cémo, a su vez, el mundo
mismo se abre como horizonte de experiencias y de expectativas, precisa-
mente porque hay sujeto que lo experimenta y que lo experimenta en comuni-
dad, en donde todos y cada uno de los miembros de las comunidades a su vez

4 Es bien conocido el articulo de Iso Kern titulado Los tres caminos a la reduccion fenomenoldgica
trascendental en la filosofia de Edmund Husserl, originalmente publicado en 1962 y luego reimpreso
en 1964 (Incluido en: Serrano DE HarO, A. La posibilidad de la fenomenologia. Madrid: Complutense,
1997, pp. 273-277). Interesa senalar que la posiciéon del autor, al parecer, no hace un estudio
atento ni de las Lecciones de psicologia fenomenoldgica (1925), ni de las Conferencias de Amsterdam
(1928), como tampoco de los sucesivos borradores del articulo Fenomenologia de Husserl para la
Enciclopedia Britanica. En consecuencia, la propuesta de Kern parece instructiva en la direccién
de privilegiar el mundo de la vida como presupuesto esencial de la comprensién de la fenomeno-
logia y, concretamente, de la reduccion, pero, en si, desorientadora del asunto que tratamos aqui.

> Tenemos suficiente evidencia (Husserl, 2009) como para aseverar que, segin el propio
Husserl —ya desde 1911 (Logos I, p. 315/6; Hua. XXV, p. 32/3)—, es tarea de la fenomenlogia
“convertir lo psiquico (...) en objeto de investigacién intuitiva (...) condicién basica de la psi-
cologia plenamente cientifica y (...) campo de la auténtica critica de la razén” (Husserl, 2009; p. 46/7).
Que no se califiquen ciertos anélisis de psicologia fenomenoldgica en obras como Fenomenologia de
la conciencia interna del tiempo, Cosa y espacio, y Fantasia, conciencia imaginativa y memoria no cambia el
hecho de que también en estas obras se desarrolla esta linea de la investigacién que tiene su
plena expresién, como se ha dicho, entre los afios de 1924 y 1928.
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aparecen como perspectivas ante un horizonte comun. Las perspectivas son en
este caso las miradas particulares que los sujetos tienen del mundo, mientras
el mundo mismo aparece como horizonte compartido con la propiedad que
tiene de suyo el caracter de horizonte, a saber, el que en cuanto los sujetos se
acercan al mismo, el horizonte nuevamente se aleja, porque precisamente en
esto consiste la aperturidad del mundo.

Ahora vamos a estudiar la manera como Husserl caracteriza esa via psico-
légica en las Conferencias de Amsterdam sobre Psicologia fenomenoldgica® datadas de
1928, ano en el cual redacta, tras una serie de intercambios con Heidegger,
el articulo para la Enciclopedia Britdnica. Segun la propia expresién de Husserl,
la psicologia pura tiene un método y este es de intuicion y reflexion, mediante las
cuales la intencionalidad aparece como la caracteristica fundamental de lo men-
tal. Husserl indica:

una fundamentacién real es requerida para guiarnos en la idea de un a priori
y de una psicologfa, que vuelve hacia atrés en una experiencia intuitiva, hacia
una intuicién metddicamente captada y que en ella asi aparece una intuicién
en la cual lo mental es presentado a nosotros en su darse concreto original en
el cual tiene el aparecer como también se puede decir en su propiedad esen-
cial de mismidad, en este proceso la cosa tiene un lugar individualizado como
ejemplo funcionando previamente ante nuestros ojos (Hua. IX, p. 306).

El pensar, el comprender, el conocer, la razén, siempre como lo explica
Husserl “se preserva en si misma con libertad de variacién de ejemplos’, es
decir, la subjetividad se relaciona con el mundo y este mundo aparece en si
mismo como fenémeno porque ora se manifiesta asi, ora se manifiesta asa.
En este sentido, el manifestarse es “es una experiencia puramente mental que
requiere un método (para ser puramente estudiado)” (Hua. IX, p. 306). Asi, en-
tonces, se capta que la subjetividad tiene una caracteristica o una propiedad
constituyente.

Ahora bien, “toda experiencia o toda otra clase de direccién hacia lo mental
toma lugar en el modo de reflexién” (Hua. IX, p. 306), es decir, en la experiencia
cotidiana el sujeto actla dando sentido; este, en cuanto dado, no siempre
es referido o relacionado como constitucion o como despliegue de la subjetividad
por quien lo experimenta, pues, “no estamos nosotros focalizados hacia ello”
(Hua. IX, p. 306). De ahi que se requiera que la experiencia, una vez dada, sea
puesta en un proceso de clarificacién, es decir, la experiencia comienza dan-
dose anénimamente, sin ser nombrada por quien la vive.

¢ Todas las citas —salvo que se indique lo contrario— provienen de Hua. IX (HusserL, Ed-
mund. Phdnomenologische Psychologie. Den Haag, Martinus Nijhoff, 1962).



40 - German Vargas Guillén

La via psicolégica busca mantener presente, permanentemente a la vista,
el hecho de que el sujeto es dador de sentido, es constituyente de los hori-
zontes de ser dentro de los cuales se realiza el sentido, tanto de si como del
mundo.

2

Desde el punto de vista metddico, Husserl muestra que “el ser conscientes
de algo, de tener algo como objeto de conciencia o ser consciente de lo co-
rrelativo —es a esto aqui lo que llamamos intencionalidad” (Hua. IX, p. 307).
Intencionalidad, entonces, designa “el esencial carécter de la vida mental en
el sentido pleno de la palabra” (Hua. IX, p. 307) y lo que es “inseparable de
ello” (Hua. IX, p. 307), a saber, las experiencias subjetivas de mundo; es decir,
hacer una descripcién de la experiencia subjetiva de las estructuras psiquicas
implica —en todos los casos— mantener a la vista la correlacion sujeto-mundo:
“inseparable del percibir que la reflexién nos la revela, que esto es de o que;
exactamente como el proceso de rememoracidn es en si mismo recordando o
rememorando esto es de, el que, exactamente, como lo pensado es pensado de
o que pensado” (Hua. IX, p. 307).

La investigacién fenomenoldgica busca, pues, hacer visible cémo “noso-
tros somos reconducidos a la subjetividad a quien algo aparece” (Hua. IX, p.
307), como mundo, en su fenomenidad. Este es el caracter estructural me-
tédico de la aqui llamada psicologia fenomenoldgica. *(...) la psicologia pura es
la que nos posibilita para sobrellevar propiamente lo que hemos designado
como ‘fenomenologia’ y, por tanto, como fenomenologia a priori” (Hua. IX, pp.
307-308). (Qué es, pues, lo que se designa aqui bajo el titulo a priori? Puede
indicarse de una sola vez: la subjetividad trascendental, esto es, dadora de
sentido; aquella, que somos nosotros mismos, dando sentido al mundo, a las
esferas de mundo, que se manifiestan en cuanto son materia de nuestra expe-
riencia mundanal. Ahora bien, es por ello que es necesario poner de presente
—como lo dice el § 5— "Lo puramente mental en la experiencia de si mismo y
de comunidad. La descripcién Todo-Abarcante de los procesos intencionales”
(Hua. IX, p. 311).

Husserl sefiala: "nosotros necesitamos interrogar exclusivamente la expe-
riencia fenomenolégica, claramente y de manera concretamente total pensan-
do dentro de una experiencia de la conciencia reflexiva, fuera de los intereses
que determinan concretamente los hechos que ocurren” (Hua. IX, p. 311).

La investigacién fenomenoldgica no establece la descripcién psicoldgica
en lo referente al darse del mundo o la validez del mismo en cuanto dado o del
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sentido otorgado por el sujeto; antes bien, de lo que se trata es de reflexionar
sobre la experiencia de conciencia, es decir, ver cdmo son los procesos me-
diante los cuales el mundo llega a sentido para el sujeto:

Por la Gnica experiencia-de-si, y en ella el ego consciente dado en completa
original mismidad, como cuando yo percibo reflexivamente mi percepcién. En-
tonces yo como fenomendlogo descubro mi propia vida (en la actitud de fanta-
sfa, dirigida hacia posibilidades concretas), mi posible vivir concretamente ac-
tual o en esto o en aquello concretamente actual y sus formas concretamente
posibles (Hua. IX, p. 311).

Y aqui, entonces, en esta experiencia de la conciencia se da “el extrano y el
otro [Fremderfahrung] tanto como la comunidad” (Hua. IX, p. 311), como aquel
o aquello con lo que necesariamente mi yo estéd puesto en relacién y con res-
pecto a lo cual aparece una dimensién comunitaria.

“¢(...) cada cosa perteneciente a la vida mental de cualquiera otro [Fremdp-
sychische] permanece eo ipso excluida?” (Hua. IX, p. 312), es decir, sdlo puedo
vivir mi experiencia de conciencia a condicién de reconocer la comunidad,
con el otro como otro. Asi, pues, “ya (...) pertenece y es inseparable de la
percepcién como experiencia mental intencional que es percepcién de lo que
es percibido, y esto va para cada clase de consciencia con la que cuidadosa-
mente somos de la que somos conscientes” (Hua. IX, p. 312). Aqui, de lo que
se trata es de poner en evidencia que toda experiencia abre su dimensién de
sentido, porque el otro y lo otro son reducidos a mi esfera de propiedad de tal
forma en que no digo lo que en si mismo es, sino lo que, en efecto, se da a mi
experiencia con respecto a ellos.

3

La descripcién fenomenoldgica busca caracterizar en la via psicoldgica la
constitucién de la llamada esfera de propiedad. Lo propio es aquello de lo que
nos hacemos conscientes y nos hacemos conscientes al creerlo o creyéndolo.
Advierte Husserl: "debemos en adicion abstenernos de creer en el ser (seins
Glaubens), por virtud de lo cual aceptamos el mundo en la vida natural de
conciencia y reflexionamos sobre él; como fenomendlogos, no permitimos ir,
dirfamos precipitadamente” (Hua. IX, p. 313). Es decir, nosotros no tomamos
la actitud natural como algo de suyo valido.

La actitud natural, en este caso, consiste en la primera toma de conciencia,
la primera forma de captar el mundo, esto es, el sentido del mundo; en efecto,
esta es desplegada por el sujeto, pero todavia falta una descripcion critica acer-
ca de qué es lo que hemos llegado a dar por sentido a la experiencia y ain
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mas especifica y particularmente. Aqui, pues, la primera toma de posicion que
llamamos actitud natural todavia no ha sido analizada, ni en la manera desde el
punto de vista como el sujeto da sentido al mundo, ni en la validez que este
sentido tiene con respecto del mundo mismo. La investigacién fenomenolé-
gica obliga sistemética y permanentemente al sujeto para que se abstenga de
tomar una posicidn respecto a las cosas hacia las cuales hay una aceptacién
en la experiencia ingenua (Hua. IX, p. 313).

Asi, la subjetividad es una esfera a la que “pertenece en si misma la invencion
mental de uno” (Hua. IX, p. 313). En la experiencia fenomenolégica hay corre-
lativo a cada sujeto alguna esfera o alguna manifestacién o algiin darse del
mundo: en eso consiste su fenomenalidad.

No obstante, una tal fenomenalidad es tomada por el sujeto para constituir
desde si y ante las posibilidades de validez —por invencién— dimensiones
de sentido para el mundo. Es a esto a lo que se le llama “el especifico con-
tenido intuitivo o no intuitivo, que es significado como existente, supuesto o
no existente. Este es el sentido de los (...) paréntesis de los cuales se sirve
mentalmente como de indice la epojé. Pero puesto fuera del paréntesis esta lo
que ha sido suspendido” (Hua. IX, p. 313).

Lo relevante es mostrar que en el darse cotidiano el sujeto tiende sistema-
tica y continuamente a ofrecer sentido de lo dado, pero el sentido dado tiene
que mantener su relacién o su dimensién de comunidad tanto con lo otro
como con el otro, es decir, que a todo proceso de conocimiento le es inheren-
te el tener que buscar la validez (Geltung) que, en Gltimo término, invoca —en
todos los casos— el principio de corregibilidad. Las creencias, en actitud natural,

son como tales Unicamente aparecientes y “no participadas en” por mi
como fenomendlogo; como un momento de la experiencia mental, llegan a
ser temaéticas por mf a través de los hechos de los que yo tomo fenomenoldgi-
camente una focalizacién, lo cual significa que yo salgo de la actitud ingenua
y natural practica de tomar esta o aquella posicién, a un sostener el ir hacia
atras sobre lo dado y me hago, como mero espectador, un observador de mi
ego (Hua. IX, p. 314).

Esto, en esencia, es lo que hay que llamar el peculiar cambio de foco o
de direccidn que se designa como reduccion fenomenolégica (Hua. IX, p. 314). La
reduccion fenomenoldgica es el poderse atener puramente a la conciencia como
fenémeno, la cual es en si tema que se estudia como si fuera no sdlo el polo del
conocer, sino el polo sobre el cual estamos conociendo, esto es el polo noemdtico,
y aqui aparece el proceso de conciencia que se despliega como componente
noematico (Hua. IX, p. 314); es decir, la via psicoldgica en fenomenologia pone
la experiencia de conocer como tema en la experiencia de constitucion de sentido;
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esto es, convierte el polo noético de la experiencia de constitucion —del darse del
sentido de mundo que es vivida por el sujeto— en tema del conocimiento, es
decir, en polo noemdtico. También aqui se puede hablar de la conversidn subjetiva
de la mirada.

4

Asi, entonces, se ve como se trata de toda una naturaleza transformada
en mero fendmeno del conocimiento, en su concreta realidad, que es sus-
pendida; y, entonces, el ego que “ha sido reducido a su puro ser mental y a
sus procesos-vivos” (Hua. IX, p. 314), es aquello de lo que hablamos como
un tema sobre el que recae la atencién, es decir, sobre lo cual se focaliza la
investigacion fenomenoldgica. Por esta es que se puede hallar al polo-ego como
centro de los actos del ego. Esta es la caracteristica o el caracter sintético de
la conciencia: el ser polo-ego ($ 7; Hua. IX, p. 315), centro de todas las opera-
ciones dadoras de sentido.

(...) permanece asi lo que puede ser llamado propio: que es el centro-ego,
el ego ("yo”) en el cogito ("yo pienso”); yo tengo en mi mente el ego que perman-
ece fenomenoldgicamente idéntico en toda la multiplicidad de actos del ego
—como ego aprendido como el centro de irradiacién del cual, como el polo-yo
idéntico, los actos especificos [del ego| que irradia hacia lo demés (Hua. IX, p.
315).

Captar este polo-ego, este centro-ego, mantenerlo retenido, es “lo que esta
entrelazado como tema ultimo como todas las demas cosas” (Hua. IX, p. 315).
Aqui se da la evidencia de la conciencia al ser consciente de la pertenencia
del ego a todas las dimensiones de comprensién de mundo, es decir, como si
el ego fuera indisociable de toda posibilidad de sentido y, a su vez, como si
toda posibilidad de sentido implicara que el ego —en cuanto operante— de-
sarrollara despliegues sobre lo que llamemos mundo, precisamente para darle
sentido y para darle validez.

Todo esto implica que para el yo siempre hay modos de aparecencia o de
aparecer a través de los cuales es posible diferenciar esencialmente —a través
de percepcién, de atencidn y recuerdo— las expectativas propias y, asi suce-
sivamente, las diversas determinaciones de las cosas (Hua. IX, p. 319); es que
“es en esto en lo que consiste la construccidn sintética de las multiplicidades”
(Hua. IX, p. 319); es decir, el polo-ego se relaciona con las diversas dimensio-
nes fenoménicas, pero a cada una de estas dimensiones con las cuales tiene
relacion el ego puede, una y otra vez, volver a variarles el sentido. Quizés el
fenémeno permanezca en su puro darse como idéntico, pero la subjetividad
al relacionarse con el fenédmeno lo va desplegando en multiples direcciones
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de sentido y, en Gltimo término, el fendmeno dado al ego en su centralidad de
constituidor de sentido le ofrece la multiplicidad de orientaciones a la com-
prensidn.

La explicacién intencional tiene la peculiaridad Gnica perteneciente a su
esencia natural que es como una exégesis interpretativa (Auslegung) de noesis y
noema. Interpretacién [se toma aqui, por supuesto] en un sentido amplio y no
en el sentido de mero anélisis de una cosa concreta intuida en sus componen-
tes tratados (Hua. IX, p. 319).

Aqui hay una referencia a cémo la esfera de la intuitividad en sf es inter-
pretativa, como si se estuviera dando razén al aserto segtn el cual el Dasein
es interpretante, pero se esta diciendo que esa actividad caracteristica de la
esfera de propiedad no solamente es interpretativa, sino que en la base tiene
una exégesis; tal exegesis mantiene la correlacidén noesis-noema. Auslegung
significa aqui que si bien es cierto que toda la experiencia se nos da en cuan-
to interpretada, el sujeto siempre tiene a la base un mundo subjetivo al cual
sujetarse, un mundo objetivo que comparte con los otros, un mundo objetivo
que en ultimo término siempre es fuente de validez para todo sentido que
intenta desplegar.

5

Entonces y Gnicamente la captacién en la que

aparece en si misma un todo-abarcante

fenomenoldgico lleva a través de su puridad consis-
tente, y Ginicamente en esta via de la psicologfa inten-
cionalmente como un todo posible —que esta es una
unidad de sintesis— comprende los sujetos individuales
como una fenomenologia de la intersubijetividad.

E. Husserl (Hua. IX, p. 321).

La via psicolégica muestra que hay un ego, pero siempre todo ego estd enla-
zado con otros egos en sus reales posibilidades de comunicacién como tales
(Hua. IX, p. 321); es decir, la via psicoldgica advierte la necesidad de desarrollar,
de caracterizar, el sentido de la experiencia constitutiva del ego. Esta expe-
riencia siempre se refiere tanto al mundo en cuanto dado como al mundo en
cuanto experimentado con los otros; no se valida un sentido porque se pueda

7 Aqui hay una observacién especialmente importante para diferenciar Dasein de subjetividad
trascendental. Es evidente que Husserl también le otorga a esta el caracter de interpretante, caréc-
ter que Heidegger también le atribuye al Dasein. Como queda visto, sin embargo, es imposible
la reduccién de la una al otro, incluso la “traduccién” de una por el otro. Considero que este es
el principal punto de desacuerdo de Husserl y Heidegger en el afio 28.
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encontrar un referente para lo que se afirma, en cada caso, sino porque la
comunidad puede comprenderse, comunicarse, desplegar la accién; en Gltimo
término, porque los sujetos —en comunidad— se pueden entender a partir
de lo que se dice. La validez, entonces, no sélo se relaciona con la facticidad,
sino —y muy especialmente— con la comunidad, y, concretamente, con la
comunidad de entendimiento mediante la comunicacién (Hua. IX, p. 321).

(...) en virtud del darsenos abierto el reino de la intersubijetividad pura, se
revela la consistencia fenomenoldgica y puramente practicada la experiencia
como una unidad, y, por tanto, como realidad y posibilidad, una ciencia a priori
puede ser establecida: un auto-contenido a priori fenomenolégico puro de la
psicologia (Hua. IX, p. 322).

Bajo estas condiciones, el a priori de la subjetividad —como fuente dadora
de sentido en su pureza— rescata la intersubjetividad trascendental. Se lla-
ma aqui intersubjetividad trascendental al hecho de que ninguna intersubjetividad
puede ser comprendida sin relaciéon al mismo tiempo con lo dado y con lo
otro; y, en especial, con el otro humano con el cual puede comunicarse cada
yo, con el que —en fin— puede intercambiar sentidos.

Que la intersubjetividad puede desplegar multiplemente sentidos es presu-
puesto para transformar metddicamente la compresion. A raiz de este pre-
supuesto aparecen unos elementos especificos y particulares de la manera
de desarrollar la investigacién fenomenoldgica desde el campo de la psicolo-
gia fenomenologica: “Nosotros practicamos la libre-variacién-en-la-fantasia con
nuestro ejemplo especifico, produciendo una conciencia de opcionalidad li-
bre [Beliebigkeit] y un horizonte opcionalmente producible de variaciones. Este
es (...) tnicamente un inicio tosco” (Hua. IX, p. 322).

Cuando, como sujetos, captamos algtn sentido del mundo o donamos
algin sentido a una dimensién de nuestra experiencia de mundo, viene como
consecuencia para nosotros la circunstancia de que podemos desplegar un
desplazamiento de nuestra posicidn de comprensién como si pudiéramos
pensar en el lugar del otro, como si pudiéramos estar teniendo su experiencia,
como si pudiéramos realizar en nosotros la vivencia que otro tiene de ese
mundo que nos es comun: “el constante traslapamiento o coincidencia con
las variantes en un esencial en la forma todo-circundante corre a través de ello
un invariante que puede preservar en si mismo la necesidad a través de las
variaciones” (Hua. IX, p. 323); asi, pues, si nos desplazamos a las experiencias
posibles de los otros —como si estuviéramos en su lugar— siempre hallaremos
coincidencias en las variantes; estas progresivamente van revelando la forma
esencial de realizacién del todo a través del cual en lo variante aparece lo
invariante.
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Propio de la investigaciéon fenomenolégica es no sélo pensar en el modo
como se me da a mi —en mi esfera de propiedad— el sentido de mundo, sino la
manera como se van constituyendo las dimensiones de sentido para miy para
todos:

La fenomenologia, entonces, llega a ser una ciencia del todo-circundante
(...) rigurosamente enfocada en la investigacidén con sus variantes de estilo
formal, su infinitamente rica estructura-a priori, €l a priori de una subjetividad
pura, ambas como subijetividad singular dentro de una intersubijetividad, como
también dentro de una subjetividad en si mismo (Hua. IX, p. 323).

Sélo de esta manera de ver, desde la pluralidad de perspectivas, aparece la
validez del sentido y, en esa direccién, progresivamente se da fenomenoldgi-
camente la captacidn de esencia. La comprensién de esencia es captada por
el ego en cuanto conoce en anélogo; en cuanto “el otro es en analogo en su
esencia con mi ego” (Hua. IX, p. 324); asi, pues, el sujeto vive y sélo puede vivir
como si estuviera también en la posicién del otro, como si su fenomenologia
egoldgica se validara no solamente en si, sino con todo otro, con cualquiera
otro ego, para desde esa variante de la fantasia captar las dimensiones de lo
dado con sentido en la experiencia intersubijetiva.

Asi, pues, esta investigacion se encamina eidéticamente desde el punto de
vista psicolégico (Hua. IX, p. 325), pero se advierte que también en todo pro-
ceso cognitivo hay dimensiones psicofisicas; y, sin embargo, la “fenomenolo-
gia eidética-psicoldgica descubre este a priori en concordancia con todos los
lados y dimensiones a los cuales pertenece tanto la noesis como el noema”
(Hua. IX, p. 325).

6

No se pretende, pues, desconocer que exista todo lo que pueda ser llama-
do la dimensién psicofisica del conocimiento; sin embargo, lo que se propone
como via psicoldgica es que la fenomenologia investigue el conocer en su en su
pureza, en su puridad (Hua. IX, p. 326); esto implica dar un “giro copernicano de
180° [esto es, la reduccidn trascendental] en la direccién de ver cémo se desa-
rrolla una fenomenologia completa y una teoria de la razén trascendental del
significado” (Hua. IX, p. 328), a saber, cdmo se construye “la autoevidencia en
el mundo existente” (Hua. IX, p. 328).

En este proceso de investigacion, los niveles de formacién en la ciencia de-
ben tener confirmacién individual o subjetiva e igualmente intersubjetiva (Hua.
IX, p. 327). Asi, pues, la cientificidad, la validez cientifica de una teorfa, es un
sistema intersubjetivo de los resultados que son llevados autoconstitutiva-
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mente por sujetos particulares; son resultados que enriquecen el sentido de
objetividad dentro de la subjetividad misma. En esta validez y valor de la cien-
cia hay una funcién de la psicologifa empirica en cuanto observa los procesos
concretos de pensamiento; no obstante, de este nivel debe darse el paso ha-
cia la investigacién fenomenoldgica para investigar, desde la psicologia fenome-
noldgica o la psicologia trascendental, los procesos de constitucién de sentido que
valen para uno y valen para todos; en esto consiste el problema trascendental, que
como tal radica en la investigacién esencial de la psicolégica fenomenoldgica.

El experienciar y el conocer subjetivamente es un recurso propio que se
lanza a través de la subjetividad. EI conocimiento toma lugar dentro de la pro-
pia esfera inmanente. Lo evidenciado del ego cogito, en su pura experiencia in-
terna subijetiva, necesariamente precede toda otra evidencia, y cada cosa es ya
presupuesta (Hua. IX, p. 329).

La radicalidad del problema trascendental consiste en el descubrimiento
de la experiencia y el conocimiento subjetivo como recurso a través del cual
todo lo que tiene que ver con el conocimiento de mundo, con el sentido de
mundo, toma un lugar para que la evidencia del ego cogito lo haga visible en
cuanto acto de conocer en el cual el sujeto esta presupuesto como actuante,
es decir, a pesar de que se tome un sentido en cuanto dado, ya —en efecto—
ha sido constituido por el sujeto, por alglin sujeto.

Cualquier sentido dado, entonces, una vez realizado por un sujeto, podréa o
no ser reproducido; tal sentido puede ser reproducido como si se trata de una
objetividad —mas exacto es llamarlo: objetivacion— que en cuanto tal comporta
—en cuanto dado— validez, en cuanto sujeto a los controles criticos que dan
con su sujecion al principio de corregibilidad.

Para Husserl esta direccién de la investigacion filoséfico-fenomenolégica
cuenta con unos pre-descubrimientos que fueron propuestos, al menos, des-
de Descartes; tales pre-descubrimientos no sélo son evidenciados, sino de-
sarrollados en su paso por la reflexiéon de Berkeley y de Hume, hasta llegar a
constituir la psicologfa de Locke (Hua. IX, pp. 328-329).

El problema trascendental emerge de un giro general sobre el enfocamiento
de la conciencia, enfocamiento a través del cual fluye todo en el diario vivir; la
ciencia positiva continda operando en su foco natural. En ese foco el mundo
“real” es pre-dado a nosotros, en sus bases de la experiencia fluyente, como
el ser de lo evidente por si existente, siempre presente al ser aprendido algo
sobre el mundo por la exploracién teorética, sobre las bases de un movimiento
siempre continuo de la conciencia de experiencia (Hua. IX, p. 331).

El problema trascendental general radica en que nosotros siempre tene-
mos el foco atencional en el mundo y, por eso mismo, no podemos saber
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simultdneamente cémo enfocarlo a la par que lo constituimos; el mundo es
constituido por nuestra actividad constituyente, pero esta actividad, al mis-
mo tiempo que constituimos sentido, no podemos enfocarla. Lo pre-dado es,
en este sentido, la correlacién: yo sélo puedo captar como, por ejemplo, he
evitado un obstaculo en mi camino al caminar, pero sélo puedo comprender
la actividad constitutiva misma cuando regreso, retrospectivamente, para tra-
tar de captar la manera como he experimentado el obstaculo y mi dacién de
sentido al mismo.

El problema trascendental es que en el puro experimentar la vivencia concreta
de la experiencia de mundo se me oculta mi propia subjetividad en cuanto
dadora de sentido, en cuanto polo subjetivo: "Lo constantemente presente y
aceptado del mundo antes de nosotros con todo y sus reales e irreales deter-
minaciones, sirve como tema universal de todos nuestros intereses practicos
y tedricos, y, en el andlisis final, también es el tema de la ciencia positiva”
(Hua. IX, p. 332). Todo lo que nosotros estamos experimentando, todo lo que
hemos experimentado sea real o sea ficticio, sirve para que construyamos
desde esa experiencia de mundo el tema universal de la prdctica fenomenoldgica; y
cuando somos capaces de hacer retrospectivamente una captacion de cémo
sobre todo lo que llamamos mundo hay una estructura subjetiva operante
constituyendo el sentido, entonces, es a esto a lo que nosotros llamamos lo
trascendental. Esto, desde luego, implica estudiar la vida de la conciencia [Bewusst-
seinsleben), esto es, nuestra experiencia de mundo, en el mundo de lo dado a
la mano [vorhanden], de lo existente para nosotros (Hua. IX, p. 332); asi, pues:

Tan pronto como nosotros tenemos conciencia de esto, estamos, de
hecho, en una nueva situacién cognitiva (Erkenntnislage). Todo sentido que tiene
el mundo para nosotros, debemos ahora decir —ambos como sentido general
indeterminado tanto como significado determinado en lo concreto particu-
lar— en un sentido “intencional” es encerrado en la interioridad de nuestro
propio experienciar, pensar, proceso-vivo valorativo, y es un sentido que toma
forma con nuestra consciencia (Hua. IX, p. 332).

El problema trascendental consiste en que nosotros, como sujetos, tenemos
que desarrollar un conocimiento nuevo, un conocimiento situacional que nos
pueda ir dando captacién de la determinacién del sentido que se realiza en lo
concreto particular de cada vivencia; y, puesto que la intencionalidad del sentido
se encapsula en cada situacién concreta en la cual nos hallamos, el problema
trascendental debe llevarnos a que nosotros, como sujetos de la constitucién
del sentido, retrotraigamos nuestra actividad dadora de sentido para desencap-
sularla, para ponerla de presente; en ese sentido, para racionalizarla.

Aqui aparece como proyecto de la psicologia fenomenologica: la racionaliza-
cién de nuestra mismidad (Hua. IX, p. 334):
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Nos transformamos a nosotros mismos a cada momento dentro de una
posible subjetividad que quiere tener el mundo particular en cuestién fabricado
como su mundo entorno, el mundo de sus posibles experiencias, el mundo de
sus posibles evidencias tedricas, de su posible vida consciente en cada tipo de
transaccién con el mundo (Hua. IX, p. 334).

En fin, de lo que se trata es de poner como tarea de la psicologia fenomenolo-
gica el reconocimiento de que el sujeto no es quien da sentido al mundo —ya
hemos dicho— en la experiencia intersubjetiva, sino que él —en su vida co-
munitaria— junto con las demés subjetividades con las que ha experimentado
ese mundo han ido creando un entorno comiin mundanal; se trata, en fin, de
reconocer que ese entorno mundanal es posible porque ha sido expresién
de la subjetividad, porque en ese mundo se evidencia como teoréticamente
posible todo lo que ha sido, todo lo que es vida de conciencia.

Aqui es donde aparece como conocimiento subjetivo sobre el cual noso-
tros, como sujetos, hacemos variaciones —de nosotros mismos, sobre no-
sotros mismos— en las cuales podemos poner una diversidad concebible de
dimensiones tedricas de conciencia en cuanto sujetos; en cuanto somos quie-
nes en todos los casos podemos elegir (Hua. IX, p. 334); es decir, en esencia,
aqui se muestra como el conocimiento de la subjetividad —en su radicali-
dad— es también todo proceso de conocimiento de la voluntad.
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Resumen

Es conocido que la fenomenologia
cuenta con la experiencia en primera
persona; por eso algunos la rechazan,
por ser o demasiado subjetiva o por ha-
cer caso omiso del papel del lenguaje
en la experiencia y en la descripcién fe-
nomenoldgica misma. Sin embargo, la
fenomenologia de Husserl es “ciencia
estricta”, es decir, un sistema coheren-
te de validaciones fundadas intersub-
jetivamente. El presente ensayo dis-
cute algunos de los planteamientos de
Husserl con respecto a los elementos
hermenéuticos del método fenomeno-
16gico.
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It is well known that phenomeno-
logy relies a great deal upon first-per-
son experience. For this reason some
reject phenomenology either for be-
ing too subjective, or for ignoring the
part that language plays in experience
and in phenomenology. Nonetheless,
Husserl’s phenomenology is a “strict
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§1. Introduccion

Quizés el titulo de este articulo es triplemente desafortunado. Primero,
porque la fenomenologia de Husserl es absolutamente trascendental; segun-
do, porque la “fenomenologia trascendental” de Husserl frecuentemente esté
contrastada con la “fenomenologia hermenéutica” de Heidegger y sus segui-
dores; y, tercero, porque los importantes elementos lingtiisticos e interpretati-
vos del método fenomenolégico de Husserl! parecen estar en desacuerdo con
su uso del término “apodictico”, propio de la fenomenologia. Los elementos
hermenéuticos son evidentes en sus descripciones de la fenomenologia como
una ciencia, con todos los problemas resultantes linglifsticos e intersubjeti-
vos, problemas a los que se dirige con sus comentarios sobre el papel de la
interpretacién en la creacién y la comunicacién de las descripciones fenome-
noldgicas. El presente ensayo intenta bosquejar algunos de estos elementos
hermenéuticos del método fenomenoldgico como es descrito y practicado
por Husserl, y, sugerir cdmo estos elementos afectan sus afirmaciones sobre
evidencia y conocimiento apodictico.

Una vez explicados los elementos hermenéuticos del método fenomeno-
légico de Husserl volveremos a dos criticas comunes de Husserl: la acusacién
de idealismo y la presuncién de que en su teoria falta una explicaciéon del rol
clave del lenguaje en el método fenomenoldgico. A raiz de su claridad, la criti-
ca a Husserl realizada por Paul Ricoeur (2000), un representante destacado de
la fenomenologia hermenéutica, serd usada para enmarcar la discusién de las
criticas por fenomendlogos hermeneutas —criticas que contindan hoy—. En
el centro de esta critica hay lo que Ricoeur (2000, 40-42) llama el idealismo
de Husserl (otra critica comn contra Husserl). Para responder a estas criti-
cas introduciré una interpretacién de Husserl que comparto, entre otros, con
José Huertas-Jourda, Algis Mickunas, German Vargas Guillén y Daniel Herrera
Restrepo, segln la cual el pensamiento de Husserl exhibe una unidad notable
de enfoque desde los finales del siglo XIX hasta su muerte en 19382 En vez
de ver su pensamiento como dividido marcadamente en “periodos” (realista,
idealista, etc.), lo vemos como una investigacion unificada, pero progresiva y
en desarrollo, de las implicaciones de la intencionalidad de la conciencia para
la solucién de problemas de contenido y de metodologia en la filosofia y en
la ciencia, problemas provenientes de la filosoffa moderna®. Dentro de este
progreso y desarrollo, las obras publicadas por Husserl se enfocan en varios

! Estos elementos de vez en cuando no estén presentes en sus descripciones del método,
pero nunca de su praxis.

2 Véase Huertas-Jourda (1969), Mickunas (1997), Vargas Guillén (2003), Herrera Restrepo
(1964), Vargas Guillén, Reeder (2009) y Reeder (2010). Véase también Rizzo Patrén (2002, 221 ss.).

*Véase Reeder (2009) para una discusion breve de esto en términos del andlisis husserliano
de la relacién entre la l6gica formal y la légica trascendental.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 55

elementos de la experiencia intencional y en el papel de la fenomenologia
como ciencia estricta; por ejemplo, los objetos esenciales del pensamiento en
Investigaciones ldgicas, el ego trascendental constituyente en Ideas I, y la critica in-
tersubjetiva apropiada al método cientifico en Meditaciones cartesianas y en Cri-
sis. No sugiero que el pensamiento de Husserl no cambid, sino que sus pers-
picacias sobre el campo y el método de la indagacién fenomenoldgica fueron
estables y no rechazd sus opiniones anteriores; rechazos que son famosos
en filésofos tales como Bertrand Russell y Ludwig Wittgenstein. Por ejemplo,
cuando Husserl se desplaza de la fenomenologia estatica a la fenomenologia
genética, el enfoque fenomenoldgico cambia desde los objetos y los actos
intencionales (1982b, 1, 85 ss., 308 ss., Hua. XVIII, 86 ss., Hua. XIX/1, 9 ss.)
hacia los elementos temporales y constitutivos de estos actos en el nivel del
tiempo psicoldgico y trascendental (2002, 2008; Hua. VI, X); también observa
una profundizacién paulatina de su entendimiento y practica de la reduccién
fenomenoldgica (1982b, 1, 25-27; Hua XVIII, 8-11; 2008, 271 ss., 280 ss.; Hua
VI, 237, 246). Sin embargo Husserl nunca rechazd sus descripciones estaticas
iniciales, y atin continud valorando descripciones prefenomenolégicas de su
Philosophie der Arithmetik*. En particular el uso de una combinacién de intui-
cién y de elementos intersubjetivos del método fenomenoldgico —incluidos:
el lenguaje, la precomprensién, la interpretacién y la critica— se muestran
presentes desde Investigaciones légicas hasta Crisis. El papel de la intuicidn y
de la critica dentro del método fenomenoldgico son quizé, progresivamente,
mas evidentes en su uso del concepto de “evidencia apodictica”, cuyo senti-
do Husserl modifica tanto que apenas se asemeja al sentido tradicional. Sin
embargo muchos de sus criticos fallan al no darse cuenta de esta alteracién
de sentido, con el resultado de que ellos le acusan como idealista y/o de ha-
cer caso omiso de notar el papel del lenguaje en el método fenomenoldgico.
Consideremos entonces este tema antes de nuestra repuesta a una “critica
hermenéutica” comun de la fenomenologia de Husserl.

§2. La evidencia apodictica y el método fenomenologico

Husserl usa este concepto en varios contextos en lnvestigaciones l6gicas: en
los Prolegdmenos para responder a varias formas del relativismo y del escep-
ticismo (1982b, 1, 125; Hua. XVIII, 140-142, 227); en la Investigacion Tercera
al discutir la naturaleza de la ley pura y del género puro (1982b, 2, 396; Hua.
XIX/1, 243); en la Investigacién Cuarta al discutir las leyes a priori que gobier-
nan los sentidos ideales (1982b, 2, 459 ss.; Hua. XIX/1, 334) y las combinacio-
nes de sentidos (1982b, 2, 453; Hua. XIX/1, 326); y en la Investigacién Quinta

4 Husserl (2003; Hua. XII). Sobre la continuidad entre esta obra y sus obras fenomenoldgicas
véase Huerta-Jourda (1969). Una excepcién bien conocida de esta unidad es el rechazo husser-
liano del yo puro en la segunda edicién de Las investigaciones [dgicas (1982b, 1, 30; Hua. XVIII, 15).
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al contrastar la evidencia psicoldgica y la evidencia fenomenolégica (1982b,
2, 540; Hua. XIX/1, 456). Quizés es posible comprender a los criticos de Hus-
serl cuando indican tales pasajes, porque en ellos Husserl se enfoca a la stasis
ideal de la evidencia apodictica, y puede parecer como si afirmara que cuando
experimentamos tal evidencia esta absolutamente seguro en el sentido tradi-
cional de "evidencia apodictica”, seglin la cual, como para Descartes o Kant, la
certeza radica en un encuentro inmediato con una presencia particular mental
o psicoldgica. Francamente habria sido oportuno que Husserl hubiera aban-
donado este término, porque su uso modifica la acepcion tradicional y lo dis-
tingue radicalmente de su sentido tradicional, y porque determinar este nuevo
sentido requiere una lectura paciente y receptiva de varias de sus obras. Sin
embargo Husserl tiende a ser conservador en su uso de términos tradicionales
(por ejemplo, ego, trascendental, apodictico), aunque han causado, en el pa-
sado y en el presente, graves malentendidos de su pensamiento.

El conservadurismo husserliano con la terminologia proviene de su pers-
pectiva de la fenomenologia como un desarrollo histérico de la tarea ética y
hermenéutica de “la humanidad que lucha por su autocomprensién” (2008,
57; Hua. V1, 12); por consiguiente, tiende a usar términos tradicionales (para
situar sus descubrimientos fenomenoldgicos dentro de los desarrollos histé-
ricos de la filosoffa), pero también a modificar sus sentidos. Husserl comenta
frecuentemente en este uso de términos, el lenguaje cotidiano y su uso en la
filosofia, y las modificaciones de sus sentidos, que requieren perspicaces lo-
gros de las investigaciones fenomenolégicas’. Por supuesto, debido a sus des-
cubrimientos de nuevas facetas de la vivencia, Husserl también estéd obligado
a crear nuevos términos como protencidn y retencién, y a renovar el sentido
de algunos otros como noesis y noema.

Una parte de la motivacién husserliana para retener el término apodictico es
su deseo de responder al escepticismo y al relativismo. En Investigaciones logicas
Husserl describe el método fenomenoldgico como un movimiento que va y
viene “en zigzag’, entre “intuiciones singulares ejemplares de vivencias” y el
proceso intersubjetivo de utilizar intelecciones basadas en estas intuiciones
subjetivas como datos en “la fijacidn [intersubjetiva] en conceptos puros de
la esencia intuida” por “la aclaracién sistematica” en la que “oscuridades de
conceptos... sean remediadas”, un proceso de aclaracién “con la dificultad
de tener que emplear en la exposicidn casi todos los conceptos, cuya acla-
racién se propone”®. Por consiguiente el llamado a la intuicién no exime al

® Véase, por ejemplo, 1982b, 1, 226 ss.; Hua. XIX/1, 222 ss.; 1962a/Hua. 11I/1, §§34, 64, 66;
1986, 54 ss.; Hua. I, 54 ss.; 2008/Hua VI, §59.

6 1982b, 1, 226 s; Hua. XIX/1, 222 s. Sobre la relacién entre palabras y conceptos, véase
Reeder (2006), y Vargas Guillén & Reeder (2009, 119-134). Gendlin (1982) provee un referencia
persuasiva de la variedad de elementos hermenéuticos que convergen para producir una des-
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fenomendlogo de la interpretacién (1982a, 76; Hua. 11, 62), de las dificultades
hermenéuticas de establecer, con sus pares cientificos, nuevos sentidos para
conceptos que tienen otros sentidos en su uso comin, ni —como anota en
la Introduccién de la edicién de 1913 de Investigaciones l6gicas— de los peligros
de proyecciones al mirar estas intuiciones: “"Para mas de tres décadas todo mi
trabajo ha sido en el &rea de la experiencia inmanente intuitiva. He aprendido,
trabajando debajo de dificultades sin precedentes, a mirar y a evadir proyec-
ciones en lo que veo"". Este zigzag metodoldgico indica el movimiento, duran-
te la descripcidn fenomenoldgica, entre un enfoque, de un lado, en su funda-
mento epistemoldgico de facto en la experiencia reducida trascendentalmente
(la presencia consciente subjetiva de intuiciones individuales y eidéticas) y, de
otro lado, el fundamento epistemolégico de jure de la adecuacién hermenéu-
tica de conceptos y palabras con respecto a elementos trascendentales, para
producir y comunicar una descripciéon precisa: “(a] la dificultad de obtener
resultados fijos y evidentes en identificacidn repetida, anddase la dificultad
de exponerlos y de comunicarlos a otros”®. Una descripcidén fenomenoldgica,
como cualquier presentacién de la evidencia cientifica, estd compartida con
los colegas cientificos (en ponencias y publicaciones), y luego estéd sometida
a los procesos de validacion critica intersubjetiva (es decir, de interpretacién
y argumentacién). Husserl refiere a este proceso de validaciéon en varios con-
textos como “critica reciproca” (1986, 41; Hua. 1, 47), y “correccidén reciproca”
(2008, 204; Hua. VI, 166), destacando que en las disciplinas cientificas “es
menester examinar reflexivamente, analizar, transformar, depurar y mejorar
(la] evidencia... y... sélo entonces puede y debe tomarse por modelo, por
norma”?. Asi como otros nos corrigen en la vida cotidiana, y nosotros a ellos,
reciprocamente; asi también en la fenomenologfa: "Alin como ego trascenden-
tal (en la actitud absoluta) me encuentro determinado desde fuera; ahora ya
no determinado como realidad espacio-temporal, por una exterioridad real”
(1962¢, 285; Hua. XVII, 282). Husserl explica esta determinacién externa del
yo por otros en la intersubjetividad trascendental en los siguientes términos:

En sentido trascendental, es patente que sélo puedo estar condicionado
por algo “exterior”, por algo que rebase mi pertenencia limitada, en la medida

cripcién fenomenoldgica, tal como le elecciéon de palabras y su efecto en la descripcién como
una interpretacion del encuentro de facto con los fenémenos.

71975, 57, cf. 58; 1939, 335, cf. 336. La traduccién en espariol de esta cita y de todas las
citas de obras en inglés son del autor. En La idea de la fenomenologia Husser! refiere de manera
similar al problema de “evitar todos los prejuicios naturales [natiirliche Vormeinungen)” (1982a, 63;
Hua. II, 51, corchetes mios).

8.1982b, 1, 221; Hua. XVIII, 184. Sobre las nociones de los fundamentos de facto y de jure
de las afirmaciones fenomenoldgicas véase Huertas-Jourda (1983). Huertas-Jourda destaca la
naturaleza epistemoldgica de estos fundamentos, pero también funda metodoldgicamente su
ontologfa regional.

21962c¢, 185; Hua. XVII., 184, corchetes mios.
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en que esa trascendencia tenga el sentido de “otro sujeto” que, de modo en-
teramente comprensible, adquiera y compruebe en mi su validez de otro ego
trascendental. Asi se esclarece la posibilidad y el sentido, no sélo de una plu-
ralidad de sujetos absolutos coexistentes (*mdnadas”), sino también de sujetos
que actiian trascendentalmente unos sobre otros y que constituyen en actos co-
munitarios formaciones comunes [Gemeinschaftsgebilde], sus obras!'®.

Como fenomendlogos, tanto como en la vida cotidiana, somos corregidos
por otros. A pesar de las diferencias entre las “formaciones comunes” de ver-
dades cotidianas (como el niimero de arboles en un bosque o de casas en una
cuadra), o de verdades cientificas (como el peso atdmico de hidrégeno o la
estructura noético-noemaética de los actos intencionales), en ambos casos las
“formaciones comunales” cuentan con la critica publica de afirmaciones fun-
dadas en la experiencia, que tipicamente llegan a ser publicas por el lenguaje
y el discurso. Es en este sentido que cada individuo, como ego trascendental,
esta rodeado por “los otros sujetos que se ponen de manifiesto trascenden-
talmente en mi vida trascendental dentro de la comunidad trascendental del
nosotros que también se pone de manifiesto”!''. Para decirlo de otra manera,
tanto en la actitud natural o ingenua como en la actitud reducida trascenden-
tal, cada uno de nosotros como yo esta corregido reciprocamente por otros
(en gran parte por el lenguaje), probando nuestras experiencias como indivi-
duos de facto o por el discurso (y comportamiento) critico de jure con otros que
tienen sus propias experiencias, por un proceso de establecer la evidencia
tanto precientifica como cientifica, en un proceso de discurso argumentativo.
Por lo tanto podemos considerar la evidencia cientifica como una versidén més
rigorosa, pero paralela con el proceso critico de validacién objetivo que ya es
rasgo importante en el mundo de la vida precientifica, y también podemos
considerar la evidencia fenomenoldgica como una forma de evidencia cien-
tifica que requiere ser adiciona al proceso de la reduccién fenomenoldgica.

101962¢, 285 ss.; Hua. XV, 282, corchetes mios. Cf. 1962a/Hua Ill/a, $145.

111997, 387; Hua. V, 153. Una exposicién completa de la constitucién de la intersubjetividad
trascendental nos llevaria lejos de nuestro asunto. En la base implicarfa demostrar que en la
explicacién de las varias estructuras del ego trascendental se descubre los otros egos trascen-
dentales: “en el marco de mi vida pura de conciencia reducida trascendentalmente, tengo ex-
periencia del mundo y, a una, de los otros” (1986, 151; Hua. I, 123); “en mi, el ego trascendental,
como ocurre de hecho, estén constituidos trascendentalmente otros ego, y si por obra de la
intersubjetividad trascendental, que de aquf brota constitutivamente para mi, esta constituido
un mundo objetivo comin a todos” (1986, 141 s.; Hua. I, 117).Y esta “intersubjetividad trascen-
dental... tiene una esfera intersubjetiva propia suya, en la que constituye intersubjetivamente
el mundo objetivo” (1986, 169; Hua. I, 137) conectado en “una comunidad correlativa abierta de
ménadas, a la que damos el nombre intersubjetividad trascendental” (1986, 197; Hua. I, 158).
Por lo tanto “autorreflexién... sin alterar esencialmente su estilo, al progresar toma la forma de
autorreflexién intersubjetiva trascendental” (1962¢, 286; Hua XVII, 282). En parte esto se explica
por la intencionalidad de la conciencia, segtn la cual la distincién tradicional entre lo subjetivo
y lo objetivo (incluso la objetividad de los otros) se ve basada en una interpretacién cartesiana
defectuosa del yo: hablando por la experiencia: no hay yo sin otros egos.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 59

Con la descripcién fenomenolégica llega “un cambio significativo” del sen-
tido de los términos tomados del lenguaje ordinario y de la tradicién filoséfica,
cambio que es necesario debido a “la ruptura con la ingenuidad mediante el
cambio de actitud fenomenoldgica trascendental”, es decir, por la reduccién
fenomenolégica'?, y la confrontacién metodoldgica resultante, primero con
los datos de la intuicién reducida fenomenoldgicamente, y luego con la in-
terpretacién y la critica intersubijetiva. Husserl describe esta confrontacién en
varios lugares, por ejemplo:

... las [vivencias, Erlebnisse] vemos, y, viéndolas, podemos destacar intuitiva-
mente su esencia, su constitucion, su caracter inmanente, y podemos ajustar
nuestro discurso a la plenitud de claridad intuida, en puro conformarse con
ella®.

Aqui la inspeccion y la elecciéon de términos para el discurso no son pasivas,
sino criticas e impulsadas profesionalmente por el papel de esta inspeccién de
la vivencia (Erlebnisse) que planifica el fenomendlogo al actuar dentro de la
ciencia fenomenoldgica (2008, 177 ss.; Hua. VI, 139 ss.). Los datos de la cons-
ciencia reducida no son evidencia innegable encontrada en un instante de
la experiencia subjetiva, sino de la experiencia dada innegablemente, que se
usa como datos para la descripcidn fenomenoldgica. Toda descripcidn tiende
a resolver, modificar, clarificar o auxiliar otra manera de tratar los problemas
filosoéficos; asi todo lo dicho fenomenoldgica o cientificamente: entra en con-
frontacién con pares cientificos, por el proceso de discurso, interpretacién
y argumentacion. Estos elementos lingtiisticos y hermenéuticos del método
fenomenolégico husserliano parecen ser ignorados por muchos de los criticos
de Husserl".

En § 5 de Meditaciones cartesianas Husserl caracteriza de nuevo la relacién,
en la ciencia en general, entre lo que llamamos aqui la experiencia de facto y la
critica de jure:

122008/Hua. VI, §59; cf. 1982b, 1, 202; Hua XVIII, 246.

131982a, 41; Hua 11, 31; cf. 1962a/Hua 11I/1, & 84, 85, 124; y 1977, 66 ss.; Hua IX, 90.
Dauenhauer (1976, 76) anota que “la bisqueda por la apodicticidad o la indubitabilidad en
el nivel predicativo se presta significativa por lo que se da en la experiencia pasiva”. Aqui “se
presta significativa” refiere a la evidencia intuitiva en la que se base la descripcién fenomeno-
légica. Seglin la presente discusién, esta afirmacién de Dauenhauer necesita clarificaciéon: (a)
aqui la locucién "la experiencia pasiva” refiere a la dacién de facto de experiencia, no obstante
esta “dacidn pasiva” se logra por una blsqueda cientifica activa que impele horizontalmente la
confrontacién con esta evidencia como parte de la “profesién” de la fenomenologia —o para
decirlo en términos heideggerianos, el fenomendlogo busca “el Ser de X” (donde X es el tema
de la investigacién fenomenoldgica), pero debe “permitir que aparece el Ser de X”, es decir, no
proyectar o interferir de otra manera en la evidencia vivida; y (b) otro estrato del prestar signi-
ficativa de una descripcién fenomenoldgica ocurre en la discusidn y critica intersubjetiva de la
descripcién fenomenoldgica misma.

Véase, p.e., Murray (1988, 503, 511), Magnus (1988, 3), y Derrida (1973, 9 s., 86).
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...las ciencias quieren llegar a predicaciones que expresen en su integridad
y con adecuacién evidente lo visto antepredicativamente... Dada la fluidez
y multivocidad del lenguaje corriente, y su facilidad, ciertamente demasiado
grande, para darse por satisfecho en lo que respecta a la integridad de la expre-
sién, es menester, alli [en la ciencia] donde se utilizan sus medios de expresién,
dar de nuevo un fundamento a las significaciones de las expresiones, orientén-
dose de un modo original en las evidencias cientificamente logradas, y soldar
las expresiones a estas significaciones®.

Husserl describe el zigzag especificamente fenomenoldgico entre estos
dos fundamentos en Meditaciones cartesianas $13: “En dos estratos tienen que de-
sarrollarse. .. los trabajos cientificos para los que se ha presentado el titulo
fenomenologia trascendental”'®. El primero de estos estratos tiene que ver con el
papel de la intuicién, al llamar a la evidencia de facto revelado por la reduccién
trascendental-fenomenoldgica: “En el primero tendra que recorrerse el reino de
la experiencia trascendental del yo...”. AGn en este estrato el “recorrerse” de la
experiencia del ego trascendental esté lejos de un mero encuentro pasivo con
datos “absolutamente ciertos” de conciencia; es activo y critico, guiado por
lo que la filosoffa hermenéutica llama la precomprension'”. En la fenomenologia
la precomprensién del horizonte que guia metodolégicamente el enfoque en
la intuicién incluye problemas provenientes de la historia de filosofia (p.e., el
problema del psicologismo que resultd en Investigaciones [dgicas, o el problema
de “principios primordiales” que inspird Meditaciones cartesianas), los intereses
personales de un fenomendlogo particular (p.e., el enfoque husserliano en la
fenomenologia como una ciencia estricta —enfoque tipicamente rechazado
por los fenomendlogos hermenéuticos—), y el “interés profesional” de la vida
profesoral'®,

En el segundo estrato metodolégico la evidencia trascendental derivada
del primer estrato esta sometida a la critica intersubjetiva de jure: “El segundo
estrato de la investigacién fenomenoldgica tocarfa precisamente a la critica de la
experiencia trascendental y sobre esta a la del conocimiento trascendental en general”.
Tal critica requiere el lenguaije, la comunicacién, la argumentacién y la inter-
pretacién individual y colectiva —y todos estos son elementos centrales de la

151986, 54 s.; Hua. 1, 54, corchetes mios. Aqui se debe destacar que las ciencias naturales y
sociales también requieren “dar de nuevo un fundamento a las significaciones de las expresio-
nes, orientdndose de un modo original en las evidencias cientificamente logradas. .. [etc.]”, pero
que la fenomenologia tiene su forma tGnica de legitimacién (soldacién) fundado en la reduccién
fenomenoldgica.

16 Husserl (1986/Hua. 1, §13). Salvo que estédn notado de otro modo, las citas en este y los
siguientes dos parrafos son de las paginas 75 s. (Hua I, 68 s.).
17Véase Ricoeur (2000, 336).

182008, 177 s.; Hua. VI, 139 s. Otros fenomendlogos tienen sus propios intereses, p.e., el en-
foque heideggeriano en el Ser, el de Sartre en la imaginacién y el de Merleau-Ponty en el cuerpo.
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filosoffa hermenéutica—. No obstante, en la fenomenologia estos elementos
se usan en la critica de la experiencia trascendental, aparecen en problemas
Unicos de la interpretacion y del sentido de los términos'. Esta critica de jure
también se extiende (por “la critica de la experiencia trascendental”) a lo que
Husserl llama la fenomenologia de la fenomenologia.

Segln Husserl la critica de la experiencia trascendental constituye: “Una
ciencia inauditamente original”. Esta ciencia nueva es una critica trascendental
precisamente porque sus dos estratos conectan el llamado a la experiencia
subjetiva trascendental con su progresiva critica intersubjetiva en el discurso
cientifico, el que tiene elementos légicos y hermenéuticos (argumentacion e
interpretacién) y que sigue una trayectoria entre la experiencia subjetiva y la
critica intersubjetiva. En el Epilogo de Ideas I se advierte que ni la critica inter-
subjetiva de la fenomenologia como ciencia estricta ni su sentido como una
“ciencia que parte de fundamentos dltimos” pueden ser comprendidos sin
la completa (con sus dos estratos) “elaboracidn sistemética del método que
pregunta retroactivamente por los dltimos supuestos concebibles del cono-
cimiento”, a los que Husserl caracteriza como "“la ‘subjetividad trascendental’
(asf llamada con la vieja expresidén, pero con un nuevo sentido)” (1962a, 272
ss.; Hua. V, 139). La idea de la fenomenologia describe la relacion entre los datos
apodicticos autopresentados en la conciencia y el componente hermenéuti-
co que busca adecuar el lenguaje a los datos para producir una descripcién
fenomenoldgica:

...la posibilidad de la critica del conocimiento depende de que se ofrezcan,
a mas de las cogitaciones reducidas, atn otros datos absolutos. Vistas las cosas
con mas precisién, ya sobrepasamos las cogitationes reducidas con los juicios
predicativos que fallamos sobre ellas. Ya cuando decimos que a la base de
este fendmeno de juicio hay este y el otro fenémeno de representacién, o que
este fendmeno de percepcidn contiene tales y tales partes no-independientes
—por ejemplo, contenidos cromaticos, etc.—; e incluso en el supuesto de que
hagamos estos enunciados en la més pura adecuacién a los datos de la cogita-
tio: vamos ciertamente mas allé de las meras cogitationes con las formas ldgicas,
que se reflejan también en la expresién linglistica. Hay ahi un plus que no
consiste en una mera acumulacién de nuevas cogitaciones. Y aunque con el pen-
sar predicativo se anadan nuevas cogitationes a aquellas sobre las que hacemos
enunciados, no son estas nuevas, sin embargo, las que constituyen la situacién
objetiva predicativa, el objeto del enunciado.

Mas facilmente captable, al menos para quien consigue ponerse en la acti-
tud del puro ver y evitar todos los prejuicios naturales, es el conocimiento de
que pueden llegar a darse absolutamente ellos mismos no sélo objetos singulares, sino
también universalidades, objetos universales y situaciones objetivas universales. Este con-
ocimiento es de importancia decisiva para la posibilidad de la fenomenologia.

19 Para una elaboracién amplia de este proceso metodoldgico, véase Reeder (2010, Appendix).
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Pues el carédcter peculiar de ésta es ser anélisis de esencias e investigacién de
esencias en el marco de la consideracidén puramente visiva, en el marco del
absoluto darse las cosas mismas®.

Sin embargo, el "plus” que esté afadido en adecuar la forma proposicional
a la experiencia para producir una descripcién fenomenoldgica no resulta ni
en ninguna “primacfa” ni “produccién” del lenguaje, porque la experiencia pre-
predicativa o antepredicativa suministra los datos que guian la descripcién
(la que involucra eleccién de términos basados en juicios reflexivos sobre la
experiencia):

Tenemos que distinguir entre el juicio (en el sentido mas lato...) y la evi-
dencia, por un lado, y, por otro, el juicio antepredicativo y la evidencia an-
tepredicativa. La evidencia predicativa implica la antepredicativa. (...) Pero la
expresion en cuanto tal es por su parte més o menos adecuada a lo asumido y
dado ello mismo, o sea, tiene su propia evidencia o no evidencia, que también
contribuye a definir la idea de la verdad cientifica como una predicacién tltima-
mente fundamentada y que fundamentar (1986, 51 ss.; Hua. 1, 52).

Esta manera més o menos adecuada de representar “las cosas mismas” en
una descripcidon fenomenoldgica es el resultado de andlisis e investigacion,
como esta anotado al fin de la cita anterior de La idea de la fenomenologia. Por lo
tanto, el procedimiento interpretativo-hermenéutico de adecuar las palabras
a lo que esta descrito es activo, guiado por la precomprensién del investiga-
dor fenomenoldgico y por el trabajo de escribir, con su eleccidn de palabras y
frases, su creacién de neologismos, de metaforas, etc.?!

Los dos estratos de este zigzag estén incluidos en el método fenomenold-
gico completo, a pesar del hecho de que muchas discusiones del método —
sean de Husserl o de otros— tienden a enfocar solamente el papel de la expe-
riencia subjetiva y falta mencionar muchos de los elementos hermenéuticos y
argumentativos del discurso cientifico fenomenoldgico. Sin embargo, Husserl
insiste también en la necesidad de “un estudio reciproco” y “una critica reci-
proca” en esta ciencia (1986, 41; Hua. I, 47), una ciencia que caracteriza como
“una ciencia de la subjetividad trascendental concreta, como subjetividad
dada en una experiencia real y posible” y como “una ciencia de la subjetividad,
pero de la subijetividad objetiva” (1986, 76; Hua. I, 68). El aspecto subjetivo de
esta ciencia es el estrato del llamado a la experiencia inmanente, y el aspecto
objetivo es tanto estructuras objetivas y esenciales de la experiencia misma
como del lenguaje y del discurso critico intersubjetivo.

201982a, 63; Hua. II, 50 s. Cf. 1962a/Hua. 11I/1, §6.

2 Gendlin (1982) describe la influencia de la eleccién de palabras —que no es tanto produccion
de sentido— en la descripcién fenomenoldgica.
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Porque para Husserl la fenomenologia es ciencia, podemos ver que aiin su
llamado a la evidencia apodictica involucra elementos trascendentales (la pre-
sencia consciente de facto de la experiencia, con sus horizontes temporales y
profesionales) y también elementos hermenéuticos (el discurso critico lingtifs-
tico e intersubjetivo); esto esta lejos del concepto tradicional de “conocimien-
to absoluto”, que proviene de Descartes y de Kant?*2. En parte como respuesta
a esta comprension errénea tradicional de la apodicticidad, Husserl explica la
interaccién entre el fundamento de jure de la evidencia fenomenoldgica y su
fundamento de facto en La idea de la fenomenologia, donde primero establece que
“El método de la critica del conocimiento es el fenomenoldgico” (1982a, 92;
Hua. 11, 3); y luego nota que este método comienza con evidencia fundado de
facto: “las cogitationes son los primeros datos absolutos”?.

En Ldgica formal y logica trascendental Husserl observa que la insostenibilidad
del concepto tradicional de la evidencia apodictica es debida, precisamente,
a que se falla al considerar los rasgos horizontales de su origen temporal y de
Su precomprension:

La dificultad constante que podria resentirse en esta exposicién radica Gni-
camente en la interpretacién usual, fundamentalmente errénea, de la eviden-
cia; ésta se debe a la falta de un anélisis fenomenoldgico serio de la operacién
que recorre todas las formas de la evidencia. Ocurre asi que se entienda el
concepto de evidencia en el sentido de una apodicticidad absoluta, de una absoluta
seguridad frente a los engafios: apodicticidad que, de modo inconcebible, se
atribuye a una evidencia singular arrancada del contexto concreto, unitario por
esencia, del vivir subjetivo (1962¢, 165; Hua. XVII, 165).

Aqui la frase clave es “una evidencia singular arrancada del contexto con-
creto, unitario por esencia, del vivir subjetivo.” ¢éQué puede significar esto en
el marco del método fenomenoldgico? Aqui implica esencialmente dos cosas
distintas: primero, cada vivencia ocurre en una “ahora” que debe ser conce-
bido que "no es més que un limite ideal, algo abstracto que nada puede ser
por si” (2002, 62; Hua. X, 40), con el resultado de que cualquier evidencia vivi-
da puede servir como fundamento epistemoldgico para una descripcién o un
argumento fenomenoldgico, aparece incrustada en sus horizontes, incluso el
flujo vivido temporal de un yo particular con su precomprensién metodoldgi-

ca. Para aislar, recordar y comunicar la naturaleza de esta evidencia vivida en

22 Es interesante notar que adn los empiristas Locke (An Essay Concerning Human Understan-
ding, Book I, Chapter II, §19) y Berkeley (A Treatise Concerning the Principles of Human Knowledge,
Introduction, §§22-25) parecen considerar la evidencia intuitiva incorregible, una opinién que
Husserl rechaza (1975, 56s.; 1939, 335 s.).

21982a, 93; Hua. 11, 3 s. Cf. 1962a, 127; Hua. 11I/1, 118, donde Husserl refiere el "dato feno-
menoldgico absoluto [de facto]” producido de la reduccién fenomenoldgica.



64 - Harry P. Reeder

el “tiempo profesional” del fenomendlogo (2008, 177; Hua. VI, 139 ss.), se co-
mienza con una instancia de evidencia vivida que ocurre, como evento, en un
cierto tiempo y en una cierta persona. Segundo, la fenomenologia profesional
también incluye la relacién entre el momento de reflexién reducido fenome-
nolégicamente (p.e., “a mi, ahora”) y su papel en el método fenomenoldgico:
es esencialmente intersubjetivo porque, como evidencia lograda por anélisis e
investigacidn guiada por precomprension y critica, es esencialmente un rasgo
compartido, lingliistico, publico y objetivo de la ciencia. Se puede decir lo
mismo sobre cualquier evidencia cientifica, pero solamente la fenomenologia
hace de la intuicién trascendental un elemento clave.

Este método cientifico de critica intersubjetiva sustrae la fenomenologia
husserliana de cualquier interpretacion idealista de la evidencia y requiere una
reinterpretacién radical (si no un rechazo) del concepto tradicional de eviden-
cia apodictica. Por lo tanto Husserl afirma que: "Hasta una evidencia que se
presenta de modo apodictico puede revelarse un engafio y presupone por lo
tanto, otra evidencia semejante contra la cual ‘se estrella’™ (1962c, 164; Hua
XVII, 164). Si una nueva evidencia puede reemplazar una evidencia apodictica
ostensible anterior, ¢puede esta nueva evidencia misma ser apodictica? (Pue-
de cualquier evidencia ser exenta de decepcién y critica? Si alguien quiere
—yo no— retener el término tradicional “evidencia apodictica”, entonces una
clarificacidn adicional es necesaria. Husserl provee tal clarificacién en Ideas I:

La evidencia no es, en efecto, un indice de conciencia cualquiera que, vin-
culdndose a un juicio (y habitualmente sdélo tratdndose de un juicio se habla
de evidencia), nos grita como voz mistica que viene de un mundo mejor: iaqui
esta la verdad!, cual si semejante voz hubiera de decirnos algo a nosotros,
espiritus libres, y no hubiera de exhibir sus titulos de legitimidad. No necesita-
mos polemizar més con escepticismos, ni sopesar reparos del viejo tipo, que
no puede superar ninguna teorfa de la evidencia que haga de ésta un indice o
un sentimiento, como el de si no podria un espiritu enganador (el fingido por
Descartes) o una fatal alteracién del curso factico del mundo ser causa de que
resultase justo todo juicio falso provisto de este indice, de este sentimiento de
la necesidad ldgica, del deber-ser trascendente, etcétera.

2 Husserl (1962a, 345; Hua. 11I/1, §145). El contexto y contenido de esta cita justifican
interpretar sus comentarios sobre la “evidencia” como observaciones sobre la tradicién de
“evidencia apodictica”. Carr (1985) imputa esta nocién a Kant, sefialando cémo una anélisis
de los conceptos mismos rodean la cuestién de “la estructura de la cognicién y la experiencia”
(21) naturalmente “lleva a una direccién relativista” (20), porque tal andlisis “[hace] plausible
el relativismo” (21, corchetes mios). Al enfocar aqui el modo como el fundamento de jure es
indicado en la fenomenologia trascendental lleva a ver cémo se pueden realizar tales anélisis,
sin forzar un relativismo; hay un fundamento necesario en la evidencia vivida, a pesar de que
necesita ser sometido a la critica intersubjetiva. Sin embargo, una afirmacién cientifica no es
libre de lo que Felix Kaufmann llama el Principio de Control Permanente, segin el cual afirmaciones
cientificas siempre estan sometida a su anulacién a la luz de una nueva evidencia (1936, 125;
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Aqui la referencia a la “ficcién cartesiana” hace claridad: la evidencia feno-
menoldgica, que no es evidencia de un yo aislado y sin mundo (en el sentido
de Lebenswelt), tiene que ser sometida a la critica intersubjetiva y, por lo tanto,
formulada linglifsticamente para hacer posible esta critica —dos elementos
ignorados por Descartes—. Pero quiza no es tan claro que aqui Husserl tiene
en la mente a Kant (y a otros), en la referencia a “una fatal alteracién del curso
factico del mundo” que pudiera alterar p.e., los conceptos puros del enten-
dimiento, si fueran ubicados en una consciencia empirica humana que no se
hubiera sometido a la reduccién fenomenoldgica y la critica continua. Husserl
denuncia a Kant como relativista de especie, responsable de “antropologis-
mo”, por no obtener el nivel radical del ego trascendental fenomenoldgico
(1982b, 1, 112; Hua. XVIII, 122).

Landgrebe hace eco de esta critica del concepto tradicional de conoci-
miento apodictico en la introduccién a Experiencia y juicio, donde senala que
entre los filésofos de esta tradicién “se crefa poder medir todo conocimien-
to con un ideal del conocimiento absoluto, apodicticamente cierto” mientras
quedan sin claridad sobre “la manifestacion de la evidencia” (1980, 18). No obstan-
te, Husserl rechaza tanto el escepticismo como el relativismo porque hay co-
nocimiento absoluto; en fin, porque hay casos de conocimiento indubitable:

En el caso singular una duda es posible muy bien, dada la fluencia de las
vivencias sensibles (como también de las especificamente psiquicas). Pero no
en todos los casos es posible. Cuando las diferencias son groseras, cabe llegar
a una evidencia que deje sin justificacion toda duda (1982b, 1, 370; Hua. XIX/I,
210).

Por consiguiente algunas veces estamos justificados para afirmar que, al
menos por ahora, una afirmacién esta exenta de la critica, aunque ninguna
afirmacién puede ser completa y para siempre libre de decepcién y correccién
fundada en mas informacién, evidencia o anélisis. En este contexto Husserl
(1975, 60; 1939, 338) compara la produccién de una descripcidén fenomeno-
légica con la exploracidn de territorio nuevo, en el que se basa “un ver y un
describir activos”, lo que necesita correccidén intersubjetiva: "Después se en-
cuentra con algunos errores grandes o pequefios para corregir, tanto como un
segundo explorador, el que sigue las pistas de su antecesor y habiendo avi-
zorado los mismos, considera necesario algunas mejoras”. Esta es la manera
como Husserl acepta la falibilidad finita del ser humano, mientras rechaza las
interpretaciones escépticas o relativistas de la condicién humana: los efectos
a largo plazo de la critica no deben resultar ni en la parélisis ni en la muerte de
la ciencia (1962a/Hua 111/1, §79). Como anota Husserl (1975, 56 ss.; 1939, 335),
el ver inmanente esté al mismo nivel que el ver externo: ninguno de los dos es

1938, 446, 448).
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ni transparente ni sin riesgo de proyecciones o de interpretacién defectuosa;
sin embargo podemos y debemos confiar en esta evidencia (aqui se piensa en
los idolos de Bacon): “Concedido que hay decepciones en el ver fenomeno-
l6gico a raiz de las proyecciones interpretativas, épero hay menos en el caso
del ver externo? ¢Carece la descripcién de cualquier valor porque hay decep-
ciones en la descripcién?”. Si tal concepto de la evidencia merece el adjetivo
“apodictica” es otra cuestién. Con esta discusién del método fenomenoldgico
en mente, giremos hacia a una critica comtn de la fenomenologia husserliana
realizada por —entre otros— los filésofos hermenéuticos.

§3. La critica de Ricoeur al idealismo husserliano: el rodeo largo por
los signos

En su “Fenomenologia y hermenéutica: desde Husserl” Ricoeur caracteriza
la fenomenologia de Husserl en términos de cinco tesis: (a) la justificacion
tltima de la fenomenologia es de otro orden que la de las ciencias; (b) el fun-
damento de la fenomenologia es en la intuicién: “fundar es ver”; (c) sdlo la
inmanencia es indubitable: “Es la tesis misma del idealismo husserliano”; (d)
a raiz de (c) la subjetividad es “promovida de este modo al rango de la trascendental
no |de] la consciencia empirica”; y (€) “La toma de conciencia que sustenta la tarea de
reflexion tiene implicaciones éticas propias; por ella la reflexion es el acto inmediatamente
responsable de si” (2000, 41-43).

Debido a estas criticas de la fenomenologia Ricoeur considera que “la fe-
nomenologia no puede constituirse a si misma sin un presupuesto hermenéutico”
(2000, 40), porque “sélo nos comprendemos mediante el rodeo largo por los
signos de la humanidad depositados en las obras culturales” (2000, 109). Por
consiguiente Ricoeur (2000, 44-53) cree que el enfocarse fenomenoldgico en
la intuicidn ignora, o no trata justamente con, el papel del lenguaje en formar
tal intuicidn, y él prefiere atribuir una capacidad reflexiva al lenguaje mismo?,
insistiendo que “El idealismo husserliano es el que, a mi juicio, no resiste a la
critica de la filosoffa hermenéutica” (2000, 40). Aqui vamos a responder a (a) -

» Ricoeur (2001, 401). A mi me parece que esta afirmacién no es clara; no comprendo cémo
el lenguaje puede “reflexionar”. Asimismo, cuando Heidegger escribe cosas como “En su esen-
cia el lenguaje no es ni expresién ni una actividad del ser humano. El lenguaje habla” (1971b,
197), “el lenguaje habla a si mismo como lenguaje” u "Ofmos el lenguaje hablando” 1971a, 59,
124), estas afirmaciones no esperan una interpretacién literal. En tales pasajes Heidegger y
Ricoeur se expresaron en parte para resistir la llamada misma a la reflexién subjetiva que es
tan central a la filosoffa husserliana; sin embargo donde se trata con metodologia: la claridad
es preferible a la poesia. Esto no significa que no se permita la licencia poética cuando no hay
cuestidon metodoldgica. No obstante, a menudo tales observaciones aparecen en criticas me-
todoldgicas del “idealismo” o “cartesianismo” husserliano; segtn los argumentos del presente
ensayo, en tales casos esta critica no acierta.
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(d), y a dejar de lado (e), porque ésta es un materia distinta, pero relacionada.
Al responder a Ricoeur me doy cuenta de la necesidad de decir lo que a menu-
do digo al contestar a las preguntas de mis estudiantes: iseguramente si y no!
Esto es porque muchas veces me encuentro en las criticas de Ricoeur un ele-
mento de verdad, pero también un elemento de falsedad o malentendido. Por
lo tanto, antes de responder negativamente, intentaré ser justo con Ricoeur
y mencionar instancias en las que hay un elemento de verdad en sus criticas.

Ad (a): Para Husserl, en la fenomenologia la justificacién es de veras de un
orden distinto al de las ciencias. Este es el centro de su rechazo al naturalismo,
basado en su identificacién de la necesidad de la reduccién trascendental-
fenomenolégica. En la Parte [ de Crisis Husserl describe esta necesidad como
resultado de la crisis en las ciencias, una crisis que proviene de la filosoffa
moderna. Sin embargo, en ese texto y en su discusién de la teorfa de la ciencia
en los Prolegdbmenos a Investigaciones logicas Husserl también argumenta que
la fenomenologia es la realizacién de una idea més tradicional de la ciencia,
nacida en la Grecia antigua. En los Prolegdmenos describe la ciencia, esen-
cialmente, como un sistema coherente de validaciones fundadas (1982b/Hua XVIII,
Prolegdmenos, §86, 7, 63). Este es el sentido en que Husserl considera la
fenomenologifa como una “ciencia estricta” (1962b; Hua. XXV). Seglin esta opi-
nién, toda ciencia requiere “justificacién” que en parte incluye una exposicién
fenomenoldgica de la naturaleza de la evidencia vivida de facto (Erlebnis); por lo
tanto auln las ciencias naturales requieren un paso o estrato fenomenoldgico
en su autocomprensién —el camino corto es la decapitacién de la filosoffa
por el positivismo?—. No obstante la fenomenologia comparte con cualquier
ciencia verdadera el papel fundamental de jure de la critica intersubjetiva, con
todos sus rasgos hermenéuticos.

Ad (b): Es justo decir que, para Husserl, el fundamento de la fenomenologia
esta en la intuicién, o “fundar es ver”, porque es la confrontacién de facto con
la evidencia vivida de la conciencia reducida lo que provee los datos basicos
para la descripcidn fenomenoldgica: “Todo auténtico conocimiento y en espe-
cial todo conocimiento cientifico descansa, pues, en Gltimo término, en la evi-
dencia; y hasta donde llega la evidencia, llega el concepto del saber” (1982b,
1, 42; Hua. XVIII, 29). Pero, como hemos visto, no es justo sugerir que este es
el tnico fundamento de la fenomenologia como ciencia. Desde el comienzo
Husserl fue consciente de que una ciencia o una filosofia cientifica como la
fenomenologia requiere atender con cuidado el lenguaje; en la Introduccién
al Volumen 2 de Investigaciones [dgicas insiste en que “consideraciones de orden
idioméatico” se requieren como preparacién para la légica pura y para la fe-
nomenologia pura de la experiencia, porque “los juicios que pertenecen a la

262009, 53; Hua. VI, 7. Probablemente Husserl tiene en mente aqui el positivismo de Comte y
Mach. Por supuesto no todos los positivistas son iguales, y algunos parecen exentos de esta critica.
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esfera intelectual superior, sobre todo a la cientifica, casi no pueden llevarse a
cabo sin expresién verbal” (1982b, 1, 215, 217; Hua. XIX/1, 8). También Husserl
observa que tales discusiones no deben ser simplemente empiricas y gramati-
cales, sino epistemoldgicas, para ser capaz de traer los objetos de la intuicién
a la expresién en descripciones de conceptos esenciales (1982b, 1, 216; Hua.
XlI/1, 6). Habiendo expresado este requerimiento fundamental, Husserl dedica
las primeras cuatro de las seis Investigaciones Logicas a los rasgos centrales del
lenguaje y su papel en la investigacién cientifica y filosdfica, tales como los
actos significativos y el problema de los universales (Investigaciones Primera y
Segunda), las relaciones conceptuales entre el todo y las partes (Investigacién
Tercera), y la “estructura profunda” (no en el sentido de Chomsky) a priori de
la gramatica (Investigaciéon Cuarta). Con toda esta atencion al lenguaje en la
obra estableciendo el movimiento fenomenoldgico, ciertamente es extrafo
que muchos criticos (y algunos amigos) de la fenomenologia husserliana toda-
via consideren cémo prestar escasa atencién (o no seria) al lenguaje y su papel
metodoldgico central en la fenomenologia.

Otro rasgo de esta etapa de la critica hermenéutica de Ricoeur es su re-
chazo del empirismo mismo de Husserl: “éno es sorprendente, en efecto, que,
a pesar de (y gracias a) la critica del empirismo, la experiencia, en sentido
empirico precisamente, sélo se supere mediante una experiencia?” (2000, 42).
Se debe decir dos cosas para responder: Primero, Ricoeur parece hacer caso
omiso del sentido amplio u hondo de “los datos empiricos” que son la fuente de
la critica husserliana al empirismo tradicional, con sus conceptos ingenuos, es
decir, sin reduccién trascendental y sin reconocimiento de la constitucién del
ego, del hecho y del mundo (véase Ad (d), Infra). Segundo, ca qué més, aparte
de la experiencia, pueden apelar los filésofos? Aqui Husserl provee argumen-
tos del estilo de Berkeley o de Kant para indicar que los filésofos no pueden
apelar a nada més que a “los fenémenos”, o al menos no si hablan con evidencia
(1986, 65, 52-55; Hua. 1, 52-54). Este es el punto en que filésofos como Heide-
gger y Ricoeur, para sus propédsitos, intentan hacer del lenguaje mismo el su-
jeto de verbos activos, p.e., “el lenguaje reflexiona”, “el lenguaje habla”. Esto
dificilmente parece util si hablamos verdaderamente sobre evidencia o argumen-
to filosdfico, en vez de especulacion o cavilacion® . Sin reduccidén y constitucion
estas frases equivalen a afirmaciones noumenales sin fundamento.

Ad (¢): Decir que sélo la inmanencia es indudable parece adecuarse con
algunas de las discusiones de la apodicticidad en los pasajes de Investigaciones
[égicas mencionados en §2, supra. Pero en esta obra, y en otras, Husserl des-
taca el papel histérico continuo del discurso cientifico y, como hemos visto,
rechaza la nocién de que la inmanencia alguna vez es exenta de decepcién y
critica. En la ciencia la inmanencia es condicién necesaria, pero nunca sufi-

?"Véase nota 25, supra.
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ciente de la evidencia y, por consiguiente, no es indudable, sino que es una
etapa o un polo de la evidencia. Algunas cosas aparecen, después de la inves-
tigacién larga y critica, verdaderamente indudable y fuera de mas critica. No
obstante, hay que darse cuenta de que es imprudente decir dogméticamente
que no podria ocurrir descubrimiento o evidencia futura ain contra afirmacio-
nes aparentemente indubitables?.

Ad (d): Cuando Ricoeur afirma que, debido a (c), para Husserl, la subjetivi-
dad esté “promovida... al rango de lo trascendental [y no] la conciencia empi-
rica” (2000, 42, corchetes mios), otra vez en algin sentido tiene razén. Cierto,
para Husserl el nicleo metodolégico de la fenomenologia es la transferencia
de la consciencia ordinaria o ingenua —la consciencia que funda el empirismo
tradicional, seglin la cual la existencia del mundo y de estados mentales hu-
manos como hechos de este mundo no son probleméticos— a la conciencia
trascendental reducida. No obstante, para Husserl la fenomenologia trascen-
dental es una forma nueva y més rigorosa del empirismo (2008, 249; Hua. VI,
252 ss.), y, por lo tanto, “somos nosotros [los fenomendlogos] los auténticos
positivistas” (1962a, 52; Hua. 11I/1, 45) porque, distinto de las formas tradicio-
nales del empirismo, Husserl (siguiendo a Brentano) incluye la evidencia vivida
de la consciencia, con toda su riqueza, incluso la explicacién fenomenolégica
de la constitucién de otros egos en una intersubjetividad trascendental que
incluye correccién mutua. El empirismo (después de Hume) habia tratado esta
evidencia vivida como cada vez mas sospechosa, hasta que fue completamen-
te rechazada por el positivismo (Comte), por la psicologia (conductismo, teo-
ria estimulo-respuesta) y por la filosoffa analitica (tan extensivamente como
en Carnap, Quine, Popper y Wittgenstein, quienes quieren transferir el enfoque
filoséfico de la experiencia al lenguaje y a la l6gica, en nombre de evadir “lo
subjetivo”). Ademaés, algunas etapas o estratos del discurso cientifico abren
problemas hermenéuticos aln en el nivel empirico tradicional, incluso la co-
municacion, la interpretacién, los juegos del lenguaje, etc. —problemas que
muchos filésofos analiticos (y la mayoria de los cientificos) todavia ignoran a
raiz del rechazo de la subjetividad—.

§4. Conclusion

Nuestra investigacion ha demostrado que el método fenomenoldgico de
Husserl involucra el llamado a la experiencia inmediata de facto de la conscien-
cia reducida trascendental, pero también el llamado a la critica intersubjetiva
continua del discurso cientifico, con sus problemas hermenéuticos relativos al

2 Aln en los sistemas a priori de las matematicas hay descubrimientos que, como en el
caso de pruebas de Godel, demandan nuevas comprensiones de presunciones venian de atras.
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proceso de adecuar las palabras a la experiencia trascendental, de comunicar
sus descripciones fenomenoldgicas a otros, y de la argumentacién concer-
niente a la suficiencia (y, de veras, algunas veces a la apodicticidad, en senti-
do nuevo) de una descripcién fenomenolégica como elemento de evidencia
cientifica. Por lo tanto la fenomenologia no necesita ningtin “rodeo largo por
los signos” porque su método ya incluye una atencién cuidadosa a los roles
del lenguaje, de la interpretacién y del discurso critico. Dado por demostrado
que, de comienzo a fin, el método fenomenoldgico de Husserl incluye dos eta-
pas, estratos o niveles —uno trascendental y uno hermenéutico— podemos
decir que segln Husserl mismo la fenomenologia es disciplina trascendental-
hermenéutica.
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Cuando se elige el mundo de la vida (Lebenswelt)

como clave de interpretacién para el estatuto de
libertad de la voluntad razonable, pierde la esfera de lo
nouménico la apariencia de un mundo fantasmal
(Hinterwelt, Nietzsche) construido metafisicamente.

Jirgen Habermas.
De las imdgenes del mundo al mundo de la vida.

Debo ante todo explicar el sentido del titulo de esta exposicién. Cuando
inicié mis estudios sobre Husserl en Colonia, bajo la direccién del asistente de
Husserl, Ludwig Landgrebe, y con la ayuda del Archivo de Husserl en la misma
Universidad, lef con mucho provecho algunos de los ensayos de Paul Ricoeur
sobre fenomenologfa en general y especialmente sobre la filosoffa de la histo-
ria en Husserl, tema al que dedicarfa mi tesis doctoral sobre intencionalidad
como responsabilidad en el marco de la filosofia de la historia del Gltimo Hus-
serl. Entre los escritos de Ricoeur dedicados a este tema estaba naturalmente
Husserl y el sentido de la historia en la Revue de Métaphysique et de Morale (1949),
texto incluido en la recopilacién de 1967 en inglés: Husserl. Un andlisis de su
fenomenologia, por Paul Ricoeur, ensayos recopilados de nuevo en 2004 en su
versién original francesa con el titulo: Husserl: en la escuela de la fenomenologia®.

El ensayo sobre Husserl y el sentido de la historia?, junto con otro complemen-
tario, Lo originario y la prequnta-retrospectiva en la Krisis de Husser® fueron tradu-
cidos recientemente por Héctor Hernando Salinas Leal, quien se apoya en
ambos textos para su estudio: Paul Ricoeur lector del tiltimo Husserl o las paradojas
hermenéuticas de La Crisis*.

También Rosemary Rizo-Patrén de Lerner en su ensayo de 2007, Paul Ri-
coeur, lector de Husserl: En las fronteras de la fenomenologia®, se apoya fundamen-

"'Ver Ricoeur, Paul. Husserl. An Analysis of his Phenomenology. Evanston: Northwestern University
Press, 1967.Y Ricorur, Paul. A ['école de la phenomenology. Paris: Vrin, 2004.

2 Ricoeur, Paul. “Husserl y el sentido de la historia”. En: Acta Fenomenoldgica Latinoamericana,
Vol. 2. Trad. Héctor Hernando Salinas Leal. Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Perd, 2005
(Ricoeur, Paul. “Husserl et le sens de I’histoire”. En Revue de Metaphysique et de Morale, 54 (1949),
pp. 280-316.

* RICOEUR, Paul. “Lo originario y la pregunta retrospectiva en la Krisis de Husserl”. En Acta Fe-
nomenolégica Latinoamericana, Vol. 2. Trad. Héctor Hernando Salinas Leal. Lima: Pontificia Univer-
sidad Catdlica del Pert, 2005 (Ricoeur, Paul. “L’originaire et la question-en-retour dans le Krisis
de Husserl”. En Larueiie, F. (Ed.). Textes pour Emmanuel Lévinas. Paris: Jean-Michel Place Editeur,
1980, pp. 167-177).

4 SaLNas LeaL, Héctor Hernando. “Paul Ricoeur lector del Gltimo Husserl o las paradojas
hermenéuticas de la Crisis”. En: Acta Fenomenoldgica Latinoamericana, Vol. 2. Lima: Pontificia Uni-
versidad Catdlica del Perd, 2005, pp. 293-308.

> En http://www.pucp.edu.pe/cipher/docs/rosemary.pdf, consultado 12.05.2011.
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talmente en estos dos textos del filésofo francés sobre la obra de Husserl,
especialmente en torno a Krisis. Lo mismo podria decirse de un tercer trabajo
en esta misma linea del brasilefio Marcos Nalli, Paul Ricoeur leitor de Husserl®.

Justifico la falta de originalidad del titulo de esta exposicién por mi interés
en un texto de 1954-55, no considerado en los tres estudios mencionados, y
que para mi es punto de partida para la comprensién de la fenomenologia por
parte de Ricoeur y por tanto para su interpretacién de la filosoffa de la historia
de Husserl, desde la teleologia, clave para entender su critica al positivismo
cientifico y su tltima versidn de fenomenologia a partir de su descubrimiento
del mundo de la vida y de su acercamiento a la psicologia y la antropologfa.
Me refiero al estudio titulado Kant y Husserl publicado en la Revista Kantstudien
(Estudios kantianos)’. Llegaré al tema de la teleologfa de la historia y del mun-
do de la vida, pero partiendo de la relacién establecida por Ricoeur entre Kant
y Husserl: en ella descubre lo definitivo para una consideracion trascendental
de estos temas a partir de la filosofia practica de Kant.

Comienzo, por tanto, por apropiarme de la que estimo es la tesis novedosa
de Ricoeur al comparar la filosoffa critica de Kant con la fenomenologia de
Husserl (I). Analizo luego la propuesta que hace Ricoeur a la fenomenologia de
inspirarse en la filosoffa practica de Kant para resolver el tema de la intersub-
jetividad (II), para terminar con la interpretacién audaz de Jirgen Habermas en
el sentido de que el mundo de la vida puede ser pensado como el notimeno
y la cosa en si kantiana, en el sentido del epigrafe de esta exposicién, lo que
permitirfa tomarlo como lugar incondicionado del actuar comunicacional (III).

I. Kant y Husserl: la cosa en si y los fenomenos

En septiembre de 1969 nos reunimos en Schwabisch Hall, cerca de Stutt-
gart, en Alemania, para el IV Coloquio Internacional de Fenomenologia con
el tema “Verdad y verificacidon”. Alli fundamos la Sociedad Alemana para la
Fenomenologia. Al Coloquio concurrieron los més destacados del movimiento
fenomenolégico, entre otros: Leo van Breda, Eugen Fink, Suzanne Bachelard,
Gerhard Funke, Enzo Paci, Ante Pazanin, Stephan Strasser, Heinrich Rombach,
Ludwig Landgrebe, Karl Heinz Volkmann-Schluck, Lothar Eley, Hans Georg Ga-
damer, Erwin Straus, Aron Gurwitsch, Werner Marx y Paul Ricoeur. Como dijera
uno de los jovenes participantes: “Coloquios fenomenolégicos son para que

¢ En http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S010131732006000200012&!
ng=en&nrm=iso&tlng=pt, consultado 12.05.2011.

7 RicoEur, Paul. “Kant et Husserl”. En: Ricorur, Paul. A ['école de la phénomenologie. Paris: Vrin,
2004, pp. 273-314 (primera publicacién en Kantstudien, 46, Berlin, 1954-1955, pp. 44-67).
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acudan ‘los que vieron al sefior’”. Paul Ricoeur, rodeado de prestigio politico
por su comportamiento en la revuelta parisina en mayo del 68, asumid lo que
él mismo llamé “Conclusiones”® de todo el encuentro, lo cual nos permitié
conocer mejor su interpretacién de la obra de Husserl. Habria que destacar
en especial la importancia concedida por Ricoeur a la relacién fundamental
del comprender con el mundo de la vida, a la base de la problematica feno-
menoldgica de la verdad, cuya resolucién se encuentra menos en la verifica-
cién, término propio del positivismo, o en dltimas evidencias emparentadas
sospechosamente con un renovado intuicionismo, y si més bien en procesos
de comprension, justificacion y legitimacién en el mundo de la vida y en la
historia.

Veamos ahora a partir de estas consideraciones introductorias, en parte
autobiogréficas, el sentido de la oposicién, analizada por Ricoeur, entre la
fenomenologia husserliana y la critica kantiana, lo que nos permitird compren-
der mejor la relacién entre el mundo de la vida, idea germinal de la filosoffa de
la historia y de la critica del dltimo Husserl al positivismo cientifico, y la cosa
en si de las Criticas de Kant. Ricoeur propone un didlogo entre Kant y Husserl
que supere ciertas interpretaciones que hacen de la fenomenologia una mera
continuacién de los debates epistemolégicos y metodolégicos del neokan-
tismo. Para el filésofo francés el problema consiste més bien en descubrir en
esta oposicion de los planteamientos de Kant y Husserl un debate en torno al
“estatuto ontolégico de los fenédmenos mismos”?. Al enfatizar la relacién de
los fenémenos con la cosa en si en Kant, senala el riesgo que corre la feno-
menologia de desontologizar el mundo de la vida al privilegiar cierto sentido
de la reduccién a la experiencia interna que termina de hecho en solipsismo
trascendental.

En la primera parte, Ricoeur muestra cdmo Husserl en su recepcién de
motivos trascendentales de Kant logra develar “detras de la epistemologia
kantiana una fenomenologia implicita”*°. Como lo anuncia Kant en el prélogo de la
primera edicién de la Critica de la razén pura, en lugar de "comprometerse a ex-
tender el conocimiento humano més alla de todos los limites de la experiencia
posible, cosa que desborda por completo mi capacidad, lo confieso humilde-
mente... me ocupo de la razdn misma y de su pensar puro. Para lograr su co-
nocimiento detallado no necesito buscar lejos de mi, ya que encuentro en mi

8Ver Van Brepa, H. L. (Ed.). Vérité et vérification / Wahrheit und Verifikation: Actes du quatrieme colloque
international de phénoménologie / Akten des vierten Internationalen Kolloquiums fiir Phianomenologie, Baden-
Wiirttemberg, 8-11 sept. 1969. Phaenomenologica 61, M. Nijhoff, 1972. Ver mi resefia del evento:
“Verdad y Verificacién. IV Coloquio Internacional de Fenomenologia”. En: Ecclesistica Xaveriana,
Vol. XIX, 2, Bogota, 1969, pp. 1-20.

 RICOEUR, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 273.
19 [bidem.
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mismo ambas cosas”!!, es decir, la razén y el pensar. El sentido de trascendental
del autor de la Critica es radicalmente fenomenoldgico, por cuanto en ella no
nos ocupamos de un conocimiento del mundo y los objetos en él, sino que
tratamos de volver sobre el proceso mediante el cual conocemos, es decir,
reflexionamos acerca de como se me dan los objetos gracias a la sensibilidad
y cdmo los conozco por medio de las categorias del entendimiento. Es este
mismo motivo el que lleva a Husserl a reducir toda realidad a la conciencia en
la que se me da el mundo en mis vivencias intencionales; este seréa el sentido
de su critica de la razén ldgica gracias a un anélisis de la l6gica formal desde
una légica trascendental de la experiencia.

En la segunda parte de su trabajo, guiado por Kant y por su propésito on-
tolégico, se pregunta Ricoeur si la fenomenologia de Husserl no representa
de hecho a la vez el debilitamiento del sentido de fenomenologfa implicito en
Kant y “la destruccién de una problematica del ser que tenia su expresidn en
el papel de limite y de fundamento de la cosa en si"'?. La diferencia entre el
conocer gracias a los fenémenos y el pensar lo noumenal es de la esencia mis-
ma del kantismo: es la posibilidad de pensar la relacién entre la razén préctica
y la razdn tedrica, es decir, entre la praxis y la teorfa. Ricoeur insiste en que
la pérdida de la dimensién ontoldgica del objeto en cuanto fenémeno, cuya
apropiacién intencional garantizaria objetividad, es algo que Husserl tiene en
comun, asf no lo reconozca, con los neokantianos de principios del siglo XX,
que exponen de nuevo la fenomenologfa a criticas inmanentes como la misma
de Heidegger, cuando llama la atencién sobre la diferencia ontolégica. Esto
lleva al filésofo francés a sefalar y criticar cierto idealismo en el solipsismo
husserliano, superable sélo si se reconoce la funcién de limite que descu-
bre Kant en el fendmeno y que termina por “ser quiza el alma de la filosoffa
kantiana”'?.

Ricoeur termina su estudio mostrando cémo el proceso de desontologi-
zacién del objeto conduce a Husserl a una crisis de su propia filosoffa, a un
punto critico, al callején sin salida, que él mismo ha denominado el solipsismo
trascendental, como se manifiesta en la V Meditacion Cartesiana. Esto lleva al
filésofo francés a concluir que no “es posible vencer esta dificultad y acceder a
la intersubjetividad sin la ayuda de una filosoffa practica de estilo kantiano”!*.
Teniendo en cuenta, por tanto, el fracaso de Husserl en la constitucién del
alter ego, propone volver al kantismo para encontrar allf la determinacién ética
y practica de la persona, con lo que es posible reconstruir un sentido inter-

! Kant, Emmanuel. Critica de la razon pura. Prélogo a la primera edicién, A XIV.
12 Ricorur, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 274.
13 1bidem.

1 1bidem.
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subjetivo del mundo de la vida y de la historia. En este punto preferiremos la
propuesta de Habermas en el sentido de buscar detrascendentalizar el sujeto
de la fenomenologia de suerte que en el mundo de la vida como cosa en si,
las personas no figuren como meros espectadores sino como participantes
en un horizonte de comprensién que incluya naturalmente el punto de vista
moral. Es decir, en lugar de buscar la intersubjetividad a través de la moral,
intentamos llegar a la ética y la politica gracias a la intersubjetividad en la co-
municacion, la comprensién y el discurso. Esto, naturalmente, solo se obtiene
si ha sido posible lenguajizar el imperativo categérico de Kant.

El argumento de Ricoeur es que la fenomenologia al descubrir en la Critica
de Kant motivos y figuras implicitas de inconfundibles rasgos fenomenoldgi-
cos, en el sentido de que allf se analizan las condiciones de posibilidad del
darse el mundo y sus objetos en la experiencia para poder ser conocidos,
es necesario que la fenomenologia no oculte en su radicalismo descriptivo
y epistemoldgico el sentido que tiene para Kant pensar y no sélo conocer el
mundo. La fenomenologia no puede, a la vez que descubre lo implicito, ocul-
tar la intencién ontolégica de Kant. Este serfa un costo demasiado alto de la
procura de certeza y evidencia. Por el contrario, la Critica, como lo indica su
autor, especialmente desde el prélogo de la segunda edicién, no es sélo un
anélisis de la estructura interna del conocer, sino que con la determinaciéon y
caracterizacién de dicha estructura, se abre en el limite la posibilidad de pen-
sar el sentido mismo del existir en el mundo. “El enraizamiento del saber de
los fenédmenos en el pensar el ser, inconvertible en conocimiento, es lo que
da a la Critica kantiana su dimensién propiamente ontoldgica. Destruir esta
tension entre el conocer y el pensar, entre el fendmeno y el ser, es destruir el
kantismo mismo”'®. Para Kant, més acé o més alléd de lo que el hombre puede
conocer con base en la experiencia de los fenémenos, tiene sentido pensar lo
incondicionado de lo condicionado, lo indeterminado de lo determinado y por
ello mismo ulteriormente determinable. Serfa muy grave si la radicalizacién de
la fenomenologfa significara una especie de nivelacién, de idealismo fenomé-
nico, en el que se redujera, se terminara por destruir la ontologifa kantiana:
en una palabra, “la pérdida del Denken en el Erkennen” (Ricoeur deja en aleman
el pensar y el conocer). Al desaparecer el pensar en el conocer, terminamos
por quedarnos con una fenomenologia sin ontologfa, o, si se quiere, como
el neokantismo en un problema metodolégico de ciencias de la naturaleza y
ciencias del espfritu, superada la metafisica y perdida la ontologia. Con ello
caeria el fenomendlogo Husserl en lo mismo que critica al positivismo de las
ciencias europeas al reducir toda realidad a conocimiento cientifico, ya no por
olvidarse de la subjetividad, pero si por disolver toda objetividad en su darse
como fenémeno.

5 16id., p. 290.
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Se hace necesario, por tanto, y en esto consiste el significativo aporte de
Ricoeur en esta discusion entre Husserl y Kant, considerar la funcién que ejer-
ce en Kant la posicién del en si, de lo nouménico, en relacién con la inspec-
cién y andlisis de los fenémenos.

La imposibilidad de saber del ser, de conocerlo, como se conocen los en-
tes, no es algo prioritariamente negativo, mas aln es algo que permite carac-
terizar mejor el fenémeno, en el limite. Kant afirma que en la Critica: "Se trata
de decidir la posibilidad o imposibilidad de una metafisica en general y de
sefnalar tanto las fuentes como la extension y limites de la misma, todo ello a
partir de principios”!®.

Es por tanto el pensar mismo y no el propio conocer el que pone los limites
a la posibilidad de conocer mas alla de la experiencia, es decir, a la posibilidad
de trascender la experiencia para conocer el noimeno, la cosa en si. Estas son
las pretensiones de la metafisica tradicional, dar por conocido lo puramente
pensado, como lo incondicionado de lo condicionado, el Sumo Bien, la iden-
tidad del yo, la libertad humana. La critica como clarificacién de la inclinacién
natural de la razén a la metafisica no puede concluir, sin embargo, en negar la
capacidad de pensar trascendiendo el conocer, al reducir todo a fenémeno,
como si el yo y el otro se confundieran con su aparecer y como si la libertad
consistiera en constatar que se obra por inclinaciones. Pero precisamente al
aceptar que el pensar puede poner limites al conocer, es decir, al poner la
razén limites al conocimiento cientifico, se abre para el ser humano la posibi-
lidad de lo indeterminado.

Nos queda atin por intentar, después de haber sido negado a la razdn espe-
culativa todo avance en el terreno suprasensible, si no se encuentran datos en
su conocimiento préctico para determinar aquel concepto racional y trascen-
dente de lo incondicionado y sobrepasar, de ese modo, segln el deseo de la
metafisica, los limites de toda experiencia posible con nuestro conocimiento a
priori, aunque sélo desde un punto de vista practico. Con este procedimiento la
razén especulativa siempre nos ha dejado, al menos, sitio para tal ampliacidn,
aunque tuviera que ser vacio. Tenemos, pues, libertad para llenarlo. Estamos
incluso invitados por la razén a hacerlo, si podemos, con sus datos préacticos!”.

Ricoeur termina esta segunda parte de su estudio enfatizando su critica a
la interpretacién que hace Husserl de la estructura del kantismo, es decir, de
la relacién entre fendmeno y cosa en si. Es una fenomenologia tan absoluta
que sélo sabe de la diferencia del yo y los fenémenos en el didlogo del alma
consigo misma. En una palabra, “Husserl, como los neokantianos, ha perdido

16 Kant, Emanuel. Critica de la razén pura. Op. cit., A XII.
'71bid., B XXI.
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la dimensién ontoldgica del fenémeno y al mismo tiempo ha perdido la posi-
bilidad de una meditacién sobre los limites y el fundamento de lo fenoménico.
Por ello, la fenomenologfa no es una “Critica”, es decir una inspeccién de los
limites de su propio campo de experiencia”'®.

La consecuencia, segtin Ricoeur, de este reduccionismo fenomenoldgico
es que Husserl no puede aceptar la distincién de Kant entre “una objetividad
constituida “en” nosotros y una objetividad fundadora “del” fenémeno. Es por
ello que el mundo que es “para” mi en cuanto a su sentido (y “en” mi en el
sentido intencional del “en”) también es “de” mi en cuanto a su Seinsgeltung, su
‘validez ontoldgica’""?. Algo semejante reclamara Habermas a Husserl, al des-
tacar cdmo la Sinnkonstitution (la constitucion de sentido) se da como vivencia
intencional y a su vez también la Seinsgeltung (validez de ser o realidad verifi-
cada) es igualmente una vivencia con un grado de evidencia cualitativamente
mayor, como la evidencia de la cosa misma. Lo que no se entiende es cudl es
la diferencia epistemoldgica entre una y otra, que ciertamente es postulada
por la fenomenologia, pero que no puede ser verificada en un proceso ego-
légico, del didlogo del alma consigo misma. Por ello, propondréd Habermas la
mediacién hermenéutica del comprender intersubjetivo para la constitucién
de sentido y del discurso con base en razones y motivos en plural, para alcan-
zar la objetividad del saber.

II. Kant y Husserl: razon prdctica y razon tedrica

La tercera parte del estudio de Ricoeur es propositiva con base en las defi-
ciencias del método fenomenoldgico descubiertas en esta confrontacién con
Kant. Nosotros queremos retomar estas criticas y propuestas como punto de
partida para la concepcién habermasiana de detrascendentalizar la subjetivi-
dad husserliana.

a) La funcién de la razdn. Ricoeur anota acertadamente cémo para Kant
la razén es “el Denken (el pensar mismo)”, reflexionando sobre “el sentido” de
las categorias fuera de su “uso” empirico; se sabe que esta reflexién es a la
vez una critica de la ilusién trascendental y la justificacién de las “ideas” de
la razén. En cambio, Husserl utiliza la palabra razén, generalmente asociada
a palabras como realidad y verdad, en otro sentido muy diferente?. Fenome-
nolégicamente se considera como razonable la pretensién de la vivencia de
significar algo real, dado que es posible medir cada vivencia con respecto a

'8 Ricorur, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 296.
19 16id., p. 297.
2 1pid., pp. 297-298.
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la evidencia originaria como se nos da. Este es el sentido de una fenomenologia
de la razdn tanto en Ideas I, como en Ldgica formal y trascendental. Ensayo de una
critica de la razon logica, especialmente el paradgrafo 94 consagrado al sentido
trascendental de la experiencia?'.

Esta concepcién diferente del sentido de razén determina en buena forma
la diferencia de los dos proyectos filoséficos:

La fenomenologia se convierte en critica pero en un sentido inverso al de
Kant. En él la intuicién remite al Denken que la limita; en Husserl el “pensar
simplemente” remite a la evidencia que lo plenifica. El problema de la plenitud
(Fiille) reemplaza el del limite (Grenze). Al definir la verdad por la evidencia y la
realidad por lo originario, Husserl no encuentra ninguna problematica del en
si. Kant estaba preocupado de no dejarse encerrar en el fenémeno; Husserl se
cuida de no dejar que abusen los pensamientos no efectuados. Su problema
no es la fundacién ontoldgica, sino la autenticidad de lo vivenciado?.

b) Pero esta critica de autenticidad de las vivencias y por tanto de la evi-
dencia de las mismas conduce a Husserl de reduccién en reduccién, y, por
tanto, a una reduccién de la evidencia misma. El volver a las cosas mismas
termina por convertirse en un volver a la evidencia de las cosas mismas, de
la cual no parece que haya testigo més fidedigno que la propia subijetividad.
"Toda filosoffa del ver, de la inmediatez, estd amenazada de recaer en el realis-
mo ingenuo”?. La filosoffa de Husserl esté todavia méas expuesta en la medida
en que insiste en la presencia "en carne y hueso” de la cosa misma; este es el
peligro que nunca logré conjurar.

¢) Y todavia mas: esta reduccién amenaza por convertirse en solipsismo en
la temporalidad de la conciencia, en el presente viviente.

d) Esto nos lleva a concluir que “por esta identificacion de la razén con una
critica de la evidencia, por esta reduccién de la evidencia a presente viviente y
por esta remisidn a la impresion, Husserl identifica totalmente la fenomenologia
con una egologia sin ontologfa”?*.

e) Es el fracaso de la constitucion del otro como otro, es decir, él también
como constituyente, inclusive de mi mismo como su otro, lo que ciertamente
en Kant se soluciona en la razén préctica.

Para Ricoeur la clave se encuentra en la segunda formulacién del imperativo

2! Hussert, Edmund. Ldgica formal y dgica trascendental. Ensayo de una critica de la razén ldgica.
México: UNAM, 2009, pp. 295-299.

2 RICOEUR, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 299.
2 1bidem.

2 1pid., p. 302.
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categdrico de Kant: “Obra sélo de tal forma que no te sirvas de la humanidad
ni en tu persona, ni en la de ningdn otro, nunca sélo como medio, sino siem-
pre también como fin"?; es decir, no instrumentalices al otro, sino respétalo.
La categorfa para Ricoeur es respeto: "es en el respeto mismo, como disposi-
cién practica, que reside la pura determinacién de la existencia del otro”?.
Levinas, de quien afirma Ricoeur haber sido el que introdujo la fenomenologia
en Francia, lo propone més concretamente: el rostro del otro llama en mf la
responsabilidad antes de toda intencionalidad de la conciencia perceptiva.

Tiene razdn Ricoeur al acudir al respeto, término introducido por Kant ya
desde el inicio de la Fundamentacion para la metafisica de las costumbres, cuando
caracteriza el deber como “la necesidad de una accién por respeto a la ley”?".
Donde la ley no es otra que el imperativo categdrico, al que ha acudido Ri-
coeur en esta busqueda de la intersubjetividad en la filosoffa de Kant: “Por el
respeto la persona se encuentra desde un comienzo situada en un campo de
personas cuya alteridad mutua estéa fundada estrictamente en su irreductibili-
dad a meros medios”?. Quiere decir que si el otro pierde esta dimensidn ética
que Kant llama su dignidad (Wiirde) o su valor absoluto, al convertirse él mismo
en medio o instrumentalizar al otro, metamorfosis propia de la racionalidad
estratégica, si la simpatia pierde su caracter de estima, entonces la persona no
es mas que un puro ser natural (blosses Naturwesen) y la simpatia un afecto animal.

Para la persona moral la existencia absoluta del otro pertenece origina-
riamente a la intencién de su buena voluntad; “sélo un movimiento reflexivo
de la Fundamentacion descubre que esta intencidn envuelve el acto de situarse
como miembro legislador de una comunidad ética”?. As lo retoma la tercera
formulacién del imperativo categérico: obra de tal forma “"que todas las maxi-
mas por propia legislacién deban poderse constituir en un reino universal de
los fines, como un reino de la naturaleza”*®.

Pero entonces, al determinar la persona como fin en sf y como existente
al mismo tiempo que yo, se descubre de nuevo la profundidad ontoldgica de
la cosa en si. En el reino de lo nouménico se me manifiesta la finitud de la
persona en lo absoluto del imperativo. Esta filosoffa de los limites, totalmente
ausente de la fenomenologia, encuentra en el plano practico su desenvol-
vimiento, dado que el otro es aquel contra quien yo no debo actuar. Asf la
moral se convierte en razdn hermenéutica (ratio cognoscendi) de la libertad, y la

» Kant, Emanuel. Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, A 429.
26 RICOEUR, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 308.

27 Kant, Emanuel. Fundamentacion... Op. cit., A 400.

28 RICOEUR, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 310.

2 1pid., p. 311.

0 Kant, Emanuel. Fundamentacion. .. Op. cit., A 436.
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libertad en razén ontolégica (ratio essendi) de la moral. “Pero al mismo tiempo la
idea de un reino de los fines hace surgir el caracter positivo de fundamento del
en si kantiano. Sélo que la determinacién del en si no termina por ser nunca
tedrica o especulativa, sino que se conserva siempre préctica y ética”' y sera
el punto de partida de la filosoffa politica y del derecho de Kant.

En la distincién de Kant entre conocer y pensar se articula su interés por
quitar a la razén especulativa su pretension de hacerse a conocimientos exa-
gerados, que superan los limites de la experiencia. "Pues esta UGltima tiene que
servirse, para llegar a tales conocimientos, de unos principios que no abarcan
realmente mas que los objetos de experiencia posible. Por ello, cuando a pe-
sar de todo, se los aplica a algo que no puede ser objeto de experiencia, de
hecho convierten ese algo en fendmeno y hacen asi imposible toda extension
practica de la razén pura”?. Este es el dogmatismo ingenuo de la razén teoréti-
ca cuando busca conocer como objetos lo que sdlo le es dado pensar més alla
de toda experiencia. Para solucionar este peligro de la metafisica, reconoce
Kant que tuvo “que suprimir el saber para dejar sitio a la fe”, con lo cual sus-
pendid “el dogmatismo de la metafisica, es decir, el prejuicio de que se puede
avanzar en ella sin una critica de la razén pura”, prejuicio que “constituye la
verdadera fuente de toda incredulidad, siempre muy dogmatica, que se opone
a la moralidad”®. Este paso critico de Kant significa un beneficio reciproco
tanto para la razén practica como para la tedrica: se cuida a esta UGltima de la
metafisica, a la que se inclina desde la esfera de lo pensado con algin sentido
para el hombre, y por otro lado se ofrece a la razén practica en cuanto volun-
tad libre la posibilidad de actuar en el "reino de los fines”*.

Resumamos todo lo dicho hasta ahora con la conclusién de Ricoeur en su
andlisis de las relaciones entre Kant y Husserl:

La gloria de la fenomenologia es haber elevado a nivel de saber, gracias a la
reduccion, la investigacién sobre el aparecer. Pero la gloria del kantismo con-
siste en haber coordinado la investigacién del aparecer con la funcién limite
del en si'y con la determinacién practica del en si como libertad y como totali-
dad de personas. Husserl face la fenomenologia. Pero Kant la limita y la funda®.

31 RIcOEUR, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 312.
*2 Kant, Emanuel. Critica de la razon pura. Op. cit., B XXX.
>3 1bidem.

4 HaBermas, Jirgen. “Von den Weltbildern zur Lebenswelt”. En: Philosophische Texte, Bd. 5, Kritik
der Vernunft, Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 2009, p. 232.

%> RICOEUR, Paul. Kant et Husserl. Op., cit., p. 313.
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III. La ontologia del mundo de la vida

Comenzamos por referirnos a otras lecturas de la lectura que hace Ricoeur
de Husserl, indicando cémo se orientaban principalmente en el estudio acer-
ca del sentido de la historia en Husserl. Se trata de los escritos, en su mayorfa
no publicados en vida, en torno a la problematica de la crisis de Occidente
provocada por la crisis de las ciencias. Asi lo formula el mismo Paul Ricoeur
en dicho estudio:

(...) crisis de Europa no puede ser otra que una indigencia metodoldgica,
que afecta al conocer, no en sus realizaciones parciales, sino en su intencién
central: no hay una crisis de la fisica, de las matematicas, etc., sino una crisis
del proyecto mismo del saber, de la idea directriz que constituye la “cientifici-
dad” (Wissenschaftlichkeit) de la ciencia. Esta crisis es el objetivismo, la reduccién de
la tarea infinita del saber al saber fisico-matemaético, que ha sido su realizacién
mas brillante®.

De hecho, tal como lo enfatiza Ricoeur en su lectura de la Crisis y de la
Conferencia de Viena, traducida al francés tempranamente por él mismo, la
crisis de Occidente para Husserl no es otra que la crisis de cientificidad, que
consiste en reducir el sentido de todo conocimiento y ocupacién del hombre
con el mundo a conocimiento cientifico, sin tener en cuenta el fundamento de
dicho conocimiento en el mundo de la vida, el cual no es pensable sin la sub-
jetividad. Se trata, por tanto, de un olvido del hombre, de una colonizacién del
mundo de la vida por la ciencia, la técnica y la tecnologfa. Husserl lo expresa
en su estilo patético de la Conferencia de Viena en 1935:

La ciencia de la naturaleza matematica es una técnica maravillosa que per-
mite efectuar inducciones de una capacidad productora, de una probabilidad,
precisién, calculabilidad, que antes ni siquiera podfan ser sospechadas. Como
creaciodn, ella es un triunfo del espiritu humano. Pero por lo que hace a la racio-
nalidad de sus métodos y teorias, es de todo punto relativa. Presupone ya una
disposicidn fundamental previa que en si misma carece por completo de una
racionalidad efectiva. Al haberse olvidado, en la temética cientifica, del mundo
circundante intuitivo, del factor meramente subjetivo, se ha dejado también
olvidado el sujeto mismo actuante, y el hombre de ciencia no se convierte en
tema de reflexién. (Con ello la racionalidad de las ciencias exactas perman-
ece, desde este punto de vista, en la misma linea que la racionalidad de las
pirdmides egipcias)®’.

% RicoEuR, Paul. “Husserl et le sens de I'histoire”. En: A ['école de la phénomenologie. Paris: Vrin,
2004, p. 33.

" HusserL, Edmund. “La filosoffa en la crisis de la humanidad europea”. En: Filosofia como ciencia
estricta. Buenos Aires: Nova, 1981, p. 167.
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Para Heidegger, a su vez, el problema de la positivizaciéon (para él causa
también de la pérdida de sentido del humanismo), se remonta, como lo critica
al comienzo de su Carta sobre el humanismo, hasta los origenes de la filosoffa y
la ciencia en Grecia, desde que la filosoffa busca justificar su existencia frente
a las ciencias.

Y cree que la mejor manera de lograrlo es elevarse a si misma al rango de
ciencia. Pero este esfuerzo equivale al abandono de la esencia del pensar. La
filosoffa se siente atenazada por el temor a perder su prestigio y valor si no es
una ciencia. En efecto, esto se considera una deficiencia y supone el caracter
no cientifico del asunto. En la interpretacién técnica del pensar se abandona el
ser como elemento del pensar. Desde la Sofistica y Platén es la “légica” la que
empieza a sancionar dicha interpretacién. Se juzga al pensar seglin una medida
que le es inadecuada. Este juzgamiento se asemeja al procedimiento que in-
tenta aquilatar la esencia y virtud del pez en vista del tiempo y modo en que es
capaz de vivir en lo seco de la tierra. Hace tiempo, hace demasiado tiempo, que
el pensar esta en lo seco. ¢Se puede pues llamar “irracionalismo” al empefio
por reconducir el pensar a su elemento?®

En el fondo, este es el mismo diagndstico de Ricoeur al sefialar cdmo Hus-
serl, al ignorar la cosa en si de Kant, nivela el pensar y el conocer a vivencias
de la conciencia intencional. Heidegger reconduce el pensar a su elemento, al
insistir en la diferencia ontolégica entre el Dasein, el ser, y los entes conservada
en el lenguaje de los poetas y la ética. Ricoeur lo reconduce, como hemos
visto, en un salto mortal al imperativo categérico kantiano, en el que descubre
la intersubjetividad. Su mérito consiste en sefalar los peligros de la reduccién
fenomenoldgica al yo solipsista en blsqueda de evidencias y verificacién, des-
vinculando la indagacién filoséfica de todo compromiso ontolégico. Veamos,
para terminar, como intenta Habermas volver el pensar a su elemento, desa-
rrollando el sentido del mundo de la vida, como lo introduce Husserl en la
Krisis. Lo atrevido de la tesis de Habermas es pensar el en si'y el notimeno kan-
tiano como pensamos el mundo de la vida, a partir de la comprensién
intersubjetiva de personas participantes en la conversacién cotidiana.

Ante todo, es necesario recordar que Husserl mismo reclama a Kant no
haber comprendido el problema de Hume, es decir, la concepcién de expe-
riencia interna como constitucién de sentido del mundo de la vida. Esto le
permite sefalar que el autor de la Critica confunde en cierta forma el mundo
de la vida como mundo de la experiencia diaria, con el mundo obijetivo de
las ciencias. Por ello, Habermas busca solucionar el problema de Hume y del

8 HeipEGGER, Martin. “Carta sobre el humanismo”. En: Sartre, Jean Paul. El existencialismo es
un humanismo. Buenos Aires: Ed. Sur, 1957. Y HeibEcGER, Martin. Carta sobre el humanismo. Buenos
Aires: Ediciones del 80, 1981, pp. 66-67.
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empirismo, manifiesto en Ultima instancia en la disputa de los neokantianos,
proponiendo tres sentidos fenomenoldgicos de mundo: el mundo de la vida
como horizonte de horizontes, distinto a la vez del mundo objetivo, el que se
nos da en las ciencias y en la vida diaria en situaciones objetivas, y del mundo
cotidiano, el del sentido comun en el que se nos da tanto el mundo de la vida
como fundamento prepredicativo, como el mismo mundo objetivo. Con esto
pretende Habermas, por un lado, rescatar el sentido ontolégico de la feno-
menologia, sin tener que acudir a la cosa en si de Kant, sino precisamente
déndole la intuitividad fenomenoldgica y hermenéutica requerida, y, por otro
lado, detrascendentalizar el sujeto de la fenomenologia al abrir el espacio que
puedan comprender y en el que se puedan instalar los participantes de un
actuar comunicacional constituyendo sociedad, identidad personal, culturas e
historia. A diferencia de Ricoeur, que busca la intersubijetividad pasando en un
salto mortal del en si de la primera Critica al imperativo categérico, Habermas
la encuentra ya en la constitucién comunicativa del mundo de la vida:

En el centro del horizonte mundovital ya no se encuentra, como en Husserl,
la vida de conciencia de un ego trascendental, sino la relacién comunicativa
entre por lo menos dos participantes, alter y ego. A ambos participantes en la
comunicacién se les abre el mundo de la vida como horizonte de horizontes
concomitante, presente sdlo implicitamente, ampliable indefinidamente, en el
cual se localizan los encuentros actuales en las dimensiones sélo performati-
vamente presentes de un espacio experienciable socialmente y de un tiempo
histéricamente vivenciado®.

De esta forma, la realidad del mundo de la vida a la base de todos los fe-
némenos, no sélo como saber implicito (el reclamo de Ricoeur desde el kan-
tismo), sino performativamente, es compromiso ontoldgico operante y no un
mundo detras del fenémeno, del que se mofara Nietzsche, en el que se funda
la moral precisamente en el reconocimiento del otro como diferente en su
diferencia en procesos hermenéuticos de comprensién de sentido y en discur-
sos con pretensién de validez. Es la doble funcién del lenguaje en el mundo de
la vida: comprensién de sentido y validacién de pretensiones de objetividad.

El mundo de la vida no lo tenemos delante de nosotros como objeto de
una teorfa, més bien ya nos encontramos en €él, antes de toda teorfa. Nos abar-
ca y nos soporta a quienes como seres finitos nos ocupamos de todo lo que nos
rodea en él. Husserl habla de “horizonte de horizontes” del mundo de la vida
y de su funcion de fundamento y de base. Se lo puede describir anticipadamente
como el horizonte de la experiencia, que nunca puede ser traspasado, que
nos acompana siempre intuitivamente, que es inevitable y es la base que no
puede tomarse como objeto y que siempre esté presente en nuestras viven-

%9 HaBermaAs, Jrgen. Von den Weltbildern zur Lebenswelt. Op. cit., p. 208.
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cias personales, situadas histéricamente, conformando nuestra corporeidad
y determinando nuestro existir social diario comunicativamente articulado.

En este mundo de la vida nos experimentamos performativamente de diver-
sas maneras: en cuanto lo vivenciamos, involucrados en procesos vitales orgénic-
0s, en cuanto socializados en él, interconectados en relaciones y practicas socia-
les y en cuanto actores, como sujetos que intervienen en el mundo*.

De acuerdo con esta concepcién de mundo de la vida replantea Husserl
el programa de la fenomenologfa en sus Gltimas obras, como aparece en los
primeros paragrafos de Experiencia y juicio, el libro redactado por su asistente,
Ludwig Landgrebe, bajo la direccién del maestro: Husserl analiza alli “el hori-
zonte estructural de la experiencia” y la “tipicidad del conocimiento previo”
de cada objeto de la experiencia; al hacerlo rigurosamente se encuentra con
el “mundo como fundamento universal de creencias”, es decir, de la actitud de
confianza en los contextos para cada experiencia y como “horizonte de todos
los posibles substratos de los juicios”, y desarrolla asf consecuentemente una
“teoria de la experiencia prepredicativa”'. Podriamos por tanto decir que el
mundo de la vida se convierte en el compromiso ontoldgico de la fenomeno-
logia. Para ello fue necesaria la epoché que nos liberara del realismo ingenuo y
la reduccién a las vivencias intencionales, en las que se constituyen las cien-
cias, tanto las de la naturaleza como las sociales, y en las que se nos da como
fundamento de toda experiencia y como horizonte de sentido el mundo de
la vida, que a la vez es recurso ontolégico inagotable para validar y verificar
todas las pretensiones de objetividad. Quedarfa asi resuelta la deficiencia on-
tolégica anotada correctamente por Ricoeur.

De esta forma, puede afirmarse que:

el mundo de la vida como parte del mundo objetivo goza en cierta forma
del “primado ontoldgico” con respecto a la conciencia actual del contexto que
posee cada uno de los participantes, dado que los procesos vitales presentes
performativamente —es decir vivencias, relaciones interpersonales, conviccio-
nes— presuponen un cuerpo organico, practicas compartidas intersubijetiva-
mente y tradiciones, en las cuales ya desde siempre se encuentran los sujetos
que vivencian, actdan y hablan.

Este primado ontolégico del mundo de la vida, articulado en procesos de
conocimiento en las ciencias de la naturaleza y en las sociales y humanas,
se convierte en mediacién necesaria de nuestro actuar en el mundo y en la

© 1bid., pp. 204-205.
41'Ver Husser, Edmund. Experiencia y juicio. México: UNAM, 1990, &8 1-14.
42 HaBermas, Jiirgen. Von den Weltbildern zur Lebenswelt. Op. cit., p. 213.
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sociedad civil. En este actuar la intencionalidad de la conciencia es responsa-
bilidad de los participantes en el reino universal de los fines. En otro lugar he
mostrado® en detalle cémo se proponen en un mundo de la vida articulado
comunicativamente y pensado como reino universal de los fines tanto la ética
dialogal como la politica deliberativa, la democracia participativa y el derecho
constituido democréticamente. Para ello es importante poder mostrar, desde
la teorfa de la accién comunicativa, la actualidad de la moral kantiana en un
mundo de la vida cada vez més colonizado por el sentido de estrategia del
actuar instrumental orientado por el mercado en la asi llamada sociedad del
conocimiento.
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Resumen

El presente trabajo indaga la herme-
néutica de Ricoeur y presenta algunas
de sus investigaciones en el ambito del
“tiempo histérico”. Gira alrededor de
tres aspectos: primero hace una recons-
truccién de la evolucién de la herme-
néutica tal y como la presenta Ricoeur
indicando algunos desencuentros y pa-
radojas en la hermenéutica contempo-
ranea. Seguidamente, partiendo de los
conceptos explicar (Erkldren) y comprender
(Verstehen), examina el papel que asigna
Ricoeur a la Filosofia de la accion como
solucién practica al juego de las para-
dojas temporales. Finalmente, tematiza
el intento de mediacién entre el tiem-
po vivido y el tiempo objetivo desde La
iniciativa y desde el Tomo Il de Tiempo y
narracion.
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Abstract

The up-to-date work inquires
Ricoeur’s hermeneutics and shows
some of his investigations in the realm
of “history-time”. It develops on three
issues (topic-aspect): The first makes a
reconstruction of the evolution of the
contemporary hermeneutics such as it
is presented by the author indicating
some disagreements and paradoxes in
the contemporary hermeneutics. Fo-
llowing, from the concepts explaining
(das Erkldren) and understanding (das Vers-
tehen), it establishes the role of the phi-
losophy and the philosophy of action
as a practical solution into the tem-
porary paradoxes. Finally, the intent of
agreement between experienced time
and objective time from Linitiative and
from the book III of Temps et recit, that
shows the practical and speculative
solution to the topic of the temporary
paradoxes.
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1. Ricoeur y la reconstruccion de la hermenéutica. A modo de sintesis
(mediaciones y paradojas)

Uno de los planteamientos destacados en la reconstruccién que hace Ri-
coeur sobre la evolucién de la hermenéutica, se presenta al resaltar sus dos
tendencias: una mas cercana a lo epistemoldgico y la otra a lo ontoldgico; una
relacién que se muestra problemética desde el trabajo filoséfico de Gadamer
en Verdad y método. El viejo problema entre conocer y ser, como lo llama Nietzsche,
es convocado de nuevo por Gadamer con esa presuncion tan cara a la herme-
néutica, de que el ser humano, en cuanto es un ser en el mundo, es mds ser que
conocer. En estos temas ya se perciben, en su variedad de formas, influencias
de la filosofia romantica, de Dilthey, de la fenomenologia y, por supuesto, de
Heidegger, discordantes todas ellas en mayor o en menor medida (como lo fue
Husserl) de la filosofia de la Ilustracién, pues todas parecian orientarse desde
sus comienzos hacia el mundo de lo ontolégico. Obviamente que el tema es
explicitado por Heidegger quien, en toda su radicalidad, construye la morada
de la hermenéutica actual. Gadamer define asi dos aspectos fundamentales:

De un lado, detecta que la investigacién en las ciencias comprensivas se
abre al mundo del arte, intentado mostrar con ello que las disciplinas histé-
ricas (en las que incluye el arte) hacen evidente aquellas formas inmediatas
de comprensién que los seres humanos tienen de su propia existencia. Pero,
por otro lado, y con influencia de Heidegger, pone “ante los ojos” que para el
desarrollo de las ciencias “la hermenéutica filoséfica descubre al interior de la
ciencia concreciones de verdad que no estan en la légica de la investigacion
cientifica sino que la preceden”.

Sin embargo, desde la perspectiva de Ricoeur, si bien Gadamer vuelve a la
tradicional controversia entre el espiritu del romanticismo vy la filosofia de la
llustracién?, lo cierto es que parece quedar envuelto en uno de los polos.

Este cuestionamiento reconstruyendo a Verdad y método 1o presenta Ricoeur
de la siguiente manera: el prejuicio, en este caso especifico, es una categorfa
de la Ilustracién (y desde alli adquiere el tono negativo dominante que ha te-
nido). Prejuicio significa “un juicio que se forma antes de lo objetivamente de-
terminante”, pero no significa, en modo alguno, “juicio falso” (sino que puede
ser valorado positiva o negativamente)®. Ahora bien, la oposicién entre razén

" GapaMER, Hans Georg. Verdad y método. Salamanca: Sigueme, 1988, p. 642.
2 RICOEUR, Paul. Del texto a la accion. Ensayos de hermenéutica 1. México: FC.E., 2002, p. 311.

> GapaMER, Hans Georg. Op. cit., 1988, p. 337. Para una reflexién sobre la hermenéutica de
Gadamer, cf. Rusio A., Jaime. “La filosoffa hermenéutica de Gadamer”. En: Cuadernos de filosofia y
letras, Vol. VI, No. 1y 2, 1983, p. 47 ss.
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y prejuicio son los fundamentos de la filosofia critica ilustrada; para una filo-
soffa del juicio como la de Kant, el prejuicio resulta negativo, en cuanto que su
paradigma es la filosoffa de la objetividad, cuyo modelo es ofrecido por la pre-
eminencia de las ciencias naturales desde la Illustracién®. Para la hermenéutica
contemporanea hay que penetrar hasta el fondo de la tradicional correlacién
metddica sujeto-objeto con el fin de instaurar una significacién mas certera
del concepto de prejuicio.

El romanticismo, sefala Ricoeur, aparece como el primer intento de res-
tauracion del prejuicio en la filosoffa moderna, pero inevitablemente este
proyecto fracasd en cuanto que, en su radicalidad, se limité especificamen-
te a hacer incompatible cualquier argumentacién que posibilitara superar la
contradiccion entre ambos; entre lo ilustrado (su pugna contra los prejuicios)
y lo romdntico (su anoranza por el pasado)®, en vez de hacer incompatibles los
cuestionamientos mismos. En este sentido exclama Ricoeur:

Se magnifica el Mythos en lugar de celebrar el Logos, se aboga en favor de
lo antiguo en detrimento de lo nuevo (...) en favor del pasado mitico contra
el futuro de las utopias racionales, en favor de la imaginacién poética contra
el frio raciocinio. La hermenéutica romantica liga asf su destino a todo lo que
tiene figura de restauracién®.

Obviamente que Gadamer quiere abandonar esas incompatibilidades, ese
juego de inversiones. Aqui pregunta Ricoeur si Gadamer logra verdaderamente
superar esa perspectiva romantica de la hermenéutica.

Uno de los aspectos que Ricoeur pone en tela de juicio dice asi: "Al tomar
preferentemente como eje de reflexién la conciencia histérica y la cuestion de
las condiciones de posibilidad de las ciencias del espiritu, Gadamer orientaba
inevitablemente la filosofia hermenéutica hacia la rehabilitacién del prejuicio
y la apologia de la tradicién y de la autoridad, y ubicaba esta filosofia (...) en
una posicidn conflictiva con toda critica de las ideologfas””.

Esto significa que Gadamer, inconscientemente ya que no era su propo-
sito, entrarfa en pugna contra la fundamentacion filoséfica de la Teoria critica.
Esta Gltima, como se sabe, es heredera del marxismo de la segunda internacio-
nal socialista, con su desaliento social, frente a las tres experiencias histéricas
fascistas, comunistas y capitalistas de la postguerra, y en el &mbito cultural,
como lo hace explicito en El conflicto de las interpretaciones, es heredera de las

4 Ricoeur, Paul. Op. cit., p. 312.
5 16id., p. 311.
5 1bid., p 313.
"1bid., p. 311.
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criticas provenientes de la Escuela de la sospecha, esto es, de Nietzsche, Marx
y Freud como los tres exegetas del humano moderno que por vias diferentes, pre-
tendieron: “Hacer coincidir sus métodos conscientes de desciframiento con el
trabajo inconsciente del cifrado que atribufan /en su orden/ a la voluntad de
poder, al ser social, /y/ al psiquismo inconsciente”®, proponiéndose entonces
como los criticos de la “falsa” conciencia; es decir, de lo que llama la “ilusién de
la conciencia de si” que se ha conquistado por encima de la conciencia de la
ilusién de la “cosa”’, que paraddjicamente, quién lo creyera, es heredera de la
duda cartesiana que tan innecesariamente nos ha conducido hasta la pesada
carga de la sustancia pensante.

Escribe Ricoeur: “Entre la accién de la tradicién y la investigacidn histérica
se establece un pacto que ninguna conciencia critica podria deshacer so pena
de privar a la investigacion misma de sentido”'?. De este modo, la hermenéu-
tica gadameriana se convierte en una especie de metacritica que cuestiona
la critica esencial de la filosoffa critica; su tarea —concluye abruptamente
Ricoeur— serfa, entonces, no solamente “restaurar el suelo ontoldgico que la
metodologia ha erosionado”!!, sino también, traer constantemente la radicali-
dad de las ciencias sociales criticas, reivindicando en términos del pensamiento
tradicional critico que desemboca en Habermas una necesaria e ineludible herme-
néutica critica ligada a los intereses emancipatorios del mundo actual'?.

Ahora bien, de la tendencia y preocupacién esencialmente epistemoldgi-
ca de la hermenéutica que tiende a la generalizacién como la hallada en las
obras de Schleiermacher y Dilthey, Ricoeur sefala la tendencia ontolégica de
la misma expresada en las obras de Heidegger y Gadamer que tienden a una
etapa de radicalizacién.

En esta Gltima etapa, como es sabido, el comprender deja de ser un modo de
conocer para convertirse en una manera de ser y de comportarse respecto de
los entes y el ser. Representa pues el paso de lo epistemoldgico a lo ontoldgi-
co. Con ello se intenta penetrar hasta el fondo de la indagacién epistemolé-
gica, con el objetivo de hacer claridad sobre los aspectos propiamente onto-
légicos que la fundamentan, esto es, “poner las cuestiones de método bajo el
control de una ontologia previa”!®*. Entonces hay "un nuevo interrogante”, un

8 Ricorur, Paul. El conflicto de las interpretaciones. Ensayos de Hermenéutica. México: EC.E., 2003, p. 140.
% 1bidem.

19 Ricoeur, Paul. Del texto a la accion. Op. cit., p. 322.

'1bid., 323.

'21bid., p. 333 ss.

3 16id., p. 83.
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desplazamiento de la pregunta, del “¢cémo sabemos?” a esta otra: “écual es el
modo de ser de este ser que sdlo existe cuando comprende?”'“.

z

Refiriéndose a Heidegger, resalta alli cémo

la teorfa del conocimiento desde el principio queda invertida por un inter-
rogante que la precede y que se refiere a la manera en que un ser se encuentra
con el ser, antes mismo de que se le oponga como un objeto que enfrenta a
un sujeto (...) /pues/ este Dasein no es sujeto para el que hay objeto, sino /que/
es un ser en el ser. Dasein designa el lugar donde surge la pregunta por el ser,
el lugar de la manifestacién; la centralidad del Dasein es sélo la de un ser que
comprende el ser'.

Estos planteamientos heideggerianos producen dos cambios esenciales,
uno de ellos no compatible con la investigacidn intersubjetiva:

a) Por un lado, permite plantear que la hermenéutica no se queda en-
trampada en una indagacién sobre las ciencias humanas (Geisteswissenschaf-
ten), sino que pone ante los ojos el fundamento ontolégico sobre el que dichas
ciencias pueden edificarse.

b) De otro lado, posibilita mostrar cémo “la cuestién de la compren-
sién, esta enteramente desligada del problema de la comunicacién con
el otro”'®. Entonces Heidegger realiza este cambio, en cuanto estudia la
comprension, no en el contexto del Ser-con (Mit-sein), sino en el del Ser-en.

Entonces lo que se estudia “no es el ser con otro que reduplicaria mi sub-
jetividad, sino el ser en el mundo. La pregunta por el mundo toma el lugar de
la pregunta por el otro /y, por tanto/, al mundanizar el comprender, Heidegger lo
despsicologiza”'".

Para Ricoeur “este desplazamiento del lugar filoséfico, /en que habrfa caido
Dilthey/ y que por supuesto, podria extenderse a la teoria de la intersubjeti-
vidad en general/, es tan importante como la transferencia del problema del
método al problema del ser”'®, poniendo en pugna —obviamente en términos

4 1bidem.
P 1bid., p. 84.

16 En el capitulo de Ser y tiempo dedicado al Ser-con (Mit-sein), Ricoeur indica que los cimien-
tos de toda indagacién ontoldgica se buscan desde la perspectiva de la relacién del ser con el
mundo y no en la perspectiva de la relacién con otro (cf. 1bid., p. 85).

'7 1bidem.

'8 1bid., p. 85. Cf., también Bencoa Ruiz DE AzUa, Javier. De Heidegger a Habermas. Barcelona:
Herder, 1997, p. 93 ss.
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de Heidegger— la hermenéutica y la fenomenologia, con sus terribles conse-
cuencias histéricas.

Heidegger muestra su investigacion del ser en el mundo, que es la “cuestiéon
del ser-ahi”, en los siguientes canones: “El ser ahf es su premanifestidad”; y “la
expresion “ahi” expresa esta esencial premanifestidad”'. En esta perspectiva,
este autor pone ante los ojos dos modos originarios del ser-ahf suscitados por el
“habla”: El sentimiento de la situacion y el comprender.

Para el sentimiento de la situacion, “el ser-ahi es premanifestado a si mismo
como ese ente al que en su ser se le ha entregado el ser-ahi como aquel ser
que existiendo tiene que ser (zu sein hat)"?°. En este sentido, el sentimiento de
la situacién es una pre-manifestacién que trasciende el ambito puramente
epistemolégico y metodoldgico.

Para el comprender, que es otra dimension del ahi del ser-ahi, dicho compren-
der, concomitante con el sentimiento de la situacién, es enunciado con las
férmulas siguientes: “el sentimiento-de-la-situacién tiene su propia forma de
comprension”, y “el comprender esté siempre en un estado-de-animo”?!.

Refiriéndose a este ultimo punto, Klaus Held nos recuerda cémo los esta-
dos animicos no dependen de la manera como nos afectan los objetos, sino
que ellos estan ligados a alguna previa disposicién humana que nos mues-
tra afectados en el mundo de una u otra forma. “Esta disposicién la cono-
cemos nosotros en la vida de la actitud natural como disposicién de animo
(Stimmung)”"**. Este hecho es para el autor uno de los més importantes descu-
brimientos que hace Heidegger en Ser y tiempo.

Entonces, luego de la radicalizacién ontoldgica de la hermenéutica esta-
blecida por Heidegger, Gadamer al abrir el debate sobre las ciencias del espiri-
tu marca un nuevo retorno hacia los problemas epistemolégicos desdefiados
en su radicalidad por la filosoffa heideggeriana.

Con esta perspectiva que hemos resenado sintéticamente, Ricoeur se pro-
pone establecer un nuevo planteamiento hermenéutico con el cual induce
una teoria del texto que va de la mano de una teoria de la accion y de la historia a la
cual nos referiremos explicitamente en el siguiente apartado.

19 Bencoa Ruiz DE Azua, Javier. Op. cit., p. 93.
20 1pidem.
2 16id., p. 95.

22 Hewp, Klaus. “La finitud del mundo. Fenomenologfa en transicién de Husserl a Heidegger”.
En: Anuario Colombiano de Fenomenologia, Vol. 1. Pereira: Universidad Tecnoldgica de Pereira, 2007,
pp. 27-37.
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2. La filosofia de la accion como solucion prdctica al juego de las me-
diaciones temporales

Desde la introduccién al texto Explicar y comprender, Ricoeur sefiala que el
debate entre la explicacién y la comprensién concierne a la epistemologia y a
la ontologia; preguntédndose si las ciencias, sean estas de la naturaleza o de la
cultura, representan un todo incesante, uniforme y en ultimas indisoluble, o
si finalmente entre ellas es preciso establecer una ruptura epistemoldgica. Alll
pone en evidencia las tesis de la explicacion y de la comprension. Una implica una
continuidad efectiva entre ciencias de la naturaleza y las ciencias del espiritu
y la tesis de la comprensidn que reivindica lo irreductible que puede ser una a
la otra, indicando en este aspecto la autonomia de las ciencias naturales. Se
pregunta entonces, {qué significa este dualismo epistemolégico? éQue acaso
—como se habfa sefialado ya desde Husserl— el orden de los signos e insti-
tuciones puede reducirse a los hechos (o a sus leyes)?%.

Aqui, entonces, Ricoeur sefiala como tarea de la filosofia asentar la mul-
tiplicidad de métodos y su discontinuidad epistemoldgica entre los tipos de
ciencias en el "modo de ser tanto de la naturaleza” como del “modo de ser del
espiritu”; por eso se plantea como obijetivo cuestionar esa dicotomia y reem-
plazarla por una dialéctica final. Su tarea seria entonces mas universal, ya que
irfa més alla del debate entre la pugnacidad de los tipos de ciencias, en cuanto
que se tratarfa de "subordinar la idea de método a una concepcién més funda-
mental de nuestra relacion de verdad con las cosas y con los seres”?.

Ricoeur sefiala que efectivamente no hay dos métodos, explicativo o com-
prensivo, sino que sélo la explicacidon es metodoldgica, pues “la comprensiéon
es mas bien el momento no metodoldgico que, en las ciencias de la interpre-
tacién, se combinan con el modelo metodoldgico de la explicacién”?. Pero
este juego de mediaciones logra también mostrarse en la analogia esencial
entre la relacion primordial de pertenencia, en la que los seres humanos pertenece-
mos a un mundo pre-dado, y allf la interpretacién se muestra como estructura
fundamental (ontolégica) que hace posible el mundo de la comprensién, y
el movimiento de la distanciacion, que por no ser ontolégicamente primero se ha
vuelto alienante puesto que el ser humano se conduce en el mundo en un
inmediato pre-comprender?.

Por esa tarea importante que Ricoeur le asigna a la filosofia, no dejara
de lado este objetivo y esta tarea filosdfica, y mantendréd este juego de

2 Ricoeur, Paul. Del texto a la accion. Op. cit., p. 149 ss.
2 16id., p. 150.
5 1bid., p. 167.
% 16id., p. 168.
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mediaciones también en el &mbito de la comprensién histérica a la que
nos referimos especificamente en este trabajo.

En el Tomo [T de Tiempo y narracion Ricoeur ya se refiere a lo que llama los
“dos grades modos narrativos”: el relato de ficcién y el relato histérico. Este
Gltimo tiene una especial pretensién de verdad en cuanto su objetivo remite
a un “pasado real”, “ella /la comprension histdrica/ no puede dejar de interro-
garse acerca de su relacién con un pasado realmente sucedido, asi como no
puede prescindir de preguntarse (...) acerca de la relacidn entre la explicacién

en la historia con la forma de la narracidon”?".

En todo el desarrollo el autor sefala el término historia en su sentido no
sdlo de ser una historia narrada, sino ademas en el sentido de ser “la historia
hecha y sufrida por los hombres”. El concepto de conciencia histérica apunta a
una doble comprensién de dicha conciencia: “conciencia de hacer la historia y
conciencia de pertenecer a la historia”?.

3. La intencion mediadora entre el tiempo vivido y el tiempo objetivo
(estudio desde “La iniciativa”)

Desde sus inicios, Ricoeur va a establecer una confrontacién entre el tiem-
po del alma y el de la fisica, poniendo en referencia el debate que se genera
entre la concepcién agustiniana y la aristotélica que refleja esa dicotomia tem-
poral del mundo y del alma.

En el primer sentido, sefala la prioridad existente del movimiento sobre el
tiempo?® haciendo referencia a tres momentos que desarrolla Aristdteles en
la construccién sobre el concepto de tiempo. El primero senala que uno de los
aspectos esenciales en la construccién de cualquier conceptualizacion tem-
poral se explicita con la relacion entre un antes y un después; el seqgundo presenta el
tema de la sucesion, que no es otra cosa que el antes y el después en el trans-
currir temporal, dependiendo este tltimo, como parece razonable, de cierta
concepcién ligada a la verificacién del espiritu humano, aclarando que esta
verificacion “no es una sucesién absolutamente primera; /puesto que/ procede,
por analogia, de una relacién de orden que esté en el mundo antes de estar
en el alma”*°, es decir, que desde su concepcidn realista Aristoteles no puede
hacer depender del espiritu humano la sucesién temporal; el tercer momento

2T Ricoeur, Paul. Tiempo y narracion 111. El tiempo narrado. México: Siglo XXI Editores, 2006, p. 638.
3 1bid., p. 640.

21bid., p. 648 ss.

%0 1bidem.
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y dependiendo también de la relacién antes-después, sefiala otro aspecto
esencial que denomina de relacion numérica, citando al filésofo griego: "pues
esto es el tiempo: el nimero del movimiento segln el antes y el después”!.

Aqui plantea Ricoeur cdmo estos argumentos dependen de algiin modo de
un acto perceptivo del tiempo ligado por ejemplo a intervalos y a la actividad de
contar. Ahora bien, si es cierto que “se necesita un alma para determinar el
instante —més exactamente, para distinguir y contar dos instantes— y para
comparar entre sf los intervalos sobre la base de una unidad fija”*?, esto no im-
plica que Aristételes incluya en la definiciéon del tiempo lo que en términos de
Husserl responderia a “una determinacién noética”, es decir, una vinculacién
al sentido que concierne por ejemplo a pensamientos (o cogitationes), pues es-
tos argumentos aristotélicos tienen de trasfondo el hecho de no poder olvidar
la "dependencia general /del tiempo/ respecto al movimiento”*?, en tanto que
el cambio y el movimiento estan enraizados en la naturaleza, en su principio y
su causa. Exclama: “Ella, la Physis, al sostener el dinamismo del movimiento,
preserva la dimensién mas que humana del tiempo”**.

En el segundo caso, referido a Agustin, sefala la importancia de su pen-
samiento, el hecho de haber sefialado que “la divisidén del tiempo en dias y
en anos, y la capacidad, familiar a cualquier retérico de la Antigliedad, de
comparar entre si silabas largas y breves, designan propiedades del propio
tiempo (...) siendo la distentio animi (...) la posibilidad misma de la medida del
tiempo”*°.

Pero fue Husserl, en sus estudios sobre el tiempo inmanente, el antecesor que
vio en Agustin aquel gran pensador “que ha ido en estos temas asombrosa-
mente lejos”*¢, advirtiendo la importancia de sus planteamientos para las ac-
tuales investigaciones sobre la temporalidad inmanente. Muestra la respuesta
agustiniana a la pregunta sobre équé es el tiempo?, con una paradoja que res-
ponde asi: "Si nadie me lo pide, lo sé; si quiero explicarlo a quien me lo pide,
no lo sé”*". En su descripcidn, Agustin al darse cuenta que el ahora-presente
carece de extension, hace del presente vivo la experiencia fundante del tiempo,

3116id., p. 649.
2 16id., p. 650.
%3 1bidem.

* 1bid., p. 651.
5 1bid., p. 644.

%6 HusserL, E. Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo. Madrid: Trotta, 2002, p. 25.
Para un estudio sobre el significado del tiempo inmanente, cf. AristizaaL Hovos, Pedro Juan. Intimidad
y temporalidad. Fenomenologia e intuicion poética. Bogoté: Alejandria Libros, 2003, p. 153 ss.

37 SaN AcusTiN. Las confesiones. Madrid: Aguilar, 1964, Libro XI, Cap. XIV, p. 626.
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mostrando la discordia interna del presente que lleva a la “distensién o pro-
longacién del alma” en el triple presente: de las cosas pasadas, de las cosas
presentes y de las cosas futuras; pues el alma atiende, espera y recuerda.

En sintesis, Agustin para solucionar la inexistencia temporal de un pasado
que ya no es, de un futuro que todavia no llega y de un presente que pasa
sin cesar, parece despojar de ser toda temporalidad, dejando la sensacién de
caminar hacia el no-ser®®. Por eso hace notar que el tiempo tiene extensién
en la prolongacién o distensiéon del alma; en una especie de introspeccién,
Agustin, viaja de las cosas exteriores a las interiores. En esa medida, para Ri-
coeur, Agustin fracasa al “derivar el principio de la medida del tiempo sélo de
la distension del espiritu”®®, y se hace necesario entonces tomar la cadena por
otro extremo, es decir, indagar el problema del tiempo desde la perspectiva
del mundo.

En este sentido hace caer en cuenta Ricoeur la necesidad de mantener a
un tiempo los dos extremos de la cadena: el tiempo del mundo y el tiempo del
alma“®. En efecto, en su indagacién sobre las aporfas temporales, se propone
como tarea ir mas alla del ambito meramente especulativo y tedrico.

Se propone asi dar el salto hacia la accién y la praxis teniendo como base
algunos referentes histéricos y sociolégicos. Ello con el fin de escapar a esa
permanente dicotomia teorfa-praxis, en que se ha visto envuelta la filosoffa
occidental hasta el pensamiento dialéctico (reivindicado por Hegel, Goethe y
Marx en el siglo XIX). Por eso, como subtitula Marie-France Begué en el texto
que denomina La iniciativa, el fildsofo establece un vinculo entre temporalidad y
accion creadora®', presentando dos caracteristicas: en primer lugar, se propone
continuar la reflexién y especulacién filoséfica sobre el presente en su &mbito
personal e histérico, y en segundo lugar, “subrayar y desarrollar el aspecto
practico, a saber, la relacién con la accidén”** que equipara con sus aspectos
éticos y politicos. Aclara entonces Ricoeur cémo su titulo, “La iniciativa”, en-
fatiza lo préctico sobre lo tedrico, nominando esa dicotomia de la siguiente
manera: “La iniciativa es el presente vivo, activo, operante, que replica al pre-
sente visto, considerado, contemplado y reflexionado”*.

En primera instancia, en su ambito tedrico, presenta las paradojas del
tiempo en una indagacién que viene de una larga reflexién histérica (desde

3 [hid., Libro XI, Cap. XIV, p. 626.

%9 RICOEUR, Paul. Tiempo y narracion 111. Op., cit., p. 646.

0 1bidem.

41 BeGUE, Marie-France. Paul Ricoeur: La poética del si mismo. Buenos Aires: Biblos, 2002, p. 101.
42 RicoruRr, Paul. Del texto a la accién. Op. cit., p. 241.

3 1bidem.
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Agustin, hasta su propio presente). Comienza manifestando que el presente
sdlo es posible pensarlo por una relacién de oposicidn con el pasado y el futu-
ro*, pero surge una serie de paradojas cuando se quiere pensar esta relacién.

Estos planteamientos sobre el tiempo para Ricoeur pertenecen como es
obvio “al pensamiento reflexivo y especulativo en su conjunto que busca una
respuesta coherente a la pregunta: équé es el tiempo?” #°; lo que el autor pone
de manifiesto al final de todas estas reflexiones es que "no se puede pensar
el tiempo cosmoldgico (el instante) sin retomar subrepticiamente el tiempo
fenomenoldgico (el presente), y viceversa”*. La enunciacion de esta paradoja
supera la fenomenologia al ubicarse, segtin cree Ricoeur, al interior de las co-
rrientes reflexivas; por eso refiere ahora mas bien a las paradojas de la tempo-
ralidad y no a las paradojas de la fenomenologia del tiempo.

Estas paradojas indagadas son ilustradas por Ricoeur en una multiplicidad
de formas cuyo obijetivo nos posibilitarfa el paso desde lo tedrico hacia lo
practico, al final, por oposicidn entre el presente y el instante?.

La dicotomia entonces entre el tiempo fenomenoldgico que no es repre-
sentado, y el tiempo representado como una serie de instantes, irreconcilia-
bles, es una polaridad insuperable en el ambito de la reflexién, “no sélo por
la irreductibilidad de cada enfoque respecto del otro sino porque ambos se
ocultan mutuamente sin dejar de implicarse y depender en cierta manera el
uno del otro. Esta imposibilidad de superacién inherente al desdoblamiento
del tiempo, se da porque la experiencia del presente como transito o paso es
una experiencia de pasividad entregada a la fuerza de las cosas, como la expe-
rimentamos en el tedio, el aburrimiento, el envejecimiento, etc.”*. El primero,
dice Ricoeur, se alcanza reflexivamente en un flujo constante de retenciones y
protenciones tal y como, por ejemplo, lo ha explicitado Husserl; el segundo se
alcanza objetivamente y es el tiempo césmico que se da en los relojes. Asi “el

“1bid., p. 242.
4 Ricoeur, Paul. Tiempo y narracion 111. Op. cit., p. 775.
6 1bidem.

47T RicoEUR, Paul. Del texto a la accion. Op. cit., p. 242. Algunas de estas ilustraciones que mues-
tra Ricoeur estarfan referidas, por ejemplo, a la forma como se nos presenta el tiempo: como
un origen que se proyecta adelante y atrds de un presente, un ahora que no cesa de tener la
manera persistente de la actualidad; o un transito (o paso), en la medida en que las cosas que
anhelamos atraviesan el presente para alejarse de nosotros y sumergirse luego en el olvido; o lo
que llama una relacién o externa o interna al presente, “como si el tiempo se fugara a través de
su tres momentos” (cf. BEcug, Marie-France. Paul Ricoeur: La poética del si mismo. Op. cit., p. 102), o
“la experiencia de una nueva espesura dentro del presente mismo” (Ibid., p. 103). O, finalmente,
entre la contraposicién entre el presente y el instante que nos posibilitaria, en efecto, dar el
paso de lo tedrico a lo préctico.

‘8 BeGug, Marie-France. Op. cit., p. 105.
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tiempo fisico del mundo, representado por la linea con sus puntos e interva-
los, pone su marcha sobre el tiempo del presente vivo con toda la experiencia
de pasividad que éste arrastra”.

Entonces, en términos del significado que atribuye Ricoeur al texto que de-
nomina La iniciativa, es que revela su propuesta fundamental: el de ser un
hacer que produce de manera no representativa la sintesis del presente vivo y
del instante cualquiera. “La nocidn de iniciativa responde a esta demanda de
sintesis préctica entre el presente y el instante”®. Es esta segunda instancia,
y su perspectiva préctica, la que tiene que ver con el tiempo histérico como
intento de mediacién entre el tiempo vivido y el tiempo objetivo, a lo cual nos
referiremos a continuacién.

Si bien, el tiempo fenomenoldgico en cuanto tiempo de las vivencias inti-
mas de los seres humanos, no logra dar cuenta del tiempo universal, también
el tiempo universal se aleja cada vez mas del tiempo vivido por los hombres
ya que se nos aparece como un tiempo infinito. Esto sefiala al respecto la
siguiente paradoja que reivindica Ricoeur: el tiempo vivido de un hombre es
insignificante en comparacién con el tiempo estelar inmensamente grande;
pero es este tiempo inmensamente pequefio el que da sentido a la historia y
a la vida®'.

El tiempo histdrico, en términos de “la iniciativa”, da razén entonces de ambos
tiempos. El modo de ser primigenio del tiempo histérico conlleva una unién en-
tre la temporalidad del alma y la temporalidad del mundo. El tiempo histérico se
presenta como un puente desplegado entre esos dos ambitos supuestamente
no conciliables del tiempo. Por ejemplo, el tiempo que muestra el calendario
pone de presente un nuevo tiempo entre la temporalidad de los astros y la tem-
poralidad de la experiencia humana.

A todo suceso es factible darsele una fecha en concordancia con el calenda-
rio. En una cronologfa, en consecuencia, se despliega una concordancia entre
el presente viviente y el tiempo inactual de la astronomia. De esta manera, al
suceso histérico le es inherente el tiempo del recuerdo humano, la memoria de
los hombres, y el tiempo de los astros. Una fecha compendia esos dos ambitos
del suceder de la historia.

Allf sefala Ricoeur los rasgos frecuentes a todo calendario: un momento inicia-
dor que implica “la eleccién de un acontecimiento fundador considerado como

4 Tbidem.
9 RicOUER, P. Del texto a la accion. Op. cit., pp. 245-246.
°I RicoUER, P. Tiempo y narracion 111. Op. cit., p. 818 ss.
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el iniciador de una nueva era (...) (nacimiento de Cristo o de Buda...) (...) punto
cero que determina el momento axial a partir del cual pueden fecharse todos
los acontecimientos”?; a partir de ese momento eje se reconoce otro rasgo: “es
posible recorrer el tiempo en las dos direcciones, del presente hacia el pasado
y del pasado hacia el presente”, y a dicha estructura esté ligada nuestra vida y
la comunitaria. Un tercer rasgo que permite reconocer un tercer tiempo entre lo
astronémico y lo fenomenoldgico es “un repertorio de unidades de medida que
sirven para denominar intervalos constantes entre recurrencias de fendémenos
cbésmicos”; entonces hace referencia el autor al concepto de iniciativa: “initium
es comienzo: el momento axial del calendario es el primer modelo de un co-
mienzo, en la medida en que este momento axial esta determinado por un acon-
tecimiento tan importante que se entiende que da a las cosas un curso nuevo”*.

De este modo, el tiempo histérico como una transicion entre el tiempo del
mundo y el tiempo interior, se refiere, por ejemplo, a la continuidad de generacio-
nes. En efecto, entre las generaciones subsiste un fenémeno biolégico del naci-
miento, el crecimiento y la muerte; esta implica un intercambio permanente de
vivos y muertos que da como resultado que una jerarquia de edades otorgue
cierto perfil a la comunidad en la cual unas generaciones son contemporéneas
de otras; en otro sentido tiene una significacién cultural en cuanto se habla de
varias generaciones que han compartido las mismas experiencias y mantienen
semejantes perspectivas con respecto al futuro. Este fendmeno de la continuidad
de generaciones implica un apoyo a la memoria colectiva por la coexistencia de las
generaciones. Asi, relaciona el tiempo de la vida natural representada en el des-
envolvimiento genético proporcionando un apoyo a la memoria colectiva que
implica el aspecto cultural.

En otro sentido, para terminar esta reflexion sobre las paradojas tempo-
rales, establece Ricoeur el fendmeno de la Huella. Aunque este aspecto no
tiene que ver especificamente con la nocién de iniciativa, dicho fendémeno,
en el aspecto netamente especulativo, permite igualmente mostrar esa tran-
sicidn entre el tiempo del mundo y el tiempo inmanente. La huella en cuanto
documento presente, testimonia algo que fue borrado por el tiempo; en este
sentido se hace coincidir el pasado que ya no es con el presente que es lo
existente; tiene un aspecto material que aparece como un efecto de lo sucedi-
do y un aspecto inmaterial que aparece como un signo para interpretar. Asf, el
efecto remite a una causa y el signo remite a un sentido. Por eso la huella que
permite refigurar el tiempo posibilita conservar el pasado en presente.

°2 RICOUER, P. Del texto a la accion. Op. cit., p. 246.

> 1bid., p. 248. La iniciativa la considera posteriormente Ricoeur en el &mbito individual en
tres aspectos: el significado del yo puedo en el &mbito fenomenoldgico, el yo hago en el &mbito de la
teorfa de la accién, y el yo intervengo en el &mbito de la teorfa de sistemas (cf. 1bid., pp. 248-251). Y,
posteriormente, siguiendo a Husserl, en el &mbito colectivo y social con el tema fenomenoldgico
de la continuidad de generaciones (1bid., p. 251 ss).
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La memoria archivada: la retérica,
la historia, el lugar y el espacio”
The report filed: Rhetoric, history, place, space

LUZ GLORIA CARDENAS MEJIA
Universidad de Antioquia
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Resumen

El propdsito es establecer un acer-
camiento a la Retdrica de Aristételes,
desde su concepcidn sobre los lugares
y su papel en la formacién del juicio ciu-
dadano en la polis, para desde alli volver
al estudio de Ricoeur sobre la memoria
archivada y el espacio habitado en La
memoria, la historia y el olvido, con el fin de
mostrar el vinculo que se teje entre la
operacién de archivar, la memoria co-
lectiva y los lugares, y su importancia
para la formacién de la vida en comdn.

Palabras clave
Retdrica, Lugar, Memoria, Archivo.

Abstract

The purpose is to develop an
approach to Aristotle’s Rhetoric, from
his conception about places and their
role in the formation of the citizen’s
judgment in the polis, and thence re-
visit Ricoeur’s study on File Memory
and Inhabited Space found in Memory,
History, Forgetting, so that we can show
the link that is made between the act
of filing, collective memory and places;
and their significance in the formation
of life in common.

Key words
Rhetoric, Place, Memory, File.

* Este articulo hace parte de la investigacion: La constitucion de la experiencia humana del lugar:
Retdrica y emociones, inscrita en la Vicerrectorfa de Investigaciones de la Universidad de Antioquia
y vinculada a la Estrategia de Sostenibilidad del Grupo Interinstitucional Filosofia y Enseiianza de

la Filosofia.
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A Catherine Goldenstein
por cuidar el Fonds Ricoeur'.

El propdsito es mostrar que Aristdteles, en su estudio sobre la retérica,
consideré la operacién de archivar de la que més adelante Ricoeur, en el siglo
XX, hizo precisiones al incluirla entre las disciplinas sin las que no es posible
la ciencia histérica. Para mostrarlo, en la primera parte se precisa la funcién de
la retérica y el papel que tienen la operacién de archivar en la elaboracién de
una tdpica, sin la cual es imposible la persuasién del oyente, el ciudadano de
la polis, y por tanto la formacién de sus juicios. En la segunda parte se centra
la atencién sobre dos elementos que, entre otros, considera Ricoeur condi-
ciones de posibilidad para la constitucién de la historia: el espacio y la ope-
racién de archivar. Esto con el propdsito de mostrar que ambos, Aristételes
y Ricoeur, establecen un vinculo entre la operacién de archivar y la memoria;
en el primero, en conexién con la retdrica, y en el segundo, con la historia. Al
establecer tal conexién, Aristoteles se refiere al lugar, mientras que Ricoeur lo
hace al espacio; establecer la distincién entre estas dos requiere un trabajo
adicional. Por el momento, se pretende avanzar en la conexién antes enuncia-
da y sobre algunos aspectos de tal distincién.

La Retorica de Aristoteles

La Retdrica> de Aristdteles es un estudio de caracter tedrico sobre los dis-
cursos retéricos que los griegos antiguos utilizaban para persuadir a un oyen-
te, respecto al juicio que debian emitir sobre una accién concreta y determi-
nada. A diferencia de los anteriores tratadistas, Aristdteles dice concentrarse
en los medios que se usan en cada caso para persuadir a un oyente. Para ello,
considera necesario centrarse en la descripcién y anélisis de lo que él deno-
mina cuerpo de la persuasién retérica: el entimema y el ejemplo. Estos son
tipos de razonamientos semejantes a los que utiliza la ciencia y la dialéctica.
El tipo de estructura comdn a los anteriores es el silogismo, que en el caso del
entimema procede mediante deduccién y en el ejemplo de manera inductiva.
Ambos parten de proposiciones que cumplen el papel de premisas a partir
de las cuales se prueba la validez de una proposicién que se convierte en su
conclusién. En el campo de la ciencia, las premisas son verdaderas y prima-
rias. En la dialéctica, son opiniones verosimiles desde las cuales se construyen
argumentos con los que se procede a examinar distintos tipos de problemas;
su verosimilitud radica en que son admitidas por todos, por la mayoria o por

! http://www.fondsricoeur.fr/intro.php

? Las referencias a la Retdrica corresponden a la traduccién al espanol de Quintin Racionero
(ArisTOTELES. Retdrica. Madrid: Gredos, 1994).
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los mas sabios y entre estos por todos, por la mayoria o por lo mas reputados.
En la ciencia, las conclusiones son verdaderas, en la dialéctica, sdlo verosi-
miles y, por tanto, siempre pueden ser de nuevo discutidas (véase Tdp., 100 a.
17-100 b. 23)%. En la retérica, las premisas son: verosimilitudes o signos; de
estos Ultimos, algunos son necesarios, los otros tan sélo verosimiles (véase
RA., 1357 a.30- 1357 b.36). La retérica se diferencia de la ciencia y la dialéctica
en su consideracién de una accién concreta y determinada (véase RA., 1354 b.
7) sobre la que delibera, toma decisiones y valora respecto a lo que es conve-
niente o inconveniente, justo o injusto, o digno de alabarse o censurarse. Es
un oyente, también determinado, quien al escuchar los distintos argumentos,
a favor o en contra, emite su juicio. Por esta razén es preciso que el orador
establezca contacto con sus oyentes. Esto se logra, dice Aristételes, si se uti-
lizan los siguientes tipos de pruebas: unas, con las que el orador muestra su
bondad, virtud y benevolencia para hacerse digno de la escucha de su oyente,
otras, con las que se trata el asunto en cuestién y finalmente, con las que se
dispone las pasiones del oyente (véase Rh., 1356 a 1-4). Estas ultimas, dice
Aristételes, son necesarias para evitar que se distorsione el juicio del oyente
y més bien ayuden a su formacién, pues sélo cuando se considera una accién
concreta estas se hacen presentes, lo que no sucede en el caso de la ciencia,
ni con el examen de los problemas en la dialéctica®.

Los lugares y la memoria

En la Antigua Grecia se dispusieron ciertos lugares para que los orado-
res se encontraran con sus oyentes: la asamblea, los estrados judiciales y las
ceremonias publicas, lugares necesarios para que se produzcan los juicios y
se pueda tomar decisiones’. Los oradores parten de lo que una comunidad
admite como justo, conveniente y digno, y lo ponen, una y otra vez, con sus
argumentos, en relacién con la accién concreta y determinada. Por este me-
dio se propicia, cada vez, la revisién o consolidacién de las nociones que una
comunidad comparte, y con las que se mantienen y se hace posible una vida
en comunidad. Estas consideraciones que hacen oradores y oyentes se guar-

® Para citar las obras de Aristételes se usaré la nomenclatura ya clésica, dentro del texto,
indicando en abreviatura el nombre de la obra (Tdp. por ‘Tépicos’; Rh. por ‘Retérica’; Ph. por
‘Fisica’, y Po. por ‘Poética’) y la ubicacién del texto citado.

4 Puede consultarse una exposicién més completa sobre este tema en: CArpeNas, Luz Gloria.
Avristdteles: retérica, pasiones y persuasion. Bogoté: San Pablo & Universidad de Antioquia, 2011.

> A propésito de estos lugares, Ana Iriarte comenta: “El poder de la asamblea, que reunia a
todos los ciudadanos en la colina Pnix, era, en principio, ilimitado tanto en cuestiones de asun-
tos exteriores como de politica interna (...). En cuanto a los tribunales del siglo V, es de des-
tacar el de Heliea, compuesto por 6.000 jueces, elegidos rotativamente entre los ciudadanos
mayores de 30 afios” (IRIARTE, A. Democracia y tragedia: la era de Pericles. Madrid: Akal, 1996, p. 37).
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dan, con otras, en la memoria colectiva de las comunidades y por este medio,
estan disponibles para la elaboracién de nuevos discursos®.

La memoria colectiva se construye con el sedimento de la experiencia com-
partida y de su valoracion; es una extension de la memoria individual en la que
queda la impronta o huella de sensaciones, pasiones, iméagenes, acciones,
pensamientos y juicios’. Estas, cuando son compartidas por la comunidad,
influyen de manera colectiva sobre sus maneras de sentir, actuar y conocer. De
esta memoria se obtienen los signos y las opiniones que, al adquirir el estatus
de lo generalmente admitido, pueden utilizarse como materiales para los ar-
gumentos de los discursos retdricos. Los antiguos retéricos recogieron y guar-
daron gran parte de estos signos y opiniones con el propdsito de facilitar la
elaboracion de sus discursos y principalmente la persuasiéon. Es evidente que
desde lo admitido se garantiza, en el punto de partida, cierta verosimilitud con
la que los oradores valoran una determinada accién y asi se promueve el juicio
de los oyentes. Aristételes recoge, ordena y clasifica todo tipo de materiales
en los que se guardan la memoria de la comunidad: proverbios, maximas, fa-
bulas; pero también, los signos, observaciones y creencias que se obtienen de
las obras literarias y de la experiencia sobre las maneras de comportarse en
relacién con: caracteres, disposiciones, habitos, pasiones, también las formas
de expresarse, elaborar argumentos, discursos que las comunidades han ido
forjando, que generan una determinada tradicién. Todo lo anterior, constituye
para Aristételes lo comin, lo propio y lo universal de la memoria, desde lo cual
elabora una tépica.

La anterior denominacién de tdpica se deriva del término topos, traducido por
‘lugar’. Aristételes, en su filosoffa de la naturaleza, elabora una teoria sobre el
lugar que, segln sus palabras, no existia hasta el momento (Ph., III-IV, 200 b
12-224 a 17). El lugar es definido asi: “el limite primero inmévil del <cuerpo>
continente” (Ph., IV, 212 a 20). Sin el lugar no puede explicarse el movimiento
y el cambio que se da en los seres naturales y de la naturaleza. Este término,
como muchos otros, puede adquirir, si se traslada a otros campos, un sentido
metafdrico. Esta palabra, de hecho, también lo es, adquiere su significacién
a partir de la idea de un cambio de lugar en el campo del lenguaje, de la lexis.
Aristételes la define en los siguientes términos: “la traslacién de un nombre
ajeno” (Po., 1457 b 6). Su vinculacién al movimiento la precisa Ricoeur: “la epi-
fora de una palabra se describe como una especie de desplazamiento desde. ..

% En la aplicacién del derecho se tiene en cuenta lo que se denomina los precedentes, que
corresponde, en cierta medida, a lo que aqui se anota (Ver PereLman, Chaim. Logique juridique.
Nouvelle rhétorique. Paris: Dalloz, 1979, p. 18).

7 Aristételes elabord una teoria sobre la memoria en un pequefio tratado: ARSTOTELES. "Acer-
ca de la memoria y la reminiscencia”. En: Tratados breves de historia natural. Madrid: Gredos, 1987.
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hacia...”®. En el campo de la Retérica, en la tdpica®, el lugar, también es usado en
sentido metaférico, significa un sitio: la memoria colectiva. Sélo si se tiene en
cuenta lo que conlleva esta significacidén puede comprenderse cémo pueden
depositarse y extraer materiales los oradores para sus discursos. Es con esta
suerte de almacenamiento que Aristételes puede someterlos, a la vez, a dis-
tintas operaciones: seleccién, agrupacién y clasificacién: “asi, pues, un medio,
y el primero, para la seleccién <de enunciados> es este: la topica (tomikde)”
(Rh., 1, 22, 1396 b 19). Aristételes los clasifica en: comunes, propios y univer-
sales. Los primeros, pueden utilizarse en toda clase de discurso; los segundos
corresponden a los discursos deliberativo, judicial y epidictico; y los Gltimos
a todo tipo de argumentos. Entre los primeros tenemos: la amplificacién y
disminucidn, lo posible e imposible, los hechos, los caracteres, las pasiones y
los modos de ser. En los segundos, las nociones del bien o del mal, lo justo o
injusto y lo bello o vergonzoso. Finalmente, en tercer lugar, los tipos de prue-
bas: ejemplos, entimemas, entimemas aparentes, refutativos y demostrativos.
Asf lo refiere Aristételes:

Con lo cual, pues, podemos ya obtener, sobre poco més o menos, los lugar-
es (tomol) comunes correspondientes a cada una de las especies que son (tiles
y necesarias, puesto que antes hemos recopilado los enunciados (rpotdoeig)
que se refieren a cada una de ellas, de suerte que, sobre esta base, nos cabe
inferir los entimemas propios de los lugares comunes sobre el bien o el mal, lo
bello o lo vergonzoso y lo justo o lo injusto. Y, de igual modo, son también per-
tinentes los lugares comunes que asi mismo hemos recopilado sobre los carac-
teres, las pasiones (mabnpata) y las maneras de ser. Pero ahora seguiremos otro
método, este universal, sobre todos <los entimemas> sin excepcién. En capi-
tulo aparte hablaremos luego de los refutativos y los demostrativos y, también,

8 Ricoeur, Paul. La metdfora viva. Madrid: Cristiandad, 1980, p. 28.

° Aristoteles también utiliza el término topos para referirse a los lugares de la dialéctica. A
esta consagra un estudio cuyo titulo es Tdpicos. Estos lugares son clasificados en: propio, defini-
cién, género o accidente (Tdp., 101 b 24-25) y mediante ellos puede identificarse la clase de co-
sas a las que se refieren las proposiciones. En el siglo XX, Chaim Perelman recoge este estudio
y el que hace Aristételes sobre la retérica, para elaborar su propia teorfa de la argumentacién
en la que propone una nueva clasificacién de los lugares, que son, para él, acuerdos que se
convierten en punto de partida de los argumentos y con los que se garantizan la adhesién a las
premisas. Estos son agrupados en dos categorias: “una relativa a lo real, que comprenderia los
hechos, las verdades, las presunciones; otra relativa a lo preferible, que englobaria, los valores,
las jerarquias y los lugares de lo preferible” (PereLman, Chaim y OLBrecHTs-TYTECA, L. Tratado de la
argumentacion. La nueva retérica. Madrid: Gredos, 1989, p. 120). Berti, en una intervencién ante el
parlamento italiano, asegurd que las endoxas, las veromilitudes de las que hablaba Aristételes,
corresponden a los derechos humanos que, si se sigue a Perelman, son los acuerdos a los que
ha llegado el mundo occidental y que rigen la posibilidad de su vida en comdn (Berm, Enrico. 1l
contributo della dialettica antica alla cultura europea. Conferenza tenuta nella Sala Zucardi Pallazzo Giustani
nell’ ambito del ciclo su “La filosofia dell'Europa”. |25 de febbraio de 2003]. Recuperado el 15 de marzo
de 2006, de Senato de la Republica XVI Legislattura: http://web2003.senato.it/att/eventi/berti.
htm).
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de los que pareciendo entimemas no lo son, porque tampoco son silogismos
(Rh., 11, 1396 b 28-1397 a 6).

Esta operacidén de seleccién, separacion, reunién y clasificacion es equiva-
lente, en lineas generales, a la operacidn de archivar y, tiene, en Aristételes,
una funcién esencial de sistematizacion, organizacién y formalizacién sin la
que no le es posible responder a la pregunta sobre los medios que, en cada
caso, se usan para persuadir.

En la Antigua Grecia la edificacién'® que se utilizaba para la reunién de la
boulé, se destind, también, para almacenar y conservar distintos tipos de do-
cumentos'!, que eran necesarios para la toma de decisiones. Esto demuestra
la importancia que fue adquiriendo, en el mundo griego, la conservacién de
la memoria que, con la invencién de la escritura'?, no sélo queda a merced
de lo que cada uno puede recordar o de su transmisién mediante la oralidad,
sino que al inscribirse en materiales puede conservarse y de esta manera ha-
cerlos disponibles para cualquiera. En el caso de la retérica de Aristdteles,
corresponde a su esfuerzo por recoger, seleccionar y clasificar materiales con
los que los oradores pudieran elaborar sus discursos. Aristdteles contribuye a
cualificar el arte retdrico y asegurar su funcidn: formar el juicio de los oyentes
con los que se consolida la vida en comdn.

Archivo y memoria

En el siglo XX, Ricoeur se refiere a la operacién de archivar en Tiempo y na-
rracion 111. El tiempo narrado'® en conexién con la historia. Ricoeur utiliza, practi-
camente, los mismos términos de Aristételes en su descripcidn, sélo que ésta
operacion tiene el estatus de una disciplina: “Este gesto de separar, de reunir,
de coleccionar constituye el objeto de una disciplina distinta, la archivistica”'*.
Para Aristdteles era un procedimiento que le permitié construir la tdpica, para
Ricoeur es una disciplina que requiere el conocimiento histérico.

10En el siglo V este lugar se convierte también en archivo y adquiere el nombre Metrodn.

"' A'los documentos se refiere Aristoteles en su Retdrica y los clasifica dentro de las pruebas
ajenas al arte: "Llamo ajenas al arte a cuantas no se obtienen por nosotros, sino que existian
de antemano, como los testigos, las confesiones bajo suplicio, los documentos y otras seme-
jantes” (Rh., 1, 1355b 35-37).

12 Sobre este tema, ver el libro HaveLock, Eric A. La musa aprende a escribir. Reflexiones sobre orali-
dad y escritura de la antigiiedad hasta el presente. Barcelona: Paidds, 1996.

13 Vedse RicoeuRr, Paul. Tiempo y narracion 111. El tiempo narrado. México: Siglo XXI, 1996, pp. 802-
816. Y Ricorur, Paul. La memoria, la historia, el olvido. Madrid: Trotta, 2003, pp. 218-233.

14 Ricorur, Paul. La memoria, la historia, el olvido. Op. cit., p. 220.
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Ricoeur elabora una fenomenologia de la memoria y precisa las distincio-
nes entre memoria individual y colectiva, a las que hicimos también referen-
cia con Aristételes. Luego, de esta fenomenologia, procede a indagar sobre
las condiciones de posiblidad del conocimiento histérico, lo que le permitira
avanzar —y este es su propoésito— hacia una hermenéutica de la condicién
histérica.

Ricoeur se detiene en la operacién de archivar para concentarse en pre-
cisar el recorrido que va de la memoria al documento y asi poder comprender
cémo este se constituye y la hace posible. En esto sigue las instrucciones de
la estética kantiana y pregunta: "équé sucede con el tiempo histdrico y el es-
pacio geografico, teniendo en cuenta su articulacién indisociable?”®. Estos,
en palabras de Ricoeur, al tener que ver con la memoria, son “las mutacio-
nes que afectan la espacialidad y la temporalidad propias de la memoria viva,
tanto colectiva como privada”'®. Las del tiempo son: tiempo vivido, césmico
e histérico!”. Las del espacio, que aqui se recogen mas ampliamente, debido
al interés por aproximar la elaboracién de Aristételes en la Retdrica a la de
Ricoeur, proceden de dos distinciones iniciales: a la primera corresponde la
espacialidad corporal y de entorno inherente a la evocacién del recuerdo: me-
moria intima y compartida; y a la segunda la de los lugares consagrados por la
tradicion: memoria colectiva.

1. Espacio vivido: primero, hay una nostalgia deseosa por “colocar las co-
sas en su sitio”, a la que corresponde la errancia y la residencia, y que en el
lenguaje ordinario son significadas por el emplazamiento y desplazamien-
to. Segundo, una experiencia del cuerpo propio: punto de referencia del
ahi, préximo o lejano, incluido o excluido, alto o bajo, derecha o izquierda,
anterior, posterior, que es acompafiado por valoraciones éticas: altura o
camino recto y posturas privilegiadas, ponderaciones, orientaciones, de-
terminaciones. En estas alternacias de reposo y movimiento se inserta el
acto de 'vivir en’: residir y desplazarse, reguardarse bajo el techo, franquear
el umbral y salir fuera.

2. Espacio geométrico: para pensar y alin para experimentar los desplaza-
mientos y permanencias del cuerpo se requiere tener como referencia el
espacio geométrico, que apunta a la idea de una localidad cualquiera.

3. Espacio construido: que corresponde al acto de habitar: Vivir en’ sélo
se da con el construir. La arquitectura hace posible la composicidén que

5 16id., p. 191.
16 16id., p. 193.
7 16id., pp. 201-217.
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forman el espacio geométrico y el desplegado por la condicién temporal.
En la cuadricula geométrica se inserta el espacio vivido, se superponen los
lugares sobre la grilla'® de los lugares cualesquiera. El acto de construir es,
para Ricoeur, una operacién de configuracién similar a la de la puesta en
intriga. Por esto se pueden establecer analogias entre el espacio construi-
do y el tiempo narrado, gracias a lo cual se tejen el espacio geométrico y
el espacio vivido con el tiempo cdsmico y el fenomenoldgico. Uno y otra
operacién se inscriben en un material: la obra narrada con la escritura y el
disefo arquitecténico cuando se construye y se edifica gracias a la dureza
de los materiales.

4. Espacio urbano: el tejido se amplia y se mantiene la analogfa. La inter-
textualidad en el espacio literario se logra cuando unos textos se tejen con
otros textos; en lo urbano cada edificacién se construye al lado de otras
edificaciones. La intertextualidad y lo urbano se cosntituyen en y por una
tradicién. A escala urbana el trabajo del tiempo sobre el espacio se per-
cibe de una mejor manera, pues en una ciudad se enfrentan, en el mismo
espacio, las edificaciones de épocas diversas, que ofrecen a la mirada una
historia sedimentada de gustos y de formas culturales. La ciudad puede ser
leida y vista al mismo tiempo. Suscita pasiones mas complejas que las de
la casa, pues es ademés un espacio para el desplazamiento, el encuentroy
el alejamiento. Uno se puede sentir en la ciudad extrano, errante, perdido
y, al mismo tiempo, en sus espacios publicos, en sus plazas bien nombra-
das, invitado a la comemoracién y a los encuentros ritualizados; pero la
oposicién que se experimenta entre naturaleza y cultura, entre lo salvaje
y lo civilizado, marcan, también, experiencias de desarraigo, marginalidad,
desolacién que no son las de la dulzura de la casa, del paisaje amigable, y
que se expresan en el deseo de ‘encontrar el lugar’''®.

5. Espacio geogrifico: corresponde a la tierra habitada. En el campo de
las ciencias humanas, al lado de la historia esté la geografia. En el campo
de la historia se dan cambios que son anticipados por los estudios en
geografia. Es el caso, por ejemplo, de Vidal de La Blanche quien valora no-
ciones como: medio, género de vida, cotidiano. Para Ricoeur hay en esta forma
de conocimiento de la historia un vinculo con la geografia, su objeto son
los ‘lugares’, 'los paisajes’, ‘los efectos visibles’ sobre la superficie terrestre
de diversos fendmenos naturales y humanos, su lado geométrico es la car-
tograffa y el humano estd marcado por los conceptos de origen bidlogico,

18 Grilla: en arquitectura es una cuadricula, malla o rejilla que se utiliza para disefar.

19 Ricoeur dedicd un articulo, especificamente, al tema de la constitucién de la experiencia
humana del espacio articulada con la del tiempo a la que habfa dedicado su libro de Tiempo y
narracion (RICOEUR, Paul. "Arquitecture et narrativité”. En: Urbanisme, nim. 303, noviembre-diciem-

bre, 1998, pp. 41-51).



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 113

célula, tejido. Otro caso, es el de la escuela de los Anales, que pone su
acento sobre las permanencias y tiene preferencia por descripciones regio-
nales, con lo que promueve una verdadera geopolitica.

Con estas mutaciones se indica de qué manera “el discurso del espacio ha
trazado un recorrido merced al cual el espacio vivido es sucesivamente aboli-
do por el espacio geométrico y reconstruido en el plano hiper-geométrico de
los oikoumené”?°. Esta ultima palabra significaba para los griegos las tierras que
ellos sabfan habitadas y por extensién todo el mundo conocido en general. La
inclusién, por parte de Ricoeur, de la geografia, ausente en sus obras previas,
implica su reconocimiento del lugar, el paisaje, la regidn, que son hoy objeto
de interesantes reflexiones y que necesariamente tienen que incorporarse a
una reflexion sobre la constitucidn de la experiencia humana del espacio; pero
también y, este es nuestro propdsito, se requiere incorporar el tema del lugar
y por extension, el de los lugares de la retérica.

Ricoeur continda: a las mutaciones que afectan las condiciones formales
del tiempo y el espacio es preciso anadir la operacién de archivar. Esto, al
tener en cuenta que la historia es una ciencia de los hombres en el tiempo, un
conocimiento por huellas que se sustentan en vestigios y testimonios escritos
y no escritos, voluntarios e involuntarios, sin los que no es posible la investi-
gacién y para la que se requieren técnicas eruditas y disciplinas auxiliares de
gran precisién y de la consulta a gufas diversos. El testimonio comparte con la
oralidad sus rasgos, sélo cuando se registran y/o se transcriben son suscepti-
bles de archivarse y se convierten en documentos. Testimonio y archivo com-
parte para Ricoeur una misma estructura: la del dar y el recibir. El archivo rom-
pe con el testimonio oral cuando es depositado en un lugar. Las edificaciones
para alojar los archivos son configuradas mediante el diseno arquitectdnico y
la distribucién urbanistica en el momento en que el espacio cuadriculado es
redistribuido y son dispuestos los lugares para depositar los documentos. Con
dicha configuracién se da la institucionalizacién que permite o prohibe, con
el gesto de separar, reunir y coleccionar. La actividad de archivar, dice Ricoeur,
comienza cuando:

1. Se da lainiciativa de una persona fisica o moral que intenta preservar
las huellas de su propia actividad.

2. Hay una organizacién més o menos sistematica del fondo asf sepa-
rado y se toman medidas fisicas de preservacion.

3. Se pone al servicio para que pueda consultarse y se establecen re-
glas para su acceso.

20 RICOEUR, Paul. La memoria, la historia, el olvido. Op. cit., p. 200.
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La memoria de los hombres en el tiempo es asi archivada y preservada
gracias a que se destinan lugares para ello y se crean las instituciones corres-
pondientes: “dedicadas a la recopilacién, a la conservacién, a la clasificacién
de un conjunto de documentos para la consulta”?!. Estas instituciones son
ligadas, asi, a la estructura del intercambio y exigen un lugar, que, para Ricoeur
no es solo fisico, sino también social, pues alojan el destino de la huella do-
cumental. Con la historia se conserva la memoria individual y colectiva, y ain
mas, este es su propodsito, se despliega el conocimiento histérico y se cons-
tituye asi una memoria histérica a partir de las huellas, los testimonios, los
documentos con los que se constituye y se comprende su sentido que abren
nuevas posibilidades con lo que aldn no se ha realizado. Esta es, en palabras
de Ricoeur, su real aspiracion:

Sélo la memoria viva avala la hondura corporal de la historia. Los documen-
tos estdn muertos, y mas tarde sdlo las preguntas de quienes nazcan después
de nuestra época podran infundirles nueva vida. Por eso insisto en que la tarea
del historiador consiste en descubrir el elemento de indecisién que hay en los
actores de la historia. Es lo que puede transmitir el testigo de los hechos?.

Tdpica y archivistica proceden de la misma operacién: guardar, reunir, se-
parar, clasificar la memoria. En el primer caso, hace disponible los materiales
y formas para que los oradores puedan elaborar sus discursos retéricos me-
diante los cuales una comunidad accede a la deliberacién, toma decisiones y
valora sus acciones. Por este medio, una comunidad comparte y renueva su
memoria colectiva, sin la que no le seré posible pensar, actuar, sentir, hablar y
vivir juntos?. En el segundo, la historia requiere de los archivos para constituir
su conocimiento. Es preciso reconocer, como lo hace Ricoeur, el importante
papel de la historia para la vida de las comunidades, pero también, desde
las modificaciones que afectan el tiempo y el espacio, volver a la retérica de
Aristételes con sus lugares con el fin de reactivar su sentido y abrir asf nuevas
posibilidades para la vida en comiin; con esto, se sigue la direccién que orien-
ta la hermenéutica de Ricoeur.

Hasta aqui sélo se han indicado los antecedentes que, sobre la operacién
de archivar, se encuentran en Aristételes, las precisiones logradas por Ricoeur

2 1bid., p. 219.

22 "Hay que volver a encontar lo incierto en la historia”. Entrevista a Paul Ricoeur por Jorg
Lau. En: Humboldt, afo 41/1999/ nGm. 127, pp. 6-9.

» Para Hannah Arendt “todas las actividades humanas estan condicionadas por el hecho de
la pluralidad humana, por el hecho de que no es un hombre, sino los hombres en plural quienes
habitan la tierra y de un modo u otro viven juntos. Pero sélo la accién y el discurso estédn conec-
tados especificamente con el hecho de que vivir significa vivir entre los hombres, vivir entre los
que son mis iguales” (Arenpt, Hannah. De la historia a la accion. Barcelona: Paidds, 1995, p. 103).
Aqui hemos afadido otras dimensiones, que con los lugares de la retérica, son incorporadas a
la vida con otros, a la vida en comun.
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y los vinculos que se tejen entre la retdrica, la historia, el lugar, el espacio, con
la operacién de archivar. La reunién, conservacién, preservacion, selecciéon y
clasificacién de materiales, testimonios y documentos, permiten una y otra
vez regresar a lo guardado, para que desde alli la memoria histérica y retdrica
puedan convertirse en fuentes de nuevos desarrollos y de nuevos juicios, ne-
cesarios para la preservacién y constitucién de la vida en coman.
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Resumen

En El paradigma de la traduccion, Ri-
coeur analiza diversas definiciones de
traduccién que le permiten compren-
der la particularidad de un problema
que es en si mismo paraddjico. Ante
la diversidad de lenguas, el hecho de
la traduccién se convierte en una tarea
obligatoria y Gtil que esté contenida en
la sugerente idea de hospitalidad lin-
glifstica. La prueba del extranjero ge-
nera una pregunta: {qué es en verdad
hospedar en el lenguaje?
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Abstract

In the essay titled The Paradigm of
Translation, Ricoeur examines different
definitions of translation. They allow
him to analyze the perplexity of the
problem. The diversity of languages
makes the translation an obligatory and
useful duty. Its morality is contained in
the suggestive idea of linguistic hos-
pitality. The evidence of the foreigner
raises a question: what is actually being
‘hosted’ in the language?
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Cuando alguien ha pasado muchos afos junto a un filésofo, escuchando
sus ideas y leyendo sus libros, la proximidad y la cercania le conceden el atre-
vimiento de resumir aquellos temas medulares que le han interesado. En el
caso de quienes se han acercado a Ricoeur cuentan con la ventaja de saber,
casi enseguida, que la traduccién constituye uno de los ejes de fuerza de su
filosoffa. El tema fragué en su tiempo de madurez y fue puesto en escena
durante de tres afios consecutivos (1997-1999) en tres pequenas obras: Défi
et bonheur de la traduction, Le paradigme de la traduction, y Un “passage”: traduire ['in-
traduisible. Los tres textos son hijos ejemplares del llamado siglo de la traduc-
cién', y fueron gestados bajo la direccién de la misma pregunta: ¢en verdad,
es posible traducir?

La paradoja se oculta en la definicion

Para dar respuesta a la cuestién, Ricoeur tomd como punto de partida la
definicién de traduccion que ofrece Le Robert. Traducir es el acto de “faire que
ce qui était énoncé dans une langue le soit dans une autre, en tendant a ['équivalence de
sens et de valeur des deux énoncés”. La descripcidn ya supone de por si una situa-
cién curiosa: la existencia de una muy numerosa diversidad de lenguas. Si nos
guiamos por criterios darwinianos, el hecho de que existan tantos idiomas
diferentes es poco ventajoso para la supervivencia de una especie en comu-
nidad. Siempre serd més dificil mantener unido a un grupo en el que, para
que sus miembros puedan comprenderse, haya que traducir constantemente
los mensajes entre cada uno de ellos. Sin embargo, el dato es innegable y la
paradoja puede formularse como una contradiccién entre la universalidad del
lenguaje (“todos los hombres hablan”) y la particularidad de sus multiples y
diseminadas realizaciones (“todos los hombres hablan, pero hablan idiomas
diferentes”)?.

! Tal vez sea cierto, como decfa Antoine Berman, que el siglo XX es el siglo de la traduc-
cién, pues es, a la vez, el siglo del consumo; y el lenguaje es un bien que jamés se agota, que se
recrea constantemente, solidario y gratuito, porque lo comparte toda una comunidad a través
de un esponténeo sistema de trueque. Y nada que sea gratuito, solidario e inagotable puede
compararse en competencia de mercado con otros bienes que son, sin excepcién, agotables,
costosos y privados. Por otra parte, en el presente globalizado tenemos una mayor necesidad
de comunicacién a través de las fronteras lingtiisticas. Eso hace que la traduccién se vuelva in-
dispensable. Sin ella muchas cosas dejarfan hoy de funcionar, por ejemplo, el comercio o el cine
(que estaria perdido sin subtitulos). En general, la civilizacién occidental, desde la Antigtiedad
en adelante, resulta inconcebible sin la traduccion.

2 La multiplicidad de lenguas es imposible de erradicar, por mas que sigan fluctuando las
fronteras. Y la importancia de los intentos de entenderse radica en que la diversidad idiomética
parece acentuar el coeficiente de conflicto (lo sabe bien Espana con el pais Vasco, o la antigua
Yugoslavia). De alli deriva una geografia de la traduccién con intencionalidad politica. Los paises
grandes, en los que muchas veces se dispone de un conocimiento apenas superficial de otras
lenguas extranjeras, la necesidad de traduccién es menor que en los paises pequenos y periféri-
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Pensar este hecho paradéjico abre un juego tedrico de posibilidades de
fundamentacién que Ricoeur examind con detenimiento: 1) o bien la diversi-
dad de lenguas implica una heterogeneidad tan radical que la traduccién es,
en verdad, imposible; 2) o bien la diversidad es sdlo aparente y hay un fondo
comun entre las lenguas que permite pasar de una a otra. En este segundo
escenario suponemos que: 2.1) o hay una lengua originaria (lingua Addmica) que
hace posible traducir porque de ella han surgido todas las otras y desde ellas
podemos rastrear sus huellas y reconstruirla, 2.2) o hay una lengua universal
que permite la traduccién porque es condicién a priori de todas las lenguas y
podemos descubrirla a partir de los anélisis estructurales de las gramaticas
existentes?.

Es alin més desconcertante que, analizando otro sentido més amplio de
traducciodn, Ricoeur encuentre la misma paradoja repetida en el interior de
cada lengua. Siguiendo la formulacién de George Steiner —todo “"comprender
es traducir”*—, puede entenderse por traduccién cualquier fendémeno de in-
terpretacién. Los que hablamos un mismo idioma, cada vez que nos compren-
demos, estamos, de alguna manera, traduciendo, es decir, intentado superar
una diferencia. Incluso, desde el comienzo, aprender a hablar es aprender a
traducir. "Cuando el nifo pregunta a su madre por el significado de esta o
aquella palabra, lo que realmente pide es que traduzca a su lenguaje el térmi-
no desconocido. La traduccién dentro de una lengua no es, en este sentido,
esencialmente distinta a la traduccién entre dos lenguas™.

En sintesis, tomando cualquiera de sus sentidos, la traduccién nos enfren-
ta a la constante diferencia, que se establece como una catastrofe lingtiistica
inevitable, en la que nos sumergimos a diario por el simple hecho de que to-
dos, sin excepcidn, estamos condenados desde un comienzo a ser recibidos
en un lenguaije.

El drama de lo intraducible

Desde la perspectiva de un analisis tedrico, Ricoeur deduce que el pro-
blema de la traduccién, expresado como un binomio de posibilidades ex-

cos, donde sufrimos que las grandes obras lleguen a ser traducidas siempre més tarde. iEn qué ais-
lamiento se hallan a veces las mejores inteligencias de una lengua por no contar con traducciones!

* En tal sentido, Leibniz pensaba que era practicable la construccién de una lengua absolu-
tamente unfvoca, la lengua perfecta que prefiguraba el lenguaje informatico, que fue recogida
inicialmente por Wittgenstein, para luego ser desechada bajo la conclusién de que jamés ser-
emos capaces de abolir la confusidén y la ambigtiedad. Por extrafio que parezca, la eficacia del
lenguaje no estéa en su literalidad.

* SteINEr, George. Después de Babel. México: FC.E., 1995, p. 11.

> Paz, Octavio. "Traduccién: Literatura y Literalidad”. En: Traduccion: literatura y literalidad. Bar-
celona: Tusquets, 1981, p. 10.
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cluyentes entre intraducibilidad o traducibilidad (punto 1 y 2) conduce a un
callején sin salida. Consideremos el primer caso. Las posturas a favor de la
heterogeneidad radical de los idiomas y, por lo tanto, de la imposibilidad de
traducir se apoyan sobre el hecho innegable de que hay infinidad de expre-
siones, palabras, matices verbales, connotaciones e incluso silencios, que no
pueden transferirse de una lengua a otra®. Si buscamos con detenimiento una
equivalencia entre palabras, cuando los hispanohablantes decimos “mesita de
luz”, encontraremos que los franceses y los ingleses dicen "mesa de noche”
(night-table o table de nuit)”. Mientras un inglés toma fotos, el espanol las saca
y el guarani las quita. Nosotros presentamos a nuestros amigos y los ingleses
los introducen. Las cosas suceden (fappen) en inglés, llegan (arrivent) en francés
y pasan en espanol. Mientras andamos en la “cuerda floja”, los ingleses andan
en la “cuerda tensa” (tight-rope). De igual modo, constatamos que sdlo en es-
pafol los arboles tienen “copas”, y que no hay equivalente en otros idiomas
para nuestra distincién entre “parpadeo” y “pestaneo”. A nivel de frases la
intraducibilidad es aun mas evidente. Cuando nos cruzamos con alguien le
decimos “écOémo te va?”, mientras que el francés le pregunta “comment vas-
tu?” (‘écdmo vas?’) y el inglés “how are you?” (‘écdmo estés?’) o “how do you do?”
(‘¢cémo haces?’ 0 ‘¢cémo lo haces?’). “Tomamos un paseo” (to take) en inglés y
lo *hacemos” en francés (faire un promenade). En cambio, “tomamos paciencia”
(prendre patience) en francés y la “tenemos” (be patient) en inglés. Curiosamente,
es intraducible a otros idiomas nuestra expresién castellana vaya a saber. Para
nosotros, cuando las cosas no se relacionan entre si, no tienen “nada que
ver”, mientras que para los angloparlantes no tienen “nada que hacer” (nothing
to do)®. Nos hacemos ya una idea de la carga insoportable que recae sobre los
traductores. La asimetria de todos estos intraducibles esparcidos por la obra
hace de la traduccién un drama en el que traspasar las fronteras idiomaticas
llega a tener un precio tan alto de retensiones que casi impide el intercambio.
O, peor atin, como sugiere Ricoeur con cierto humor, la transferencia exige el
valor de convertirse en esquizofrénico para ser bilingtie®.

¢ Tal intraducibilidad de lenguas nace ya de nuestros cuerpos, pues escribimos y nos ex-
presamos con ellos, con sus impulsos motrices particulares y sus ritmos respiratorios propios.
La coincidencia no tiene lugar porque, como sostenia Marcel Jousse, el movimiento es la base
del discurso (cf. Jousse, Marcel. L Anthropologie du geste. Paris: Gallimard, 1974).

7 Agradezco aqui los valiosos aportes de Ivonne Bordelois que describe cada uno de estos
intraducibles en su libro Del silencio como porvenir. Buenos Aires: Ed. Libros del Zorzal, 2010, p.
21y ss.

8 Borges reflexioné agudamente sobre estos insalvables de la traduccién y destacaba, por
ejemplo, la imposibilidad de expresar en inglés, la idea de estd sentadita, que indica no sélo la
imagen de una chica sentada, sino, al mismo tiempo, abandonada y ‘solita’. En un texto suyo
poco conocido, The Spanish Language in South America, a Literary Problem, publicado en Londres en
1964, plantea estas dificultades en el marco de un posible futuro bilingtiismo planetario entre
el espariol y el inglés.

° El mismo alto precio parece imponerse en el mercado interior de una lengua; por ejemplo,
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La separacion traducible

Las posturas opuestas argumentan a favor de la posibilidad de traducir en
virtud del hecho, por demas indiscutible, de que la traduccién existe mas alla
de las altas retensiones estipuladas. Efectivamente, a pesar de las diferencias,
traducimos, y este factum lingiiistico reconduce el planteo del terreno tedrico
al practico. Traducir puede ser incomprensible teéricamente, pero practicable
de hecho en tanto podemos aprender y comprender otro idioma y, en sentido
amplio, en tanto podemos entendernos entre los que hablamos una misma
lengua'®. Ante esta situacion innegable, Ricoeur examina las dos opciones de
fundamentacidn tedrica vigentes: o bien la traduccién es practicable porque
existen cédigos a priori que son reconstruibles, o bien porque en todas las for-
mas idiométicas existen huellas de una lengua originaria. Desestima la primera
por una apelacién a la ignorancia. Como luego de tantos anos de estudios no
se ha encontrado un léxico o una fonologfa universal entre las distintas graméa-
ticas, es probable que esa estructura a priori en verdad no exista. La segunda
posibilidad lo orienta hacia la relectura de la historia de Babel. ¢Hay razones
para comprender la diversidad de lenguas como una catéstrofe lingtistica in-
fligida por un dios celoso? Es llamativo que, a lo largo de toda la narracién bi-
blica, no se encuentre una recriminacién, queja o acusacioén divina a diferencia
de lo que sucede en la expulsién del paraiso'!, en el fratricidio de Abel u otros
infortunios similares. La rareza de esta omisidn apunta para Ricoeur a que la
historia de Babel establece un extrano principio practico. La diversificacién
linglifstica pertenece a esa clase de situaciones irreversibles en las que un
mero fruto de la naturaleza, la fraternidad, adquiere el sentido de un trabajo.

El hecho de la diversidad de lenguas provoca una incomprensién que con-
duce inevitablemente a la separacién, dispersién y diseminacién geogréfica.

en los giros propios de cada lugar. El espafiol que se habla en Colombia, utiliza la expresion
“éme regalas... ?”, en general para pedir algo, lo cual provoca situaciones cémicas en otros
contextos donde regalar significa ‘pedir sin dar dinero a cambio’. Del mismo modo, un hablante
rioplatense dice saco y pollera, en vez de chaqueta y falda. A diferencia de otros idiomas con versio-
nes mas geogréficamente concentradas, el espanol tiene miltiples centros de irradiacién, tanto
en Espania como en América; de alli que haya un acuerdo sobre un “espanol neutro” que debe
ser usado en ciertos productos interhispanoamericanos como las telenovelas.

10 E] problema se plantea, entonces, para Ricoeur en un binomio diferente al de traducible-
intraducible: el de fidelidad-traicién. ¢Cuédndo podemos decir que una traduccion es fiel? ¢Y en
qué casos traiciona lo dicho en otro idioma?

"' Es curiosa la duda lingtiistica que Robert Payne tiene respecto de Adén. Cuando dijo
por primera vez “manzana”, ¢sabia lo que estaba diciendo? Pudo haber querido expresar algo
enteramente distinto, algo asi como: "Ten cuidado, porque es peligroso”. En lugar de ello, dijo:
“Manzana” y ya sabemos lo que sucedid (cf. Pang, Robert. "Sobre la imposibilidad de traducir”.
En: Revista Sur, No. 338-339, enero-diciembre 1976, pp. 78-82).
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Nos separamos porque ya no nos entendemos'?. Pero iqué sucederia si la si-
tuacién de separacién que existe de hecho no implicara una unién o compren-
sién anterior y originaria, en este caso, una lengua comin? Significaria que
tampoco habria habido un acto de separacién, es decir, de pérdida. Desde
el comienzo, existiria més bien una situacién que reclama “algo que hay que
hacer” ante el hecho irreversible de las diferentes lenguas. Ricoeur parafrasea
a Benjamin: "Mira, mira, asf son las cosas. A partir de esta realidad de la vida,
itraduzcamos!”". El matiz practico de la interpretacién coincide con el hecho
de que, en la historia biblica, no hay recriminacién alguna por parte de Dios.
No obstante, el punto de critica salta a la vista. La lectura entra en conflicto
con la idea de separacidn que conlleva necesariamente la representacién de
una distancia provocada por una causa. Seglin Le Robert, separar es “Faire cesser
(une chose) d'étre avec une autre”. También “faire cesser (plusieurs choses) d'étre ensem-
ble". En ambos casos se hace referencia a un originario haber estado unido
que se ha perdido. En cambio, hay otras acepciones que podrian fortalecer
la interpretacion préctica propuesta por Ricoeur. Separar es también “faire en
sorte que (des personnes) ne soient plus ensemble, ne soient plus en contact”. La situacidn
de separacién podria referir de hecho a este trabajo. Mi lengua debe dejar de
refir con otra de la cual se encuentra originariamente y siempre a distancia.
La direccién de esta interpretacidn parece ser atestiguada por la circunstancia
de que siempre suelen pelear los que no se comprenden. Si primeramente hay
que hacer un esfuerzo por comprendernos, ya que hablamos distintos idio-
mas —Ilo cual no presupone un originario habernos entendido—, el trabajo de
traducir no serfa la blisqueda de recuperar un entendimiento anterior, sino la
posibilidad de sobrellevar el conflicto que viene de la mano con la diferencia
intraducible. Dejar de enemistarse con el texto del que siempre estaremos a
una distancia insalvable. El trabajo que queda por hacer es unir sin asimilar,
ligar al separado sin borrar la separacién; una forma de lo que Ricoeur llama
justicia como “justa distancia”'*.

Un trabajo de duelo sobre el Absoluto Literario

Volvamos sobre los hechos constatados. Existimos separados, confundi-
dos y en conflicto. Vivimos desde siempre en lo que podriamos llamar la Babel

12 La comunicacién no siempre es posible, y tal vez deberfamos alegrarnos de ello. Es ater-
rador pensar en un mundo de comunicacién plena, sin margen para la interpretacién; por lo
pronto, serfa un mundo con menos humor.

13 Ricoeur, Paul. "Le paradigme de la traduction”. En: Sur la traduction. Paris: Bayard, 2004, p. 37.

"En Le Juste Il Ricoeur vincula la bisqueda de la justa distancia con la virtud de la hospitali-
dad: "Antes de toda formalizacién, toda universalizacién, todo tratamiento sumarial, la bisque-
da de justicia es aquella de una justa distancia entre todos los humanos (...) yo veria facilmente
en la virtud de la hospitalidad la expresién emblematica mas cercana a esta cultura de la justa
distancia (...)" (RicoEur, Paul. Le Juste II. Paris: Ed. Esprit, 2001, pp. 72-73).
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abandonada. Nos queda el acto de traducir no ya como una obligacién moral de
restablecer lo perdido, sino como tarea que hay que hacer ante el hecho irre-
versible de la diferencia lingtiistica. Ricoeur descubre aqui el deseo de traducir
que motiva la tarea més alla de la obligacién y de la utilidad con el propésito
de ampliar el horizonte de la propia lengua’®. La tarea compromete el trabajo
de duelo que hereda de Freud'®, pues la traduccidn requiere un trabajo sobre
dos muertes, dos resistencias intimas, que exigen ser superadas para ampliar
la propia lengua sin conquistar la diferencia. Una pertenece al idioma materno
de acogida y otra al idioma extrano en el que ha sido escrito el texto original.
La primera es la superacién del odio al extranjero percibido como amenaza'”.
Siempre hay que lograr sacarle la cuota de peligro y de posible enemigo que
tiene quien permanece a distancia. La segunda implica mas estrictamente un
duelo en el sentido de un trabajo de liberarse y soltar un objeto de amor, lo
cual, como muestra Freud, requiere un gasto de tiempo y energfa. La eco-
nomia del duelo estd contemplada en el presupuesto de la tarea de traducir
porque exige la renuncia al ideal mismo de la traduccién perfecta (y con ella,
la renuncia a la dinastia enemiga de traductores venideros). Ricoeur imagina
esta resistencia bajo la figura literaria de un Libro o de una Biblioteca Total
donde los intraducibles habrian sido borrados definitivamente; una suerte de
Absoluto Literario con el que otros han sofiado. Jorge Luis Borges lo conjuraba
en el titulo de uno de sus cuentos més famosos, La Biblioteca de Babel'®, en el
que describia una Biblioteca Total, homologable al Universo, cuyos anaqueles
registraban todas las posibles combinaciones de simbolos ortogréficos, o sea,
que abarcaban todo lo que es dable expresar en todos los idiomas:

[Contiene| todo: la historia minuciosa del porvenir, las autobiografias de los
arcangeles, el catélogo fiel de la Biblioteca, miles y miles de catalogos falsos, la
demostracién de la falacia de esos catalogos, la demostracién de la falacia del
catalogo verdadero, el evangelio gnéstico de Basilides, el comentario de ese
evangelio, el comentario del comentario de ese evangelio, la relacién veridica

1> Asi como la traduccién puede estimular la expansién de la propia lengua, también puede
restringirla incrementando los cementerios de palabras con sus censuras, necesidad de desin-
fecciones y propdsitos policiales. Ver a modo de ejemplo el cuento de Borges “Los traductores
de Las 1001 Noches”. En: Obras Completas, Tomo 1. Barcelona: Emecé, 1997.

16 Freup, Sigmund. “Duelo y melancolia” (1917 [1915]). En: Obras Completas, Vol. XV. Buenos
Aires: Losada, 1997, pp. 241-255.

'7 La palabra latina hostis refiere a esta resistencia, pues se puede traducir al espafol tanto
por huésped como por hostil y enemigo. La lengua griega también da cuenta de esta ambiglie-
dad; xenos significa extranjero, forastero, huésped, amigo o soldado mercenario.

'8 Es llamativo que el epigrafe con el que comienza la narracién de Borges pertenece a un
libro llamado coincidentemente “el libro de todos libros”: The Anatomy of Melancholy. Los princi-
pales escritores se han dedicado, por lo general, largo tiempo a la tarea tedricamente imposible
de traducir. Incluso André Gide aconsejaba a cada escritor hacer en el curso de su vida por lo
menos una traduccién y pasar por el drama de lo intraducible.
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de tu muerte, la versién de cada libro a todas las lenguas, las interpolaciones
de cada libro en todos los libros, el tratado que Beda pudo escribir (y no es-
cribid) sobre la mitologia de los sajones, los libros perdidos de Técito.

Cuando se proclamé que la Biblioteca abarcaba todos los libros, la primera
impresién fue de extravagante felicidad. Todos los hombres se sintieron se-
nores de un tesoro intacto y secreto. No habia problema personal o mundial
cuya elocuente solucién no existiera en alglin hexdgono. El universo estaba
justificado, el universo bruscamente usurpd las dimensiones ilimitadas de la
esperanza'®.

El duelo libera del amor a una Biblioteca Total —posible de situar imaginaria-
mente en Babel antes de la catéastrofe—, donde cualquier diferencia intraduci-
ble quedara borrada por la onmi-expresién de todas las posibilidades. Anhelo
que se corresponde con la supersticién de la existencia de un Hombre del Libro,
un bibliotecario poseedor del libro que era la cifra y compendio perfecto de
todos los demas, un Libro Total que hacia de quien lo leyera un anédlogo de
Dios; semejante a un Traductor que jamas traicionara®.

Ambos duelos conducen al circulo en espiral del trabajo incesante de tra-
ducir y retraducir?'. Ricoeur recurre al espiral de la retraduccién porque com-
prende que la paradoja de la diferencia no sélo consiste en que la misma cosa
puede decirse de formas distintas en idiomas diferentes, sino porque busca-
mos seguir diciéndola incansablemente de otras maneras, incluso entre los
que hablamos una misma lengua. Al traductor no le queda otra que traicionar,
porque la transitoriedad es la misma esencia de la traduccién. Asi queda en
escena el hecho de que traducir es una empresa de aproximacién constante
que siempre tiene por intencién desprovincializar la lengua materna. Pensarla
como una lengua entre otras, tan extranjera como aquellas que la visitan. Aqui
esta la ganancia que viene con la pérdida de los absolutos lingliisticos en la
dramética del traductor. Aceptar una férmula de equivalencia sin adecuacién,
de justa distancia en el trabajo de construir comparables que toma la forma

19 BorgEs, Jorge Luis. “La Biblioteca de Babel”. En: Obras Completas, Tomo 1. Barcelona: Em-
ecé, 1997, pp. 467-468.

% La paradoja que asombrd a Ricoeur de poder traducir a pesar de la diferencia tampoco
pasé desapercibida para Borges: “un niimero n de lenguajes posibles usa el mismo vocabulario;
en algunos, el simbolo biblioteca admite la correcta definicién ubicuo y perdurable sistema de galerias
hexagonales, pero biblioteca es pan o pirdmide o cualquier otra cosa, y las siete palabras que la de-
finen tiene otro valor”. El lector queda interrogado por otra paradoja que, me arriesgo a decir,
serfa del agrado a Ricoeur: "Td, que me lees, éestéds seguro de entender mi lenguaje?” (Borges,
Jorge Luis. “La Biblioteca de Babel”. Op. cit., p. 470).

2l Es interesante que el espiral sea la forma més comtn bajo la que se representa la Torre
de Babel. La famosa pintura de Pieter Bruegel, el grabado de M. Escher de 1928 y una variedad
de dibujos confirman la figura.
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de una hospitalidad lingiiistica; una idea de llegada a la que vale la pena prestar
mas atencion.

La hospitalidad del traductor

Entre el acto de hospedar y traducir hay un elemento comun que es el reci-
bimiento. No sélo es el componente esencial del ejercicio de la hospitalidad,
sino que esta presente en la traduccién en cuanto es una forma de recibir un
texto en otra lengua y en otra cultura que no son las de origen??. En ambos
casos, el recibimiento supone la existencia garantizada de una morada o de
una lengua materna que le pertenece a quien acoge. En efecto, la posibilidad
de dar hospedaje a un extranjero comienza con un pedido de lugar formulado
por el visitante: ¢dénde puedo alojarme? La interrogacién da por supuesto
que en la respuesta hay un vinculo esencial con el espacio que habita aqui
y ahora el anfitridn, al que esta ligada su identidad. Cada uno pertenece a
una tierra y a una lengua a las que llama aqui, constitutivamente identitarias,
en las que puede hospedar extranjeros sobre el presupuesto de que son de
su propiedad y pertenencia®. A partir del aparente derecho de posesién con
el que los miembros de una misma comunidad se aduefian de la tierra y del
idioma, el huésped queda definido por contraste como el sin-lugar, un ser de
pasaje con caracter némade, sinénimo de efimero y transitorio*. Su identidad
negativa estd determinada por su no-pertenencia, es decir, su ser no-nacional
y no-ciudadano, (“el que no es uno de los nuestros”, “qui n'est pas de ‘chez

2

nous’”) y por todo lo que no le pertenece, es decir, un sin-ley y sin papeles?.

22 Hay varias formas de hospitalidad linglifstica, més alla de la traduccién, a las que no
podemos dedicar mayor tiempo aqui, pero que son de sumo interés, por ejemplo, la hospi-
talidad literaria. Las obras de la literatura ocupan una plaza central en cada idioma y encarnan
formas de hospitalidad en las que un texto es recibido como huésped invitado de otro. Hay
précticas textuales hospitalarias como el epigrafe, la citacidn, la referencia, la mencién y la
alusién. Asf, por ejemplo, el comienzo de La Biblioteca de Babel esta encabezado por el epigrafe
que dice: "By this art you may contemplate the variation of the 23 letters...”. Borges lo deja sin
traducir como gentileza de confiarle al lector esa tarea de hospitalidad. Del mismo modo, hay
formas de inhospitalidad literaria como la parodia, donde un texto noble es recibido con una
accién vulgar de travestismo burlesco por parte de un anfitrién malicioso.

» La palabra pertenencia contiene esta ambigliedad que se manifiesta con las preposiciones
que la acompanfan: ay de. La cercania entre la pertenencia a y la pertenencia de parece justificar
el hecho de exigir la propiedad y la violencia primera sobre la que se sostiene el Estado, cu-
ando, en verdad, una nacionalidad indica més bien a donde se pertenece, que aquello que nos
pertenece.

24 Respecto de la temporalidad caracteristica del huésped, existe la regla de los tres dias, pre-
sente en muchas culturas, desde la drabe hasta la alemana, que dictamina que “el huésped es
como el pescado, al cabo de tres dias, comienza a oler mal”.

¥ Ricoeur recorre tres modos de entender al huésped extranjero en los que puede leerse la
historia de los pobres en Occidente: 1) El extranjero como visitante, el turista, que tiene el derecho
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Todas las definiciones sociales, juridicas y politicas de fuésped refieren a esta
asimetria intraducible que excluye la diferencia de lo que él es por si mismo.
Su negatividad queda reforzada por el hecho innegable de que la hospitalidad
implica siempre una dependencia. El huésped depende de la bondad de su
anfitrién, por eso el acto de hospedar parece tener como vocacién primera
la integracion. “Integrar es someter al otro a mi ley, exigir su metamorfosis, su
transformacién, es decir, ejercer de cierta manera una violencia”?.

A pesar de ciertos lazos etimolégicos?, la historia de la hospitalidad no
parece haber estado originariamente vinculada a la voluntad de control e in-
tegracion ni a la exigencia de papeles, sino a preservar la identidad del extran-
jero como deseo de guardar para si eso que él es?®. De modo que la depen-
dencia implica més bien hacer un don gratuito de si. El anfitrion comparte con
su huésped los bienes que le pertenecen: su casa, su comida, su abrigo. Hace
un gesto de acogimiento gratuito por el cual tiende un fragil puente entre dos
mundos: el interior y el exterior, donde habitan el que pertenece y el que no; el
que posee bienes y el que no tiene. Tal pasaje requiere una invitacién porque
“autoriza la transgresion de los limites sin recurrir a la violencia”#.

de visita y de hospitalidad universal al que refiere Kant en Sobre la paz perpetua: “Hospitalidad sig-
nifica aquf el derecho que tiene el extranjero, a su arribo al territorio del otro, de no ser tratado
allf como un enemigo”. El es el modelo del acto de hospedar con quien podemos vivir juntos
por un tiempo. 2) El extranjero como inmigrante, el trabajador en los pafses industrializados cuya
vida esté trazada més por los actores econémicos y politicos que por él mismo. Es claro ejem-
plo de una identidad negativa, ya que en el imaginario piblico pasamos del extranjero al inmi-
grante, del inmigrante al inmigrante ilegal y del inmigrante ilegal al marginado. Asf colmamos
de verdad el axioma: Yo quiero a los extranjeros, pero chez eux. 3) Por ultimo, el extranjero como
refugiado, es decir, el admitido bajo el beneficio del derecho de asilo, el derecho a la proteccién
de los pueblos perseguidos (cf. Ricorur, Paul. “La condition d’étranger”. En: Revue Esprit, No. 3-4,
mars-abril, 2006, pp. 264-275).

20 AAVV. Le livre de I hospitalité. Accueil de I'étranger dans [ histoire et les cultures. Paris: Ed. Bayard,
2004, p. 10. Sin duda, puede destacarse otros sentidos de integracién menos violentos como,
por ejemplo, la integracién —por cierto en nada sencilla de alcanzar— que se logra en el ma-
trimonio.

7 Es cierto que en la palabra latina hospitem, de donde deriva luego huésped, se encuentra la
raiz indoeuropea pet o pot, correspondiente a la idea de ‘sefior’ y de ‘si mismo’. Déspota es el se-
fnor de la casa, por eso es signo de poder. El término nace de dem-potés, formado por el elemento
dem ‘casa’ (en latin: domus) y poti ‘jefe de grupo’, el que asegura la autoridad (en latin: potis,
poderoso). De aqui el sentido violento que tiene la palabra rehén, que es el huésped retenido en
otage por el déspota (sefor de la casa). La palabra espanola anfitrién tiene un origen diferente,
pues deriva de la mitologfa griega: Anfitridn era el Rey de Tirinto, famoso por organizar grandes
y fastuosos banquetes.

28 El pedido de cartas de identidad, de nombres y apellidos, de lugar de nacimiento, profe-
sién y finalidad del viaje niegan la hospitalidad a los “sin papeles”, para invitar sélo a aquellos
que sean iguales (poseedores de pertenencias).

2 RarresTIN, Claude. “Réinventer I'hospitalité”. En: Communications, No. 65, 1997, p. 166.
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Si la hospitalidad no es una integracién ni una intrusién violenta, équé
es lo que ocurre al ser admitido al interior con la promesa de una donacién
gratuita? En el origen de la palabra esté el verbo hostire, que significa “tratar
de igual a igual, compensar”°. La gratuidad de la donacién refiere al gesto de
compensacion que realiza el anfitrién para poner en pie de igualdad al hués-
ped. Intenta compensar la asimetria. Lo protege y comparte sus pertenencias
con él, que no tiene originariamente ni lugar ni posesién (por eso, la caridad y
la solidaridad son formas vecinas y derivadas de la hospitalidad).

Si, en este punto, volvemos sobre el acto de traducir, la funcién del traduc-
tor parece ser claramente la del anfitrién. Esté entre el texto extranjero que
acogey lee, y el texto de arribo que escribe para el lector; lo cual determina su
caracter de profesion invisible?!. La compensacién es el elemento intangible
que ofrece, pero no refiere a dar albergue y alimentar, sino al acto de conver-
sar, pues en el reconocimiento y la practica del insuperable espiral dialégico
del acto de traducir y retraducir él encuentra su recompensa®?. La traduccién
adquiere el sentido de un paradigma de hospitalidad como modelo de com-
pensacion fiel a la diferencia del idioma. Su tarea es no quitar a la obra su
sabor extranjero. La recepcidn hospitalaria permite al otro otras capacidades
de las que él también es capaz®®*. Sin embargo, el traductor logra algo mas
como anfitrién. En cuanto hablante de una lengua de llegada se pone al nivel
de la lengua de origen del texto que “él va, de alguna manera, a habitar para
traducir, a fin de recibir en su lengua el mensaje traducido”*. El traductor es
una clase de extrafio anfitrién que, para recibir al huésped, sale a habitar en
el extranjero®.

30 El verbo dio lugar no sélo a hostis (enemigo), sino a hostimentum compensacion y a hostia,
que era la “victima destinada a compensar la cdlera de los dioses” (cf. Rev, Alain. Dictionnaire
historique de la langue frangaise. Paris: Ed. Le Robert, 1992, p. 1744.

! Los traductores pasan tan inadvertidos como indispensables que son. Construyen la
puerta aurea por la que cualquier lector puede transitar sin que muchos de ellos adviertan la
existencia de este acceso, tal vez visible cuando nos impide pasar. He aqui una profesién invis-
ible sin la cual no podemos vivir.

%2 Ricoeur, Paul. “Defi et bonheur de la traduction”. En: Sur la traduction. Paris: Bayard, 2004, p. 19.

** En contraposicidn con la potestas del déspota, la auctoritas del anfitrién-traductor tiene el
sentido del aumento o incremento de las capacidades del huésped.

34 RicOEUR, Paul. "La condition d’étranger”. Op. cit., p. 270.

> El éxodo y la dispersién como movimientos opuestos y a la vez fundadores de la hospi-
talidad estan en el origen mismo de la historia de Babel. Los hombres edifican la torre con la
intencién de “hacerse un nombre” (ser famosos) para no dispersarse sobre la faz de la tierra.
De que aqui se trata de un problema de fundamento parece confirmarlo el nombre del zigurat
de Etemenanki, que se habria construido sobre la torre ya abandonada, como "la casa de fun-
damento de la tierra y del cielo”.
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Conclusion

La traduccién es una forma paradigmatica de hospitalidad porque en su
condicién dialégica logra, como acto de igualacién, hacer memoria de haber
sido extranjero. No es memoria de hechos reales, sino el recuerdo del exilio
como experiencia fundadora. Haber devenido nacionales, eso que creemos
ser la mayoria de las veces, es haber devenido sedentarios por creer que el
lenguaje vy la tierra, que nos dan la identidad, nos pertenecen. Pero la diversi-
dad de Babel descubre la violencia de la apropiacién primera. Como describia
Rousseau: “Hay un primero que dijo aqui es mio, y hubo un segundo imbécil
para creerlo”. La propiedad y la pertenencia del lugar —aparente exigencia
para poder ofrecer hospitalidad— se manifiestan por la traduccién y en el
acto mismo de “aqui te recibo” como una mentira. El huésped extranjero nos
cuestiona la certeza de ser duefios y de erigir fronteras. Nos convierte en los
primeros traductores de nosotros mismos. Nadie tiene siquiera derecho de
encontrarse en un sitio de la tierra mas que en otro. Enfrentamos lo que Ri-
coeur llama el fantasma del azar del propio nacimiento®®: Podria haber sido
otra cosa cualquiera; no es necesario ser de aqui.

La hospitalidad de la traduccién confronta la fragilidad de la identidad; la
desestabiliza. ¢éQué nos pertenece y a qué pertenecemos? La interrogacién
anida como la respuesta del huésped y pone en evidencia la pertenencia al ex-
tranjero, porque no tenemos propiedad ni sobre la tierra ni sobre el idioma. En
definitiva, descubre la propia extranjeridad y la ausencia final de dominio sobre
las raices Ultimas de nuestra existencia. Traducir es salir a habitar otra lengua y
recordar (recorrer) un exilio. Devenir otro entre otros al aprender que eso que
se dice en nuestro idioma puede decirse de otras formas en otros idiomas y
en la misma lengua. Avanzamos por el camino de la inquietante extranjeridad
para descubrir que el huésped diferente que recibimos, sin ser un igual, es un
semejante®”.

% Ricoeur, Paul. “Etranger soi-méme”. En: Revue Réseaux des Parvis, No. 46, 1999, pp. 1-7.

37 ¢Qué posibilidad existe de comprender que el semejante no es un igual? "Hoy dia existe
una sola necesidad indispensable, que consiste en poner de manifiesto la humanidad de todos
los hombres, al margen de los accidentes del habla, del color de la piel, de las costumbres o de
la ubicacién geogréfica” (Lask, Theodore. “El mundo de la traduccién”. En Revista Sur, No. 338-
339, enero-diciembre 1976, p. 61). Surge, entonces, la pregunta final que completa la duda: ca
quién puede hospedar el hombre? ¢Sélo al hombre? A diferencia de otras especies, su propie-
dad podria ser hospedar a otros, animales, plantas y dioses; incluso hospitalidad a la muerte
que lo visita en forma de espectros y fantasmas.
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Resumen

El presente ensayo explora la re-
definicién del cuerpo a partir del tipo
de preguntas que indagan por la iden-
tidad, la autonomia, la alteridad, el
auto-reconocimiento. El problema del
cuerpo toca a la relacién entre el sujeto
y el mundo, en esa suerte de “traduc-
cién” que constituye la lectura de la
realidad y la interpretacién de si mis-
mo, volviendo de revés la disposicién
meramente existencial que promueven
los “despreciadores del cuerpo”. De
otro lado, en funcién de lo simbdlico, el
cuerpo se dispone no ya como simple
objeto, sino como objeto interpuesto,
depuesto, abierto, roto, repuesto, frag-
mentado, derivado, etc.

Palabras clave

Despreciadores del cuerpo, Nietzs-
che, Merleau-Ponty, Percepcién, Cons-
titucidn, Autorrepresentacion.

Abstract

This essay explains the redefinition
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No se puede separar mi cuerpo con un corte nitido como los
fildsofos han supuesto con frecuencia. Mi cuerpo tiene tanto de
mi, de mis valores, talentos, recuerdos y actitudes que me hacen
ser como soy, como mi sistema nervioso.

Daniel Dennett. Tipos de mentes.

Empecemos nuestra reflexion alentando la resonancia de las palabras que
dirige Friedrich Nietzsche a los “despreciadores del cuerpo”:

A los despreciadores del cuerpo quiero decirles mi palabra |...].
El cuerpo es una gran razén, una pluralidad dotada de un inico sentido, una
guerra y una paz, un rebafio y un pastor.

Instrumento de tu cuerpo es también tu pequefa razén, hermano mio, a
la que llamas “espiritu”: un pequeno instrumento y un pequeno juguete de tu
gran razon.

Dices "yo”, y estés orgulloso de esa palabra. Pero esa cosa mas grande atn,
en la que t no quieres creer —tu cuerpo y su gran razén: ésa no dice "yo”, pero
es la que hace “yo” [...].

Detrés de tus pensamientos y sentimientos, hermano mfo, se encuentra un
soberano poderoso, un sabio desconocido —llamase si-mismo. En tu cuerpo
habita, es tu cuerpo.

Hay mas razén en tu cuerpo que en tu mejor sabidurfa. ¢Y quién sabe para
qué necesita tu cuerpo precisamente tu mejor sabidurfa?'.

Unas cuantas razones para comenzar:

a. Desprecia el cuerpo quien lo tiene en poco, como si la sola mencién
suya fuera poca cosa. Habla asi la razén que no aprecia cuanto sentido
agrega el cuerpo a las cosas. Pero aun considerado sélo desde la razén,
¢cémo puede algo como el cuerpo ser cualquier cosa?

b. Podemos despreciar los juicios de los hombres, despreciar la ha-
cienda, los gobiernos, los méritos, los triunfos, sin incurrir por ello en el
aborrecimiento de los cuerpos. En componendas con el cuerpo, “despre-
ciadores” son quienes quieren mas su enfermedad que su salud, o quienes,
apreciando la muerte, le ofrecen su cuerpo.

c. Elrebajamiento definitivo del cuerpo estaré en el uso reflexivo, cuan-
do se desprecia, como lo hacian los misticos que se vigilaban, negaban,
mortificaban, porque alli donde su razén emitfa un juicio, era el cuerpo el

" NierzscHE, Friedrich. Asi hablaba Zarathustra. Madrid: Alianza, 1981, pp. 60-62.
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que recibfa los castigos, sin entender que el mismo cuerpo habia sido el
transito de todo lo vivido. En el temor como experiencia mistica, como
contenido y también como valor, se reflexiona con cortedad la fragilidad
del cuerpo que desea, que busca, que interroga; asimismo, bajo la supues-
ta comprensidn de los mdviles del temor, se le desprecia.

d. No nos es desconocido que hay cosas despreciables, aborrecibles
por su crueldad y fealdad, que no quisiéramos ingresar a la escala del sen-
tido, y a las que no nos acercariamos porque tememos su contacto, ¢pero
esta o pertenece el cuerpo a esa esfera?

e. Aunqgue nuestra actitud sea desdenar el cuerpo, en multiples oportu-
nidades, al menospreciarlo, declararlo imposibilitado e impedido, nos da,
sin embargo, la ocasién para considerarlo como un medio de cara a ciertos
fines. Es apenas evidente que el cuerpo va reduciendo sus posibilidades y
que, al no ser inmortal, no puede alcanzar mas que unas pocas metas.

f. Tener el cuerpo por indecoroso declara la suprema incomprensiéon
que tenemos de él; si somos sélo cuerpo y ante los demas eso somos, so-
mos en propiedad sus actos y sus funciones; comiendo depositamos en el
cuerpo el elemento nutricio y abriéndolo a los combates del sexo presen-
ciamos en él todos sus afanes, siendo a su vez escenario de secreciones,
olores y desnudeces. Si todo esto fuera realmente indecoroso y, por tanto,
despreciable, no habremos entendido apenas nada de este templo de la
sensibilidad y la inteligencia, desde donde se prefigura la realidad y en don-
de se debaten todos los misterios.

Concentrémonos ahora en la declaraciéon del cuerpo como “una gran ra-
z6n”; écdmo no habria de ser lo constituyente “una gran razén”? El cuerpo
reclama su posicidn en el mundo permitiéndonos derivar hacia las cosas y los
horizontes del mundo. Al despreciar el cuerpo, al denigrarlo, la “gran razén”
pareciera igualmente perder valor, reducirse sin historia, sin desplegar todos
sus motivos. Nietzsche precisa: “El cuerpo es una gran razén, una pluralidad
dotada de un tnico sentido”. Se anuncia, de esta manera y en relacién con el
cuerpo, una consideracién no necesariamente ontoldgica, o de cosa singular,
como un objeto apenas vivo depositado en el tiempo. En otro sentido, el
cuerpo es instancia del sentido ofrecida a la presencia del otro, que a su vez
ofrece el suyo. La valoracién del cuerpo como “pluralidad dotada con un tnico
sentido” a la que alude Nietzsche reside en la calidad de ‘abierto’, en cuan-
to que el cuerpo se halla dispuesto como acceso y constituye el verdadero
asunto de lo vivo. El cuerpo esté singularizando a la persona que de multiples
maneras se expone como imagen corpérea, como volumen y expresiéon, como
recreacion de la memoria por efecto de la imagen desplegada desde el cuerpo.
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Si preguntédramos, por ejemplo, ¢por qué la justicia se aplica a los cuerpos, las-
timandolos, eliminandolos o recluyéndolos?, la alusién nietzscheana al “unico
sentido” ofreceré todas las respuestas: el cuerpo es la referencia directa que
invita a practicar en él todos los castigos y todos los premios.

No seréan acaso la solidez y el autodominio los atributos caracteristicos
del cuerpo, sino la exhibicién de aquello que, afectado por el mundo es, a su
vez, definicién para el mundo. “"El cuerpo es una guerra y una paz” —agrega
Nietzsche—; como una paz, se reconoce en el cuerpo su fuente natural, que
lo hace ver como aquello desde lo cual se desenvuelve la actitud natural que
no formula preguntas, que se deja vivir sin mayores regencias sobre los demas
objetos del mundo. Pero, como una guerra, el cuerpo enfrenta la realidad bajo
la cruda experiencia de la enfermedad y las contingencias; espacios de una
guerra son aquellos en los que el cuerpo se resuelve como forma discontinua
que se rompe y que se afecta. No pudiendo ser solamente la experiencia del
dolor, el cuerpo se debate consigo mismo y se abre al sentido que le ofrece
lo vivo.

En la Fenomenologia de la percepcion (1945), Maurice Merleau-Ponty valora el
cuerpo como “lo que da un sentido”, lo que hace posible la promocién y
derivacién de un sentido en cada objeto del mundo; y al “dar un sentido”, el
cuerpo proyecta tanto sus estados naturales como culturales. El cuerpo se
halla, efectivamente, en la situacién de captar acontecimientos que lo involu-
cran como elemento relacionante en términos de significacién. “Total que mi
cuerpo —afirma Merleau-Ponty— no es solamente un objeto entre los demés
objetos, un complejo de cualidades sensibles entre otras, es un objeto sensible
a todos los demés”?. Lo que el cuerpo resuelve, entonces, no es simplemente
la percepcién de la realidad, facilitando su ingreso en un orden del cono-
cimiento susceptible de evaluacién y analisis; el cuerpo dispone sus partes
como elementos vinculantes a través de los cuales ingresa en los campos de
significacidn susceptibles de realizacion. Los objetos del mundo ofrecen al
cuerpo como eleccidn su efectiva apropiacién o incorporacién.

Lo constitutivo

En la disposicién de las cosas del mundo, la constitucion anuncia lo fundan-
te, lo erigido, lo que se eleva desde si mismo ilustrando un orden. En arreglo
con la constitucién légica del mundo, la valoracién estrictamente objetiva del
cuerpo significa el principio o comienzo de dicha constitucidn; testimonio de
lo establecido como primera presencia. Destituir el cuerpo implicaria, en este

2 MerLEAU-PoNTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Barcelona: Planeta-Agostini, 1985, p. 251.
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sentido, negar su participacién en la resolucién constitutiva del mundo, ha-
cerlo menos que cosa, rebajar su calidad de fundante. La constitucién recla-
ma asi, que el cuerpo sea mirado como fundamento de todo aquello que no
puede menos que serlo; en virtud de esta funcién el cuerpo ilustra no la cosa
disuelta e insondable que niega la ocasién de su conocimiento, sino la con-
tundencia de su presencia, de su gesto, de su habla, de su razén sustentada
como evidencia. La nocién de constitucion dispone el ejercicio de la necesaria
distincién y reconocimiento del cuerpo, a la par que entabla la diferenciacién
con los demas cuerpos y objetos del mundo. La constitucidn cobra relevancia
en cuanto quiere decir que lo corpéreo es lo consolidado, aquello que ilustra
clara y resueltamente lo que se ha dispuesto para ser abordado, entendido y
tenido en cuenta.

En el tratamiento que Descartes realiza de la unién entre cuerpo y mente,
queda ilustrado el voto de confiabilidad que recibe el cuerpo por la constitu-
cién y clara definicién que manifiesta en relacién con su lugar en el mundo;
voto que consolida la unién, que afirma la eleccién del dualismo como efecto
de la valoracién que deposita la mente en el cuerpo, en ausencia de la cual
presenciarfamos un extrafamiento absoluto de la realidad y una improbable
constituciéon de lo humano. En la Sexta meditacion, Descartes expone: “Por me-
dio de estas sensaciones de dolor, de hambre, de sed, y asf sucesivamente, la
naturaleza también me ensefia que no estoy presente en mi cuerpo como el
marino esta presente en su barco, sino que estoy estrechamente unido a ély,
por asi decir, entremezclado con él, tanto que resulto ser una sola cosa con mi
cuerpo”®. Que estas palabras anticipen las consideraciones contemporaneas
sobre el cuerpo como poseedor de mente propia, no deberfa extranarnos,
pues es precisamente a partir de alli que se hace posible ilustrar la constitu-
cién con y a partir del cuerpo.

Por su parte, en las investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucién
que Husserl adelanta en Ideas 1I, se parte de la descripcién de la naturaleza
material, animal y animica a través del cuerpo; asi, lo constitutivo es a su
vez lo puesto o colocado, que privilegia en el objeto no la posibilidad de ser
conocido, sino su formacién en cuanto tal. Entender lo constitutivo como lo
puesto nos permite reconocer en el cuerpo una dignidad exterior que reclama
una reflexién sobre lo que es ante los demés cuerpos: un “yo” puesto para si
mismo y para los demés, conforme al cual el cuerpo no puede ser sélo cuerpo,
pues la declaracién como persona no le es ajena a su constitucién.

Pero la constitucién tendria que ser, ademés, una forma de gobierno que
tienda un horizonte y dirija lo constituido hacia determinadas acciones. No

® Descartes, René. Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas. Sexta meditacion. Madrid:
Alfaguara, 1977.
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siendo del cuerpo la inmovilidad ni de su estado la desconsideracién de la
alteridad, el resultado es que éste se ofrece como una constitucién gober-
nada y dirigida que al encontrarse en el mundo sintiendo, percibiendo y co-
nociendo, no puede menos que dar cuenta de la condicién insalvable de la
alteridad. Movilidad y alteridad participan asi de manera definitiva como ele-
mentos constitutivos de lo que Husserl denomina: “la constitucién de la cosa
material”.

El encuentro

“El contorno de mi cuerpo —expone Merleau-Ponty— es una frontera que
las relaciones ordinarias de espacio no franquean. Y si no es la forma, el
contorno, la arquitectura de los cuerpos, sino la tensién de la aproximacién
entre unos y otros conforme estén dispuestos en el mundo social, éno re-
sultarfa aventurado senalar que cada cuerpo es para los demés lo que no ha
sido ni puede llegar a ser en propiedad? La vinculacién del cuerpo con las
motivaciones del yo, brotan a la vista; la distancia definida y especifica en
relacién con todo aquello que constituya el no yo, o el no cuerpo, definira su
estar-en-el-mundo. Esta dindmica marca la que podemos denominar “segun-
da constitucién”, la cual nos permite ver de qué manera el cuerpo sustenta lo
social, en la medida en que se ofrece como objeto de conocimiento y practica
aproximaciones en relaciéon con los otros cuerpos. De esta manera, la utopia
representada por los otros cuerpos permite verlos como lugares habitados
que se reclaman mutuamente; lugares préximos, pero irrealizables como lugar
propio, y en la tensidén que instaura esta utopia cada cuerpo manifiesta su
inclinacién, su deseo de ingreso en los otros cuerpos con la resolucién de
conocerlos, de apropiarlos e incorporarlos, si es posible, como alimento que
desaparece de la vista, que se dirige hacia adentro.

Probablemente, desde cada cuerpo se considera lo anterior determinando
realizar ciertas aproximaciones que ilustran cémo y por qué en cada ocasién
vuelve su mirada hacia el otro con el afan de perderse en la aventura de su
conocimiento; aventura que tendrd sin duda un recorrido, pero también un
desenlace. La imperiosa necesidad de afrontar este conocimiento se ofrece
bajo la forma de un despliegue de simbolos y lenguajes, los cuales plantean,
entre otros asuntos, las preguntas concernientes al erotismo, preguntas por
la transparencia de los cuerpos, por la restitucion de las partes de un segun-
do cuerpo en un ejercicio de piezas articuladas de las que se puede dispo-
ner libre, ltdica y creativamente. De igual manera, a través del lenguaje nos
servimos de un depurado sistema de metéforas que recrea un cuerpo como
ofrecimiento y bisqueda del otro cuerpo.

4 MERrLEAU-PoNTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Op. cit., p. 115.
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Ninglin otro conocimiento resolveria de manera més precisa y con tal
multiplicidad de versiones el Ginico conocimiento posible entre dos cuerpos,
denominado aqui singular e imparcialmente: encuentro. Placer, hedonismo,
sensualismo son sélo nombres que designan una mitad importante del sis-
tema filoséfico que todo hombre y toda mujer practican en su discurrir por
el mundo entorno o mundo de la vida. Todos estos movimientos son, igual-
mente, profundo conocimiento de los signos que exploran los cuerpos, o,
como lo denomina Merleau-Ponty: “del hébito perceptivo como adquisicién
de un mundo™. Tensiones y distensiones: cada cuerpo reescrito desde los
recorridos por su piel; a través de habitos de percepcién que lo afirman en su
carrera hacia el conocimiento; el cuerpo deconstruido ahora en el menudeo
de sus partes extra partes. Todas estas son, finalmente, las preguntas nunca
formuladas, los argumentos que de la mejor manera resuelven las dudas sobre
nuestra situacién en el mundo. Queda por resolver, sin embargo, la diferencia
que pueda existir entre un conocimiento como éste y uno filoséfico, o, como
lo plantea Merleau-Ponty: si "la descripcién del propio cuerpo en la psicologia
clasica ofrecia ya todo lo que es necesario para distinguirlo de los objetos,
écoémo es que los psicélogos no han hecho esta distincién o que, en todo
caso, no han sacado de la misma ninguna consecuencia filoséfica?”e.

Filoséficamente hablando, équé puede esperarse ahora? Es evidente que
el recurso filoséfico habra cambiado, que no se trata ya de sopesar teorfas ni
de recrear el mito de la caverna, sino de ingresar una vez mas en la pregunta
por la situacién del hombre en el mundo; una instancia, si bien constitutiva,
mal interpretada por algunos, despreciada y denigrada por otros. El tipo de
problema que moviliza el ejercicio filoséfico debe, al menos, estar orientado
a alcanzar el saber conforme a lo que un cuerpo tiene para entender de si
mismo y de los otros cuerpos. En este sentido, experiencia y conocimiento
deciden no lo que una mente tiene para entender de las demés mentes, lo
que resulta apenas evidente si evaluamos en detalle nuestra lectura y com-
prensién de la intencionalidad de las otras mentes. El ambito de la filosoffa
dispone asi, préximo a lo que Epicuro infirié desde su quehacer filoséfico,
que la transparencia de los cuerpos plantea sin ambages todas las opciones del
conocimiento. Asi, intentando recrear por ejemplo la participacién del cuerpo
en la definicién del yo, tanto como las consecuencias de la distincién entre el
cuerpo y los objetos del mundo, entendemos éste como radicalmente diferen-
te, como horizonte de la experiencia y no como mera presencia.

En el budismo zen se recomienda pensar con el cuerpo, suspender la ra-
z6n, destituir el lenguaje, retardar los nombres e involucrar el cuerpo con lo

> 1bid., p. 165.
S 16id., p. 112.
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natural; en otras palabras, practicar la inversién definitiva de la razén por el
cuerpo. Esta eleccidn no esté lejos del tipo de descubrimientos que todo ser
humano advierte en su propia naturaleza cuando cansado de su expansién
racional y de sus preguntas, se vuelca hacia la comprensién del cuerpo y con-
sigue advertir su condicién de ventana, asf:

a. Si cerrada, concentrando en sf la presién, la carga que significa negar lo
exterior.

b. Si abierta, poniendo en términos de igualdad y movimiento reciproco lo
interior y lo exterior.

Dos maestros budistas manifiestan al respecto: "De hecho —escribe Dai-
setz Teitaro Suzuki—, la verdad del Zen es la verdad de la vida, y la vida signi-
fica vivir, moverse, actuar, no meramente reflexionar”’. Taisen Deshimaru dice,
por su parte: “Es preciso concentrarse en los seis sentidos a la vez (la concien-
cia se considera un sexto sentido), unirlos, armonizarlos. Si los sentidos estan
unificados, se puede encontrar la verdadera concentracion sin servirse de la
voluntad. Pensar sin pensar, inconscientemente...”8.

Entorno del problema

Lo anterior tiene el propédsito de adelantar un estudio que aborde el pro-
blema del cuerpo con ocasién de la descripcidn fenomenolégica, que amplie
la exposicién del problema del cuerpo hacia el tipo de descripciones que ha-
cemos de las cosas del mundo, de su expresién y su significado. El cuerpo
reclama una redefinicién como presupuesto que dispone, de un lado, la parti-
cipacidn de la percepcidn, y de otro, la formulacién de preguntas que indagan
por la identidad, la autonomia, la alteridad, el autorreconocimiento. En otras
palabras, el cuerpo que se vincula con los actos del lenguaje, con la represen-
tacién y con el pensamiento, es por supuesto més que mera percepciéon. El
problema toca asi a la relacién entre el sujeto y el mundo, en esa suerte de
traduccion que constituye la lectura de la realidad y la interpretacién de sf mis-
mo, donde lo corporal juega un papel definitivo en los procesos de autorre-
presentacidn, volviendo de revés las disposiciones de lo meramente existencial.
De otro lado, en funcién de lo simbdlico el cuerpo se dispone no ya como
simple objeto de la representacién figurativa o abstracta, sino como objeto
interpuesto, depuesto, abierto, roto, repuesto, fragmentado, derivado, etc.

7 Suzuki, Daisetz Teitaro. Ensayos sobre Budismo Zen. Buenos Aires: Kier, 1995, p. 327.
8 DesHIMARU, Taisen. La prdctica del Zen. Barcelona: Kairds, 1993, p. 64.
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El cuerpo ingresa en la discusién sobre lo material y lo mental a través de la
fundamentacién fenomenoldgica de la percepcién, la cual puede desglosarse
en las siguientes consideraciones:

1. Desde la fenomenologia se interpretan la percepcién y los asuntos
del cuerpo como vinculados a una consideracién del yo que representa
algo més que una forzosa acomodacién de términos.

2. Entre las rutas posibles, la investigacién acerca del cuerpo identifica
el orden de lo autobiografico, donde la historia de un individuo es la histo-
ria de su cuerpo, de la observacién y valoracidn de su cuerpo.

Volviendo con los “despreciadores del cuerpo”, la siguiente es una relacién
del tipo de problemas que refrendarfan el cuerpo como una “gran razén”:

a. Problemas del tratamiento del cuerpo en la historia de la filosoffa.

b. Problemas de la vinculacién del cuerpo y el yo con las nociones de
representacién e imagen.

c. Problema de los limites de la autorrepresentacién del cuerpo como
autobiograffa.

d. Problema de la descripcién fenomenoldgica del cuerpo.

Asi visto, ¢qué podriamos decir ahora en favor de los “despreciadores del
cuerpo”? ¢Recrear para ellos la metéfora del incendio del barco planteada por
Etienne Bonnot de Condillac (1714-1780) y aceptar que hay algo que efecti-
vamente debe ser expulsado del cuerpo? Cuando se presenta un fuego que
amenaza con destruir, las acciones que se realizan ilustran el tipo de despren-
dimiento necesario para que el cuerpo continde siendo cuerpo y sélo cuerpo,
un reclamo de singularidad y calma. Pero los “despreciadores del cuerpo” no
contemplan verdad alguna en consideraciones como estas ni en ejercicios de
discusién filoséfica acerca de la constitucion, porque antes que todo inter-
pretan el cuerpo como albergando lo que no le pertenece: intenciones, creen-
cias, juicios, sensaciones, deseos, y si recurren a la metafora del fuego no es
con el afan de preservar el cuerpo, la “pluralidad dotada de un tnico sentido”,
su condicién de verdad, sino de guardar con él las distancias que permitan
comprender las tensiones que genera su desacomodacién en relacién con la
valoracion exigida por la razén y la verdad.

Michel Serres dramatiza el incendio del barco como una experiencia pro-
pia, mostrando cémo en el momento crucial, cuando la apnea conseguirfa
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reducir todo esfuerzo por preservar el cuerpo y la vida, lo que se revela con
claridad es lo siguiente: “suficiente para que mi cuerpo hubiera aprendido a
decir yo siempre en cualquier verdad”. El momento de vinculacién entre el
cuerpo y el yo, seglin esto, no estaba siendo ilustrado, ni permitia establecer
un principio para el conocimiento del yo. Esta discusidn esta presente, igual-
mente, en las palabras que dirige Nietzsche a los "despreciadores del cuerpo”,
cuando sanciona abiertamente cémo podemos ser todos quienes, en una im-
probable conciliacién con el yo, revelamos nuestra extraneza de hallarnos en
parte constituidos por el cuerpo.

Volvemos nuestro interés hacia los asuntos del cuerpo planteados en fun-
cién del yo, con el propdsito de determinar cémo una fuerte tradicién de la
que hacemos parte, declara que lo que se ha ganado para el yo en términos
de valores, de apercepcién y regulacién puede ser visto como destituido si
se privilegia el cuerpo, razdn por la cual los “despreciadores del cuerpo” son
increpados por Zarathustra desde el primer momento, pues esta claro que
no seran ellos quienes decidirdn en favor de una voluntad de poderio que
requerira sin reticencias una alta valoracion del cuerpo. Aceptar el fuerte re-
clamo que Zarathustra hace a los "despreciadores del cuerpo”, implica volver
la atencién hacia el yo como el lugar donde se escenifica la decisién del co-
nocimiento referido a st mismo; un si mismo dispuesto desde el cuerpo como
expresion y significacion, un si mismo ejecutor del autoconocimiento bajo la
forma de lo que Michel Serres denomina: “contacto de si consigo”. Y en la
relevancia que cobre esta nocidn de contacto, estamos decidiendo practica-
mente todo; el ser humano como ser de contactos, o, para ser mas precisos,
la resolucién de la existencia como contacto del cuerpo con la exterioridad
dotado de un tnico sentido que se nos revela ahora con asombrosa claridad:
lo vivo. "Despreciadores del cuerpo”: despreciadores de todo lo vivo exigido
desde lo vivo mismo.
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Observaciones fenomenolégicas sobre la imagen
Phenomenologics observations about the image
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Resumen

La imagen es una expresiéon del
cuerpo, sustentada en la visién, y ex-
hibe a partir de ello modalidades de
presentacién, como el recuerdo y la
pintura figurativa. La imagen responde
a un poder de creacién: Lo imaginario,
que se vincula en nuestra experiencia
como saber y afectividad, y se proyec-
ta hasta producir el doble. Hay una di-
mensién personal de la imagen, la cual
esté atravesada por la intersubjetividad
y la cultura, que devienen en el tiempo.
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Abstract

The image is a body expression sus-
tained on the vision, that shows over
it, their different forms of display, and
be like the remember and the reflexive
painting. The image responds to a crea-
tion power: The imaginary; action that
join with our experience in different
ways like the knowledge and the affec-
tivity, for then be will projected until
the production of the double. There is
a personal dimension of the image that
is crossed by the intersubjectivity and
the culture that become on time.
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1. La imagen como una modalidad de expresion del cuerpo

El enigma reside en que mi cuerpo es a la vez vidente y
visible. El, que mira todas las cosas, también se puede mirar, y re-
conocer entonces en lo que ve el “otro lado” de su potencia vidente.

Maurice Merleau-Ponty. El 0jo y el espiritu.

Procuraremos mostrar cdmo el problema de la imagen nos lleva a postular
el valor de lo imaginario y del doble en el seno de la cultura. En el camino
advertiremos dos modalidades de la imagen: la mental, como fundamento re-
sidente en el espiritu, y la pictérica, como una de sus proyecciones objetivas.
Para Merleau-Ponty el cuerpo puede existir como enigma, porque participa
estratégicamente de un sistema de intercambios tacitos y manifiestos con el
mundo natural y social, trama que este fenomendlogo ha llamado Carne en
diferentes textos, buscando hacer explicito el Ser Sensible del que estamos
hechos los humanos en el mundo', y porque las vinculaciones entre cuerpo y
mundo tienen un carédcter explicito, pero a la vez una densidad infinita como
experiencia en el espacio y el tiempo?. La definicién capital podria ser el hecho
de que el cuerpo es una instancia ontoldgica y existencial que consiste en
recibir y expresar?, pero lo hace siempre desde una profundidad de sentidos
manifiestos y latentes, y no de una forma total, sino desde lo horizéntico.
Existe, para el caso que nos ocupa de lo visible y lo vidente, y de sus relacio-
nes con lo invisible, una forma de elaboracién expresiva del cuerpo, un trazado
interior, que el cuerpo realiza desde la experiencia perceptiva que tiene del mundo,
como afinidad estructural; entonces podemos reconocer en nosotros el tra-

! MerLEAU-PONTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Barcelona: Paidds, 1985, p. 26. También MERLEAU-
Ponty, Maurice. Lo visible y lo invisible. Barcelona: Seix Barral, 1970, p. 168 ss.

2 Enigma es lo que, significativamente, tiene doble cara, un misterio que se proyecta tras
unos signos explicitos. Podemos pensar la cuestién desde la idea de horizonte de Husserl, que
pone en escena el propio Merleau-Ponty en Lo visible y lo invisible: “Cuando Husserl habla del ho-
rizonte de las cosas (...) hay que tomar la expresidn al pie de la letra (...) el horizonte es un tipo
de ser: ser poroso, prefiado, el ser de la generalidad, y en él esta sumido, englobado el otro ser,
aquel ante el cual se abre el horizonte. Su ser y las lejanias participan de una misma corporeidad
y visibilidad” (MerLEau-Ponty, Maurice. Lo visible y lo invisible. Op. cit., p. 184).

® La expresion implica una doble cara del sentido, pues siempre se manifiesta con el sig-
no, una dimensién de contenido ontoldgica, pero dicha doble cara puede ser una mezcla de
elementos naturales y culturales. Configura una dimensién de ser a la vez que una dimensién
de sentido. En el pensamiento de Merleau-Ponty la cuestién es central y lo afirma de muchas
maneras, en distintos lugares. “La operacién de expresién, cuando esté bien lograda, no sola-
mente deja un sumario al lector y al mismo escritor, hace existir la significacién como una cosa
en el mismo corazdn del texto” (MerLEaU-PonTy, Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Barcelona:
Planeta, 1984, p. 199). Y esto tiene conexién, nuevamente, con enigma y cuerpo: “el anélisis de
la palabra y de la expresién, nos hace reconocer la naturaleza enigmética de nuestro cuerpo”
(Ibid., p. 214)". "La novedad de las artes de la expresidn es que hacen salir a la cultura tacita de
su circulo mortal. El artista ya no se contenta con continuar el pasado por la veneracién o la re-
beldia. Vuelve a empezar su tentativa desde el principio, por completo” (MerLEAU-PoNTY, Maurice.
“El lenguaje indirecto y las voces del silencio”. En: Signos. Barcelona: Seix Barral, 1964, p. 93).
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zado de la luz, el color, las formas de cosas y el mundo. Al generarse ese eco
interior, se le devuelve sentido al mundo desde la visién, y el discernimiento
de aquello que se ha elaborado, incluso en una visién que no hace reflexiones
explicitas y sbélo ve, pues en actitud natural, cualquiera de nosotros hace a la
vez proyecciones de si y evaluaciones instantdneas que ostentan un saber y
una afectividad en el ver.

Hay que admitir entonces que, en la visidn, existe bajo latencia algo nuevo
creado como figura, y trabajado en una mirada que no habita exclusivamente en
la presencia de lo puramente corporal, en tanto densidad penetrable; es una
expresion que surgiendo del cuerpo, estd en otro lugar que lo ronda, que se
desprende de él, pero que esté en “otra parte”*. Un ejemplo es el recuerdo del
rostro de alguien, que conecta facilmente con vivencias del pasado’. O el recuerdo
de un campo de presencias® donde algo ocurrié conmigo en relacién con otroy en
un espacio concreto, un recuerdo que quizas ostenta un trazado anecdético
y surge desde trozos de vivencia retomada que se compaginan azarosamente.
Y sobre ese germen se exhibe, si queremos, una curiosidad que elabora, una
interrogacién que mira internamente eso y piensa con eso, 0 asume valorativamente
una préctica desde aquella vision imaginaria’, porque probablemente se en-

4 Encontramos ya el problema de lo imaginario, que para Merleau-Ponty implica una mo-
dalidad de expresion corporal. Al percibir algo concreto, intuitivamente, ya respira un poder de
imaginar, ligado a aquella percepcién, pero que igualmente puede ir muy lejos, autoproyectarse en
la experiencia interior de quien actla y piensa. El pensamiento despliega implicaciones entre
las localizaciones perceptivas de mi cuerpo en el mundo, y el poder de configurarlas, crearlas y
recrearlas mentalmente, para llegar con ello a cualquier formalizacién y a sus significaciones posi-
bles, y nuevamente, perceptuales, en un ciclo que va de la percepcidn a la imaginacién creado-
ra, por ejemplo, la figuracién pictérica, que interesa especialmente en estas reflexiones sobre
la imagen (cf. MerLEAU-Ponty, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., pp. 20 y 21). Podemos también,
pensar el problema desde el encabalgamiento constructivo, proyectivo, entre imaginacién y
percepcién que despliega el lenguaje cinematografico (cf. PErez 1A Rotra, Guillermo. Génesis y sen-
tido de la ilusion filmica. Bogoté: Siglo del Hombre Editores-Universidad del Cauca, 2003, cap. 5).

> A propésito de la afectividad posible en la rememoracién, Leén Tolstoi dice en sus Re-
cuerdos: cuando intenta uno representarse las facciones de una persona amada, surgen tantos
recuerdos a la vez que nos empanian la vista como si tuviésemos lagrimas en los ojos. Son las
lagrimas del alma” (ToLstor, Ledn. Recuerdos. Barcelona: Sopena, 1933, p. 10). Sobre la afectivi-
dad de la imagen, Sartre hace una reflexién fenomenoldgica en Sartre, Jean Paul. Lo imaginario.
Buenos Aires: Losada, 1976, p. 106 ss. Tomaremos en cuenta esa aproximacion de Sartre para
mostrarla en su posibilidad, en la Gltima parte de este texto.

¢ La expresion es de Merleau-Ponty en Fenomenologia de la percepcion, y refiere al recogimiento
del tiempo, cuando surge un recuerdo, y puede hacerlo, precisamente desde la situacién insos-
layable del “campo de presencias” que el sujeto vivié en un momento dado ( Op. cit., p. 423).

7 Sartre estudia esta cuestién en el texto citado: “La conciencia imaginante representa cier-
to tipo de pensamiento: un pensamiento ligado que se constituye en y por su objeto. Todo
nuevo pensamiento concerniente a este objeto se presentard, en la conciencia imaginante,
como una nueva determinacién aprehendida del objeto” (Sartre, Jean Paul. Lo imaginario. Op.
cit., p. 169 ss.).
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trecruza, si seguimos con el ejemplo de recuerdo, un acervo de experiencia
antigua con una nueva posibilidad de expresar, que transforma el sentido de
lo manifiesto, en texto inacabado y continuo que reflexivamente se sobrepone
sobre éI8.

1.1 Ver y pintar: un camino hacia la reflexividad

Al ver, desde la desnuda configuracién de nuestro sentir, podemos retro-
traer nuevamente la experiencia, y encauzarla en el sequimiento y re-elaboracion
prdctica y técnica de lo que vemos, del mirar aunado con la habilidad de la mano, en
la interpretacién de las formas que definen el ver; para ofrecer singularmente,
y no como un calco, el como se vuelve algo real para la mirada, tema predilec-
to de una larga tradicién pictérica; entonces, entremezclamos en un nuevo
nivel, a lo real nuestro ser, y a la profundidad de la experiencia horizéntica
en el mundo, tanto desde la vivencia, como en cuanto aprendo junto con la
vivencia, como dibujante o pintor, a ver y a interpretar el ser, la luz, el color y
la figura, a la visién misma de las cosas y de mis semejantes. Y junto con aque-
lla figuracién viene la comunicacién con otros pintores de la tradicién, “mi
mundo”, entonces puede ser el sufrimiento de un cuerpo que se trasciende en
conciencia pictérica y reflexiva, como en Frida Kahlo, o el “ir més alld” cuando
Van Gogh pinta sus ultimos cuervos, con una oreja menos en su cara.

Es pues en esa relacién elevada a la segunda potencia, en una visidén que
configura con la mano, donde encontramos por ahora la imagen, también
como enigma, que seglin Merleau-Ponty, libera todos los problemas de la pin-
tura®. Y no en cuanto réplica de la cosa a secas, fijada en lo inconcebible de
lo puramente éntico sin intervencién de nosotros, sino precisamente en la
conjuntiva relacién perceptiva y significativa entre nosotros y el ser. Dicha re-
lacién aparece como un proceso que nuestro autor llama simultdnea cercania y
lejania con lo actual de la percepcion, y es el crisol de lo imaginario, la textura imaginaria

8 Cuando decimos "texto”, quizés exageramos en la valoracién de la articulacién de la co-
rriente de conciencia. Pero en todo caso, mantenemos la expresién que nos parece ilustrativa
de un fenédmeno esencial, comentado por Thomas Nenon, a propdsito de lo mental en Husserl:
la “motivacién”, como “"Ley Fundamental del Mundo Espiritual”, es el nombre que el pensador
de Moravia da a aquello que es revelado como forma superior de reflexién, a la conciencia: “no
es una serie discreta de eventos mentales cuyo agregado constituye el flujo de vida mental.
Lo que me es revelado es mas que un conjunto de estados interrelacionados, cuyas descrip-
ciones y explicaciones completas implican una referencia esencial a otros eventos mentales y
a la estructura de la vida mental como un todo” (Nenon, Thomas. "La teorfa de lo mental en
Husserl”. En: Anuario Colombiano de Fenomenologia, Vol. IV. Popayén: Universidad del Cauca, 2010,
pp. 365-366).

® MErLEAU-PoNTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., pp. 18 y 21.
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de lo real'®. Y seglin Sartre, esa imagen exhibe un saber y una afectividad''. Ve-
remos, por nuestra parte, cémo puede ostentar un saber y como puede expresar
una afectividad.

Podemos, entonces, considerar la imagen en cuanto que puede ser una
forma fundamental de reflexién; pero es una reflexividad por confusién o
narcisismo, donde lo que miramos tiene una expresién de conciencia en no-
sotros'?, latente y originaria, que puede explicitarse precisamente desde una
presencia original en la psicologia humana'®. Esta reflexividad no aparece
como aquella que propicia el filosofar, que siempre opera bajo una concep-
tualizacion verbal que incluye en si el sentido de lo pensado; en el caso de la
mirada, la reflexidn es por implicacién, por entremezcla con lo visto, suponiendo
ello una implicacion perceptiva y kinésica con lo real, y una elaboracion interna posible
del mundo figurado, siempre como algo virtual que se actualiza en una emocion,
en un sentir o pensar del sujeto en cuestién. Leonardo da Vinci lo entiende a
su modo, y creemos que nos acercamos singularmente a la cuestién que nos
ocupa, al entender aquel sentido en la visién en este artista, cuando enun-
cia dos significados de reflexién, uno sensible y otro espiritual, en todo caso
entrelazados'. En el primer caso, bajo un supuesto que toma de Lucrecio?
y sus simulacros, y sin entender adn el fenémeno fisico de la luz, Da Vinci
supone que todo objeto transmite su imagen a todo los lugares donde pue-
de ser visible, en una suerte de refraccién omnipresente, bella y arquetipica,
y encauzada hacia una metafisica de lo divino y lo natural que cruzaria por
nosotros'®; y la imagen del objeto puede a la vez corresponder con todas las

9164d., p. 20.

' SartrE, Jean Paul. Lo imaginario. Op. cit., pp. 91 y 106. La otra determinacién que Sartre
distingue es el movimiento, pero no la tendremos en cuenta.

12 MerLEAU-PONTY, Maurice. El ojo y espiritu. Op. cit., p. 17.

1 Jacques Lacan la encuentra tempranamente en la imagen especular del nifno (cf. Aumonr,
Jacques et dl. Estética del cine. Barcelona: Paidds-Comunicacién, 1985). Se parte de un fenémeno
bésico que obra como imagen especular: la identificacién del yo en sus estados primarios don-
de encuentra un otro para empezar a reflejarse y multiplicarse en su yo. Y la cuestién se aprecia
en el texto citado, mostrando que tal fenémeno tiene que ver con las experiencias de identi-
ficacién en el cine, y, dirfamos nosotros, en la experiencia normal y en la experiencia estética
en general (1bid., p. 256 ss.; cf. capitulo sobre el cine y su espectador). Y resulta ademas signifi-
cativo, para establecer relaciones con el psicoandlisis, que Merleau-Ponty identifique la visién
con un narcisismo fundamental (MerLEau-PonTY, Maurice. Lo visible y lo invisible. Op. cit., p. 173).

14 *Cada objeto transmite su imagen a todos los lugares donde es visible y, a la inversa, cada
objeto es capaz de recibir en si mismo todas las imégenes de los objetos que miran hacia él”
(DA Vinal, Leonardo. Cuaderno de notas. EDIMAT, Madrid, 2007, p. 53). Luego Leonardo plantea la
inversa: "yo sostengo que los poderes invisibles de la fantasia en los ojos pueden proyectarse al
objeto, como lo hacen las imagenes del objeto proyectdndose en los ojos” (1bid., p. 54).

1> Asf lo plantea el estudio introductorio al texto citado de Leonardo, escrito por Miguel
Angel Ramos (p. 31).

16 ¢f. “La cultura florentina en la época de Leonardo”. En: GariN, Eugenio. Medioevo y Renaci-
miento. Madrid: Taurus, 1981, p. 237 ss.
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demas imégenes de los objetos que miran hacia él. Aunque la consideracién
del pintor italiano surja bajo un supuesto erréneo, que supone que el objeto es
el que transmite su imagen como simulacro, y no la luz, en todo caso, da Vinci,
saca una consecuencia importante de esa impresién de las cosas en nosotros,
como imégenes césicas: que el ojo transmite a su vez su imagen por el aire a
todos los objetos que miran hacia él, con una implicacién notable, que estri-
ba en el poder del espiritu sobre las cosas: “Por esto es que yo sostengo que
los poderes invisibles de la fantasia en los ojos pueden proyectarse al objeto,
como hacen las imédgenes del objeto proyectdndose en los ojos”!".

Hasta aqui nos interesa resaltar que la visién como tal proyecta una sub-
jetividad en el mundo, susceptible de volverse reflexiva desde el poder mismo
de la mirada. El ejemplo es la pintura, como efectiva y rica realizacién de ese
poder, cuando cierra el circulo entre el ver y el representar nuevamente al
mundo, en la obra como tal. Ahora, podemos dar un nuevo paso y decir que
dicha reflexividad puede convertirse en un proceso transfigurador de la mira-
da, porque esta toma los elementos de la visién y de las cosas para llevarlos
muy lejos en las nuevas configuraciones que establece sobre lo visible, enten-
dido felizmente, como fantasia en Da Vinci, y como vision secreta en Merleau-
Ponty. Tendremos que entrar entonces en el terreno de la inteligibilidad de lo que
se crea como pensamiento por obra del trabajo con la imagen, y en la referencia esencial al
mundo. Y describir parcialmente esta cuestion.

1.2 Lenguaje pictorico, Intersubjetividad y Cultura

Sobre la base de que podemos compartir originalmente las imagenes como
expresiones que aungue nos resulten familiares, aparecen ante nuestros ojos
como enigma, entendemos entonces que se abre un horizonte infinito de comuni-
cacion a través de las imdgenes, y de los soportes técnicos y expresivos que ellas
puedan tener; y aproximativamente, podriamos resaltar que en todo caso en-
contramos en esa comunicabilidad un desarrollo parcial del lenguaje pictdrico:

Cualidad, luz, color, profundidad, que estédn ahi ante nosotros, estédn ahi
porque despiertan un eco en nuestro cuerpo, porque éste los recibe. Este
equivalente interno, esta férmula carnal de su presencia que las cosas suscitan
en mi ¢por qué a su vez no podrian suscitar un trazado, también visible, en el
que cualquiera otra mirada encontrard los motivos que sostienen su inspec-
cién del mundo?'®.

'7Da Vinel, Leonardo. Op.cit., p. 54.

'8 MEerLEAU-PoNTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., p. 19. También en: MerLEAU-PoNTY, Mauri-
ce. “El lenguaje indirecto y las voces del silencio”. Op. cit., pp. 80-84.
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El anterior texto nos remite a dos cuestiones centrales: de una parte a
la relacién carnal existente entre el mundo y nosotros; y de otra, a la sus-
tentacién de tal relacién en un compartir fundamental y significativo que es
la percepcién humana. Nuestro campo perceptivo se ejerce siempre como
una intencionalidad que descubre y apropia el mundo para el sujeto de ex-
periencia. Pero al mismo tiempo, ese campo es un compartir, que, por muy
lejanas que estén las coordenadas culturales de los sujetos, responde a la
universalidad de la precepcidn y a su entronizacién en el grado cero de la rea-
lidad corporal'®. Corporeidad como dimensién humana, tanto porque cons-
tituye la carne sensible de nuestra presencia en el mundo, como porque allf
se talla efectivamente la posibilidad de la existencia de lo espiritual. Siempre
como una aproximacién que nos distancia o nos confirma frente a nuestros
semejantes en la asuncién y en la evaluacién cognitiva de nuestro mundo. Es
porque existe una vision compartida del mundo, que lleva dentro de si la po-
sibilidad real de pensar, que podemos ir més alla de la visidn cotidiana, junto
con ella, para encarnarla en una serie indefinida de significados que nosotros
producimos, viendo, pensando, sintiendo con el cuerpo. De este modo, la on-
tologia encuentra un nuevo centro de gravedad que es el cuerpo entregado a
un mundo, y comprendidos el uno y el otro como esa textura compartida del
pensar. Y la pintura es capaz, bajo diferentes modalidades histéricas, de asu-
mir esa relacidn perceptiva con las cosas, ese campo, donde cobra realidad
para nosotros el espacio y nuestra condicién de habitarlo. Por ello, la pintura
es una contribucién esencial a la ontologfa, a su despliegue:

... el pintor, cualquiera que sea, mientras pinta practica una teorfa magica de
la visién (...), pinta en todo caso porque ha visto, porque el mundo ha grabado
en él, al menos una vez, las cifras de lo visible. Le hace falta confesarse, como
dice un filésofo, que la visién es espejo o concentracién del cosmos?.

Bajo el compartir un mundo que habitamos sensiblemente se despliega la
técnica y los lenguajes que abren indefinidamente el pensamiento del ser. Los
motivos que sostienen nuestra inspeccién del mundo atafien a un lengudje que
se proyecta en la tradicion de la pintura a través de rupturas y continuidades, que
llegan a trascender la pintura figurativa. Y, si nos mantenemos en la visién y la
pintura como expresiones entrelazadas y como una parcela del arte, encontramos
que dicho lenguaje inscrito en la tradicién, no es en ninglin caso inmanente al
propio devenir de la pintura exclusivamente, sino que responde, como cual-
quier otra expresidn artistica, a la historicidad de la cultura y a las determinacio-
nes de espacio y tiempo que atraviesan la pintura como lenguaje y unidad
en el tiempo, de modo que la universalidad misma de la pintura tiene una
conexion virtual con unas particularidades que, quien pinta y quien entiende

19 MErLEAU-PONTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., pp. 18, 39 y 40.
2 1pid., p. 25.
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la pintura, habran de tener en cuenta, por lo menos con una minima familia-
ridad. Surge aqui el problema del estilo y de sus relaciones entre subjetividad
y cultura, que Merleau-Ponty abordd en su texto El lenguaje indirecto y las voces
del silencio, y en su debate con André Malraux, y que suponen la implicacién
histérica entre lenguaje del pintor y cultura.

La pintura, como otras artes, puede ser un camino de expresion donde ha-
brin de residir verdad e ideologia, que un artista manifiesta en relacién con su
época, y de la comprensidn parcial de ello, no sélo a través de su arte, sino
a través de la critica estética y la hermenéutica filosdfica. Y todo esto marca,
como intersubjetividad, un camino ejemplar para la politica, en tanto es forma
de construccién de un sentido practico en el mundo?'. En medio de esta con-
cepcioén sobre la critica, debemos plantear otra que la soporta: el mundo de la
vida tiene un horizonte histérico y espacial. Y la cultura, que cierra el circuito
de imagen personal y reflexiva que se comunica a otros sujetos, lo cierra en el
tiempo y el espacio natural y social que nos alimenta con expresiones infini-

2L En el plano de la teorizacién estética mencionamos algunos antecedentes que ilustran la
importancia de la relacién entre arte, ética y praxis politica. Para Teodoro Adorno es necesario
tener presente, para el anélisis de la cultura, la relacién dialéctica que esta tiene con la sociedad,
en una tensién negativa, y en el eje histérico fundamental (cf. Aborno, Teodoro. Critica cultural y
sociedad. Madrid: Sarpe, 1984, pp. 238-248). Por otra parte, uno de los motivos fundamentales
de la obra Verdad y Método de Hans-Georg Gadamer, se dirige a reconfigurar la conexién interna
entre arte y verdad, y para ello, vuelve a retomar criterios criticos, desde autores como Platén y
Aristételes, y confronta laboriosamente una tradicién esteticista, interpretando los motivos por
los cuales se disocid, en la préctica y en la teorfa, la experiencia del arte de aquella que busca
y configura verdades (cf. GADAMER, Hans-Georg. Verdad y método. Salamanca: Sigueme, 1977, p.
567). Y Jean Paul Sartre dedica su meditacién sobre qué es la literatura a distinguir fenomeno-
légicamente las actitudes fundamentales del escritor y del lector, y a entender dentro de esas
distinciones el sentido urgente de la libertad humana, del emparejamiento de voluntades que
es la lectura, para resaltar el valor bésico del compromiso, ajeno a toda situacién panfletaria o
propagandistica, compromiso como responsabilidad frente al mundo (SARTRE, Jean Paul. ¢cQué
es la literatura? Buenos aires: Losada, 1967. En particular apartados Il y Ill). En una direccién
semejante encontramos el aporte de Hannah Arendt a la luz de una de las intérpretes de La
condicion humana: la praxis se relaciona esencialmente con la expresién estética y narrativa, pues
habria una “reinterpretacién desde una mirada estética, de la accién humana, en la medida en
que en ella la praxis politica aparece compartiendo las mismas caracteristicas bajo las que nor-
malmente consideramos una obra de arte. Segin Marfa del Rosario Acosta, la accién politica
en Arendt, como la actividad artistica, es siempre una accién absolutamente esponténea, que
busca introducir algo nuevo en el curso de los asuntos humanos; de acuerdo con ello, su tnica
pretensién es la de aparecer frente a otros, es decir, supone de alguna manera, siempre, algo
—o0 mas bien alguien— que en ella se revela, y finalmente, por esas mismas razones, no puede
ser considerada mas que como fin en si misma” (Acosta, Maria del Rosario. "Accién politica en
Hannah Arendt. La estética como alternativa a la violencia”. En: Revista Al margen, No. 21-22,
marzo-junio, 2007, p. 285). Y luego se afirma lo siguiente: “El juicio estético le ofrece al especta-
dor tanto la posibilidad de comprender la accién en su particularidad, sin necesidad de violen-
tarla subsumiéndola a categorias universales, como la posibilidad de convertirse él mismo en
un actor politico, que restablece, mediante sus juicios, el espacio de lo comdn desechado por
la filosoffa politica tradicional” (1bid., p. 291).
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tas. Los fantasmas que libera la pintura a lo largo de toda su historia son, en
algin sentido, originalmente de alguien, el delirio es de alguien, la bisqueda
expresiva es de alguien, pero eso esta en una comunicacion secreta con la
cultura y la intersubjetividad, con la tradicidn de las artes, con las conexiones
entre ellas, y con los contextos sociales que atraviesan a aquel que suefna para
pintar o esculpir. Por eso, en el ver, y en el pintar para hacer imagen, surge una
visibilidad secreta, un sentido invisible y pleno en su enigma, se abre a su vez el
enigma de la cultura, como un siempre ir mds alld, como un terreno imaginario del
sentido y el pensamiento, siempre en una distancia hermenéutica para reco-
rrer. Problema que Merleau-Ponty comprendié en su analisis fenomenoldgico
del lenguaje, que concluye que todo lenguaje nos sobrecoge desde adentro??,
y nos permite pensar para abrir tortuosamente el sentido. El lenguaje es a la
vez signo y dimension ontoldgica de nuestro mundo, expresion y traduccién de las
cosas, afinidad significativa entre el mundo y nosotros, como proceso inscrito
en la centralidad de nuestra corporeidad, y susceptible de encontrarse con un
tratamiento creativo que avanza enigméticamente hacia el desciframiento de
la vida cultural®, no porque haya un simple puente entre lenguaje artistico y
cultura, sino porque son dos caras del mismo problema de ser y significar en el mundo,
como apertura del horizonte cultural siempre explicito e implicito para los
hombres de una sociedad?. Este problema hermenéutico de la cultura y el
lenguaje artistico aparece en un texto fundamental como El lenguaje indirecto y
las voces del silencio, pero se detecta también en Lo visible y lo invisible, a propdsito
de la ideacién que surge en medio de la carne del mundo, del ser sensible en
general que nos penetra, y en esa medida podemos entonces discernir creati-
vamente desde la expresion del sentido comun, de la ciencia y del arte:

Con la primera vision, el primer contacto, el primer placer, hay iniciacién, o
sea no una posicién de un contenido, sino apertura de una dimensién que ya
no podré cerrarse, establecimiento de un nivel que servira de referencia a toda
experiencia futura. La idea es en este nivel, esta dimensién, no una entidad
invisible de hecho, como un objeto oculto detras de otro, y tampoco una in-
visibilidad absoluta que no tuviera nada que ver con lo visible, sino lo invisible
de este mundo, lo que lo habita, lo sostiene, y lo hace visible, su posibilidad
interior y propia, el Ser que este mundo es?.

Consideremos ahora cémo es posible que el poder de significar, inherente
a la vision y a la pintura, en el seno de relaciones intersubjetivas y culturales,
puede entenderse como una posibilidad constituyente de lo imaginario.

22 MerLEAU-PonTY, Maurice. “El lenguaje indirecto y las voces del silencio”. Op. cit., pp. 50y 51.
2 1bid., pp. 54y 55.

2 1bid., pp. 76, 79y 82.

2 MerLeau-Ponty, Maurice. Lo visible y lo invisible. Op. cit., p. 187.
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2. El poder significativo de lo imaginario: desde la percepcion hacia
la imagen y el doble

La sonrisa de un monarca muerto desde hace tantos anos,
de la que se hablaba en la Nausée, y que se sigue produciendo
y reproduciendo en la superficie de la tela, es poco decir que sea
una imagen o una esencia: es el mismo monarca en lo que tenia

de mds vivo.
Maurice Merleau-Ponty. El 0jo y el espiritu.

De acuerdo con la anterior concepcién, lo imaginario podria comprenderse
como una capacidad de crear que motiva al pensamiento, y ello puede ocurrir en el
contexto de la constitucion de experiencia surgida desde la conexién corpo-
ral y significativa con el mundo y los otros. Esto supone, entre otras cosas,
que habria dos momentos de conocimiento hasta cierto punto separables: la
sensibilidad y la imaginacién, pero que en el fondo obran conjuntamente y
se articulan con el pensamiento. Es desde ese despliegue siempre posible de
pensamiento y sentido, que se relacionan percepciones y visiones imagina-
rias. La cuestién es en todo caso intrincada, y ha sido asumida filoséficamente
dentro de una rica tradicién?®. La imagen serfa una cristalizacién de lo imagina-

% Apreciemos algunas referencias del problema. Husserl en el pardgrafo 70 de Ideas I, (Méxi-
co: FC.E., 1995) sostiene la importancia de la fantasfa que intuye, como posibilidad de crear
para la conceptualizacién del gedmetra, y valora mas la fantasia que la percepcién; pero en
todo caso dicha posibilidad imaginaria ha de terminar con dibujos que expresan las relaciones
légicas expuestas o descubiertas (p. 157). También la fantasia puede ser un recurso valioso, de-
cisivo, para las descripciones fenomenolégicas y el ajuste exacto de su método. La valoracién
del arte y la poesia, por Husserl, resulta importante, para mostrar su incidencia en el devenir
del método descriptivo fenomenoldgico (p. 158). Igualmente, en Experiencia y Juicio (México:
UNAM, 1980) hace un andlisis fenomenolégico de la percepcién, que en ciertos pasajes ilustra,
en nuestro criterio, la manera como el ver fenomenologizante podria ser el inicio de la actividad
del pintor, o a la inversa, del espectador de una obra pléstica (cf. El numeral 24, titulado: “La
contemplacién explicadora y las sintesis explicativas”. En particular el punto ¢, llamado: “El
mantener-asido en la explicacién frente al mantener asido en la aprehensién simple”). Podria
suponerse una cercanfa entre el aporte de Husserl y el planteamiento de Kant, en la Critica de
la razon pura, cuando este autor introduce la idea del esquematismo como mediacién entre las
categorias y las intuiciones. Pero habria que sopesar el alcance creativo que Kant le otorga a la
imaginacién, que, en la Critica de la razon pura, parece sobre todo un recurso intermediario entre
conceptos e intuiciones. Cornelius Castoriadis hace un balance critico del aporte kantiano para
comprender la imaginacién como un sustento de nuestra mismidad, de la sucesién y unidad
misma de la conciencia, y de la sintesis del reconocimiento en el concepto, midiendo alcances
y limites del aporte kantiano. Ante todo, no tenemos nunca relacién con puras impresiones,
pues ya la percepcién comporta una labor légica. Y el dualismo es sustancial a la concepcién
kantiana del hombre, que de un lado existe como animal sensible y mecanico, y por otro como
un ser de razén reflexiva y consciente. Para Castoriadis, "nuestra imaginacién radical (como
fuente de quale perceptivo y formas ldgicas) es lo que hace posible para todo ser (comprendidos
los humanos) crear para si un mundo propio (eigenwelt), “en” el cual se sitGa también él mismo”.
Conceptualizacién que compartimos (Castoriabis, Corneilus. Ontologia de la imaginacion. Bogoté:
Ed. Ensayo y error, 1997, p. 147 ss.). Por otra parte, Aristételes, a quien Castoriadis otorga el
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rio que surge en nosotros como potencia creadora, una configuracién mental
que vibra entre la percepcién y su ausencia, a partir de una afinidad ontolé-
gica, y una diferencia de modalidad expresiva con esa percepcién; un cruce
naciente entre la vida perceptiva y el germen figurativo y de pensamiento que
nace o se proyecta en ella. Y siempre estaria expresando a la vez una vivencia
intencional, que, por privada que sea, estard en contacto con un mundo més
amplio de experiencia de quien la vive o la explicita y configura como ima-
gen, hacia la intersubjetividad que comparte un mundo. Esta aproximacién es
cercana a la reflexién de Jean Paul Sartre, quien comprende la imagen como
una expresién que compromete un saber y una afectividad. La imagen como
presencia de la ausencia?’, y trasunto de una percepcién o experiencia del
mundo, es una casi-observacion, que, si auscultamos en su realidad inmanente,
encontramos siempre un saber que se realiza alli?®. Sartre recurre a un ejemplo
bésico, directo: mi imagen de Pedro?, cuando lo recuerdo, ya estd impregnada
como casi-observacidén, de un saber sobre Pedro, que no puedo soslayar de
la imagen, y surge como efecto de la misma intencionalidad. Aunque puede
haber una diferencia entre saber puro y un saber ligado a la imagen. El ejemplo
lo encuentra Sartre en la diferencia que hay entre leer una obra docta y una
novela. En el primer caso, al leer enlazamos signos légicamente y el sentido
surge inmediatamente en la conciencia, como conciencia del significado. En
el segundo, al leer imaginamos un mundo, y el sentido de las conexiones se-
manticas se enrafza en la conciencia imaginante del lector®®.

A continuacién haremos unas aproximaciones en torno a la imagen y a su
génesis, buscando fijar en esta algunos aspectos de saber y afectividad, para
ir con ello hacia el horizonte del doble y la cultura. éCémo podemos apre-
ciar, aunque sea parcialmente, la vinculacidn significativa entre la experiencia
sensible y lo imaginario? éCémo nace alli la imagen? éPor qué hay saber y

honor de haber descubierto la “imaginacién radical”, relaciona progresivamente, y desde su
diferencia, sensacién, imaginacién y pensamiento, como modalidades de experiencia de los
seres humanos, encadenadas en un proceso ascendente de conocimiento (cf. Numerales 4-11
del capitulo 11l de De Anima). Con respecto a las narraciones, y su esencia imaginaria, el pro-
blema es vasto, pero béstenos referir que segin Paul Ricoeur, la “disposicién de los hechos”,
que se llama trama, o mythos, como forma de la identidad del relato, del personaje y de nuestra
identidad como lectores, estd mediada por una configuracién imaginaria central, del texto y del
lector, y que vincula naturalmente imaginacién, percepcién y légica (cf. “Identidad narrativa”.
En: Ricoeur, Paul. Historia y narratividad. Paidés, Madrid, 1999). Y en Sartre, también encontramos
el problema cuando aborda, en Lo imaginario (Op. cit., pp. 104, 105 y 169) la cuestién del saber
qué surge en la lectura de una obra literaria, por obra de la imaginacién del lector: el mundo que
él recrea, es decisivo para la creacién del sentido.

7 SarTRE, Jean Paul. Lo imaginario. Op. cit., pp. 114y 85.
28 1pid., pp. 9y 92.

2 16id., p. 91.

0 16id., p. 101.
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afectividad en la imagen? Para avanzar, comentaremos un texto de Plinio, de
su Historia Natural, donde este autor ilustra el nacimiento de la pintura y la
escultura a través de una leyenda:

La primera obra de este tipo la hizo en arcilla el alfarero Butades de Sicién,
en Corinto, sobre una idea de su hija, enamorada de un joven que iba a dejar la
ciudad: la muchacha fij¢ con lineas los contornos del perfil de su amante sobre
la pared a la luz de una vela. Su padre aplicé después arcilla sobre el dibujo, al
que dotd de relieve, e hizo endurecer al fuego esta arcilla con otras piezas de
alfarerfa. Se dice que este primer relieve se conservd en Corinto, en el templo
de las Ninfas®'.

Resultan importantes varias cuestiones que se sobreponen como relaciéon
entre percepcion, imagen e intersubjetividad, lo cual nos llevara hasta el signi-
ficado del doble en la cultura. De acuerdo con Plinio, la pintura y la escultura
nacen en el seno de una leyenda que recoge datos elementales de nuestra
percepcién en el mundo. Nacen de un contorno producido por el juego reflec-
tivo de la luz y la sombra, como efecto de la proyeccién de un rostro sobre una
pared. De este modo, se construye la configuracion de un perfil humano, utili-
zando el poder mismo de la luz y su relacidon con la sombra; pero en el fondo
tendrfamos que decir que dicha imagen o silueta reflejada en la pared, nace en
la vision de la mujer y su padre. El reflejo producido supone una eminente pro-
yeccién perceptiva y afectiva® de la mujer sobre el amado, en primer lugar, y
sobre su silueta en segundo lugar. De modo que en la operacién de silueteado
esta comprometida la relacion de sentido que tienen para la mujer la figura de
su amado y su reflejo o representacién. No es en la cosa material, donde es-
tarfa la causa reflexiva, pues alli sélo esta el sustento fisico de la luz, que, envol-
viendo todo, permite y motiva el ver, y a su vez fija una imagen; es en nuestra
relacién intencional con la cosa y su reflejo, por efecto de la conexidn visual,
entre otras vinculaciones, que tiene la mujer con el hombre. Al ver la silueta de
su hombre, la mujer imagina, pues en el origen y desenvolvimiento mismo de
la percepcidn ya obra lo imaginario para crear una imagen, que convive, tanto
en la mirada sobre el rostro del amado, como en la imagen que la mujer querra
guardar para si; siempre ocurre que al ver algo imaginamos junto con lo visto,
0 nos movemos mentalmente, inciertamente con lo que vemos, distraidos o
concentrados, y en la posibilidad de retrotraer hacia adentro lo que vemos y
llevarlo muy lejos, para pensar y sentir desde su configuracidon®?. Toda visién

I Punio. Historia Natural. Citado por SroicHima, Victor. Breve historia de las sombra. Madrid: Sirue-
la, 1997, p. 15.

2 En Lo imaginario Sartre hace un aporte al respecto, al mostrar las vinculaciones siempre
posibles entre imagen y afectividad (Op. cit., p. 106 ss.).

%3 Todo ello ocurre dentro de la continuidad fluyente de nuestra conciencia, que esté regi-
da por la motivacién. En su lectura de algunos capitulos de Ideas 11, Nenon retoma la cuestién
fundamental de la motivacién de la conciencia como un fluir permanente (Nenon, Thomas. “La
teoria de lo mental en Husserl”. Op. cit., p. 369 ss.).
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de algo es narcisista®'. Todo aqui en el corazén de las cosas y el cuerpo esté
muy alld, en la visién imaginaria, todo lenguaje es un ir muy lejos con lo mas
cercano de la relacién cuerpo-mundo®. Al contener espiritualmente el perfil
representado del amado, la mujer lo mira, lo capta como algo para si, como
una forma de relacién rica de su espiritu en consonancia con el espiritu de él.
Y dentro de esa relacidn, hay mdltiples variaciones intencionales, porque por
algo ella lo quiere retener, porque hay vida tejida entre los dos, afecto, pose-
sién. De modo que no es una relacidon de la cosa silueta hacia la mujer, sino
una relacion intersubjetiva acrisolada en la integridad de la corporeidad, la que cuenta en
la esencia de la imagen, y en su emanacion afectiva. Aventuramos entonces la idea de
que toda imagen y todo arte de las imégenes, estan mediados por esa relacion
intersubjetiva original que cuenta como sentido en la imagen, y en quien imagina
con ella desde su percepcién e imaginacién®®.

Ahora bien, la silueta queda fijada en la pared y la mujer la retiene como
un producto que sera destinado a ser presencia de la ausencia®’, precisamente

** MErLEAU-PoNTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., p. 17. Y MerLeau-Ponty, Maurice. Lo visible
y lo invisible. Op, cit., p. 173.

*> MERLEAU-PONTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., pp. 19y 20.

% Los pintores han realizado de diversas maneras una suerte de autoconciencia de ello, de su
relacién intersubjetiva, comprometida en y por la pintura. Cuando Van Eyck pinta Los desposorios de
los Arnolfini, pinta tras ellos un espejo céncavo, que refleja toda la escena, y al pintor, pequenito,
como una conciencia que pinta, y ademaés, se atreve a escribir encima del espejo: “Yo estuve
aqui”, como testimonio de un desdoblamiento de conciencia y participacién del artista, junto
con el reconocimiento del otro al que pinta. La autoconciencia puede ser del arte pictérico, y
de su desarrollo hacia la belleza, como sugiere Stoichita, a propdsito del cuadro de Murillo, El
origen de la pintura, que recrea y glosa la leyenda de Plinio (cf. StoicHita, Victor. Breve historia de la
sombra, Op. cit., pp. 47-48). Otra modalidad de desdoblamiento y reflejo consciente ocurre cuan-
do el pintor se pinta en el cuadro. Como lo es el Sueiio de una tarde dominical en la Alameda, donde
Diego Rivera reconstruye criticamente la historia de México. Sobre los espejos en la pintura
hay un aporte de Merleau-Ponty, que relaciona pintura con filosoffa, pues es posible una “filo-
soffa figurada de la visién”, precisamente ejercida por los espejos. El espejo, al reflejar, esboza
reflexivamente, es decir, hacia adentro del espiritu, hacia lo invisible e inteligible, el trabajo de
la visién. Va del cuerpo a la interioridad de ese cuerpo. Dimensién soberana de la autoconcien-
cia, que une en la teorfa lo que cierta tradicién filoséfica separd: el pensar, el yo y la carne del
mundo. Por eso, “un cartesiano no se ve en el espejo, ve un maniqui” (MerLEAU-PONTY, Maurice.
El 0jo y el espiritu. p. 25 y 30). Ejemplo maravilloso de autoconciencia del arte pictérico, y de la
intersubjetividad, es el cuadro de Velédsquez, Las meninas. Para Michel Foucault Las meninas de
Velédsquez entronizan sobre todo la representacion cldsica, y su invisibilidad a través de la visibilidad
(Focautr, Michel. Las palabras y las cosas. México: Siglo XXI, 1974, p. 24). Su profundo anélisis, que
lleva a reconstruir detalladamente la soberania de la representacion, en todo caso, considera
junto con ella, algo especial, que venimos planteando: la intersubjetividad de esa representacion.
El cuadro superpone en un punto invisible, a través de lo visible, al pintor, al espectador y a
los reyes. Y el espejo cumple en ese cruce su funcién reveladora. Para Foucault, esos tres ejes
estan en todo caso invisibles, “desaparecidos”, “suprimidos” en tanto son fundamento de la
representacion (1bid., p. 25) Pero en todo caso, para nosotros, esa representacion los mantiene
como propios, como juego de intersubjetividad. Es una cuestién de acentos.

37 La caracteristica esencial de la imagen mental es para Sartre, el ser “cierta forma que tiene
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a través de una imagen plena de florescencias, y que aparece como un ger-
men que el padre ha de terminar con arcilla. Ella la retiene para desarrollar
los recuerdos, y podria ir hasta el limite de querer suplantar la imagen por el
hombre real, o por lo menos hacer equivalencias de uno en otra. Con lo cual
se nos abre la cuestién de la sobrevaloracién imaginaria y de sentido que
ofrecemos a la imagen, para convertirla en una proyeccién real en el mundo,
para transformarla en el doble de nuestro ser®®. Cuando el padre da forma, en
todo caso, el modelo importa en su humanidad total*”, y en lo que significa
para el escultor y la hija, porque ellos son sus congéneres, él su amigo, hijo, o
rival, y ella su hija. En esa relacién triangular, que se extiende hacia lo humano de
unos seres con historia, surge la posibilidad de expresar algo, por parte del padre,
interpretando la relacién que su hija tiene con el amado.

Pero, por otra parte, debemos valorar la leyenda como tal: en tanto mito.
La pintura y la escultura nacen en la noticia®® que trae de atrds, en el origen, Plinio:
provienen de la fhistoria legendaria de un joven que se marcha y una mujer que
lo afiora desde antes de partir, y de un padre que ayuda a la hija a retenerlo
en lo imaginario, en el juego entre lo que ella suefia y lo que ve del rostro. La
pintura y la escultura anidarian desde el principio, en leyendas ilustrativas de
su posible esencia, y en este caso, una en particular, sefialada con intencion secreta
por el mito, pues intenta decir: en algiin lugar del edificio de aquellas artes, una
historia de amor y paternidad, de identidades y afectos en juego, por obra de reflejos viden-
tes, visibles e invisibles, a través de la perpetuacién que quiere ser el amor frente
a la finitud. Por eso, parece posible pensar que la imagen del amado queda
en Corinto como objeto de culto, para entrar en el universo infinito de los do-
bles, de las proyecciones de la imagen mental, que cristalizan en dobles para
representar la conciencia humana, de infinitas maneras. Medallén, talismén
para tenerlo en un templo. El mito, como leyenda y figuracién, ostenta pues
una plenitud que forma una realidad imaginaria que llamamos con Edgar Morin
el doble: forma de intersubjetividad y conciencia humana que se inscribe en la
magia, el arte, y la religion. Con lo cual se vuelve a manifestar la relacion entre imagen,
cultura y doble como horizonte de la historia.

el objeto de estar ausente en el seno mismo de la presencia” (Sartre, Jean Paul. Lo imaginario.
Op. cit., p. 114).

8 Esta cuestion fundamental sélo la abordaremos aqui de pasada. Encuentra una licida
elaboracién en el libro de Morin, Edgar. El cine o el hombre imaginario. Barcelona: Seix Barral, 1972.

3 Cuerpo y percepcién como formas temporales de la integridad de lo humano en su expe-
riencia, es una relacién fundamental que valora Merleau-Ponty de diferentes maneras. En El ojo
y el espiritu se aprecia la cuestién en la p. 18.

40 El mito como un decir que ya conecta con el sentido ontoldgico de una revelacién y a su
vez con una imagen que tiene caracter ontoldgico (cf. Gabamer, Hans-Georg. Mito y razon. Barce-
lona: Paidés, 1997, pp. 17 y 25).
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La imagen hace parte de un circuito de modalidades que se reparten en-
tre dos polos: imagen mental y doble. Cuando la imagen, solamente como
fantasia del espiritu que la configura, se valoriza, ética, antropolégicamente,
al extremo, por obra de ese mismo espiritu, la carga de saber y experiencia
que ella sostiene, probablemente —en el limite entre la ficcién y la creen-
cia— puede derivar hacia su emanacién en el doble, los espectros, los dioses,
las personificaciones, que adquieren autonomia desde nuestra mente, la cual
no admite, en la fuerza de su visidn, que ello pueda ser obra suya. La mente
necesita esa proyeccion, y los motivos de tal posibilidad son muy variados,
pero resaltemos uno: quizés el doble salva frente a la muerte. Luego, en otras
fase del circuito, el doble toma otra forma cuando le damos encarnacién y lo
situamos, junto con sus caracteres internos, en el mundo, lo configuramos
perceptualmente, lo plasmamos en los dibujos, los reflejos, las sombras, los
objetos y las representaciones draméticas y fabulosas que siempre esconden
atributos humanos. Como lo invisible en lo visible, como carne del mundo, o
idea, en términos pontyanos. Entre el juego de esos extremos del doble y la
imagen mental, Morin ha supuesto una zona de alma*', que se mueve en nuestro
psiquismo, pues, nuestra conciencia ya esta en un lado sonando, fantaseando
de muchas maneras, ya en el otro, en la pura creencia mitica en el dios o el
espectro; ora en la mera representacién estética, y mas all, en la religién, con
sus ilusiones sobre la realidad auténoma de lo divino. Aqui, en la fantasfa, y
alla, en el delirio patoldgico. Juego que va desde la creencia hacia la ficcién,
y que a veces ostenta una retroalimentacién de ambas, como cuando repre-
sentamos de muchas maneras a un dios, y ademéas por funcién mitopoyética,
creemos que el libro de sus revelaciones esté escrito por él; o cuando dejamos
salir a los espiritus tremendos que habitan en nosotros a través del baile ri-
tual, espiritus eternos, que nos poseen, para después dejarnos morir. En ese
movimiento histérico y psicoldgico, intersubjetivo y cultural, la imagen y el
doble encuentran desarrollos de acuerdo con las creencias e ideologias, pero
también en funcién de los desarrollos técnicos, desde el reflejo en el agua,
hasta la televisién. Pasando naturalmente por el teatro, la danza, la fotografia,
y la literatura. En todo caso, aquello que Sartre apunta como un saber y una
afectividad en la intencionalidad de la imagen, responde con creces a las ex-
periencias cognitivas y autorreflejas de los humanos en el devenir e identidad
de sus culturas.

Podrfamos buscar multiples génesis miticas, en diversas culturas y momen-
tos histéricos, y confrontar hermenéuticamente las relaciones interculturales,
como expresiones ideoldgicas y politicas que encuentran su vértice de sen-
tido en las relaciones conflictivas entre mitos, imagenes y dobles. Un texto
histérico como La guerra de las imdgenes, de Serge Gruzinski, nos ilustra tal pers-

4 Morin, Edgar. Op. cit., p. 40.
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pectiva de analisis, que se concreta en la lucha politica y cultural que se libré
durante la conquista y la colonia en América Latina, y cémo las imégenes ju-
garon un papel central en esa confrontacion que llega hoy hasta nosotros por
diferentes caminos. Un cardenal de la Iglesia Catdlica aparece en la television,
en el canal del Vaticano, y nos dice que la virgen de Guadalupe nos mira con
ojos sobrenaturales, y que aquel cuadro no es hecho por mano humana, que
alli en esa expresién aparece de una forma sobrenatural, la virgen, madre de
su dios. O la pintura colonial de una monja muerta puede motivar en quien la
contempla, un salto en el tiempo con resonancias del mas allé cristiano, reali-
simo para el creyente, que se vuelve perseverancia en el tiempo, pues la carne
quiere seguir existiendo, no desde la vida que es integridad de humanidad y
finitud, sino también en lo imaginario que inmortaliza con el deseo frente a la
muerte. Algo de ello puede haber, secreto, en la fabula de Plinio. Pero a las
imégenes occidentales Gruzinski les opone, desde una lectura cuidadosa de
los textos historiograficos, la nocién del ixiptla:

La nocién nahua no dio por sentada una similitud de forma (como la imagen
de Occidente. Nota nuestra): designé la envoltura que recibia, la piel que recu-
bria una forma divina surgida de las influencias cruzadas que emanaban de los
ciclos del tiempo. El ixiptla era el receptaculo de un poder, la presencia recono-
cible, epifanica, la actualizacion de una fuerza imbuida en un objeto, un “ser
ahi” sin que el pensamiento indigena se apresurara a distinguir la esencia divina
y el apoyo material. No era una apariencia o una ilusién visual que remitiera a
otra parte, a un mas alla. En este sentido el ixiptla se situaba en las antipodas
de la imagen: subrayaba la inmanencia de las fuerzas que nos rodean, mientras
que la imagen cristiana, por un desplazamiento inverso, de ascenso, debe sus-
citar la elevacién hacia un dios personal®?.

Ahora nosotros, con la fenomenologia, podemos encontrar, bajo nuevas
significaciones, quizas, al ser-del-mundo, como un ixiptla indigena, como pre-
sencia de todo en nosotros, pero no como un dios hecho hombre, sino como
cuerpo que es carne y esta tanto aquf, como allg, visible e invisible a la vez*®.

42 Gruzinski, Serge. La guerra de las imdgenes. México: FC.E., 1995, p. 61.

Y seglin Merleau-Ponty habria que reafirmar la actitud de muchos pintores que saben que
el mundo es un eco en ellos cuando pintan, y abren entonces un universo de resonancias que
aspiran los cosmoldgico y total (MerLEAU-PoNTY, Maurice. El ojo y el espiritu. Op. cit., p. 23).
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— En la actualidad hay una gran desconfianza frente a las personas e instituciones de
poder. ¢Cudl seria para un cristiano la nocion de poder?

— No siendo yo un ministro ni un sacerdote, no estoy en condiciones de
responder su pregunta. Tuve la suerte de estar muy cerca de personas que
demostraron lo que debe ser exactamente el liderazgo cristiano. Conocf al
cardenal Jean-Marie Lustiger en 1968, en La Sorbona. Fuimos intimos amigos
hasta su muerte. De él aprendi mucho sobre el liderazgo cristiano.

El liderazgo cristiano implica ver la situacién desde el punto de vista de
Dios. La tentacién es ver siempre la situacién como la verfa un lider no cris-
tiano; basta sumarle algunas preocupaciones directamente relacionadas con
las cuestiones por las que uno esté interesado. En tal caso se ve el panorama
general de la misma forma que lo harfa un director ejecutivo o un asesor pre-
sidencial. Lo cristiano en este liderazgo sigue estando en la periferia. Si uno
hiciera eso, estarfa todo resuelto, porque dirfa lo que cualquiera dirfa y harfa
lo que cualquiera harfa: cuidar los intereses particulares de su iglesia o de su
empresa.

Lustiger hizo la diferencia porque vefa la historia de la Francia moderna de
una manera muy diferente que cualquier otro lider politico (aunque se le pidié
asesorar por lo menos a dos presidentes de Francia). Siempre se manifesté
enérgicamente. Por ejemplo, acostumbraba decir que no hay una descristiani-
zacién de Francia. ¢Por qué? Porque Francia nunca fue completamente cristia-
na. A la inversa de lo ocurrido en Alemania, Italia, Espana y Holanda, no hubo
en la historia de Francia un momento en el que la autoconciencia de la nacién
se implicara exactamente con el catolicismo. La relacién de la nacién francesa
con el catolicismo fue siempre en parte una relaciéon de conflicto, en parte de
malentendidos, intentando cada uno servirse del otro.

El liderazgo es la habilidad para ver los detalles de la vida sociopolitica
de forma muy concreta. En un famoso texto de los Pensamientos de Pascal se
encuentra la doctrina de los tres érdenes. Los tres érdenes son tres puntos
de vista.

Desde el primer punto de vista, uno ve el mundo como visible, en atencién
a los cuerpos, la materia y el mundo visible. En este orden, los lideres son el
rey, el presidente, el director ejecutivo de una empresa, el sistema bancario y
asi sucesivamente.

El segundo orden es el orden del espiritu. Este es el mundo invisible de la
racionalidad. Incluye las ciencias, la filosofia, el arte y la literatura. Uno puede
ser un completo desconocido en el primer orden y ser un lider en el segundo.
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Por ejemplo, Arquimedes era un principe en la familia de un rey de Sicilia, pero
era realmente un lider como matematico. Matemaéticos como Einstein son los
reyes de este segundo orden.

El tercer orden es la caridad, el amor, lo cual presupone el arte. En este
orden, los santos, los amantes y Cristo son los reyes.

Los érdenes inferiores no pueden ver a los superiores. No se supone que
el presidente de los Estados Unidos sea un cientifico o un santo. El cumple
una funcién como presidente de los Estados Unidos, y punto. El segundo or-
den no ve al tercero, pero se ve a sf mismo y ve al primero. Los dos primeros
6rdenes no pueden ver al tercero, pero el tercero puede ver lo que ocurre en
los dos primeros.

El tema de la ecologia y el calentamiento global es un caso tipico. El segun-
do orden esté llamado a juzgar lo que hace el primero. Lo preferible serfa que
el segundo orden fuese unénime, pero ese no es exactamente el caso. Pero
supongamos que existe una posicion unanime del segundo orden en relacién
con el calentamiento global. En ese caso, el segundo orden puede ser el juez
del primer orden.

Lo mismo vale para el tercer orden. Este puede ser el juez de los dos prime-
ros ordenes, que aparecen bajo una luz especial para el tercer orden.

El liderazgo cristiano debe ser algo como eso. El asunto no es decirle a los
dos primeros érdenes lo que deben hacer o pensar, sino hacerles ver lo que
estan haciendo o pensando, y de lo cual no son conscientes. El significado de
lo que hacen es diferente de lo que imaginan.

— El replanteamiento de Lustiger sobre la descristianizacion de Francia no parece ser
una forma de ver la cuestion “desde el punto de vista de Dios” . Eso podria haberlo propuesto
un historiador o un sociélogo.

— SI, mi primer ejemplo no corresponde exactamente con lo que dije. Pero
quisiera comentar que este ejemplo constituye una manera de ver muy dife-
rente de la retérica habitual en Francia. La gente siempre repite que Francia
es "la hija mayor de la iglesia”. Pero esa retérica no tiene ningln fundamento
histérico. Para decir que se adopta un punto de vista no-ideolégico, uno tiene
que apoyarse en otro orden.

Lustiger acostumbraba preguntar por qué los catdlicos pretenden ser la
mayoria en Francia. ¢Por qué se quejan de no serlo més? éCudl es el punto de
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vista de Dios sobre ser la mayorfa en una sociedad? Ese no es uno de los man-
damientos. Nunca se nos dijo: “iSean la mayorfa! iTomen el poder!”. Podemos
pedir a Dios no ser arrastrados por esta tentacion.

Lustiger acostumbraba indicar que, cuando se pregunt si Israel debia te-
ner un rey como los otros pueblos, hubo dos historias: en una, el profeta dice:
“Si, que Sadl sea el rey”. Otro texto dice: "Eso es un pecado contra Dios —iNo
al rey!”. iNo tenemos una tercera historia que nos diga lo que se decidié! La
cuestion del rey en la historia de Israel siguid siendo siempre muy controver-
tida.

Lo que tenemos que hacer es ser una verdadera iglesia cristiana.

— Usted ha escrito mucho acerca del amor. En la tradicién metodista, hablamos de “ser
perfectos en el amor”. (Como afecta su obra sobre el amor el modo en que los cristianos
viven sus vidas?

— Siempre me inquieté el hecho de que los cristianos digan repetidamen-
te: “Dios nos ama, debemos amarnos los unos a los otros”. Pero lo cierto es
que tenemos un discurso muy pobre sobre lo que es el amor. Me impresiond
mucho que, en realidad, no se planteaba esta cuestion, o si se la planteaba,
no se le daba una respuesta consistente.

Intenté reconstruir la légica del amor. El amor no es una sensacién o un
sentimiento: el amor es una légica. Tenemos la légica de la economia, del
poder, de la guerra o del ajedrez. En todos estos casos, hay posibilidades y
reglas. Asf también en el caso del amor. Tales reglas estdn muy bien estableci-
das, y si no las siguiéramos, serfa un verdadero desastre.

La dnica objecién real que se le hizo a mi libro El fenémeno erdtico fue sobre
las Gltimas cinco péaginas, cuando digo que sélo hay una manera de amar y
que la compartimos con Dios. La Gnica diferencia entre Dios y nosotros es que
Dios es mucho mejor amante que nosotros. Si se tratara del beisbol, dirfamos
que Dios es un lanzador mucho més brillante y talentoso que nosotros, pero
el juego es el mismo. Todo es ambiguo entre Dios y nosotros respecto al ser, al
tiempo, al poder, a la muerte y demas. Pero hay algo univoco: el amor. Adn en
el caso de que todo lo otro que he escrito estuviera errado, estoy convencido
de que esto Ultimo es verdad.

— Me parece curioso que usted admita poner el amor en una légica. También me llama
la atencion que usted diga que el amor que tenemos por los otros es el mismo tipo de amor
que Dios tiene por nosotros. ¢No es de suponer que Dios sea algo totalmente diferente?
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— En primer lugar, Dios no es algo, porque Dios no es una cosa.

El segundo punto es que lo que sabemos sobre Dios es, en gran medida,
aquello que Dios mismo supuestamente nos dijo. Lo que Dios nos dijo fue
sobre el amor: la forma de amar. Cuando digo que sélo hay una forma de amar,
eso explica la diferencia entre los érdenes.

Los dos primeros érdenes se basan en unos principios muy claros. En el
primer orden, lo que esperamos es justicia. La justicia es relativa a la igualdad:
cada uno debe recibir lo que se merece.

El segundo orden, el entendimiento, se basa en la racionalidad: ya sea ésta
el principio de no-contradiccidén, o, para la metafisica, el principio de razén
suficiente. Cada cosa es o bien una causa, o bien un efecto, y todas ellas estén
conectadas entre si. No podemos comprender un fenémeno aislado.

Los dos primeros érdenes, la justicia y la razén, se basan en un intercam-
bio. El tercer orden se basa en el don. Cuando se da algo, no se da nada a
cambio. No niego que, en el tercer orden, yo pueda dar un regalo y también
recibir algo. Pero no es porque le doy algo a alguien que esta persona va a dar-
me algo. La comunidn son dones gratuitos que se cruzan. No hay intercambio.

Mas aun, en el don no hay intercambio porque no se da ninguna cosa. Esa
es la paradoja del don. Cuando damos, no damos nada. Damos nuestras vi-
das, nuestro tiempo, amor, cuidados. No damos una cosa. Cuando damos
una cosa, cuando damos una joya a una mujer o cualquier cosa, esa cosa es
apenas el simbolo del don. El don real no es real.

Para amar tenemos que obedecer algunas reglas. El amor no es una cues-
tién de justicia. No es a causa de la justicia que amamos a otro. No es injusto
no ser amado. Es muy peligroso para cualquier tipo de discurso religioso su-
gerir una distincién de razén diciendo: “En algunos campos hay racionalidad,
en otros hay fe”. iNo! La fe y el amor son formas de racionalidad. No es la
habitual racionalidad econémica o matematica, pero es una racionalidad. Po-
demos aprender esta racionalidad en la literatura, en el cine, en los relatos.
¢Por qué es importante la literatura? Porque en la literatura uno aprende —si
no bien conocidas, al menos bien practicadas— las reglas para amar. La gente
deberfa leer a Shakespeare, 0 a Proust, 0 a James con més frecuencia. Eso
posibilitarfa que no fracasen en su amor.

— ¢Como amamos a una persona sin convertirla en un objeto?

— Comencemos con algunas paradojas: la primera es que yo puedo co-
nocer a alguien siempre y cuando no lo ame. En la vida cotidiana y en las
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relaciones sociales, podemos conocer perfectamente al otro con el que nos
relacionamos. Cuando se tiene una cita de negocios, uno intenta saber mas
sobre el otro para estar en una buena situacién al hacer un acuerdo. Del mis-
mo modo, todos somos bastante bien conocidos por los érganos federales,
con todos nuestros archivos. Ellos tienen cantidad de informaciones sobre
nosotros. Nos conocen porgue no nos aman.

Cuando uno comienza a amar, conocer al otro significa algo completamente
diferente. En la Web existen todos esos sitios para encontrar al instante la
pareja ideal. iYo dirfa incluso que, cuanta mas informacién tenga uno sobre el
otro, menos oportunidad tendra de encontrar su otra mitad! {Por qué? Porque
conocer a alguien sentimentalmente tiene un significado completamente di-
ferente. En la experiencia real de estar enamorado, cuanto més amo al otro,
menos lo conozco. Si llega un dia en el que uno pueda decir: "Sé todo sobre
ti”, probablemente seré el fin. Cuanto méas amo, menos conozco.

Esa es la diferencia entre el idolo y el icono. El objeto hace el papel del
idolo. El objeto no es méas que lo que se ve. El objeto cumple los requisitos
del deseo de ver del sujeto. Es, de hecho, el espejo del sujeto. Eso es el idolo.

Con el icono, yo no pretendo ver. Lo que quiero es ser visto. Frente al icono,
uno ora. Uno le habla y escucha. Y aun si el icono permanece en silencio, hay
algo asi como una respuesta. En una situacién erdtica, lo que yo espero es ser
visto de una manera privilegiada por el otro. Es por eso que miramos fijamente
al rostro del otro.

Si uno quiere saber més acerca del otro, no debe mirar fijamente su rostro.
Vea su documento de identidad, obtenga informacién y datos sobre él, intente
ver su actitud, lo que hace con las manos, incluso alguna parte de su rostro,
pero no los ojos. Cuando uno mira a alguien directamente al rostro, ve dos
agujeros negros. No hay nada que ver. Nuestra intencién rno es ver algo. Nues-
tra intencién es ver si, a través de esos dos agujeros negros, €l o ella me ve.
iMe pregunto si el otro estd enfocandome!

— ¢Cémo pueden los sacerdotes incorporar la filosofia en su ministerio pastoral?

— No estoy muy convencido de que la filosoffa tenga un papel especial
en el ministerio. Cuando Pascal decidi6 renunciar a las matematicas, le dijo a
un amigo: “Las matematicas son el juego més bello del mundo. Pero, a fin de
cuentas, son sélo un juego. No tengo tiempo para jugar ahora”. La filosoffa es
el juego méas emocionante que yo haya experimentado. Pero, a fin de cuentas,
es sdlo eso.
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La filosofia es necesaria porque es una de las formas mas poderosas para
interpretar la realidad. Hay méas luz racional esparcida sobre el mundo por la
filosoffa que por cualquier punto de vista tecnoldgico o cientifico. El hecho
de que actualmente enfrentemos tantas amenazas en el mundo esta directa-
mente relacionado con el hecho de que la tecnologia no es lo suficientemente
fuerte ni lo suficientemente sutil para entender lo que esté pasando. La tec-
nologia nos permite imponer un orden. iBien! Pero ni la ciencia ni la tecnologfa
pueden decir una sola palabra sobre si dicho orden debe imponerse. Y lo que
se impone puede tener buenos resultados o no. El resultado de la aplicacién
de la tecnologia en el mundo real no puede ser de ninguna manera evaluado
por una racionalidad tecnoldgica, sino tan sélo por algo como las humanida-
des o la filosofia.

Por eso la filosoffa es muy importante. Es muy complicado cuando los lide-
res religiosos asumen, sin darse cuenta, una posicion filoséfica floja o errada,
creyendo ver en ella algo biblico. iNo lo es! iEso es anticuado, caduco, es mala
filosoffa!

La filosoffa es (til para evitar ser enganados por la ideologia. Pero la filoso-
fia como tal no es nunca la solucién. Lo que los ministros o las iglesias deben
hacer es transmitir la Revelacion biblica. No deben nunca aceptar como cier-
tas aquellas reivindicaciones e ideologfas que parecen ser biblicas, pero que
en realidad no lo son.

Aqui, en Estados Unidos, es muy claro que el fundamentalismo consiste a
menudo en la confusién entre lo que es biblico y lo que no lo es. La filosoffa
puede ser (til para eso: para restablecer la agudeza critica de la Revelacién.
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Resumen

Con base en el método fenomeno-
16gico se realiza la descripcién del em-
prendimiento, tematizado en los suje-
tos como una dimensién de la voluntad
en el proceso de instaurar una nueva
empresa o de construir alternativas
de instauracién de la misma; de esta
forma, se fundamenta y comprende el
emprendimiento desde la subijetividad
humana. Entonces, se captan las dife-
rentes modalidades de la experiencia
de emprender y se narran algunas vi-
vencias que ejemplifican las variantes
encontradas para, luego, describir las
“invariantes de darse del fenémeno”,
es decir, el eidos del emprendimiento,
lo puro, la forma, la esencia, como
formacion de la voluntad entretejida con
el dmbito afectivo-valorante y el de
la funcién tedrica o de conocimiento.
Finalmente, se mostraré que en la me-
dida en que se articule la voluntad o au-
todeterminacion del emprendedor con la ac-
cién misma de emprender, derivaré en
la formulacién de un modelo dinamico
de formacién, en el cual se organiza la
accién emprendedora intersubjetiva-
mente, en correspondencia con las re-
des sociales que apoyan el impulso y la
voluntad para emprender.
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Abstract

This article describes entrepreneu-
rship under the phenomenological
model, focusing on the subject as a di-
mension of resolve to create provide al-
ternatives for a new company, allowing
the origin and understanding of entre-
preneurship from the human subjecti-
vity. The article also portrays different
entrepreneur practices and narrates
different life experiences that show
the different variables present, so that,
the “phenomenon invariables” i.e., the
entrepreneurship eidos, its origins and
quintessence, as well as the determi-
nation intertwined with the affective-
valuating aspect and the theoretical
function - knowledge. Finally, it is pre-
sented how as the entrepreneur’s resol-
ve or self-determination is articulated
to the action itself of, it will undertaking
result in the formulation of a dynamic
model in which the organizing action is
inter-subjectively set in corresponden-
ce to social networks that support ini-
tiative and resolve to start a business.
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Resolve, Self-determination, Eidos, For-

mation.

* Este articulo se presenta como resultado de la tesis doctoral Fenomenologia del emprendimien-
to: formacion de la voluntad, dirigida por el Dr. German Vargas Guillén.
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Antes de dar comienzo a la descripcién conviene justificar el emprendimiento
como tema elegido. Por efectos del actual proceso de globalizacién, caracte-
rizado por los cambios socioecondémicos y los avances tecnolégicos, se ha
vislumbrado el emprendimiento como una posibilidad de desarrollo econémi-
co, debido a su contribucién a la generacién de empleo y como una forma de
atenuar la exclusion, la desigualdad y la pobreza.

En Colombia la Ley 1014 del 2006 dio respuesta a esta necesidad, via el
sistema educativo, con el fomento de la cultura emprendedora; en este con-
texto, se dispuso la creacién de una unidad de emprendimiento en cada uni-
versidad orientada a promover y a apoyar a los estudiantes en el desarrollo
de iniciativas empresariales. Sin embargo, la universidad, coherente con la
visién tradicional de la economia y el modelo de desarrollo imperante, abor-
dé el emprendimiento con una visién instrumental, centrada en la formacién
prescriptiva y mecanicista, en particular ajustada a planes de empresa y de
negocio. Dichas unidades de emprendimiento adscritas a las universidades
han sefialado en sus estadisticas un alto porcentaje de iniciativas que no lle-
gan a concretarse o, en su defecto, de muy corta duracién, asunto que exige
una reflexién sobre las causas que propician este fendmeno. Aqui se sostiene
la tesis seglin la cual es la ausencia de voluntad del emprendedor la principal
razén de abandono de iniciativas emprendedoras. Ello supone de suyo, como
se mostrara en la descripcién fenomenoldgica, que emprender es, esencial-
mente, un acto intencionado y, por tanto, una voluntad que emprende.

Ahora bien, la investigacién fenomenolégica en el ambito empresarial tie-
ne antecedentes relevantes que indican que la fenomenologfa ha tenido una
relacién con las disciplinas que confluyen en el objeto de estudio de la admi-
nistracién, investigaciones que incluyen, particularmente, la subjetividad. Dan
cuenta de ello el trabajo de Jones y Spicer!, en el que se describe el espiritu
empresarial en términos de Lacan y el concepto de objeto sublime; Berglund?
estudia el emprendimiento desde la perspectiva fenomenoldgica como ex-
periencia de vida e incluye conceptos y eventos comunes del espiritu empre-
sarial; Senges® desarrolla una tesis doctoral en la que se pregunta: icuél es
la idea de la universidad? Y, équé papel debe jugar el espiritu empresarial en

"Jongs, C. y SPICER, A. The Sublime Object of Entrepreneurship. En:
http://andre.spicer.googlepages.com/jonesandspicer04.pdf, 2005.

2 BErGLUND, H. "Researching entrepreneurship as lived experience”. In ELcar Edward. Handbook
of Qualitative Research Methods in Entrepreneurship. ]. Ulhoi and H. Neergaard (eds.), 2006, pp. 75-93.
http://www.henrikberglund.com/Phenomenology.pdf Recuperado el 13 de julio de 2009.

® SENGES, M. Knowledge Entrepreneurship in Universities. En:
http://www.tdr.cesca.es/TESIS_UOC/AVAILABLE/TDX-0307108-140133//tesi_msenges.pdf, 2007.
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el siglo XXI?; finalmente, Anderson y Smith* exploran la moral asociada a la
actividad empresarial.

En todas estas investigaciones se comprueba el didlogo de la fenomeno-
logia con disciplinas como el psicoanélisis, la sociologfa, la antropologia cul-
tural, entre otras, lo que genera un ambiente propicio para aproximarse a la
descripcién fenomenoldgica del emprendimiento con la idea de realizar un
aporte a la formacién y ensefianza de esta disciplina.

1. Tematizacion

La nocidn emprendedor se remonta a 1755, fecha en la cual Richard Cantillon
la utilizé para designar a aquellas personas capaces de asumir riesgos y poner
en marcha un proyecto; un emprendedor es una “persona decidida a cumplir
utopfas factibles”, asunto que refiere la posibilidad de realizacién de una fan-
tasfa proyectiva’.

El emprendimiento tiene cierto aire de familia con algunas definiciones ya
popularizadas; en esta familia etimoldgica, utilizando los ejes x y y (Figura 1)
se localizan los términos derivados de la raiz prendére, los cuales guardan una
correlacioén. El primero de ellos, emprenderismo, indica la capacidad creativa del su-
jeto, ejercida una y otra vez, sin su efectiva realizacion préctica; el empresarismo,
en cambio, apunta a la regulacién procedimental y a la ejecucién sistematica
de procesos administrativos —de orden gerencial, entre otras variables— con
un uso eventual de la creatividad e innovacion. Entre tanto, el emprendimiento
es una tipica que se puede caracterizar como: la conversién de una idea (una
oportunidad de negocio, una estrategia de persuasién) en un proyecto con-
creto, tanto de si como de una audiencia —socios, proveedores, clientes,
etc.— en funcién de la idea concebida, una voluntad realizativa —constante,
permanente, persistente, perseverante— de llevar la idea a su ejecucion.

Una idea de negocio requiere mantenerse en el tiempo y para ello precisa no
sélo de una mentalidad empresarial, sino de una estrategia gerencial, la cual
se logra con la combinacién emprendedor-empresario, que ocupa el tercer lugar
del cuadrante. Se trata de volver la atencion al emprendimiento como una estructura

4 ANDERSON A. R. & Swmit R. “The moral space in entrepreneurship: an exploration of ethi-
cal imperatives and the moral legitimacy of being enterprising”. En: Entrepreneurship & Regional
Development, Special Edition — Pioneering New Fields of Entrepreneurship Research, London,
2007, Vol. 19, No. 6, pp. 479-497. http://hdl.handle.net/10059/384 [Impact factor = ABS 3 Star].

> ToLepo, Ulises. “Ejercicio de construccién de un ideal-tipo de la vida social”. En: Revista
electronica de epistemologia de las ciencias sociales, No. 12, Facultad de ciencias sociales, Universidad
de Chile, 2001, p. 53.
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de la experiencia subjetiva de las personas en el mundo de la vida empresarial, pero
también familiar; y, a su vez, se busca comprenderlo como ingrediente del mundo
de la vida social y general.

Nos situamos, pues, frente a este fenémeno y progresivamente tratamos
de establecer quiénes son los que emprenden para describir no cémo viven
otros las acciones de emprendimiento, sino cémo el investigador comprende
que las viven los otros. En ese sentido, se da el proceso de reduccion a la esfera
de propiedad, es decir, se trata de que en la descripcidn temética del empren-
dimiento: quien describe, al hacer la descripcién, pone en juego las propias
comprensiones del emprendimiento y, desde alli, realiza una ampliacién e incor-
poracién de las variantes o formas varias o variables de emprendimiento observadas
en otros sujetos, para reducirlas, y asi lograr su comprensién. Esta forma de
describir en andlogon® tiene un momento de correccién o validacién, mediante
el principio fenomenoldgico de la corregibilidad, que es metodoldgicamente
aplicable en este caso.

En resumen, el emprendimiento es tematizado en los sujetos como una di-
mension de la voluntad y, en ese sentido, el andlisis trata de seguir sistemética-
mente las actividades y formas de comprensién de la voluntad en sus proce-
sos efectivos de instaurar empresa o de construir alternativas de instauracién
de la misma.

2. Variaciones o modos de darse el emprendimiento

Tratar de delimitar la esencia es fijar los elementos que constituyen el na-
cleo esencial del emprendimiento, por esto la atencién se fija en las variacio-
nes en las cuales se experiencia el fendmeno. De acuerdo con esta perspecti-
va cada emprendedor despliega una comprensién significativa de su entorno,
es decir, de su relacién con los otros y con las cosas del mundo de la vida.

En este sentido, se trata de narrar las experiencias que ejemplifican las
variaciones encontradas: emprenderismo, emprendimiento, emprenderismo-
empresarismo, empresarismo. La Figura 1 da cuenta de las variantes o mo-
dalidades a partir de los ejes x y y; el eje x representa el tramo de las compe-
tencias, desde las creativas, que requiere tanto el emprenderismo como el
emprendimiento, hasta las administrativas, que se logran en el desempefno

% Con el término andlogon se quiere denotar la reduccién de la experiencia a la esfera de
propiedad, lo que, en términos coloquiales, entendemos como ponerse en los zapatos del otro, esto
es, pensar como si estuviéramos en las circunstancias del otro. Para ampliar el sentido y alcance
de la expresidn, ver Hussert, E. Meditaciones cartesianas. Traduccién de José Gaos y Miguel Garcia
Bard. México: FC.E., 2004, p. 139 (Husserliana 1, citado Hua. ).
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como empresario; el eje y representa el periodo de tiempo que abarca un
emprendimiento desde la concepcidén de la idea hasta la ejecucién. A conti-
nuacién se expone cada una de estas variaciones y se describe la experiencia
que ilustra cada una de ellas’:

c
é 2 EMPRENDIMIENTO-
Ko § EMPRENDIMIENTO EMPRESARISMO
3 iy
S
o
3
8
[0)
>
kS § EMPRENDERISMO EMPRESARISMO
[} =
[$]
m .
S Creativas Administrativas
Competencias

Figura 1: Variaciones del emprendimiento

2.1 El emprenderismo

Se comprende como la modalidad en la cual el sujeto concibe o imagina
una idea o suefio. En este caso el sujeto continuamente genera ideas novedo-
sas, que no necesariamente pone en ejecucion, su rol fundamental es conce-
birlas mediante la creatividad, asunto que lo lleva a explorar oportunidades en
el entorno. En otras palabras, el sujeto tiene la capacidad de generar ideas de
negocio, pero esto no implica su desarrollo o puesta en practica.

En este grupo se inscribe el entrevistado doce (12), cuya historia experien-
cial podria titularse: Tarde descubri que era emprenderista. Cuenta el entrevistado
que desde muy joven se caracterizd por generar muchas ideas de negocio,
asegura que su familia influyé en el enfoque y la educacién fundamentada en
valores y competencias para emprender ideas. Se identifica con condiciones
de independencia y autonomia, como un ser muy creativo, proactivo y con
capacidades para investigar, por lo que afirma que la formacidén de ese caracter
o voluntad lo ha llevado a la generacién de ideas. Sin embargo, reconoce que

" Esta descripcién de las variaciones del emprendimiento se establecié con base en el tra-
bajo de campo de la tesis doctoral Fenomenologia del emprendimiento: formacion de la voluntad. Se
tom& una muestra intencional de emprendedores y emprendimientos cuyo comin denominador fue
el haber recibido el apoyo de las unidades de emprendimiento de instituciones de educacién
superior de la ciudad de Medellin (Universidad Eafit, Universidad Pontificia Bolivariana, Univer-
sidad de Medellin, Universidad Luis Amigd).
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profesionalmente no es empresario asi tenga estudios superiores en esta dis-
ciplina, pues confiesa que no persevera en la puesta en practica de sus ideas,
le falta voluntad para desarrollar al menos una de ellas y no retne las carac-
teristicas necesarias para sostenerlas en el tiempo, en especial en lo referente
a competencias directivas que identifican al empresario, como organizacién y
disciplina.

Este emprenderista considera que el fracaso es producto de la inexperiencia
y lo ve como una posibilidad de mejoramiento, advierte que los antioquefios
son individualistas y esta condicién impide promover el trabajo en equipo,
presupuesto esencial para la ejecucién de la idea de negocio. En el marco de
la investigacién, es interesante la conviccidon que este entrevistado tiene del
emprendimiento asociativo y el valor que otorga a la interaccién con otras
personas para la potenciacién del emprendimiento.

2.2 El emprendimiento tipico

Consiste en tener una idea creativa de negocio y la voluntad de convertirla
en realidad, esto implica no sélo tomar la decisién de concebirla sino de apos-
tarle a su ejecucién, asi como enfrentar los problemas y asumir los riesgos que
presente su desarrollo. Para ello, el sujeto emprendedor hace ingentes esfuer-
zos en aras de lograr persuadir a los otros de su idea y conseguir su apoyo ante
las demandas que supone llevarla a la practica, interacciones que implican un
compromiso ético traducible en un auténtico sentido de responsabilidad con
él mismo, con los otros y con el mundo de la vida. En términos empresariales,
el sujeto tiene la idea de negocio, la voluntad para ejecutarla o la capacidad de
buscar quién la ejecute. Puede presentarse el caso de que la idea se desarrolle
dentro de una empresa y no necesariamente se cree una nueva, esta situacion
se asume como una modalidad dentro de esta variante que actualmente es
aceptada por la academia y denominada intraemprendimiento.

El entrevistado once (11) se ajusta a esta modalidad y su experiencia podria
intitularse: Mantengo a toda costa mi rol. En su narracién afirma que descubrié su rol
de emprendedor a partir del ejemplo que vio en el empleador de su padre, que era
un reconocido emprendedor, pues fue él quien despertd en su interior el deseo
de hacer empresa, sumado a la capacidad de trabajo que heredé de su familia.
Este emprendedor logré ser persuadido para iniciar su carrera a través de relatos
e historias que escuchaba en eventos sociales con su padre; en las siguientes
expresiones revela su motivacién como emprendedor: “...es que vos tenés que ser

»ow

empresario, tenés que ser emprendedor”; “vos tenés que tratar de ser tal y tal cosa”.

Aunque las circunstancias de la vida lo llevaron a trabajar en diferentes
empresas, la idea de crear una propia siempre estuvo presente; su espiritu de
independencia lo llevd a incursionar en las ventas durante un tiempo hasta
llegar a tener un capital significativo. En su deseo de superacién se presentd a
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la Escuela Militar, la cual contribuyd a reforzar las nociones de competencia y
riesgo, luego se retird y trabajé fuera de la ciudad en donde tuvo la posibilidad
de afianzar su liderazgo con la formacién de un grupo de scouts.

A los 30 afios comprendid que era necesario prepararse y decidid ingresar
a la universidad para estudiar Administracion de Empresas, pues ain mantenia
la motivacién de crear la propia. Con ayuda de los profesores empezd a ex-
plorar oportunidades en el mercado, hasta que identificé una linea de especial
interés. En el 2005 cred su empresa en compania de un socio, con quien gand
un concurso de emprendimiento promovido por la Alcaldia de Medellin. La
empresa se sostuvo con los dos socios hasta el 2009, ano en el que decide
quedarse como Gnico dueno. A pesar de algunas dificultades de orden admin-
istrativo, persevera en el empefio de consolidar su negocio y para ello piensa
cambiar la razén social.

2.3 El emprenderismo-empresarismo

En esta modalidad el sujeto emprendedor no sélo genera la idea de ne-
gocio, mediante la voluntad de llevarla a la préctica, sino que ademés busca
mantenerla en el tiempo asegurando resultados socio-econémicos. Aqui se
requiere el desarrollo de competencias gerenciales y la estructuraciéon de una
visiébn empresarial para el logro de la sostenibilidad y sustentabilidad de la
idea de negocio.

Bajo el titulo Un perfil investigativo y el complemento administrativo la entrevistada
5 tipifica esta modalidad: al final de sus estudios profesionales en ingenieria
encontré su idea de negocio; su tesis se orientd a profundizar en la obtencién
de fragancias alternativas, pues su interés en el marketing olfativo la llevé inicial-
mente a realizar ensayos. Con el tiempo, lo que empezd siendo un pasatiempo
se convirtid en una microempresa, pues cada vez fueron més los pedidos y
pronto se vio en la necesidad de intensificar su trabajo. Su comparfiero, quien
venia de familia de empresarios, identificd claramente una idea de negocio y
apoyé esta iniciativa administrativamente.

Como emprendedora considera que en su adolescencia generé algunas
ideas de negocio, no obstante, esta Ultima iniciativa conté con el enfoque em-
presarial que su compariero le dio para ponerla en practica; ambos decidieron
acercarse a una unidad de emprendimiento para desarrollar una tesis conjunta
en creacién de empresa. Haberse retirado de las companias donde laboraban y
dedicarse a consolidar la oportunidad que encontraron en el mercado, lo con-
sideran como un acierto. Hoy en dia su concepto de negocio se ha ampliado a
una gama de cosméticos en el mismo tema y la empresa contindia su proyec-
cién con una estrategia de mercado definida.
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2.4 El Empresarismo

Se diferencia del emprendimiento por su orientacién en la basqueda de la
riqueza incremental, y para ello adquiere o refuerza las competencias empre-
sariales necesarias en el logro de la ventaja competitiva y la configuracién de
un proyecto empresarial. Ciertamente, sélo la obtencién de riqueza pone a
prueba esta intencionalidad cuyas acciones ocupan un lugar preponderante
en el desarrollo econémico.

Asumi la direccion de la empresa, no podia quedarle mal a mi familia. Este titulo
resume la experiencia del gerente de un proyecto asociativo que personifica
adecuadamente esta modalidad. Con la muerte de su hermano, el entrevis-
tado asume la gerencia y para ello cuenta con el apoyo de su red familiar,
se asesora de otras organizaciones con el fin de impulsar la idea, pues com-
prende que es necesario fortalecerla técnica, administrativa y financieramente.
Asi surge la idea de disenar un producto —adicional a los servicios que ya se
ofrecifan— que ayude al sostenimiento de la fundacién y genere identidad. El
producto (una galleta) es elaborado y vendido por personas en proceso de re-
socializacién para ayudar a su sostenimiento; en términos administrativos esto
podria asumirse como intraemprendimiento, el cual tiene un mérito especial
por tratarse de un grupo con una finalidad social.

La familia, como carifiosamente ellos llaman a la fundacién, cuenta hoy con
aproximadamente 150 personas que gracias a esta innovacidn ven asegurada
su alimentacién diaria; aquellos que tienen otras necesidades, como la falta de
un sitio para vivir, pueden vincularse a la fundacién con una cuota de sosten-
imiento. Con el propésito de desarrollar estrategias en mercadeo, produccién,
logistica y otras que requieren para soportar su iniciativa, contindan investi-
gando y con ese fin se han acercado a la unidad de emprendimiento de una de
las universidades locales.

3. Descripcion eidética

Desde el punto de vista fenomenoldgico, la realidad empresarial esta cons-
tituida por hechos y esencias (estructuras eidéticas); hechos concretos, como
procesos, inversiones, operaciones, actividades; y esencias como la gestién
(¢cudl es la estructura eidética de la gestidn?), el mercadeo (icudl es la es-
tructura eidética del mercadeo?), etc. Toda esencia es, pues, una sintesis de
singularidades, atributos o caracteristicas irreductibles que estén en relacién
con el mundo de la vida empresarial. La tarea aqui es descubrir y describir la
esencia o estructura eidética del emprendimiento, que remite a las singulari-
dades de este fendmeno y a las relaciones bésicas existentes con el mundo de
la vida, lo cual se logra a partir de las experiencias y vivencias de los sujetos
que deciden emprender ideas de negocio.
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Con estas consideraciones y atendiendo la méxima regla de la fenomenolo-
gla expuesta por Husserl de “ir a las cosas mismas”, se intenta describir el eidos
del emprendimiento, en el entendido de que es una tarea compleja, especialmente
por la naturaleza multidimensional del concepto y por la confusién que han
generado las distintas nociones acufiadas en los afios recientes. Partimos, en-
tonces, de la pregunta esencial: ¢Qué es aquello irreductible en la vivencia del
emprendimiento? Es decir, ¢cuéles son los componentes que definen la esencia
o estructura eidética del emprendimiento? Podria preguntarse, también:

1. ¢éCémo despliega el emprendedor toda su creatividad en la blisqueda de
una oportunidad de negocio?

2. ¢Qué hace que, ante la posibilidad de realizar su idea de negocio, el em-
prendedor abandone la seguridad de un empleo y el estatus logrado en una
organizacién?

3. {Qué hace que el emprendedor nunca desista de su idea de negocio y en-
frente todas las vicisitudes por hacerla realidad?

4. ¢Por qué en el desarrollo de su iniciativa el emprendedor decide no poner
limite ni horario a su rutina laboral?

Estas y otras preguntas se pueden esbozar, aunque en esencia la respuesta
a estos planteamientos tiene que ver con la conducta humana, la cual descan-
sa decididamente en la voluntad, en el querer, en la firme decisién de hacer
realidad un proyecto; no obstante, es frecuente que muchos se queden en la
generacion de ideas novedosas y no avancen en el desarrollo de competen-
cias administrativas necesarias para la consolidacién de un negocio; puede
asegurarse, entonces, que no todos los sujetos tienen la suficiente voluntad
de poner en marcha un proyecto, y algunas veces prefieren abandonarlos,
aunque ello suponga pérdidas financieras y econémicas.

Todas estas son vivencias del emprendedor; pero al decir que son viven-
ciadas, se entiende la psique (actividad mental) del sujeto (percepciones,
impulsos, emociones, deseos, sentimientos, recuerdos, miedos) en relacién-
interaccién con el mundo concreto de la experiencia y con la cultura. De
esta manera, el sentido y validez del emprendimiento se da desde diferentes
perspectivas, en variedad de experiencias subjetivas, como constitucién in-
tersubjetiva y de sentido en el horizonte espacio-temporal del mundo de la
vida empresarial. En palabras de Herrera: “(...) la fenomenologia es filosoffa
de la experiencia humana que se establece entre el hombre, la realidad y el
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mundo”®. Asi, se comprende la experiencia del emprendedor en interaccién
con las estructuras del mundo de la vida, en el cual despliega tanto la concep-
cién de la idea de negocio como su puesta en practica.

El tema del emprendimiento se ha orientado consuetudinariamente desde
una estrategia econémica e instrumental, y una formacién centrada esencial-
mente en la educacién técnica y financiera para la creacién de riqueza, no da
cuenta del sentido profundo de la condicién humana, toda vez que deja de
lado la subjetividad y, por tanto, la voluntad del sujeto para el desarrollo de la
accion, la cual se expresa en actos de autodeterminacién, autoconocimiento
y autovaloracién, con la finalidad de aportar a la sociedad una nueva organi-
zacidn empresarial. Veamos estos actos:

3.1 Autodeterminacion

Husserl establece la distincién entre, decision racional y motivacién, por una par-
te, y, por otra, causalidad psiquica o pasiva, esta impulsa a adoptar ensefianzas que
se logran por afectos pasivos, esto es, “cuando yo sigo al otro es posible que
yo pueda reproducir sus ideas y eso hago”®. En el ambito del emprendimien-
to la decisidn racional es una voluntad que se expresa en la autodeterminacion
y en la decisién del emprendedor por desarrollar la idea de negocio como
realizacion de sf mismo, de su proyecto de vida; en contraste, la causalidad
pasiva se manifiesta en la decisién de emprender movida por una necesidad,
siempre que el sujeto trata de hacer coincidir lo que considera viable con sus
limitaciones. Cabe decir que la voluntad realizativa se logra si se cuenta con la
libertad y motivacién para actuar; se trata aqui de un impulso que potencia el
querer, mientras que cuando el emprendedor actta por necesidad, reacciona
acomodandose al entorno o a las convicciones del otro, razdn por la que no
compromete su voluntad totalmente. En suma, la distincidn entre la decisién
y la ejecucion es de sentido, y un abandono parcial o total de la voluntad condu-
ce al aplazamiento o fracaso de la idea de negocio.

Dicho de otra manera, cuando la voluntad supera la necesidad trascien-
de la motivacién y de esta forma se soporta la idea de negocio: la voluntad
se constituye en la medida en que el emprendedor descubre el verdadero
sentido de la accién de emprender, y esta accién se vigoriza por medio de
la comunicacién que ayuda a configurar el mundo de la vida y posibilita el
contacto entre el yo y el alter, no sélo con la riqueza de la palabra, sino con la

8 Herrera, Daniel. La persona y el mundo de la experiencia. Bogota: Universidad de San Buena-
ventura, 2002, p. 160.

?Hua. IX 1962, ¢ 42, p. 214.
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comunicacién gestual y visual por la que los demés sujetos pueden captar el
propdsito u objetivo planteado. Ricoeur lo dice asf: (...) la voluntad férrea es
la que tiene méas razones y argumentos, toda vez que determina y legitima el
impulso del sujeto y es a partir de ésta que construye la realidad dinamica e
intersubijetiva”'®.

La autodeterminacién del sujeto se afirma en la medida en que se revela
el sentido; a manera de ejemplo, y desde el plano histérico la voluntad reali-
zativa da cuenta de emprendimientos desarrollados a mediados del siglo XIX
en el contexto antioqueno, especificamente en la obra que ha sido llamada
Puente de Occidente del municipio de San Fe de Antioquia. Se destaca el del
ingeniero civil José Maria Villa Villa, quien no sélo identificé la oportunidad de
la exportacion via el puerto maritimo hacia los océanos Pacifico o Atlantico,
sino la distribucién del trabajo en la zona y el modo en que los municipios
aledafos podian contribuir desde sus fortalezas al proyecto, por ejemplo con
la fundicidn, el aserrio o la mano de obra; ademaés, logrd la aplicacién de sus
aprendizajes en experiencias previas internacionales como su trabajo en la
construccion del puente de Brooklyn en New York, por lo que se le atribuye el
titulo de violinista de los puentes colgantes; en todas estas acciones, se le concibe
como emprendedor y empresario pues logrd incorporarlos roles de disenador, in-
geniero calculista, jefe obra, jefe de produccién e interventor!'!.

En la actualidad dados los avances cientificos y tecnoldgicos de la econo-
mia del conocimiento, han surgido otras formas de emprendimiento, que no
requieren de la accién directa del emprendedor en el desarrollo de experien-
cias igualmente importantes, pero sf la voluntad y la capacidad de persuasién,
ademas del conocimiento necesario para identificar quién sabe y qué sabe
hacer; tal es el caso de las telecomunicaciones en Colombia en las que se
emplean actualmente figuras de tercerizacion.

De acuerdo con lo anterior, emprender es una acto intencionado de la voluntad que,
como tal, se despliega en la realizacién de su idea emprendedora (acto volitivo),
de tal manera que constituye el sentido y la razén de existencia para el empren-
dedor, entrafia una bdsqueda de alternativas, y, aunque no todos los sujetos
tienen la voluntad para llevar la idea a su realizacién, requieren la colaboracién
de los otros como ejecutores u operadores, pues los procesos adquieren distin-
tas perspectivas en funcidn de las experiencias organizativas en el mundo de la
vida. De hecho, todos emprendemos en el dia a dia acciones que tienen que ver
con lo ladico, lo afectivo, lo econdmico, lo social, entre otros.

10 Ricoeur, Paul. Lo voluntario y lo involuntario. El proyecto y la motivacidn. Buenos Aires: Docencia,
1986, p. 85.

' CorraDINE, Alberto. “Noticia histérica del Puente de Occidente sobre el rio Cauca, Santafé
de Antioquia”. En: Boletin de historia y antigiiedades, Vol. 96, No. 846, 2009, pp. 601-652.
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3.2 Autoconocimiento

Otro elemento fundamental del eidos del emprendimiento es el autocono-
cimiento que debe tener el sujeto de si para potenciar su intencién creadora;
para ello debe reflexionar sobre sus capacidades, sus aspiraciones y expecta-
tivas, entre otras dimensiones, en aras de clarificar su papel en la sociedad y
definir su proyecto de vida. Asi, la autoevaluacion o autoexamen, es el medio por el
cual el sujeto aclara sus fortalezas y limitaciones, asi como su responsabilidad
en la decisién y en las acciones que despliega desde el punto de vista social,
econdmico y ambiental, en coherencia con una posicién ética.

En este sentido, al decir de Husserl en Psicologia fenomenoldgica'?, la contribu-
cién de Brentano a la fenomenologia es el reconocimiento de la “intencionali-
dad” como propiedad de la conciencia; aqui puede decirse la intencionalidad
como un “ver interno” o introspeccidn que constituye “(...) la esencia de toda
vida psiquica, la conciencia como siendo consciente de algo y, en ese senti-
do, “la evidencia de la experiencia interna””!*. Asi, pues, volver la atencién
a la experiencia implica esclarecer las estructuras de la voluntad, las cuales
pasan por el impulso, o acto volitivo, hasta el hecho concreto de la voluntad,
momentos que no necesariamente se dan en un mismo horizonte temporal y
cuyo intervalo puede tardar o acelerar la decision.

De tal forma, un emprendedor autodeterminado adquiere dominio sobre
sus acciones; no obstante, sostener la iniciativa empresarial requiere afirmar
la voluntad y contar con capacidades y conocimientos para constituir y ejecu-
tar la idea de negocio, pero, ademés, es necesario tener valores como autono-
mia y libertad, y un auténtico sentido de responsabilidad para hacerla viable
socialmente.

3.3 Autovaloracién

Para Husser! (...) los valores son concebidos en este contexto como reali-
dades objetivas de caracter universal que pueden aprehenderse con el corres-
pondiente acto de conciencia”'*. Entonces, la autovaloracién o componente

2 Huya. IX § 3, d.

13 Varcas GUILLEN, German. Seminario Formacion e intersubjetividad. Relatorfa de febrero. Univer-
sidad Eafit. Medellin: Doctorado en Administracién, 2011, p. 6.
14 Varcas BearaNO, Julio César. "La ética fenomenoldgica de Edmund Husserl como ética de

la “renovacién” y ética personal”. En: Estudios de Filosofia. Revista del Instituto de Filosoffa Uni-
versidad de Antioquia, 2007, No. 36, p. 66.
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axiolégico del sujeto constituye una practica que pertenece a la esfera de la rea-
lidad obijetiva en la que los valores se pueden aprehender de manera anéloga a
la percepcién®®.

Como expresidn de la razén humana, la autovaloracidn representa para el
sujeto la capacidad de valorar sus acciones, al igual que realizar actos de valo-
rar; en esencia esta autovaloracién trasciende a la esfera intersubjetiva, repre-
sentada en las interacciones o intercambios con los sujetos. Husserl lo expresa
asf: “(...) queda por resolver por qué una ética individual significa a la vez una
ética social y cultural...”'®. En efecto, el sujeto no sdlo desea su propio bien,
sino también el de los otros, es decir, el hecho mismo de pertenecer a la socie-
dad implica, en un sano sentido, la generacién de una idea en bien propio y de
los demas, y en caso de presentar conflictos o problemas intentar una solucién
ética, justa y equitativa.

Una vez opera la voluntad, el emprendedor renueva el dominio de si mismo
para interactuar en el mundo de la vida, mundo en el que se crean empresas y
organizaciones con diferentes intereses y metas; tales organizaciones orientan
estrategias sustentadas en cédigos de conducta, en cuyo escenario el sujeto
dispone de una ética, es decir, de un ideal de vida. Efectivamente, Husserl defi-
ne la ética como una disciplina cientifica o filoséfica cuyo tema es la subjetivi-
dad que se autodetermina racionalmente lo que significa, en términos fenome-
nolégicos, identificar un ideal de vida'".

Para el emprendedor, entonces, la autovaloraciéon refuerza su voluntad, no
sélo en el momento de la concepcidn de la idea, sino en su futuro desarrollo;
implica, ademéas, en el terreno de la accién, la adopcién de practicas y proce-
dimientos responsables a partir de los ambitos econémico, social y ambiental;
es decir, la iniciativa debe ser sustentable y sostenible econémicamente, debe
contar con el respeto y la responsabilidad de todos los actores que participan
en ella y, finalmente, ha de minimizar el impacto tecnoldgico sobre el medio
ambiente y la contaminacién del medio social.

3.4 Mundo de la vida

Todas estas dimensiones de la razén, necesarias para concretar la iniciativa

15 {dem.
1o Hua. XXVII, p. xix.
17V arcas Bejarano, Julio César. Op. cit., p. 78.
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empresarial, tienen lugar en el mundo de la vida donde encuentra motivo la
experiencia de emprender, como una forma de proveer sentido y significado a
la accién del sujeto; este mundo de la vida es considerado también horizonte
de significaciones en la medida en que garantiza las capacidades, recursos,
ideas, relaciones necesarias para su puesta en practica.

Existe otra instancia singular en el emprendimiento relacionada con la ne-
cesidad de disponer lo nuevo, como lo manifesté hace algunos afios Schum-
peter'8; se trata de crear nuevas rutas de pensamiento, otras posibilidades o
acontecimientos, pues la dindmica humana demanda emprendedores capa-
ces de encontrar soluciones a problemas, de modificar o transformar la propia
vida, la sociedad y el mundo organizacional.

En efecto, en el mundo de la vida la empresa precisa de innovacién como
una forma de aplicar la creatividad en los productos, procesos, materias pri-
mas y demés actividades productivas que deben conducir a la generacién de
valor, lo que exige, a su vez, la voluntad y la conciencia para transportar las
ideas del campo intuitivo al campo de su realizacién.

Sin embargo, aunque se reconoce la importancia de la innovacién en el
crecimiento econdmico y los factores que condicionan el nivel macro y micro
del mundo de la vida empresarial, se propone aqui la inclusién de la sub-
jetividad; en ella esta presupuesta la voluntad o intencionalidad del sujeto.
Esta asegura, en gran parte, la culminacion de la idea empresarial. En suma,
se propone la complementariedad de estos dos componentes necesarios en
el proceso formativo de las instituciones y organizaciones dedicadas a esta
actividad.

Las demés actividades empresariales (relacionadas con la utilidad econé-
mica, el riesgo y la inversidn entre muchas otras), cobran importancia cuando
se decide crear una empresa, pero estas no definen por si mismas la esencia
del emprendimiento, sino que son complementarias dado que la autodetermi-
nacién del sujeto es la clave para la generacién del mismo.

3.5 Intersubjetividad

Para la fenomenologfa la intersubjetividad es vital, pues como dice Herrera:

18 Santos, M. Los economistas y la empresa. Empresa y empresario en la historia del pensamiento econd-
mico. Madrid: Alianza, 1997, p. 53.
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"el mundo no es exclusivamente nuestro”!'’. La voluntad individual represen-
tada en el yo puedo, con el propdsito de desarrollar una accién conjunta tras-
ciende a un yo comunitario. En este mismo sentido, las relaciones reciprocas
de estar junto al otro y en relacién con el otro, generan una confluencia de
voluntades para actuar e intervenir en una empresa, animados por una fuerza
que cohesiona y potencializa la accidn de sus miembros. En otros términos, el
emprendedor percibe que en todas las actividades del proceso creador es ne-
cesaria la colaboracién de otros sujetos para potenciar su voluntad; méas ain,
comprende la ventaja que representa la confluencia de voluntades (o voluntad
comun), cuyo papel, ademas de captar oportunidades, informacién y recursos
es ayudar a enfrentar los problemas de la gestion.

Este actuar comin, mediado por el acto de la comunicacién, implica que
cada uno de los sujetos puede movilizar la voluntad del otro en cumplimien-
to de una meta o proyecto, mediante la unién de esfuerzos o convergencia de
voluntades. Asi, desde el emprendimiento la intersubjetividad tiene su maxima
expresién en iniciativas de tipo solidario o asociativo, caracterizadas por la
cooperacién, la pertenencia comdn de la propiedad y los medios de produc-
cién, pero, fundamentalmente, por una voluntad comiin que potencia las expe-
riencias o acciones individuales o subijetivas, intencionadas por medio de la
comunicacion.

Inherentes a la intersubjetividad, brotan también las dificultades; en el &m-
bito empresarial el manejo del personal, por ejemplo (que para algunos ha
sido considerado un asunto administrativo sin importancia y que no requiere
de habilidades especiales), constituye un punto critico en relacién con la for-
ma de orientar el trabajo colectivamente, dando lugar a actos de inhumanidad
y practicas administrativas inflexibles. Sin embargo, la riqueza de la intersub-
jetividad es tal que incluso las mayores dificultades sirven de motivacién e
impulso para la creacién, la innovacién y el progreso; son, en suma, el terreno
propicio para aplicar el principio de la corregibilidad.

3.6 Personalidades de orden superior

En estos actos comunitarios es donde se da la conviccidn colectiva, se
constituyen estratos de sociabilidad de un orden mayor llamados por Husserl
“personalidades de orden superior” (POS), los cuales pertenecen al mundo de
la vida concreto y se ordenan como sistemas de acciones y objetivos defini-
dos cominmente. Estas personalidades de orden superior portan un caracter,
unas capacidades y unas facultades para la toma de decisiones; también de

19 Herrera, Daniel. Op. cit., p. 166.



190 - Clara Inés Orrego Correa

ellas emergen construcciones andlogas como normas, disposiciones y poli-
ticas, hacia el logro de las acciones de tipo social, tanto para los que han
participado de la experiencia colectiva directamente, como para aquellos que
actGan como trabajadores, proveedores, clientes, etc. El Estado, las ciudades,
las universidades, las instituciones, las corporaciones y las empresas, entre
otras, son personalidades de orden superior; y son ellas quienes proveen el re-
ferente normativo necesario para alcanzar la legitimidad social, a la que tiende
toda voluntad de emprender.

4. Modelo dindmico de formacion a partir de la voluntad de
emprender

De acuerdo con lo anterior, y teniendo en cuenta que el emprendimiento es
un fendmeno dindmico articulado al mundo de la vida con una relacién de ida
y vuelta, se justifica la representacién que aquf se hace, asociado con la figura
de una espiral (ver Figura 2), en la cual se despliega la voluntad individual hasta
configurarse en la voluntad comdn. La circularidad representa la fuerza de la
voluntad en el horizonte espacio-temporal, en el que se disponen las ideas
y oportunidades que cruzan el mundo de la vida y que el emprendedor debe
identificar, estructurary llevar a la practica. Este mundo de la vida representa,
al mismo tiempo, la fuente de renovacién constante del emprendedor, como
terreno fértil para la creatividad, que se entreteje en los actos de decisidn,
representacion y valoracion.

Ahora bien, la comunicacién se da en la intersubjetividad y es por medio de
ella que el sujeto realiza el proceso conceptual para describir una accién, un
objeto, un pensamiento, o, simplemente, para justificar una decisién y compro-

Voluntad comdan
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Relacién comunicacién-persuasion
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meter la decisién de los otros, sin abandonar la trascendencia de sus conviccio-
nes. En consecuencia, la comunicacién es el sistema circulatorio que nutre la
voluntad, toda vez que el emprendedor da cuenta, por medio del lenguaje, de
su actividad psiquica de tal modo que los otros acepten su deseo o pulsién de
crear. Entonces, enlazar la decision del emprendedor con las acciones posterio-
res, constituye la esfera de inteligibilidad del acto creador, y, en esta direccidn,
el sujeto otorga sentido a la argumentacion, al didlogo y a la negociacién. Cabe
decir: la intersubjetividad busca comprender el sentido colectivo mediante el
proceso de la comunicacién, pues es a partir del didlogo que se produce la in-
teraccién y la deliberacién con el alter, lo cual demanda una cualificacién de los
argumentos si se quiere lograr la constitucién de un horizonte de sentido.

Se entiende que las personalidades de orden superior POS tienen el com-
promiso de formar para el emprendimiento, su responsabilidad es promover
y fortalecer el sistema de valores, la voluntad individual y comun, asi como
transitar a un proyecto intersubjetivo que integre y consolide la formacién hu-
mana del emprendedor, todo lo cual sélo se logra si se descubre el significado
y la trascendencia de la accidén emprendedora.

Por otra parte, y siguiendo con la explicacién de la Figura 2, podemos decir
que esta dinamica creadora se organiza para efectos de planificar su desarro-
llo en etapas o fases que obedecen a la ldgica, son ellas: preincubacién, (con-
cepcién de la idea, impulso) incubacidén (creacién) y posincubacion (sosteni-
bilidad) procesos que no necesariamente son lineales, sino circulares, pues
como argumenta Dether:

El “proceso emprendedor” no es una evoluciéon lineal armoniosa; en gene-
ral, las transiciones entre cada una de estas fases implican crisis de con-
fianza, ansiedades ante la incertidumbre y reformulaciones —a veces giros
radicales— en los conceptos y los objetivos originales del negocio. Muchas
“iniciativas emprendedoras” logran llegar a una etapa avanzada y regresan
a una o varias fases anteriores que se ponen en evidencia como débiles o
equivocadas; a veces, se saltan pasos que seran completados mas adelan-
te?,

Por todo lo anterior, puede concluirse lo siguiente:

* La tarea de fundamentar y ejecutar el emprendimiento desde la for-
macién humana es alcanzable en la medida en que se articule la autodeter-
minacion del emprendedor al modelo de formacién, de tal forma que se oriente
su perfil en relacién con las variantes encontradas en la investigacién vy, a
la vez, se integre a las redes sociales que apoyan el impulso y la voluntad

20 DeTHER, Mario. Emprendedores en el proceso emprendedor. En: http://www.mariodehter.
com/emprender/emprendedores-en-el-proceso-emprendedor_3164/, 2009.



192 - Clara Inés Orrego Correa

para emprender; mismas que, luego, colaboraran en su consolidacién em-
presarial.

* Es claro que es por medio de la comunicacién que es posible arti-
cular la voluntad individual y la voluntad comun en la perspectiva de una
convivencia de cooperacién; de este modo, puede considerarse la persua-
sién como unidad de conciencia en cuanto intencional, que incluye en el
mundo de la vida psiquica momentos como la autodeterminacion o el querer,
la autovaloracion o el valer y el autoconocimiento o juicio.

* Finalmente, desde la perspectiva fenomenoldgica se puede lograr
una aproximacioén a la descripcién del emprendedor como una persona con
conocimiento, motivacion y voluntad suficiente para desarrollar su idea o iniciativa en
forma creativa, con valores y determinacion para llevarla a la prdctica de manera inter-
subjetiva, y con el objetivo ético de lograr impacto en el mundo de la vida empresarial.
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The ethic that was born in the metaphysic possibility
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Resumen

El actuar ético en el hombre es una
demanda imperante en las sociedades
y, ademés, es la fuente de diversas dis-
cusiones filoséficas frente a conceptos
propios de la teorizacién ética como
lo son: la perfeccién, la teleologia y la
validez. En este estudio revelaremos
las condiciones bajo las cuales nos es
posible hablar de un actuar ético en el
hombre, poniendo en el centro de la
discusién la metafisica como una con-
dicién necesaria para la generacién del
actuar ético, y planteando una nueva
interpretacion para algunos de los con-
ceptos éticos discutidos por la filoso-
fia. Todo lo anterior se realizard toman-
do en consideracién los argumentos
expuestos por Julia Iribarne acerca de la
ética desde la perspectiva de Edmund
Husserl.
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Abstract

The ethical action in man is a de-
mand prevailing in the societies and is
the source of different philosophical
discussions in front of theorizing con-
cepts of ethics as are perfection, teleo-
logy, and validity. In this study we will
reveal the conditions under which we
can speak of an ethical act in man, and
putting in the center of the discussion,
the metaphysics as a necessary condi-
tion for the generation of acting ethi-
cal and proposing a new interpretation
for each one of those ethical concepts
discussed by the philosophy. All that,
taking in consideration the ethical ar-
guments realized by Julia Iribarne and
Edmund Husserl.

Key words
Anonymous original flow, Conscien-
ce, Become, Ethics, Man, Person, To be.

* Este articulo es un reconocimiento al trabajo realizado por la filésofa argentina Julia Valen-
tina Iribarne en sus estudios acerca de la fenomenologia de Edmund Husserl en el libro titulado
De la ética a la metafisica. De igual manera, se propone realizar una inversién tedrica de dicho libro
publicado por la editorial San Pablo en el afio 2007.
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El habitar del hombre en el mundo, sus relaciones consigo mismo, con la
sociedad y con su entorno son objeto de anélisis para variadas disciplinas,
como lo son: el derecho, la antropologia, la psicologia, etc. Todas ellas se
encuentran al servicio de una fundamentacién Gltima que le dé al hombre un
porqué y un cémo actuar. De igual manera, la filosoffa arroja algunas luces
acerca del hombre y su habitar, pero con la diferencia de abocarse a preguntas
fundamentales, como: éen realidad soy? Y si soy, siguiendo a Kant, équé puedo
saber? ¢Qué debo hacer? Y équé me es licito esperar?

Esta alusion al ser y lo que ha de seguirse respecto a la condicién de exis-
tir como hombre, abre la posibilidad de una meditacién metafisica, devenida
desde el anélisis de lo que nos es dado experimentar como seres aqui y nues-
tro actuar como hombres auténticos, sociales y mortales.

De esta manera, el horizonte de accién del ser humano se acrecienta y la
ética, como disciplina filoséfica dedicada a la fundamentacién de la conducta,
se encarga de dictar a los hombres algunos parametros de comportamiento
que se deben seguir con miras a la autopreservacién y estabilidad de la so-
ciedad, en consonancia con lo que esta considere como el sentido de ser del
hombre.

En este panorama, caben preguntas acerca de équé tan objetiva es la ética?
¢Es una posibilidad como las demés posibilidades de ser? ¢Qué implica para
el individuo reflexivo un actuar ético? Y si no hay actuar ético, équé habrd? cSe
ha perdido el fundamento de la ética y se han enceguecido las obligaciones
del hombre respecto de si mismo?

Estamos en el horizonte de una tecnificacién de la conducta, de un “extra-
viadamente habita el hombre”. Este extravio bien puede evidenciarse en un
simple escepticismo frente a lo que la ética puede lograr en la vida subjetiva
y en la vida comunitaria. Tal escepticismo, propio de nuestra época y temido
por Edmund Husserl al inicio de sus investigaciones éticas, hace posible edi-
ficar un paralelo entre su época y la nuestra, haciendo de su propuesta una
posibilidad de andlisis para nuestro contexto.

Para que este escrito resulte més esclarecedor y pueda lograr el cometido
de instaurar la ética como una posibilidad en el horizonte de sentido del hom-
bre, en cuanto este es en el mundo, se hace menester una breve explicacién
de aquellos fundamentos que hacen posible, en el andlisis husserliano, la ex-
periencia ética en el sujeto y que nos permitiran hablar de la metafisica a la ética.
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&Qué es ser en el mundo?

Cuando se habla del ser en el mundo, bien puede aplicarse esta categoria
a la totalidad de los entes con los que nos encontramos en el mundo; ser en el
mundo, entonces, podria ser predicado no sélo de los animales sino de las cosas,
asf como del hombre mismo. De este modo encontramos el predicado ser como
una, si se quiere, propiedad que logra poner la totalidad del mundo circundante
en un mismo estrato.

¢Qué compone esta categoria ser y qué significado cobra para el hombre,
Gnico ser capaz de tomar conciencia de sf mismo? En este punto me remito a
algunas apreciaciones hechas por la filésofa argentina Julia Valentina Iribarne,
las cuales hacen alusién a esta categoria como un andnimo fluir originario.

¢Qué compone la categoria de ser? Este estado, en el que se encuentra el
hombre y su mundo circundante, se define como un estadio primordialmente
influenciado por un sistema de impulsos, donde la temporalidad no cobra senti-
do y se mantiene un “fluir [del tiempo] que es propio de lo viviente"!, eliminando

conceptos como la duracién, la autoconciencia de un “ser en el tiempo”, “es un
cambio sin nada que cambie |...] no hay nada que dure”?.

Por otra parte, la categoria andnimo abre el camino de la reflexién acerca de
équé significa para el hombre este originario fluir? Sencillamente y cifnéndome
a la definicién de andnimo que logramos obtener en el Diccionario de la Real
Academia Espanola, este andnimo pone de manifiesto la propiedad oculta del
hombre, en cuanto persona, identidad. En otras palabras, este andnimo fluir origina-
rio mantiene en germen el devenir persona, es decir, un sujeto de habitualidades,
tendencias, intereses, etc.

Bajo la perspectiva de una persona ya constituida, este andnimo fluir originario
bien pudiese asimilarse a la nada constante, eliminada con la toma de concien-
cia del individuo y con el reconocimiento del "yo puedo”. Este “yo puedo” re-
conoce a la persona en cuanto conciencia encarnada, con un cuerpo y algunas
limitaciones propias de estar en determinado lugar, en determinadas situacio-
nes y con habitualidades derivadas de su caracter intersubjetivo: la tradicidon,
la cultura y la historia en la que se halla inserto, factores que determinarén el
futuro desarrollo de la subjetividad trascendental, en cuanto constituyen un ho-
rizonte de posibilidades propias para cada uno.

Pero, retomando el orden en el que se pretende llevar esta exposicidn, cen
qué momento y bajo qué situaciones el sujeto andnimo abandona este estado
que comparte con el mundo circundante?*

" [RiBARNE, Julia. De la ética a la metafisica. Bogota: San Pablo, 2007, p. 85.
216id., p. 87.

* En este punto, me permito hacer una aclaracién: me tomo el atrevimiento de hacer cierta
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Se trata de saber cémo es posible construir una personalidad tnica e ir-
repetible sobre la base de ese fluir anénimo originario |...]. Desde el momento
en que la primordialidad se muestra como primer estadio genético del desar-
rollo personal, es necesario descubrir el eslabdén que vincula la primordialidad
con el yo constitutivo de un estrato mas alto’.

El hombre en este estadio es movido por instintos primordiales, o aquello
que Husserl denomina como motivaciones pasivas, que a su vez funcionan
como sustrato para la posterior toma de conciencia acerca de si mismo. “El
centro-yoico en accién en este estrato primordial no sabe de si mismo aunque
act@a a partir de un nicleo yoico™. Asi pues, el nacimiento trascendental, el
inicio del devenir persona, se podria designar como una toma de conciencia
de los propios “funcionamientos que en el curso del desarrollo conduciran a
la objetivacion”s.

Los procesos de objetivacién, dado su inicio en el conocimiento de los
propios actuares que anteriormente se nos presentan como instintivos, se
cimenta en el reconocimiento de la capacidad de conocer-se y, como mencio-
nédbamos anteriormente, en el "yo puedo”. En definitiva, se inicia una bdsque-
da de la verdadera constitucién del sentido mismo, con un afan si se quiere
cientifico:

El hombre —un ente entre nosotros— “hace ciencia”. En este hacer acaece
nada menos que la irrupcién de un ente, llamado hombre, en el todo del ente
y, en tal forma, que en esta irrupcién y mediante ella, queda al descubierto el
ente en su qué es y en su como es. Esta descubridora irrupcién sirve, a su modo,
para que por vez primera el ente se recobre a si mismo’.

Esta alusién de Heidegger, nos remite a una concepcién que pareciese
compartir con Husserl: el hombre hace ciencia, es consiente en alguna medida
de su ser-en-el-mundo y se encuentra en la constante bldsqueda de su qué y
su cémo es. Este interés ha de ser fruto de una motivacién propia del hombre
y nacida en su toma de conciencia.

En resumen, distinguimos en el ser del hombre dos momentos: un andnimo
fluir originario y su posterior devenir persona; aquello que separa la existencia del
hombre en estos dos momentos es una toma de conciencia acerca de sf mis-

analogia entre el hombre y su mundo circundante sélo a fuerza de que ambos se encuentran en
condiciones iguales respecto a los efectos que logra el tiempo e incluso el espacio en su estar
en el mundo, mas no refiriéndome a la caracteristicas intrinsecas de estos.

“IriBarNE, Julia. Op. cit., p. 90.
> 1bidem.
5 16id., p. 91.

" HeibEGGER, Martin. ¢Qué es metafisica? [en lineal. consultado: [24, mayo, 2011]. Disponible
en: http://www.hiedeggeriana.com.ar/ (p. 2).
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mo, nacida de una motivacién teleoldgica inherente al hombre, que le hace
abandonar la homogeneizacién del simple ser iniciando su conocer.

... hay que indicar aqui que la teleologia, forma de todas las formas par-
ticipa en este desarrollo |...] el proceso total que va desde la comunicacién
instintiva, una vida decantada y una historia oculta, tanto como el paso de la
ménada® dormida a la despierta. Y luego el pasaje de la conciencia de si mismo
racional a la conciencia de la humanidad y a la comprensién del mundo, apa-
rece de jure, en el alma germinal de cada monada’.

Ser del Hombre
¢Qué se denomina como una teleologia del hombre?

Aquello que se esgrime como garante de un inicio en el devenir persona es la
toma de conciencia nacida y dirigida desde la razén. Con esta mencién a la ra-
z6én comenzamos a hallar en el individuo un nicleo de reflexidon orientado a la
fundamentacién de sus actos, condicién necesaria tanto para el crecimiento de
su caracter social, como para su funcién en cuanto personalidad auténticamen-
te ética. Asi, pues, la ética, regida por la razén, da lugar a la accién del hombre
singularmente y en su co-existir con sus semejantes, en razén de que ambas fa-
cetas del hombre tienden a la perfeccién de sus acciones por medio de la razdn.

“... la razon que hace posible la actitud ética y la actitud ética que, habitualizada, es base
para el avance critico de la razén"'°.

Pero, este caracter teleolégico del actuar ético no es conocido de primera
mano por el hombre, este ha de descubrir en su actuar y en sus motivaciones
aquel centro de accién. De esta manera, la historia cobra importancia en la
generacion de la subjetividad mientras podamos encontrar en ésta rastros de
aquello hacia lo que tendemos, e igualmente se levanta como evidencia de una
teleologia en la humanidad en general. Esta actitud que logra reconocer a la
persona como un sujeto en constante devenir es aquello que Husserl denomind
fenomenologia de la génesis, Gnica que puede lograr una vision panoramica de nues-
tro existir, reconociendo un caracter teleoldgico: “... decimos que la génesis es
condicién de posibilidad de la teleologfa y que si la génesis, cualquiera que sea,
culmina, ha sido teleolégica”!'.

8 Husserl emplea el término leibniziano ménada para designar ese fundamento inefable, lo
ha elegido porque para leibniz la ménada tiene en si misma el fundamento de su unidad. lo que
tiene unidad en sf mismo es absoluto e irrepetible.

 IriBARNE, Julia. Op. cit., p. 111.
10 15id., p. 28.
'1bid., p. 194.
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Bajo este panorama cabe la interrogacién acerca de: écdmo comprender
la presencia de una teleologia tendiente al perfeccionamiento de la accién,
en situaciones en las que el sujeto toca la irracionalidad, es decir, no actta
éticamente? En este punto, habria que distinguir aquello que entendemos por
irracionalidad.

Por irracionalidad se entiende primeramente, en relacidén con el andnimo
fluir originario, el mantenerse en un constante sin-sentido anterior a cualquier
toma de conciencia. Y en segundo lugar, la irracionalidad renace a causa de
una situacién posterior a la toma de conciencia del individuo, la cual excede
todo aquello que hemos constituido como nuestros horizontes de sentido re-
tornando a aquella “nada” vacia, aunque en esta ocasidn, vacia por una suerte
de excedencia en nuestro cotidiano existir y entender.

En cuanto a la primera caracterizacién de la irracionalidad podrfamos
apuntar lo siguiente: dado que este estado es anterior a cualquier toma de
conciencia, el Ginico garante de la existencia de una teleologia en el sujeto, en
este estado, es la toma de conciencia posterior, es decir, el reconocimiento de
la existencia en germen de la subjetividad trascendental.

Respecto a la segunda acepcién de la irracionalidad, me permito citar lo
siguiente: “la irracionalidad del factum trascendental que se expresa en la cons-
titucién del mundo féactico y de la vida factica del espiritu: esto es, metafisica
en un nuevo sentido”!'?. Pero, ¢qué es metafisica? ¢Qué se pretende introducir
con esta alusién?

La pregunta metafisica, a mi entender, no deja de ser una pregunta por la
fundamentacién. Esta pregunta nos sobreviene precisamente en aquellos mo-
mentos en los cuales la fundamentacién nos resulta ausente y nos trasciende
el sin-sentido. La situacién demanda de la persona una actitud, si se quiere,
cientifica que le haga ir en busca de alguna fundamentacién, y es en este mo-
mento donde la ética puede nacer y renacer en su sentido més puro:

La ética pura deviene la ciencia que descubre, desde el punto de vista préac-
tico, la facticidad teleoldgica de la subjetividad y hace explicito lo implicado en
ella: su estructura fundamental teleoldgica cuya eficiencia se radicaliza a través
del esfuerzo racional'®.

Esta condicién era reconocida en los estudios de Edmund Husserl como
necesaria,

12 HusserL, E. Erste Philosophie 1. Editado por Rudolf Bohem. Hua. VII. La Haya: Martinus Ni-
jhoff, , 1956, p. 188.

" IriBARNE, Julia. Op. cit., p. 28.
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. la auténtica existencia humana requiere la lucha eterna entre la caida
en la inactividad de lo convencional, o lo que quiere decir esencialmente lo
mismo, una vida en la razén perezosa, en lugar de una vida que surge de una
auténtica originalidad, que despierta repetidamente lo que es viejo y lo une con
lo nuevo (Hua. XIV, p. 231).

Asi, pues, cada situacién que excede nuestra constituciéon de sentido, bajo
las circunstancias anteriormente nombradas, se encuentra a la espera de un
sentido en el marco de la existencia subjetiva, se halla dvida de una renovacién
y perfeccionamiento del sujeto, que le permita avanzar en su propia construc-
cién de sentido, haciendo de este un sujeto teleolégico, como lo menciona-
mos anteriormente, tendiente a la perfeccién de sus acciones por medio de
la razdén.

La actitud auténticamente ética, nacida de la inquietud metafisica, se le-
vanta como garante de una toma de decisidon que pueda dar cuenta del senti-
do de la propia existencia.

éDe la metafisica a la ética?

Conforme con lo expuesto anteriormente, podriamos concluir que real-
mente la metafisica posibilita el crecimiento de la ética y es una parte funda-
mental de la construccién de la subjetividad.

Por otra parte, tropezamos con algunas dificultades cuando llevamos este
andlisis al plano de nuestra realidad dado que, bajo esta vision, tanto la ética
como la metafisica se hallan al servicio de una teleologia y si esta existiese tan
inherentemente al hombre, no habria cabida para una teleologia del mal.

Si bien podemos reconocer a cada uno de los individuos que conforman la
sociedad como personas, no todas estas llevan una vida auténticamente ética.
El hecho de realizar la pregunta metafisica por el sentido y tocar la irraciona-
lidad en cualquiera de las modalidades anteriormente nombradas, podriamos
decir, es una condicidn necesaria pero no suficiente para generar el desarrollo
auténtico de la persona. Este solo es posible por una decisién personal y un
esfuerzo racional riguroso asumido por cada individuo.

Igualmente, hay ciertas condiciones que no se pueden obviar de la condi-
cién humana y que requieren ser cumplidas para poder generar una reflexién
profunda acerca del propio ser, ya que: "mientras el yo se mantenga en actitud
practica, el interés practico de la preservacién de si mismo impide los actos
conducentes a la propia plenificacién: es necesario librarse de las preocu-
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paciones de la vida"'. Es decir, la capacidad de devenir persona se halla en
germen en cada uno de nosotros, y puede mantenerse en esta situacién con-
forme a las circunstancias y decisiones que se tomen.

De la misma manera, un segundo obstaculo es aquel que incumbe a lo es-
pecifico del actuar en cada hombre. No podemos reducir el hombre a un ser
constituido Ginicamente de razén que actla en situaciones arbitrarias bajo el
amparo teleoldgico de la perfeccién. El hombre se encuentra también consti-
tuido por sentimientos, que configuran una parte importante de su actuar en
el mundo, le revelan su vocacion.

El conocer, asi como el sentir, mueve la voluntad del individuo e inicia una
escala de valores conforme a aquello que cada hombre siente es su plena rea-
lizacidén, y en conformidad con esta ejerceré su actitud ética frente al mundo.
De esta manera, se pondré en situaciones propias a su vocacién que le man-
tendréan en constante perfeccionamiento. Aunque, como anotdbamos anterior-
mente, también esta faceta sentimental del hombre requiere de cierto esfuerzo
racional, en tanto el hombre conozca y distinga sus reales sentimientos.

Conclusiones

Para finalizar, reitero mis anteriores palabras: “realmente la metafisica posi-
bilita el crecimiento de la ética y es una parte fundamental de la construccién
de la subjetividad”, puesto que la actitud ética es una construccién que inicia
con la inquietud metafisica y es renovada por la misma a lo largo de la vida del
individuo. Este proceso requiere de un compromiso del sujeto con su cons-
truccidn personal, al igual que un compromiso con la realizacién del otro, ya
que hacemos parte de una sociedad y no podemos tomar la indiferencia como

nuestro “pan de cada dia”. En consecuencia, al hablar de la ética tendremos
que partir de la metafisica e ir de la metafisica a la ética.

En este punto, solo me resta una dltima interrogante: ¢Cuél posicién to-
mara un filésofo respecto a la cuestién metafisica que nos afecta a todos?
¢Cuél posicion le permite actuar éticamente conforme a su profesiéon y deseo
constante de conocer?

La filosoffa —eso que nosotros llamamos filosofia— es tan sdlo la puesta
en marcha de la metafisica; en esta adquiere aquélla su ser actual y sus explicitos
temas.

Y la filosofia sélo se pone en movimiento, por una peculiar manera de poner
en juego la propia existencia en medio de las posibilidades radicales de la exis-

' TriBARNE, Julia. Op. cit., p. 111.
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tencia en total. Para esta postura es decisivo: en primer lugar, hacer sitio al ente
en total; después, soltar amarras, abandonéndose a la nada, esto es, librandose
de los idolos que todos tenemos y a los cuales tratamos de acogernos subrep-
ticiamente; por iltimo, quedar suspensos para que resuene constantemente la
cuestion fundamental de la metafisica, a que nos impele la nada misma: ¢Por qué
hay ente y no mds bien nada?"
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