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PRESENTACION

PALABRA
Nos rodea la palabra (...)

la que ofrecemos a nuestros amigos
la que acuitamos

para el amor la queja

la lisonja

moneda de sol

0 de plata

en ella nos miramos

para saber quiénes somos

nuestro oficio

y raza

refleja

nuestro yo

nuestra tribu

profundo espejo

y cuando es alegria y angustia

y los vastos cielos y el verde follaje
y la tierra que canta {es}

entonces ese vuelo de palabra (. ..)

AURELIO ARTURO

El Anuario Colombiano de Fenomenologia es un proyecto que se origina
en la Universidad Tecnoldgica de Pereira en el afio 2007. Con los versos
del poeta Aurelio Arturo, con su vibrante palabra, se inaugurd el “Anuario
Colombiano de Fenomenologia”, y hoy continta en esta séptima entrega.
Inicialmente fue un propdsito conjunto de tres universidades colombianas:
Tecnoldgica de Pereira, del Valle y Pedagdgica Nacional, al cual se fueron
uniendo otras universidades y en la actualidad son seis las que comparten
esta apuesta por la fenomenologfa y la hermenéutica en Colombia.
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El origen del Anuario esta relacionado con un suceso particular de la
Escuela de Filosoffa de nuestra universidad. En marzo de 2001, algunos
estudiantes crearon la revista de filosoffa “Parado&a”. En el afio 2005 propuse
hacer un niimero especial dedicado a la fenomenologfa para lo cual solicité
la colaboracién de profesores de Argentina, Perd, México, Estados Unidos,
Espafia, Alemania y Colombia'. Durante afio y medio se estuvo trabajando
con los textos recibidos que eran en su mayoria inéditos. Este material
superaba las expectativas de la revista de filosoffa; asf que me comunique
con los colegas Germéan Vargas y Juan Manuel Cuartas y en conjunto
tomamos la decisién de disponer de este valioso material para fundar el
Anuario Colombiano de Fenomenologia. El proyecto fue avalado luego por
los maestros Daniel Herrera y Guillermo Hoyos, aduciendo el primero la
responsabilidad de mantener vivo el proyecto.

El lanzamiento del primer volumen se hizo en la U. Tecnoldgica de Pereira
el 14 de diciembre de 2007, los invitados: Daniel Herrera, Germén Vargas,
Juan Manuel Cuartas, Harry P. Reeder y Pedro Juan Aristizabal, el anfitrion;
junto con el grupo de estudiantes del semillero en fenomenologia, al evento
asistié un nutrido grupo de estudiantes de otros programas.

El actual volumen comienza con un significativo homenaje al fallecido
profesor doctor Guillermo Hoyos Vasquez y posteriormente el volumen
continda con un sinndmero de articulos de fenomenologia, hermenéutica
e interculturalidad.

El primer texto es un sentido homenaje de Daniel Herrera Restrepo a
la memoria de su amigo y colega Guillermo Hoyos y encabeza este Anuario
a modo de “Preludio”. German Vargas G. de la U. Pedagdgica Nacional,
uniendo los conceptos tan esenciales a Hoyos, de filosoffa y pedagogia,
presenta una vision de conjunto de la obra sefialando caracteristicas

1. Julia Valentina Iribarne, Rosemary Rizo-Patrén, Klaus Held, Daniel Herrera, Guillermo
Hoyos, Antonio Ziridn, Esther Juliana Vargas, Cesar Moreno Mérquez, Juan Manuel Cuartas,
Miguel Garcia-Bard, Julio Cesar Vargas, Roberto Walton, Luz Gloria Cérdenas, Lester
Embree, German Vargas y mi persona fueron los colaboradores de este primer volumen.
El segundo volumen lo hizo la U. del Valle bajo la renovada direccién de Juan Manuel
Cuartas. Los profesores Luz Gloria Cardenas y Carlos Restrepo, del instituto de filosoffa de
la U. De Antioquia, se comprometieron sin miramiento alguno a hacer el volumen siguiente.
Los colegas Guillermo Pérez Larrota y Juan Carlos Aguirre cuidadosamente asumieron el
compromiso del Volumen IV en la Universidad del Cauca. El Volumen V surgié de las manos
inteligentes de Sonia Cristina Gamboa de la U. Industrial de Santander, y luego German
Vargas Guillen de la U. Pedagdgica Nacional, mientras abria espacio para el ingreso de las
nuevas universidades publicas al proyecto asume el volumen VI del Anuario en el afio 2012.
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esenciales para interpretarla. Pedro Juan Aristizdbal H. presenta un texto
referido al fallecido profesor Hoyos en el cual menciona aspectos relevantes
de su vida y un estudio sobre su obra filoséfica en la que pone en relacion la
Fenomenologia con la Teorfa critica. Luis Guillermo Quijano director de la Escuela
de Filosofta (UTP), refiere algunas reflexiones a partir del discurso del profesor
Guillermo Hoyos en la leccidon inaugural de los 50 afios de fundacién de
la universidad y en el marco de la discusién sobre la reforma a la ‘Ley 30
de Educacién Superior’. Carlos Alberto Carvajal, hace un estudio sobre la
propuesta de una teorfa discursiva de la pedagogia del profesor Hoyos,
teniendo como trasfondo, el pensamiento de Habermas en sus propuestas
de accién comunicativa. Termina este primer segmento con un conversatorio
del profesor Guillermo Hoyos con Luz Gloria Cardenas de la U. de Antioquia
y German Vargas de la U. Pedagdgica Nacional.

La segunda parte, considera los temas fenomenolégicos de la
intersubjetividad, los sentimientos y la constitucién: El investigador Danés,
Dan Zahavi, de la Universidad de Copenhagen, hace un valioso estudio sobre
la fenomenologia de la intersubjetividad en discusién con miltiples enfoques sobre
el apremiante problema de las relaciones intersubjetivas. Julia Valentina Iribarne
(Q.E.PD.) de la Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires se refiere
al fendmeno “sentimiento” desde diversas perspectivas y Roberto Walton
de la Universidad de Buenos Aires, hace un significativo estudio sobre la
constitucion regresiva en la fenomenologia de Husserl.

La tercera parte: Pastoral para Paul Ricceur, con motivo de su traduccion, anotacion
e introduccion de ldeen 1 de Edmund Husserl, Juan Manuel Cuartas R. de la
Universidad EAFIT, hace la traduccién de la introduccién a Ideas I de Husserl,
de la traduccién francesa de la obra hecha por Ricoeur, con una notable
presentacién de la misma.

En la cuarta parte Rosemary Rizo-Patrén de la Universidad Catélica del
Pert en su texto: Multinaturalismo e interculturalidad en el horizonte del mundo de la
vida, hace un estudio sobre el multinaturalismo de la cosmovisién amerindia
en discusién con el multiculturalismo occidental, estableciendo un punto
de encuentro entre las vias hacia el mundo originario: el de la reduccién
fenomenoldgica, y el de la cosmologia amerindia que se refleja en el mito.
Guillermo Pérez Larrota, de la Universidad del Cauca, presenta su trabajo:
Ideas para una hermenéutica critica de la cultura, la relacién emancipadora entre
critica y cultura es un aspecto esencial que invita a pensar la relacién de
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tensién entre las formas culturales y las instituciones; suponiendo, de un
lado, la necesidad del didlogo intercultural, y de otro, la praxis politica en los
contextos sociales. Juan Carlos Aguirre, de la misma universidad, examina
las consideraciones hechas por Levinas al concepto de intuicién en Husserl,
partiendo, entre otros textos, de La Teoria Fenomenoldgica de Intuicion de Levinas.
Jeison Andrés Suérez de la Universidad del Valle examina la hipdtesis que
hay implicita en la afirmacién de Husserl: “El mundo nos es predado”,
apoyando su indagacién en la teorfa fenomenoldgica de la asociacién y
en el andlisis de la conciencia temporal. Y Oscar Eduardo Ocampo de la
U. Tecnoldgica de Pereira, hace una indagacién sobre el concepto de lo
trascendental en Kant y Husserl. Nuestro Volumen termina, con una resefa
de Roberto Walton al libro de Julia Valentina Iribarne, En torno del sentido de la
vida. Ensayos fenomenoldgico-existenciales Morelia, Jitanjafora, 2012.

Con esta serie de trabajos presentamos el Volumen VII del Anuario
Colombiano de Fenomenologia, que seguird su inconmensurable trayectoria
por la totalidad de universidades que se han vinculado al proyecto. Al
editar y publicar el Volumen VII, comienza entonces un nuevo ciclo, al cual
esperamos puedan vincularse, ‘al proyecto Anuario’, nuevas universidades
publicas.

Agradecemos especialmente a los autores y traductores al enviarnos los
textos aqui expuestos, su generosidad y desprendimiento para con este
presente volumen VII, y en general, a todos los que han contribuido con este
proyecto. A la Facultad de Bellas Artes y Humanidades, a la Vicerrectoria de
Investigaciones Innovacién y Extensién, a los estudiantes del Semillero de
Fenomenologfa Carlos Eduardo Bueno y Christian Camilo Galeano, y a las
autoridades que han hecho posible el desarrollo de este nuevo nimero que
presenta un valioso aporte en el d&mbito de las ciencias humanas y de la
filosoffa a la comunidad académica y universitaria

Bienvenida sea la palabra con sus miltiples voces.

Pedro Juan Aristizdbal Hoyos
Pereira, octubre de 2013
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A la memoria de Guillermo Hoyos Vasquez

In the Memory of Guillermo Hoyos Vdsquez

DANIEL HERRERA RESTREPO
Universidad de Santo Tomés
Colombia

PRELUDIO

El doctor Daniel Herrera escribe este texto
como un homenaje a su amigo y colega
doctor Guillermo Hoyos (Q.E.PD). Las
dificiles condiciones en las que Daniel
hace este texto, lo hace mucho més valioso
para el presente Volumen del Anuario
Colombiano de Fenomenologia. Reconocemos la
sensibilidad humana del profesor Daniel,
su sentido critico y su responsabilidad al
enviarnos este articulo que sirve de contexto
para el presente homenaje que rendimos al
fallecido profesor.

Por eso, con este trabajo a modo de
preludio, encabezamos este nimero con
un homenaje al autor, que se transforma
igualmente en el homenaje péstumo que
hacemos al profesor Hoyos, a quién Daniel
generosamente también Ilama, el Maestro.

Muchas gracias de antemano al profesor
Daniel por su aporte académico al
presente Volumen que cierra un primer
ciclo de nuestra revista. Precisamente el
Anuario hizo irrupcién (Durchbruch), en la
Universidad Tecnoldgica de Pereira, con
la pertinente participacién del sinndmero
de universidades publicas que, con la
humana presencia de sus editores, se
han ido vinculando al proyecto, para asf
darle continuidad a un nuevo ciclo. El
desprendimiento y la generosidad de ambos
maestros generaron la confianza suficiente
para comenzar y continuar ahora con este
inmenso proyecto.

The Professor Daniel Herrera writes this
text as a tribute to his friend and colleague
Guillermo Hoyos, (R.I.P). The difficult
conditions under which the Professor Daniel
elaborates this text, makes it more valuable
for the present volume of the VII Colombian
Yearbook of Phenomenology. We recognize the
human sensibility of the Professor Daniel,
his critical sense and his responsibility
at sending us this article that serves as a
context for the up-to-date tribute that we
pay to the late Professor.

Therefore, with this work as a kind of
prelude, we start this edition with a tribute
to the author that goes back itself as a
posthumous tribute to the Professor Hoyos
whom Professor Daniel generously also call:
the Master.

Beforehand we thank the Professor Daniel
for this academic contribution to the present
volume that closes a first cycle of our
publication. Precisely, this yearbook made
its emergence (Durchbruch) at the University:
Universidad Tecnoldgica de Pereira, with the
appropriate participation of a large number
of public universities and the human quality
of its editors that have been working on the
project, in order to carry out a new cycle. It
is the altruism and the generosity of both
Professors that generated the trust to start
and to continue this huge project right away.

Pedro Juan Aristizdbal Hoyos
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El 5 de enero de 2013 el Maestro Guillermo
Hoyos V. murié después de una larga y dolorosa
enfermedad. Quisiera hacerme eco de los
cincuenta miembros colombianos del Circulo
Latinoamericano de Fenomenologia (CLAFEN),
- del cual él fue su coordinador en Colombia, para
expresar nuestros sentimientos de dolor.

Alolargo de los afios he sido un gran admirador
del Maestro HOYOS. En dos escritos he expresado
directamente esta admiracion.

En el afio de 1978 hice un detallado analisis (8 paginas) de su tesis de
grado publicada por los Archivos de Husserl de Lovaina en su extraordinaria
coleccién Phdnomenologica y cuyo titulo es: Intentionalitdt als Verantwortung.
Geschichtsteleologie und Teleologie der Intentionalitit bei Husserl, Den Haag: M. Nijhoff,
1975. Y hace dos afios escribf la presentacion del libro La responsabilidad del
pensar, Homenaje a Guillermo Hoyos Vdsquez, obra publicada por la Universidad
del Norte (Barranquilla) dirigida por el profesor Alfredo Rocha de la Torre,
quien logré la participacion de destacados fenomendlogos tanto de
Colombia como también de toda América y Europa.

Sin embargo, tengo otro escrito pensando en el amigo Guillermo, quien
pudo darse cuenta de que se trataba de él. Teniendo en cuenta su titulo
Nuestra responsabilidad social: Una reflexion a partir de Husserl y su contenido. —
Este escrito tiene una historia que hasta ahora yo nunca habfa comentado-.
En el afio 2002 el profesor Hoyos coordinador de CLAFEN en Colombia,
me comunicéd que, de acuerdo con Antonio Ziridén, profesor de la UNAM
en México y fundador, entre otros, del Circulo Latinoamericano de
Fenomenologia, se habia decidido que el segundo Congreso de CLAFEN se
celebrarfa en la Universidad de San Buenaventura y que ellos querfan que
yo pronunciara la conferencia inicial de dicho congreso.

Mi sorpresa fue muy grande y asf se lo manifesté a ellos, diciéndoles
que yo consideraba que el congreso deberia ser celebrado en la Universidad
Nacional o en la Universidad Javeriana y que la conferencia inicial deberia
ser dada por el coordinador de CLAFEN en Colombia.
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El profesor Hoyos me manifestd entonces que la voluntad de ellos era
hacerle un homenaje a la Universidad de San Buenaventura por lo que
ella significaba en su revista Franciscanum, con su profesorado y con mi
participacién como decano de la facultad de filosoffa en el desarrollo de la
fenomenologia en Colombia. Quiero recordar que hace dos afios el profesor
Hoyos en el lanzamiento del libro mencionado (La responsabilidad de pensar)
en la Feria del Libro de Bogotd, expresamente me llamé “el fundador de la
fenomenologia en Colombia”.

El congreso se celebrd en la Universidad de San Buenaventura y yo
pronuncié una conferencia con el titulo de Nuestra responsabilidad social, una
reflexion a partir de Husserl. Ya el titulo tiene relacidn directa con el titulo que
el profesor Hoyos le dio a su tesis de grado. Esta conferencia se puede leer
en el volumen que contiene las actas del segundo congreso, el cual fue
publicado por la Pontificia Universidad Catdlica de del Pertd, con motivo de
la celebracién alli del tercer congreso de CLAFEN y que tiene por titulo Acta
Fenomenologica Latinoamericana (2003). Igualmente fue publicada por la revista
Agora en la Universidad de San Buenaventura de Medellin en el nimero 3,
afo 2003.

Al final de su vida Husserl, bajo la inspiracién de Platén y Fichte,
consideré que la funcién de la filosoffa es la humanizacién del hombre y
de su mundo. Desde este punto de vista el filésofo debe ser considerado
como el funcionario de la humanidad. El problema fundamental que une a todos
los filésofos vy filésofas es la pregunta por el ser del hombre como persona,
como ciudadano, como ser social, como ser ético, como ser intersubjetivo.
Y Husserl insistié en que ser funcionario de la humanidad no significa ser
poseedor de un Beruf, de una profesion, cuyo ejercicio en cuénto profesiéon
privada se rige por las manecillas del reloj, sino vivenciar su tarea como una
Berufung, como un llamado, como una vocacion.

Los filosofos son los representantes vocacionales del espiritu de la razén, el drgano
espiritual en que la comunidad originaria y duraderamente da a la conciencia su verdadero
destino.

Aquipodemoscomprenderalgo muypropiode nuestromaestro Guillermo.
El no fue un filésofo que fundamentalmente se dedicara a escribir libros en
los cuales tratara de explicitar las esencias universales, inmutables y eternas
que pueblan el universo y que con el correr de los tiempos sirvieran de
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base a estudiantes en la redaccién de tesis de grado. No. Nuestro Guillermo
escribié innumerables conferencias que le servian de base de didlogo con
los asistentes a sus exposiciones acerca de los problemas sociales, éticos,
educativos y politicos experimentados por los ciudadanos, en su bldsqueda
de una solucién racional y comunitaria. En estas conferencias descubrimos
al verdadero fenomendlogo, como funcionario de la humanidad. En estos
dfas cuando se da una negociacién entre gobierno y guerrilleros en pro
de la paz, quisiera recordar cémo Guillermo participd oficialmente en los
primeros didlogos que se dieron inttilmente en la bisqueda de la paz hace
ya varios afios.

Finalmente quisiera transcribir el dltimo péarrafo de mi conferencia en
el segundo congreso de CLAFEN en la Universidad de San Buenaventura
en el cudl yo traté de expresar el pensar y el sentir que yo imaginaba que
acompafiarfan a Guillermo al final de su existencia:

Sin duda alguna, todos esperamos que nuestros estudiantes
nos recuerden porque les abrimos los libros que les ensefiaron qué
debfan hacer en su vida profesional. Pero estoy seguro que todos
nosotros bien quisiéramos que nuestros estudiantes nos recuerden,
ante todo, porque les abrimos el libro de nuestras vidas para que
aprendieran cémo lo deberfan hacer.

Si, el libro de nuestras vidas, con nuestras esperanzas y
desilusiones, con nuestros triunfos y derrotas, con nuestras tristezas
y alegrias, con lo que la vida nos ha ensefiado, con los anti-valores
que nos han impedido llegar a ser lo que hubiésemos querido llegar
a ser; pero, sobre todo, con nuestros valores que nos han permitido
llegar a ser lo que somos y que ellos pudieron apreciar en nuestro
diario vivir: el sentido de responsabilidad, de justicia, de rectitud,
de solidaridad, de equilibrio mental y emocional, de coherencia
entre lo que ensefiamos y lo que vivimos, nuestra capacidad de
comprensién, nuestra sinceridad y honestidad al reconocer los
limites de nuestro saber al responder a sus interrogantes, nuestra
pasién por la verdad, la seriedad y rigor en nuestro trabajo, nuestra
humildad a causa de nuestra ignorancia, —por algo investigamos-,
la prontitud para aceptar las criticas que le dirijan al resultado de
nuestra labor, nuestra capacidad para el didlogo y, de manera muy
especial, nuestro respeto por la persona humana en cada uno de
ellos.



Guillermo Hoyos Vasquez: Entre
filosofia y pedagogia

Guillermo Hoyos Vdsquez: Between philosophy and pedagogy

GERMAN VARGAS GUILLEN
Universidad Pedagdgica Nacional
Colombia

Resumen

Este articulo ofrece el testimonio del autor
sobre sus vivencias con Guillermo Hoyos
Vésquez, en las cuales evidencié no sélo su
condicién de fenomendlogo en su relacién
con y contra Husserl, y como esta relacién
se materializé en la vida de un hombre que
ejercié su propia filosoffa en la medida en
que procurd el didlogo, el entendimiento
mutuo, la comprensién; siempre sobre
la base de sus propias posiciones y sus
convicciones fundadas racionalmente.

El pardgrafo 1 ofrece una mirada sobre
la obra de Guillermo Hoyos Vésquez en
la relacién que establece entre filosoffa y
pedagogia: la pedagogia como filosofia prdctica,
a partir de sus criticas a la fenomenologia
de E. Husserl. El pardgrafo 2 expone la
experiencia cercana del autor con Guillermo
Hoyos en la preparacion de la dltima de
sus obras publicadas en vida: Investigaciones
fenomenoldgicas. El tercero ofrece una narracién
sobre las circunstancias e intereses sobre los
cuales el autor y Guillermo Hoyos fundaron
su amistad de alrededor de 25 afios. Por
altimo, el autor exhalta a Guillermo Hoyos
Vasquez como un fildsofo de tiempo completo,
en la medida que no sélo procurd una
mundanizaciéon de la fenomenologfa, sino que
la hizo realidad en su propia vida.

Palabras clave: Guillermo Hoyos Vasquez,
fenomenologia, filosoffa practica, formacién
ciudadana, formacién politica, ética,
politica.

Abstract

This paper offers the testimony of author
about his own experiences with Guillermo
Hoyos Véasquez, in which he realized not
only Hoyos status as phenomenologist in
his relationship within and against Husserl,
and how this relationship is materialized
in the life of a man who exercised his own
philosophy and at the same time attempted
the dialogue, mutual understanding,
comprehension; on the basis always of his
own positions and his beliefs rationally
founded.

Paragraph 1 provides a perspective on
the work of Guillermo Hoyos Vasquez
in the relationship between philosophy
and pedagogy: the pedagogy as a practical
philosophy, from his criticism of E. Husserl's
Phenomenology. Paragraph 2 shows author’s
experience nearby Guillermo Hoyos in
the preparation for the last of his works
published in life: Investigaciones fenomenoldgicas.
The third offers a narrative about the
circumstances and interests about which
the author and Guillermo Hoyos founded
their friendship for 25 years. Finally, the
author exalts Guillermo Hoyos Véasquez as a
complete philosopher, which not only searched
for a mundanization of Phenomenology, but he
realized it in his own life.

Keywords: Guillermo Hoyos Vésquez,
Phenomenology, practical  philosophy,
citizen education, political education,

ethics, politics.
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Figura 1: archivo propio: Guillermo Hoyos.

A Patricia Santamaria,
testimonio de amor, de compaiiia, de cuidado

1. Guillermo Hoyos Vasquez: filésofo fenomendélogo y pedagogo

... Y0 no soy mds que el resultado, el
fruto,

lo que queda, podrido, entre los restos;
esto que veis aqui,

tan solo esto:

un escombro tenaz que se resiste

a su ruina, que lucha contra el viento,
que avanza por caminos que no llevan
a ningun sitio. El éxito

de todos los fracasos. La enloquecida
fuerza del desaliento...

Angel Gonzilez

Todavia lloramos la partida de nuestro profesor, gran profesor; de
nuestro colega; y de nuestro amigo. An no tenemos la distancia suficiente
para evaluar la contribucién de Guillermo Hoyos Vasquez. Mi compromiso
personal —expresado a mis colegas del Circulo Latinoamericano de
Fenomenologia, en Colombia y en América Latina— es la de poner término a
los homenaijes, el préximo 5 de enero de 2014. Creo que metodolégicamente
debemos darnos al llanto por nuestro amigo, por todo este 2013, pero a
partir del primer afio de su partida debemos guardar silencio, al menos, unos
veinte afnos, para dejar que su legado se decante tanto en nuestras almas
como en la cultura, en el entorno cultural en el cual se puede constatar la
herencia de nuestro querido profesor.
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«Nosotros vimos al sefior». Era la frase con que Hoyos recordaba las
reuniones de sus profesores, antiguos discipulos de Husserl. Es esa misma
sentencia con la que se ha recordado una y otra vez a Hoyos en lo que
ha corrido del dfa de su muerte a hoy. Desde luego, no pretendo evaluar
criticamente la obra escrita que nos legd. Mi atencidn se centra aquf en
profundizar en una de sus frases. Para Hoyos, «La pedagogifa es filosoffa
practica».

Todavia no tenemos un balance bibliografico completo de la obra de
Hoyos. Me parece oportuno resefiar que, en términos de libros, sin ser
exhaustivo en la lista, las siguientes obras son de su autorfa':

F, Intentionalitit als Veranwortung. (1973). Den Haag, Martinus Nijhoff.

F, Los intereses de la vida cotidiana y las ciencias. (1985). Bogotd, Universidad
Nacional, reeditado en 2011.

E, Derechos humanos, ética y moral. (1993). Bogotd, Viva la ciudadania -
Universidad Pedagdgica Nacional. Edicidn preparada por G. Vargas Guillén.

F, La teoria de la accion comunicativa como nuevo paradigma de investigacion en
ciencias sociales: las ciencias de la discusion. (1997). Bogotd, Icfes, reeditado en
2002. En coautoria con G. Vargas Guillén.

Hay otro libro, que no recuerdo bien su titulo: sobre filosofia de la
tecnologfa, publicado por la UIS; tampoco recuerdo en qué afio.

E, Educacion ciudadana y ética discursiva. (2011). Compilado por Alexander
Ruiz y Marieta Lozano. Bogota, Ed. Magisterio.

F, Investigaciones fenomenoldgicas. (2012). Bogota, Siglo del Hombre.
Como uno de los homenajes de este afio 2013, la Universidad EAFIT

compilé un volumen, para celebrar el Dia del Maestro bajo el titulo:

E,El ethos de la universidad. (2013). Medellin, Fondo Editorial EAFIT.

1. Indico con F, y subindice, si la obra se orienta en direccién, principalmente, de la filosofia; y,
E, y subindice, si la obra estd mas orientada en direccién de la educacidn o la pedagogia.
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También se cuenta con unas cuantas compilaciones, entre las que
destaco:

F, Convergencia entre ética y politica. (1998). Bogot4, Siglo del Hombre. En la
obra fungié como co-editora Angela Uribe.

E, Borradores para una filosofia de la educacion. (2007). Bogotd, Siglo del
Hombre. Se trata de una compilacién sobre el tema con contribuciones de
Julidn Serna Arango y de Elio Fabio Gutiérrez.

Desde luego, la didspora de articulos y contribuciones, de compilaciones,
de conferencias, entrevistas y otro tipo de aportes: tendré que ser recabado
y explorado con el esmero que es debido. Entiendo que en diversas
facultades de filosoffa hay, ahora mismo, varias tesis de pregrado y maestria
procurando ese balance. En materia de educacién la participacién de Hoyos
en la Revista Iberoamericana de Educacién y las otras ediciones de la OEI
merece especial atencion.

Como lo mostraré mas adelante, de manera muy sumaria, desde 2007
albergué la idea de recoger en un volumen los escritos de Hoyos sobre la
fenomenologia. Hice un «primer barrido» para establecer qué del conjunto de
sus escritos se podfa recoger bajo la denominacién citada. Allf encontré que,
en general, se puede afirmar que el autor —incluso en su tesis doctoral-tiene
a la vista el proyecto de hacer una critica a la fenomenologia de Husserl.

¢Cudles son las principales criticas de Hoyos a la fenomenologia de E.
Husserl?

Tal vez la lista pueda ser méas amplia de lo que supongo, pero, en sintesis,
considero que las principales son:

(1) Que la fenomenologia se queda en el presidio de la conciencia; y,

(2) En consecuencia, que la fenomenologia supone al otro hasta llegar
a constituirlo, pero no se dirige a él para hablar con él, para desarrollar el
dialogo;

(3) Y, no obstante ser la fenomenologfa un proyecto ético, su limitacién
—debida a 2—- es que no desemboca, practicamente, en politica; en este
sentido,
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(4) Que la fenomenologia permite hablar de las estructuras del mundo
de la vida social, pero no genera una transformacién histérica, sino una
descripcién de su darse; en fin,

(5) El problema de la fenomenologia es que el titulo intersubjetividad no
pasa el limite o la frontera del ego trascendental.

Hoyos, por tanto, se propone —para decirlo en una sola frase— mundanizar
la fenomenologia. Consecuencia de esta idea es que pase del ego trascendental,
seglin sus propias palabras, al ciudadano de a pie, al hombre de carne y hueso. De ahf
la importancia no sélo de la convergencia entre ética y politica; sino el paso de
la una a la otra. Esto, entre otras cosas, conlleva a apoyar el pensar en espaiiol?.
Podemos ver, por ello, cdmo metodolégicamente, la obra de Hoyos —sobre
todo en lo que cuenta como parte de su filosofia de la educacion, sus escritos
sobre ética y sobre politica— esté salpicada de noticias, de observaciones sobre
la vida cotidiana, sobre valoraciones de las actuaciones de los personajes
de la vida publica de colombianos, latinoamericanos, y, de ciudadanos de
diversos estados, de los ciudadanos del mundo.

Las criticas de Hoyos a Husserl se multiplican desde el interior de sus
observaciones sobre la obra de este dltimo. De Investigaciones logicas sélo
reconoce el valor de la intuicidn categorial, de la 6 Investigacion. De La filosofia
como ciencia rigurosa preferia citar la observacion de Crisis seglin la cual «el
suefio fue sonado». De Ideas | hizo una y otra vez la calificacién de que queda
engarzada en la suposicion de que se puede pensar a pesar de la eliminacion
del mundo. De Experiencia y juicio sugirié hacer caso omiso porque se tratd de
una compilacién a manos de Ludwig Landgrebe, en los afios aciagos de
la postguerra, para sortear las afugias econémicas. De las Lecciones de ética
(1911) sugerfa no perder tiempo en ellas e ir directamente la obra de M.
Scheler.

¢Qué queda en pie, seglin Hoyos, de la vasta obra de Husserl? Sin duda,
Crisis; por supuesto, suspendiendo en ella la nocién de ego trascendental.
Queda el titulo fuerte mundo de la vida, siempre que éste se entienda como
horizonte de los horizontes que es vivido desde la perspectividad de las perspectivas. Si
se ve asf el mundo de la vida, por igual, se revela como terreno universal de creencia;
asf, la ciencia es un tipo de doxa que parte de la experiencia de los sujetos

2. De ahf su apoyo irrestricto a la Enciclopedia Iberoamericana de Filosoffa, de la cual fue
miembro de su comité editorial y compilador del volumen 29 sobre Filosofia de la educacion
(Madrid, Trotta, 2008).
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en él. De este modo, la condicién de la dialogicidad implica que el mundo de
la vida se nos da subjetiva-relativamente.

Aqui es donde Hoyos funda el salto a la accion comunicativa. Si todo lo que
experimentamos sélo puede ser expresado como una doxa —mas 0 menos
cualificada—, entonces sélo queda la pragmatica del lenguaje: el acuerdo, la
accién estratégica. Pero todo lo que se conquista es en funcion de fines
finitos, que incluso pueden dar lugar a planes, a proyectos, a evaluacion, a
correccién mutua, etc. De este modo, el acuerdo vive del desacuerdo: porque
siempre puede ser variado, porque puede ser roto.

Y sin embargo, aqui aparece el rol del filésofo. Ahora éste puede ser
entendido como funcionario de la humanidad. ; En qué consiste la funcién de
este funcionario? Puede responderse de manera puntual: vigilar que tenga
lugar la pluralidad de perspectivas, ampliar la dimensién horizéntica del
mundo como horizonte de los horizontes, mantener a la vista que siempre
todo sentido es vivido en primera persona, dar curso a la efectividad del didlogo
como Unico escenario de la realizacion de la experiencia intersubjetiva de
mundo.

El giro de la filosofia a la pedagogia

Ahora bien, esto puede y debe ser aprendido, como también son
aprendidas las actitudes y los comportamientos dogmaticos. Por ello, la
filosofia se tiene que transformar en pridctica, cuando ella recurre a la pedagogia.
La pedagogia como filosofia prdctica, entonces, abre el campo de la comunicacion
como lugar en el que se llega a ser sujeto, ahora entendido como ciudadano.
Este no sélo puede dar y pedir razones y motivos, también puede reclamar
derechos y participar politicamente para que éstos lleguen a ser cada vez
més efectuados.

Un dato se hace manifiesto: la comunicacion como lugar de la formacion del
ciudadano tiene que articularse éticamente, es decir, como respeto de las
diferencias. Esta formacién se hace como participacién. En ella cuentan y valen
tanto los puntos de vista—incluidos los votos—del ama de casa, del trabajador
del campo, del maquinista, del taxista, del cientifico social, del cientifico de
la naturaleza, del clérigo, del ateo, del punk, del gay, de la feminista. No hay,
entonces, forma de pensar que una de esas perspectivas, vivida desde uno
de los horizontes particulares de mundo, pueda ser impuesto. Esto equivale,
segln Hoyos, al positivismo, a la decapitacion de la subjetividad.
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¢Qué queda al final de este camino de formacion ciudadana? Desde luego,
la politica. Ella estuvo en el punto de partida, pero vuelve a emerger como
télos. Es el télos de la inclusion. Ahi podemos sobre todo hacer visible que la
mayor expresién de una posicion responsable es la del respeto de las razones
y motivos que los demas tienen para vivir su mundo con unas perspectivas
que les son propias. Ahf es donde aparece la ética minima que, al final,
tiene que traducirse en Constitucidén Politica, Estado Social de Derecho,
mecanismo de proteccién constitucional y legal de los derechos —por
ejemplo, la Tutela—.

La funcion del funcionario de la humanidad es, pues, esta reivindicacién del
mundo de la vida como perspectividad y horizonte, pero para todos y cada uno de
los ciudadanos, para que ellos en su calidad de interlocutores vélidos y
de participantes pongan en movimiento el mdvil que persistentemente se traba.
Ese moévil es el de la comunicacién que se reclama que esté activo para
que devengan siempre tanto la claridad de las posiciones éticas como las
politicas.

La pedagogia como ética politica

Cuando se mira a esta esfera de la participacién parece que se disolviera el
ambito de la intimidad, de la experiencia propia de cada quien como sujeto.
Una suerte de universalidad —que no de verdad— de la ética y del derecho
parece disolver al sujeto. ¢Qué queda de él, segiin Hoyos? Al menos, dos
principales variantes:

(1) Que los derechos, las leyes, las estructuras societales, etc., son
creadas y desenvueltas por los sujetos —por cada quien en primera persona— en
su interaccidn; que, en consecuencia, no son ni eternas, ni inmutables, sino
efectos de consensos provisionales;

(2) Que hay dimensiones de la experiencia propia que no tienen que ser
sometidas a consenso: ¢qué nos parece bello?, ¢qué nos parece bueno, lo
mejor, lo excelente?, ¢en qué creer y creer que es lo justo mas alld de la
Constitucién y de la ley? All4, para Hoyos, estd, por ejemplo, el amor, el
cuidado, el abrigo, la amistad, la fe, la estética.

La pedagogia como filosofia prdctica abre el doble horizonte de la doble formacion
politica como formacion ciudadana, como ética, por un lado; y, por otro, esta la
formacién propia, individual, singular: estética, religiosa, cientifica.
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Se trata, por tanto, de potenciar el sujeto en el mundo de la vida para poder
vivir con los otros; pero, al mismo tiempo, de conservar las potencias creativas
de los sujetos en la pluralidad de manifestaciones en que puede expresarse,
enriqueciendo la perspectiva propia y, desde ella, el horizonte comun del
mundo de la vida.

Allado de las competencias del lenguaje, y, de las cientificas y tecnoldgicas
—que tanto promueven y promocionan las agencias internacionales, la banca
mundial, los tratados de libre comercio— Hoyos apunta, una y otra vez, a
destacar las competencias ciudadanas: las que tienen que ver con la participacion,
con la argumentacion, con el didlogo, con el respeto de las diferencias.

Estas competencias ciudadanas tienen que ser ejercidas al poner en critica
la sociedad, con sus modos de ejercer la politica y la economfa. Por igual,
estas competencias tienen que recaer sobre las tradiciones y las perspectivas
en que cada quien se hace sujeto en el mundo de la vida cultural que le sirve de
suelo natal. De ahf que haya tenido que ser critico, él mismo, de la confusién
que llevé a la Colombia de final del s. XX y comienzo del s. XXI a confundir
modernidad con modernizacion, a saber, mayoria de edad con importacién masiva
de aparatos para incrementar los niveles de productividad financiera.

Alusion a las fuentes

Ya se ha indicado de su seria formacién como fenomendlogo. Lo veremos
con més detalle al dar cuenta de la edicién de su libro (2012) titulado
Investigaciones fenomenoldgicas.

No pretendo auscultar la totalidad de las fuentes documentales —amplias
en el espectro de la investigacién de nuestro profesor—. Sélo quiero indicar
algunas trazas que, seglin lo comprendo, son bésicas en la investigacion de
Hoyos. El leyé por igual a Rorty, Strawson, a Mclntyre, a Dworkin como a
Nussbaum, de la tradicién anglosajona para ver cdmo se puede ampliar o
reconfigurar el modelo de la accién comunicativa con la perspectiva ética;
pero mantuvo la mira, como se sabe, en Heidegger, en Habermas, en Held, en
Hiini, en Sloterdij, en Honneth; sin abandonar del todo a Adorno, Marcuse,
Horkheimer, Welmer, y, en general a la Escuela de Frankfurt. Para pensar la
ética volvidé una y otra vez a Levinas y Derrida, de la tradicién francesa. Sin
embargo, en mas de un punto del contacto entre ética y politica acaso fue
Kant quien le ofrecié méas elementos de juicio.
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Como se puede ver, en su bibliografia no aparecen ni los clésicos de la
pedagogia, ni de materias como la ensefianza, mucho menos del curriculo
o de la didactica. En esta materia especifica de la pedagogia como tema
de la investigacién filosdfica, puso especial acento en el Tratado de pedagogia
de Kant (1803). Al referirse a la universidad evoca tanto a Fichte como a
Humboldt. Sin embargo, su reflexién sobre el tema se centra en Husserl y
en Habermas: el sujeto y la ética como politica en el escenario dialégico de
la relacién comunicacion y mundo de la vida®.

2. Investigaciones fenomenolégicas*

El corazén o el centro de la investigacion de Hoyos es la ética; y, no
obstante, se podria ver esta perspectiva de desarrollo de la fenomenologia
a la luz de la afirmacién de Paul Ricoeur para quien «la historia de la
fenomenologia es la historia de las herejfas de los fenomendlogos contra la
obra de Husserl y su doctrina».

Es una constante de la historia de la fenomenologia que se le pueda
considerar como método més que como doctrina; el conocido lema a las cosas
mismas indica que el interés del fenomendlogo no se centra en el resultado
que ha obtenido un investigador, sino en la validez de lo aseverado tanto
como en el rigor del camino realizado por éste para llegar a tales resultados.

Dos de los maestros colombianos en fenomenologia, de gran relieve en
América Latina, han hecho de dos maneras muy diferentes su relacién con
la disciplina. El caso de Daniel Herrera Restrepo ha sido el de buscar la
ampliacién de la fenomenologia. El ha llamado la atencién sobre el que
hay platénicos, aristotélicos, agustinianos, tomistas, kantianos, etc., pero
en rigor no hay husserlianos. El caso de Guillermo Hoyos Vasquez es el de
quien busca los resquicios en la teorfa y el método fenomenoldgicos para
abrir un nuevo espacio de reflexién, de investigacidon, de pensamiento, de
practica filosdfica y politica. Este es el contexto que nos revela la dltima
de las obras que publicara en vida Hoyos como autor de obras filoséfico-
fenomenoldgicas.

3. Me atrevo a conjeturar que la mayor contribucién de Hoyos desde la filosoffa para la
pedagogia —en direccién de la tesis segtn la cual la pedagogia es filosofia prdctica— es la de intentar
aplicar lo hallado en el articulo del mismo nombre a la formacién ciudadana.

4. HOYOS V, Guillermo. Investigaciones fenomenoldgicas. Bogota, Siglo del Hombre, 2012; 432
pags.
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La Coleccién Fenomenologia, de la Biblioteca de Ciencias Sociales vy
Humanidades, de la Editorial Siglo del Hombre, se cre6 2008, pero sélo en
el 2012 empezd a aparecer, con sus tres primeros volimenes. El objetivo
de la misma es presentar sistematicamente la trayectoria intelectual de
académicos en la disciplina, con sus respectivos didlogos. De este modo,
lo que realiza la Coleccién con Investigaciones fenomenoldgicas de Guillermo
Hoyos Vasquez tiene que ser examinado en relacién con los didlogos que el
autor sostuvo, implicita y explicitamente, con la obra de Klaus Held titulada
Etica y politica en perspectiva fenomenoldgica, publicada bajo el mismo sello y en
la misma Coleccién. Asi como el didlogo con otros autores, de quienes se
estan publicando sus obras en este mismo espacio editorial.

Guillermo Hoyos Vasquez fue un fenomendlogo. Su tema inicial y central
es la teleologia, si, en su enlace con la responsabilidad, pero con su fuerte
enraizamiento en el mundo de la vida. En la introduccion del libro el autor
muestra un panorama relativo a cémo evolucioné su pensamiento desde
su estudio sobre El filésofo: funcionario de la humanidad (ca. 1975) hasta su texto
(2011) sobre El Husserl que leyeron P. Ricoeur y ]. Habermas.

[nvestigaciones fenomenologicas fue la Gltima de las obras del autor publicadas
en vida del mismo. Ahora empiezan a aparecer diversas compilaciones
y transcripciones, que irdn enriqueciendo nuestra comprension de su
pensamiento. Sin embargo, Investigaciones fenomenoldgicas tiene el peso
especifico de ser su obra de cierre, bajo el cuidado del mismo autor. Este cierre es
como si volviera a sus origenes fenomenolégicos, para hacer comprensibles
sus multiples blsquedas por distintos parajes no sélo filoséficos, sino
también intelectuales, sociales y politicos.

Para Hoyos, a lo largo de toda su trayectoria de investigacién, la
intencionalidad como responsabilidad —ciertamente, su tema de tesis doctoral
bajo la direccion de Ludwig Landgrebe— se convirtié —desde entonces— en
tema latente o manifiesto, seglin cada tematizacion especifica.

¢Qué ofrece de nuevo la obra Investigaciones fenomenologicas? En realidad,
nada y todo. Nada, puesto que se trata de una compilacion de escritos
realizados a lo largo de cuarenta afios de investigaciéon fenomenoldgica por
parte del autor. Todo, puesto que es la primera vez que se puede observar
en un solo «golpe de vista» la totalidad del desenvolvimiento del pensar
fenomenoldgico del mismo.



Anuario colombiano de Fenomenologia - 25

Quienes conocimos a Hoyos, especialmente como fenomendlogo, le
escuchamos decir cémo es necesario abandonar la «escoldstica fenomenoldgica» para
ganar las cosas mismas de la fenomenologia. ¢ Por qué y cémo lograr tal abandono?
Este interrogante es el nicleo que da unidad a esta obra.

Ahora bien, ¢por qué decir «quienes conocimos a Hoyos como
fenomendlogo»? Ciertamente, muchos conocen su obra como estudioso
del Kant de la Critica de la razon prdctica, como exponente y continuador de la
Escuela de Frankfurt o como analista de la Teorfa de la Accién Comunicativa,
como defensor de la educacién ciudadana o como investigador de la
bioética; otros més como critico de la actualidad politica e incluso como
erudito conocedor de nuestra historia de las ideas. Todas estas vertientes
de la obra de Hoyos se pusieron en epojé en la preparacién de este volumen.
Lo tnico que queda incluido en el paréntesis es su fenomenologia, si bien
ella sélo se puede ver en el didlogo que tiene con Marcuse, con Habermas,
con Ricoeur y con Sloterdij, entre otros.

Si se tuviera que sintetizar en qué consiste la obra habria que decir: en
detrascendentalizare, incluso, masexactamente, en mundanizarlafenomenologia.
La heterodoxia de Hoyos radica, precisamente, en abandonar a toda costa
la subjetividad trascendental y hallarse con el ciudadano de a pie; en hacer de la
fenomenologia didlogo, didlogo efectivo, didlogo ético-politico. Si es cierto
que se atind en titular la obra que se hizo en su Homenaje —con ocasién de
su 70 aniversario— La responsabilidad del pensar, es porque la intencionalidad y la
estructura teleoldgica de la conciencia no son meros indices epistemoldgicos, sino
que todo ello deviene en ética y ésta sbélo se efecttia como politica.

No obstante, este arco o este desplazamiento de la trayectoria recorrida por
Hoyos en los mentados 40 afios de sucesivas e incansables Investigaciones
fenomenoldgicas tiene que asumir, por exigencia de las cosas mismas, dos
preguntas, en extremo, radicales, a saber, cdmo se hace fenomenologfa; en
otros términos: la pregunta por el método fenomenoldgico, de un lado. Y,
de otro lado, qué es lo humano, cémo se realiza nuestro ser en el mundo en
la conciencia y elevacién de nuestra contingencia y fragilidad hacia nuestra
constitucién histérica, con nuestra razén anamnética y la realizacién de
nuestros proyectos, personales sf, pero engastados en la relacién con el
otro, con los otros, con la vida comunitaria.
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Por supuesto, hay todavia algo «no dicho» en la obra que soporta lo dicho.
A saber, la radicalidad de la donacion del don. En Investigaciones fenomenoldgicas se
alude, en su esplendor, a este dato que da, precisamente, unidad al proyecto.
Y, cqué es lo que se da en la donacion del don? El aire, el agua, la tierra, el fuego; la
comunidad, la solidaridad, el amor; la espera, la esperanza; la confianza, el
cuidado, laternura. Y todo ello, o se recibe como don o se reduce a mercancia,
a calculo, a racionalidad estratégica.

Asfi, pues, ¢de dénde brota la radicalidad de la ética? En Gltimo término,
de la confianza; de la certeza de que el otro es un tl del que puede venir, como
de mf, conciencia y accién moral, basada en sensibilidad moral; y que estas
dos se hacen racionales en el querer ser racionales que lleva, pausada, pero
progresivamente, al descubrimiento responsable de la intencionalidad, al
télos del actuar personal, del actuar comunitario, del actuar politico. Y, este
télos no es otro que el de una vida buena, bella y sabia o justa.

¢Puede ser conquistado este aspirar y este desear, de la voluntad y de
la razén por medio de la reflexién trascendental? Es lo que pone en duda una
y otra vez Hoyos. Acaso este proceso y este proyecto sélo pueda llegar
a ser efectuado por medio del didlogo, y, por eso mismo, a través de la
detrascendentalizacién de la razén. Entonces, no es que la ética y la politica
puedan ser orientadas por el fildsofo-arconte, sino que son todos y cada uno
de los ciudadanos los que tienen que tomar la palabra, intervenir en politica
y ejecutar el sentido histérico desde una racionalidad dialdgica que permita
hacer comn el sentido del mundo, de sus bienes y su historia.

Sobra decir que la obra estuvo cuidada en todos sus detalles, con
esmero, por el autor y por la editorial. Tras la seleccion de los textos, la
ordenacién tematica —que no cronoldgica, aunque llegaran a coincidir-vy el
estudio indicativo del titulo que pudiera enlazar las distintas Investigaciones
fenomenoldgicas compiladas en este volumen, el autor volvié sobre el conjunto:
tachd, agregd, corrigié; ejecutd en todos sus pasos la artesania intelectual.

Tuve la oportunidad de acompafiar a Guillermo Hoyos en la edicién de tres
de sus obras —esta es la tercera—: Derechos humanos, ética y moral (Bogota, UPN—
Viva la Ciudanfa, 1993) y La teoria de la accion comunicativa como nuevo paradigma de
investigacion en las ciencias sociales (Bogoté, ICFES, 1997; 22 ed. 2002). En todas
las ocasiones lo vi como autor pendiente del cuidado de la expresién del
pensamiento, pero, al mismo tiempo, cuidando la comprensién del lector.
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En lo personal, tal como lo vi ejecutar la culminacién de la obra a la que se
hace referencia aqui, volvi a verlo dando testimonio de la responsabilidad del
pensar que sintetizo con el verso de L. de Greiff: «<Héteme al linde del otono,
logrado / plenamente, preludio del descenso. / La euforia alin conmigo:
corazdn desalado / y espiritu burlén e iluso al par: / amo atn, suefio adn,
pienso atn. / No es oportuno descansar» (Cancioncilla).

3. Amistad por las cosas mismas

Me excuso por hablar en este dltimo pardgrafo mas de mi persona
que de Guillermo. Pasa en fenomenologia. Hablamos en y como primera
persona. Quiero dejar estas paginas como testimonio del maestro y colega
que tuve ocasion de experimentar, a la par que del ser humano solidario y
comprometido con la vida concreta de los demés.

No fuialumnode Guillermo Hoyos. En rigor, tampoco puedo considerarme
su discipulo. Lo conoci en 1988 en el Centro de Investigaciones de la
Universidad Pedagdgica Nacional (CIUP)°. Recientemente llegaba de su
estancia postdoctoral en Wuppertal. Presenté su escrito Comunicacion y mundo
de la vida. Sostuvo, en sus habituales hipérboles, que «Husserl jamés pensd
el lenguaje», de ahf conclufa que «nos dejé en el presidio de la conciencia
monoldgica»; de ahf, decfa, la necesidad de un cambio de paradigma: el del
lenguaje, el del didlogo, el de la comunicacién.

Por mi parte, bajo la direccién de Daniel Herrera Restrepo, acababa de
hacer un estudio sobre el lenguaje y la intersubjetividad en Husserl. Tenfa
pruebas en mis manos que me permitieron —con solaz de la audiencia—
mostrar evidencias incontestables de que Husserl no sélo tuvo unas
menciones, sino también una descripcion fenomenoldgica del lenguaje. En Gltimo
término, que éste opera como estructura de la intersubjetividad.

Esta controversia —efectivo desacuerdo— fue el punto de partida que me
llevé a ser un colaborador de Hoyos. A partir de entonces fui invitado por
él mismo a los lugares donde iba a exponer sus criticas a Husserl, sobre
todo en las dos materias especificas: presidio de la conciencia dentro de si misma
y carencia de una filosofia del lenguaje en la fenomenologia. En cada caso mostrd
nuevas dimensiones de esas dos —segtn él-fallas. Por mi parte, no me di por

5. Entre los concurrentes a la reunién asistieron Alfonso Tamayo, Gloria Calvo, Alberto
Martinez, Julia Inés Landazédbal, Tulia Almanza, José Mufoz, Martha Vargas (Directora del
CIUP).
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vencidoyargumenté unay otravezcémo la subjetividad es, porantonomasia,
intersubijetiva, en relacién con otros, como su condicién de posibilidad; y,
cémo la afirmacion: el mundo de la vida se nos da lingiiisticamente sedimentado lleva
a consecuencias en toda la conformacién de la fenomenologia no sélo como
método, sino también como teoria®.

En 1993 asisti a su seminario, en el Departamento de Filosoffa de la
Universidad Nacional, sobre La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental de Husserl. Desde luego, la atencion se centré en el titulo mundo
de la vida. Por contera, se valorizd el método genético que funda la obra. En todo
€aso, se puso en escena la tesis segtin la cual la fenomenologfa trascendental
no logra deshacerse del sujeto trascendental. Todo, pues, impecable en la obra;
excepto el supuesto fundante de la constitucién de sentido. Seglin Hoyos:
no es el sujeto trascendental el lugar de la eclosién del sentido, sino la
interaccion y el lenguaje. En ese seminario aprend{ de Hoyos, en especial,
que «nunca usé Husserl la palabra Sinn, sin que en el mismo pérrafo exija
Geltung». Me parecié y me parece todavia una gufa de lectura de la obra de
Husserl —tanto de Crisis como de las demas obras—. He comprobado, luego,
por afios, que es asi como lo indicaba Hoyos. Quizé alguna vez encuentre
que esa correlacion se pueda ver rota en algln pasaje de la obra de Husserl.
Por eso todavia al leerlo uso esa hipétesis interpretativa. El valor de la misma
es que, en Gltimo término, experiencia subjetiva del sentido (Sinn) carece
de valor sin su correlato con la posicién de comprensién que puede tener
el otro —cualquiera otro— en un mundo de la vida comiin compartido (Geltung).

En 1993 viajé a Heidelberg. Durante mi estancia allf fue mi permanente
corresponsal y, en cierto modo, mi «director en la distancia». Por entonces
acababa de ser publicada Geltung und Faktizitit, que, desde luego, tuvo en sus
manos Hoyos en los primeros dias de la aparicién de la edicién. En sus cartas
me interrogaba por las resefias que aparecian de esta obra de Habermas.
En cierto modo, nuestro didlogo —conjeturd él- se veria propiciado por el
concepto de validez puesto en juego con la dimensién jurfdica como espacio
de la consolidacién publica de la accién comunicativa. Seguf la discusién
como él me lo indicd, pero no di el paso que él consideraba que era
imperativo: el abandono de Husserl. Mas bien me afinqué en la idea de
que para que cada quien logre ser interlocutor valido es imperativo que
mantenga su condicién de sujeto. Con el paso del tiempo he llegado —creo

6. Entre 1988 y 1992 con frecuencia Hoyos me invité a donde iba a presentar sus criticas a
Husserl, en especial las relacionadas con el lenguaje, para que prosiguiéramos ese debate
iniciado en el CIUP.
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que guiado por esta parte de las ensefianzas o sugerencias que recib{ de
Hoyos— a la intima comprension de que Husserl mismo tuvo convicciones
politicas, pero carece de una teoria sobre el Estado, sobre la configuracion del
mismo, sobre las estructuras de la politica.

Comparto, entonces, con Hoyos que: una teorfa del Estado, de la politica,
con herencia fenomenoldgica, es necesario recabarla primero en Hannah
Arendt y, posteriormente, en Habermas. No sin antes pasar por Schutz —
una fenomenologia no trascendental— y los frankfurtianos —una teoria critica—. En
efecto, los limites incluso de la fenomenologia genética radican en que describe
como va el sujeto, en primera persona, incluida su constitucion y su reflexién
trascendental, en estas estructuras (Husserl las llama Personalidades de Orden
Superior), pero no permite verlas a ellas mismas en y como fenémeno en si de
tercera persona: movimiento social, partido politico, Estado. En este sentido,
quizéd se puede aceptar que la fenomenologia trascendental de Husserl es
expresién de la critica de la razon, en un sentido que prevalece como ingenuo
y romantico, que no accede al estrato de teoria critica.

Al menos en mi trabajo, desde entonces, lo que he buscado es establecer
qué queda, todavia, de subjetividad, de fenomenolégico, de trascendental,
en la participacion del ciudadano, de cada quien en su mundo de la vida.
Pero bueno, aquf el asunto es Hoyos, no mi propio trabajo. Sin embargo,
s{ puedo dejar dicho que nuestra controversia me ha llevado cada vez
més a procurar comprender qué es la primera persona y como ella no puede
renunciar a sf misma por estar en medio de procesos sociales, comunitarios,
comunicativos, estratégicos, pragmaticos, etc.

Como se recuerda, 1991 fue el afio del cambio de la Constitucién Politica
de Colombia. Hoyos habfa estado atento, paso a paso, de la Constituyente.
El cambio de la Carta implicd volver a pensar no sélo el conjunto de las
practicas politicas, sino también la formacién de lideres. De esta manera, los
mecanismos transicionales —de la antigua a la nueva Carta— llevaron a tener
también cambios sustantivos en el marco legal. Se formuld, por ejemplo,
la nueva Ley General de Educacién, entre otras. En esta via aparecié la
necesidad de tener un nuevo proceso de formacion ciudadana.

Entre las ONG que acompafiaron el proceso de promulgacién de la Carta
del 91 estuvo Viva la ciudadania. Hoyos, con otros, fue actor principal de los
debates y acciones que llevd a cabo esta ONG. Entre las ideas que prohijé
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fue la de que se creara una Escuela de liderazgo democridtico. Asi, en 1994 asumf la
direccion de esta Escuela. La tarea que se enfrenté fue la de poner en debate
los diversos titulos de la Carta’” entre y con los lideres, también desde el
horizonte que ofrece sobre los mismos el acumulado de la investigacién y
el acumulado del saber incorporado en la academia, desarrollado pory con
los académicos. Asi, sobre cada titulo de la constitucién se desarrollé un
mddulo por parte de un especialista, para poner en discusién cada uno de los
mentados titulos. Como resultado se tuvieron 11 escritos de académicos
tanto nacionales como internacionales?.

El esquema que se empled en la formacién de lideres fue el didlogo de
saberes: qué dice de nuestra accién e interaccién la Constitucion Politica,
qué dice de ella y de la realidad efectiva nuestra academia, qué dicen de ella
y de la interpretacién académica los lideres insertos en procesos sociales
en el sector popular, en funcién de la practica; y qué procesos se desatan
significativamente, con base en ese didlogo, en la vida comunitaria, en la
préctica social y en la movilizacion politica de las comunidades.

Para poner en didlogo el punto de vista de los académicos con los lideres
se llevé a cabo un proceso de «didactizacién» de los documentos preparados
por aquéllos; cada texto se puso en manos de un grupo de lideres que
preguntd por: fechas, autores, términos, ideas, etc., que aparecian en cada
escrito. Con base en ello se respondieron las inquietudes con glosas a pie
de pagina explicando cada interrogante que formuld alguno de los lectores.
En adicién a ello, cada ensayo fue introducido con una presentacién comin
homogénea explicando el alcance del titulo mddulo: no secuencialidad en
el disefio del proceso de estudio; méas bien, cada mddulo se presenté como
un elemento para armar o articular la estructura segln los intereses de
los usuarios. En lo particular de cada mddulo se explicitd la respuesta a la
pregunta: ¢qué gana un lider si lo estudia? Luego aparecié el texto completo
de cada ensayo con sus respectivas glosas, sucedido de: la bibliografia, una
pauta de uso con la comunidad y un mapa conceptual®.

7. Derechos Humanos, Estado Social de Derecho, Sociedad Civil, Planeacién Participativa,
Control Politico, Mecanismos de Participacion Ciudadana, Educacién Ciudadana, Desarrollo
Latinoamericano, Partidos Politicos en Colombia, Pensamiento Politico Democrético,
Organizaciones Sociales en Colombia, entre otros.

8. Enzo Faletto, Guillermo Hoyos, Luis Alberto Restrepo, Rafael Flérez Ochoa, Gloria Rosero,
entre otros.

9. Este luego permitié el disefio y elaboracién de un Hipermedio construido como desarrollo
multimedial.
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Luego se publicaron uno a uno los mddulos y se coleccionaron, de su
uso, nuevas preguntas que permitieron hacer una entrevista, en vivo, con
cada autor para responder a las mismas. Estas grabaciones fueron editadas,
practicamente, agrupando respuestas del autor a las preguntas més
frecuentes, separadas unas de otras por cortinas o por algunas iméagenes —
que también se usaron para el desarrollo del Hipermedio—.

Bien. Esta vuelta larga es para situar un asunto: el modelo de produccién
de medios (que se llamé en este proyecto Maleta multimedial'®) fue probado
justamente con el ensayo de Guillermo Hoyos. El primer mdédulo que se
«didactizd» en la Escuela de liderazgo democritico fue el que llegara a ser su libro
Derechos humanos, ética y moral. Para ello, sobre la base de una primera version,
recorrimos el pafs y recolecté las preguntas de los lideres. Hoyos rehizo su
versién; yo la «didactizacion». Se grabé a Hoyos ca. 3 horas de preguntas
sobre el mddulo, que luego permitieron editar 45 minutos de video con una
versidn expuesta oralmente de lo escrito; el mismo afio se hizo una versién
en multimedia del libro. Estoicamente Hoyos cooperd en cada una de las
fases antes sefialadas.

Durante todo el aflo de 1995'" recorrimos el pafs «validando» el uso de la
Maleta multimedial (M6dulo o libro; video; cd; cartilla de uso de los medios).
«A mf no me vuelva a traer a esto» —-me dijo, tras una de estas sesiones
con lideres en Bucaramanga— «si tiene todos estos ‘cacharros’ (medios) se
pierde lo que la gente quiere de uno, el histrién».

En diciembre del mismo afio 95 el ICFES lo llamé para hacer un libro.
El quiso que se titulara Las ciencias de la discusién. Se trata de una mencién
incidental hecha por Habermas para llamar y designar el sentido de las
ciencias sociales en el mundo de la vida. Hoyos exigié al Icfes que me
contratara como coautor en los mismos términos y condiciones en que
lo contrataron a él. Desde diciembre de ese afio y hasta finales de 1996
escribimos el libro. La «editora» cambié totalmente el titulo. Este terminé
publicandose como La teoria de la accion comunicativa como nuevo paradigma de
investigacion en ciencias sociales: las ciencias de la discusion. Mas que un titulo, creo,
se le puso un resumen.

10. Compuesta por un médulo impreso, un video, un hipermedio (en cd) y una cartilla de uso.

11. En octubre de 1995 me hizo otorgar un préstamo de la Corporacién Colmena, para
vivienda. Asf era Hoyos. Llamé y me dijo que «Tus hijas van a crecer. No les va a caber el culo
en ese apartamento. Compren algo mas grande que sirva para cuando esté més grande la
familia». La calidad de vida y las finanzas de mi familia tuvieron en este impulso un aporte
valioso.
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Un poco sobre la composicién de la obra: Hoyos definié el indice. Sobre
esa base aporté sugerencias. El escribié la primera versién de cada uno de
los capitulos. Yo los re-redacté y él volvid una tercera vez sobre el texto que
me entregd para una Gltima revisidon de mi parte. Siempre me «consultabay.
Fue atento y cuidadoso de ofr todas mis opiniones, pero al final siempre
tomo las decisiones sobre el rumbo definitivo de la obra. Todo, sin excepcidn,
lo que propuse quedd integrado en el libro —bajo la férmula «si...pero», «se
puede afirmar que..., pero también que...». De ese modo, dirfa, «hicimos
tablas» sobre la controversia que produjo nuestra colaboracién, a saber, la
presuncién de que Husserl jamas tuvo una teorfa del lenguaje y que quedd
preso en la conciencia monoldgica. De esta colaboracién devino nuestra
cercanfa.

Por afios fui «expositor» o «conferencista» en distintos lugares del pafs,
sobre temas relativos al libro, en razén de compromisos que no podia
atender Hoyos. El libro salié de las prensas en 1997, bajo el sello del
Instituto Colombiano para el Fomento de la Educacién Superior (Icfes).

Hoyos tuvo la idea de que incorpordramos a la versién del libro un
dispositivo diddctico semejante al que se habia usado para los mddulos de la
Escuela de liderazgo democrdtico de viva la ciudadania. De hecho, prepararé una
versidn con ese esquema. Cuando se la entregué, decidié que no se usara.
Dijo: «Lo pedagdégico no puede hacer perder el sentido de la cosa mismay.
En mi opinidn, lo poco que dejé «sobrevivir» de ese dispositivo: no tuvo la
pertinencia suficiente. Entonces quedd reducido a unas cuantas preguntas
y unos mapas conceptuales por capitulo, éstos mas bien desconectados!'?.

En 1999 fuimos co-fundadores del Circulo Latinoamericano de
Fenomenologia —Clafen—, en Puebla (México). La verdad es que recibi —se
puede decir- la orden de Hoyos de ir a México al Congreso Iberoamericana
de Filosofia. Alli tendrfa y tuvo lugar la fundacidn del Circulo Latinoamericano de
Fenomenologia; y, acto seguido, empezd en el seno del gran certamen nuestro
[ Coloquio Latinoamericano de Fenomenologia.

12. Mi entrafiable amiga Luz Gloria Cardenas Mejfa, hablando de estos particulares, me
conté que se habfa extrafiado cuando vio que Hoyos y yo habfamos escrito un libro juntos.
Ella era, por entonces, profesora de una Especializacién en la Universidad de Antioquia.
Entre los asuntos que trataba con los estudiantes estaba, justamente, el libro La teoria de
la accién como nuevo paradigma de investigacion en las ciencias sociales: las ciencias de la discusion. Me
dice que le pregunté a Lucy Carrillo cémo fue que terminamos, Hoyos y yo, escribiendo
juntos. Carrillo le respondié: «por la fenomenologia». Y yo agregaria: por las cosas mismas.
En cambio, nunca he escrito con Daniel Herrera Restrepo.
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No fui muy consciente de lo que iba a pasar, de qué sentido tendrfa
esta organizacion. Segui la instruccion y llegamos a Puebla, antes del
inicio en firme del evento. Nuestro anfitrién fue Antonio Zirién Quijano.
Convergimos'®, entre otros, Rosemary Rizo-Patrén, Roberto Walton, Julia
Iribarne, Marie-France Begué, Ratl Velozo y yo. Sin duda, fui el benjamin de
los fenomendlogos en la reunidn.

Al concluir el evento Hoyos propuso que el segundo coloquio tuviera
lugar en Bogota. Que lo coordinarfamos él y yo. Que Colombia pondria la
organizacién y el grueso de la financiacion. Desde luego, era muy plausible
obtener la sede en esas circunstancias. Cuando terminé la reunién, de
regreso a Bogota, le pregunté: «Hoyos, ¢de donde va a salir esa plata?» Me
respondié: «Ud. vay la pide. Espere yo llamoy le voy contando cémo la pide».
Asf pasd. Todavia mantenfa yo una colaboracion estrecha con la Universidad
de San Buenaventura. Le dije: «Hoyos, ¢qué le parece si le decimos a los
frailes que alberguen el Coloquio?». Me dijo: «Tiene toda la razén. Ahf es
donde Daniel (Herrera Restrepo) empezd con los estudios sistematicos de
investigacion fenomenoldgica en Colombia. Hable con ellos. Digale a Daniel
que nos apoye en eso». Asf procedi.

Desde que regresamos de Puebla, de fundar Clafen, fungf como secretario
-y lo sigo haciendo en el presente— para la atencidn de los procesos de este
grupo en Colombia. Hoyos mantuvo la direccién, siempre con un interés
vivo en ampliar el espectro de interesados en la fenomenologia. Su postura,
en todo el desenvolvimiento del Clafen fue magnédnimo.

Durante 2001 preparamos el II Coloquio Latinoamericano de
Fenomenologia, con el apoyo estrecho y cercano de Daniel Herrera Restrepo
y de Publio Restrepo Gonzéalez, ofm. Hoyos desde el comienzo se propuso
que fuera un evento amplio, masivo. Contrario a la idea de que se tratara
de un evento de superespecialistas, dedicados a lo que criticé en muchas
ocasiones bajo el nombre de escoldstica fenomenologica, el evento se orientd
a albergar a todo el que aludiera al titulo fenomenologia o alguno de los
ambitos conexos: hermenéutica; mundo de la vida; conciencia intencional;
intersubijetividad.

El certamen llegd a convocar tal cantidad de personas que se requirid
el Coliseo de la Universidad de San Buenaventura (Bogotd) para albergar

13. Ver: http://www.clafen.org/clfanun.htm.
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la totalidad de los concurrentes. Entre los asistentes, desde luego, se
tuvo a los mejores especialistas en fenomenologia de América Latina y de
Alemania, pero igualmente a profesores de temas afines, a estudiantes e
incluso a publico general.

En medio de esta reunién, en casa de Hoyos, se propuso crear el Acta
fenomenoldgica latinoamericana. La propuesta inicial fue la de tener un Anuario,
analogo a la idea del Jahrbuch fiir Philosophie und phinomenologische Forschung,
creado por el propio Husserl. Ante la desproporcién de la tarea se optd por la
idea del Acta. Esta sélo verfa la luz 4 afios mas tarde. Entre tanto, publicamos
como libro las memorias de este Il Coloquio bajo el titulo Fenomenologia en
América Latina —editado por Antonio Zirién y por este servidor—; también se
publicé en version de la Franciscanum. Revista de las ciencias del espiritu.

La idea de tener una publicacién del Circulo (Clafen), como muchas otras
de las ideas de Hoyos, fue visionaria. Desde luego, no se trataba de que
él en persona fuera el ejecutor del proyecto. Al cabo, éste termind bajo
las seguras y competentes manos de Rosemary Rizo-Patrén y Antonio
Zirién. Con Roberto Walton y Guillermo Hoyos como miembros del comité
editorial.

En 2002 rehicimos una version de La teoria de la accién como nuevo paradigma
de investigacion en las ciencias sociales: las ciencias de la discusion, para la edicién
digital, actualmente disponible en internet. Hoyos quedé verdaderamente
disgustado por la primera edicién del libro por parte del Icfes. La obra
tuvo un tiraje de 2.000 ejemplares. Se agotaron en poco menos de un afo.
Cuando preparamos la 22. edicién decidié que no alterdramos ni el titulo,
ni la estructura. Nos limitamos a hacer correcciones de estilo que fueron
sefialadas por algunos de los lectores y que nosotros mismos encontramos
necesarias. En las lecturas complementarias suprimimos las que introdujo
por error la «editora» y, en cambio, agregamos las que habfamos previsto
desde un comienzo.

El principal argumento de Hoyos para esa decisién fue: «La gente ha
recibido con buen dnimo la primera edicion. Conviene que no armemos con
esto un escandalo innecesario». No sé si tenfa razén. Me parece que el libro
siempre debid llamarse como lo pensamos desde un comienzo: Las ciencias
de la discusion; que el dispositivo didactico méas confundié que lo que aportd;
que las lecturas complementarias no fueron debidamente respetadas, en
ninguna de las ediciones.
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En 2003 me presenté para hacerme socio de la Editorial Siglo del
Hombre. Como todo con Hoyos, fue una orden: «jVaya a Siglo del Hombre
para que le escrituren unas acciones. Las paga por plazos. Como pueda.
Esto ya estd hablado!». En realidad, él entendid, de sobra, mi motivacién
por el mundo editorial. Creo que vefa ese mundo como otra de las formas
de magisterio. No era asunto el negocio; la cosa misma era y es el servicio a la
cultura. Para mf siempre fue, y lo es, un gusto participar en las reuniones
de la empresa. Hoyos no sélo aupaba para que se pasara pronto por las
revisiones contables y fiscales, ahi, de nuevo, insistia en la cosa misma. Esta,
por supuesto, era el bienestar de los empleados, el apoyo a las editoriales
universitarias para prestarles el servicio de distribucién y el apoyo de los
autores. Su conocimiento del panorama intelectual del pais, de la politica
en general; del continente; del mundo: lucian una y otra vez como faro de
las reuniones.

Desde 2009 me autorizé para hacer una seleccién de sus escritos
de fenomenologia; en 2011 le entregué la primera versién completa de
indice, la cual me autorizé. Siempre me exigié que se tratara de un «libro
cortor. Trabajamos estrechamente no sélo en la seleccién, también en la
ordenacién, en la correccién y en la idea de conjunto. Discutimos mucho
hasta que se decidié por llamar la obra Investigaciones fenomenoldgicas. Su duda
sobre éste fue: «Parece que quisiera emular el titulo de Husserl: Investigaciones
[6gicas. Pero lo que quiero es que —en medio de esta fiebre de ‘medicién’ y de
reduccién de la investigacion a la ciencia positiva— se sepa que los filésofos
también investigamos. Que nadie se crea que la investigacién es como la
pinta Colciencias».

En 2012 me inquiridé una y otra vez para que hiciera el prélogo del libro.
No me negué, pero tampoco lo hice. Tuve una razén intima que me impidié
hacerlo; més una anécdota en el pueblo de origen de su familia, en Fredonia
(Antioquia). Ambas me impidieron dar el paso.

La razén intima es que pensé que toda la labor de estas Investigaciones
fenomenoldgicas habfa sido, fuera de toda duda, realizada por Hoyos.
[ntimamente no habrfa tolerado, para mi mismo, «ganar indulgencias con
padre nuestros ajenos», caer en el Gltimo momento a ganar capital simbélico
de cuenta del autor.
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La anécdota es la siguiente. Afios atrds estuve trabajando con la
Especializacién en Tecnologias de la Informacién Aplicadas a la Educacion,
de la Universidad Pedagdgica Nacional, en Fredonia. En el atrio de la
Iglesia, en el parque central, estaba un hombre al que le puse conversacion.
Le pregunté: «,Ud. conocié al maestro Rodrigo Arenas Betancourt?».
El hombre me respondié: «jAh! Claro. Yo trabajé con él». Y, «;cémo era
esa experiencia?», pregunté de nuevo. «jAh! El no trabajaba. Sélo hacfa
dibujitos, modelitos. Los que tenfamos que hacer los moldes para vaciar
el metal hirviendo, los que calentdbamos los hornos y batalldbamos con la
fundicién éramos nosotros».

Entonces, repito, no dije que no harfa el prélogo, pero jamas llegué a
hacerlo.

El libro se presenté —yo mismo lo presenté- tanto en el IV Coloquio de
Filosoffa de la Sociedad Colombiano de Filosoffa (24 al 28 de septiembre
de 2012 en la Universidad de Caldas, Manizales) como en el IV Congreso
Iberoamericano de Filosoffa (5 al 9 de Noviembre del 2012, en la Universidad
de Chile y en la Pontificia Universidad Catélica de Chile en Santiago de
Chile). En el primero de estos certdmenes —acaso el ultimo de filosoffa
en que hiciera presencia Hoyos— estuvo el autor, autografié el libro para
algunos interesados, lo regald a sus més cercanos colegas. En el segundo
ya no estuvo, se experimentd la presencia del libro con el comienzo de esta
larga ausencia de nuestro profesor, colega y amigo.

4. Colofon

Guillermo Hoyos Vésquez fue un fildsofo de tiempo completo. Fue
fenomendlogo incluso en su radicalidad critica con Husserl y los demas
fenomendlogos. Pero, ademas de pensar lo pedagdgico —la pedagogia— en
la forma de ética ciudadana, participacién politica, opinién publica: fue
en cada momento un Profesor. Comenté con gusto y con solaz la nocién
de profeso indicada por Derrida; pero ante todo, fue un profesor que hizo valer
el profesar, el sentido utdpico de la ensefianza. Su magisterio se extendié
desde los aspectos técnico-filoldgicos del tratamiento de un texto hasta la
conversion de todo debate en ética y en politica; pero, igualmente, para
su magisterio contaron las personas concretas que hallé a lo largo de su
camino como estudiantes, luego como colegas. En su vida y en su obra: la
filosoffa se convirtié a cada paso en pedagogia, en magisterio; pero, a su
turno, los problemas de la formacién lo impulsaron una y otra vez a buscar
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los fundamentos filoséficos mas radicales para una formacién politica,
humana, humanitaria.

Hoyos era un trabajador infatigable. Parte de su oficio fue auparnos para
que se hicieran realidad muchas ideas convenientes para la comunidad
académica. Crefa como pocos en las iniciativas, propias y de los otros.
Recuerdo sus llamadas a pedir cuentas de cémo iban las cosas que se habfan
disefiado o ideado o comprometido. Desde luego, nunca se preguntaba si
una idea se podfa realizar o no. Simplemente daba por entendido que tenfa
que serejecutada; que el lugary la financiacién tendrfa que aparecer de algiin
lado. En la manera de comprometerse y comprometer a los otros nunca lo
vi actuando con prudencia. Mas bien tenfa el caracter de un temerario. Por
supuesto, estaba dispuesto a reconocer que algo no se podia hacer, pero
tras excesivos intentos procurando materializar las ideas, los proyectos.

Creo que mi investigacion estd doblemente influenciada: por Herrera y
por Hoyos; Herrera, creo, sigue el dictum de Ricoeur para ver como cada
herejfa permite ampliar la fenomenologia; Hoyos, en cambio, sigue el
mismo dictum para ver cémo abandonarla, via la superacion (Aufhebung).

Para mf fue un gozo y un honor haber sido uno de sus colaboradores; y
en estas paginas he querido, tan sdlo, dar testimonio de un hombre que
hablé y ejercié en todas sus consecuencias: el didlogo, el entendimiento
mutuo, la comprensién; desde luego, sin desdibujar posiciones propias y
convicciones fundadas racionalmente.
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Universidad Tecnoldgica de Pereira’

Colombia
Resumen Abstract
La primera parte, “el Profesor Guillermo The first part: “El Profesor Guillermo
Hoyos (en su memoria)”, presenta algunas  Hoyos (en su memoria)” introduces some
referencias acerca del profesor Hoyos; references about Professor Hoyos, his

su concepcién critica de la filosoffa y su
compromiso social con la academia y con la
justicia social. La segunda parte, “La crisis
de humanidad y el mundo de la vida”, indaga
algunos estudios sobre la crisis actual
de valores, sefialando el significado y la
solucién a la crisis desde la perspectiva del
profesor Hoyos. Igualmente el texto presenta
histéricamente la crisis de la racionalidad
occidental que enfatiza Husserl, poniendo
en contexto a la fenomenologfa y su relacién
con la crisis. Notoriamente el conocimiento
que el profesor Hoyos tenfa de los autores
de la Escuela de Frankfurt le permitié apoyar
el discurso fenomenolégico en algunas
posiciones del materialismo histérico
ligadas con la Teoria Critica. Este vinculo entre
materialismo y fenomenologia se puede
rastrear en Hoyos desde el titulo: “Beitrage
zu einer Phanomenologie des historischen
Materalismus” de Marcuse, y claramente
desde los planteamientos de Habermas.

Palabras clave: fenomenologia, conciencia
critica, mundo de la vida, educacién

critical conception on philosophy and his
social commitment with the academy and
with the social justice. The second part: “La
crisis de humanidad y el mundo de la vida”
inquires about some approaches of the
author, showing his researches about the
up-to-date crisis of humankind and the need
for a new humanism to overcome this crisis;
there the text exposes its meaning and
solution from Professor Hoyos' perspective.
Likewise the text historically shows the
crisis of the western rationality that Husserl
emphasizes in order to illustrate the context
to phenomenology and its relation with
this crisis. Notoriously the knowledge, that
Professor Hoyos had about the authors of
the Frankfurt School, allowed him to support
the phenomenological discourse in some
positions of the historical materialism
linked to the Critical Theory. This link between
materialism and phenomenology can
be tracked in Hoyos work from the title:
“Beitrage zu einer Phdnomenologie des
historischen Materalismus”, and also from
Habermas’ approaches.

Keywords: phenomenology, critical
consciousness, the world of life, education

* La conferencia fue lefda en el evento titulado: Homenaje a Guillermo Hoyos Vdsquez como pensador
y académico colombiano, Bajo el titulo “Sociedad y Mundo de la Vida”, llevado a cabo en la
Universidad Tecnolégica de Pereira el 30 de abril de 2013, organizado por la Vicerrectoria de
Investigaciones, el Comité de Bioética y la Escuela de Filosoffa.
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I parte. El Profesor Guillermo Hoyos (en su memoria)

Conocf al profesor Guillermo Hoyos en el sepelio de Jaime, su hermano,
en el cementerio central de Bogoté en el afio 1993. Terminaba el trabajo de
grado de Magister en la Universidad Javeriana y uno de los jurados era Jaime
quién habfa estudiado a Heidegger en Alemania, mientras Guillermo, quién
habfa estudiado a Husserl en Colonia, era mas cercano al pensamiento
fenomenoldgico. (En este trabajo conectaba la intimidad de la poesfa de
R. M. Rilke, con la muerte subjetiva del tiempo, desde las indagaciones de
E. Husserl sobre la conciencia interna del tiempo, y presentia dicha muerte como
una amenaza a la intimidad y a la temporalidad vivida). Yo recibf{ su valiosa
evaluacién y luego de esperar un afio pregunte a Jaime sobre la tardanza
para sustentar el trabajo de grado, y él lacénicamente respondié: “todavia
hay tiempo”; el comentario paraddjico entre familiares y amigos, era que
Jaime no tuvo tiempo, pues dicho trabajo quedd pendiente en su escritorio
y no pudo asistir a la sustentacién; yo senti la ausencia de Jaime Hoyos
entre los otros jurados.

En el sepelio de Jaime, el profesor Guillermo me impresiond por su
tono amable y sosegado. Lo encontré seguidamente en diversos congresos
y eventos de filosoffa especialmente en las mesas de fenomenologfa.
La presencia deliberante y reflexiva y su forma de impactar el auditorio
llamaban la atencién; desde la md&s rigurosa abstraccion filoséfica
mantenfa una vision critica sobre los fendmenos sociales; en aquellos
espacios su penetrante palabra flufa acompafiada de un elemento critico,
contextualizando casi siempre con nuestra situacién en cada uno de sus
comentarios; su expresién era aguda y cuestionadora al tiempo, hasta el
punto que llegue a considerarlo, al interior del mundo de los filésofos
como “la conciencia critica de la sociedad”, algo que se echa de menos en
muchos filésofos que se quedan en la erudicién. Lo recuerdo, por ejemplo,
debatiendo y argumentando con el notable economista Jorge Child, quién
fue un critico mordaz del papel pasivo de los filésofos colombianos frente
a la atroz guerra que ha sido constante en nuestro pafs y (ahora) pienso
que Guillermo, no harfa parte de estos filésofos, asf lo acusara con su
mordacidad el economista que murié el 6 de enero de 1996,

1. Uno de los aspectos notorios con respecto al economista Jorge Child fue una de sus
columnas del diario El Espectador que titulaba “El observador”, alrededor de los afios 90,
en la cual, el economista hace una dura critica a los filésofos colombianos por su papel
pasivo frente a la violencia que vive Colombia. Creo recordar que el autor termina el articulo
preguntando ¢Para qué estos filésofos?; ante la osadfa del columnista me senti en la
obligacién de colgarlo en una de las carteleras de la casita de filosoffa en la Universidad
Javeriana.
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El funeral del profesor Guillermo fue el pasado 6 de enero de 2013,
aunque no pude estar presente, recordé la ceremonia en el entierro de Jaime
su hermano un dfa frio y desolado. Era como uno de esos dfas a los que
tantas veces asisti con colegas y amigos, para despedir a aquellos muertos
de la orgia colombiana de la intolerancia de nuestro sistema econémico y
politico; desde el senador Manuel Cepeda hasta nuestro humorista tragico
Jaime Garzén, por solo citar dos hechos. Precisamente el profesor Hoyos era
un defensor constante de la lucha politica y de las negociaciones.

Hablé sobre la muerte del profesor Guillermo con el maestro Daniel
Herrera Restrepo conmovido por el fallecimiento de su amigo y colega.
Entre el profesor Guillermo y el maestro Daniel se logré construir una
infraestructura fenomenoldgica en Colombia con innumerables encuentros
en diversas universidades del pafs, un resultado de esa formacién es la
revista “Anuario Colombiano de Fenomenologia” que se fundé en la U. Tecnoldgica
de Pereira y que completa VII volimenes hasta el presente afo? como
también la fundacién del “Circulo Colombiano de Fenomenologia y
Hermenéutica” en la Universidad Industrial de Santander en el afio 20113,
El colegaje y la amistad prevalecen entre nosotros siguiendo el legado de
nuestros maestros; manteniendo y proyectando el hilo conductor que ha
sido construido en las generaciones de filésofos y continuara existiendo a
través de las generaciones venideras.

El profesor Guillermo, como lo expresa uno de sus biégrafos intelectuales,
habfa recibido formacién en teologiay filosoffa en Alemania, y como insinda,
el distanciamiento frente al estalinismo, lo acerco a la Escuela de Frankfurt*,
luego, en la Universidad de Colonia obtuvo su doctorado sobre el tema la
idea de intencionalidad como responsabilidad desde la fenomenologia de Husserl’. Esta

2. Aparte de la U. Tecnoldgica de Pereira, se continud con el proyecto en las universidades del
Valle, Antioquia, del Cauca, Industrial de Santander, Pedagdgica Nacional de Bogotd, todas
universidades publicas. En el presente afio comienza de nuevo el ciclo con posibilidad de
vincular otras universidades publicas al proyecto.

3. La fundacién del “Circulo Colombiano Fenomenologia y Hermenéutica” tuvo la participacién de los
profesores, German Vargas Guillén, Juan Manuel Cuartas Restrepo, Luz Gloria Cardena Mejia,
Sonia Cristina Gamboa, Julio Cesar Vargas Bejarano, Guillermo Bustamante Sarmiento, Pedro
Juan Aristizabal Hoyos, Harry P. Reeder, Thomas Nenon y Kenneth Williford; los maestros
Daniel Herrera Restrepo y Guillermo Hoyos Vasquez fueron designados como miembros
honorarios.

4. QUINTANA, Oscar Mejfa. Guillermo Hoyos Vasquez: Testimonio para una biografia intelectual. En:
Revista Nomadas 31, Bogotéd, Universidad Central, 2009. Pag. 211 y ss. Tomado de internet:
www.scielo.unal.edu.co/scielo.php?script=sci_arttext&pid...es..

5. Daniel Herrera hace un estudio critico de esta obra de Guillermo. Cf. HERRERA Restrepo,
Daniel. Guillermo Hoyos Véasquez: La intencionalidad como responsabilidad, en: Por los senderos del
filosofar. Bogota. Universidad de San Buenaventura, Facultad de filosoffa, 2009, (Pags. 344-
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etapa, que representa su segundo viaje a Alemania fue significativa dado
que fue discipulo de Ludwig Landgrebe uno de los asistentes de Husserl
en Friburgo antes de la Guerra, quien lo acerco a categorias centrales de la
fenomenologia. Entonces, la formacién de Guillermo estuvo marcada por la
fenomenologia vy la teorfa critica de la Escuela de Frankfurt, especialmente
Habermas, desde su traduccién del documento “Conocimiento e interés”,
pasando luego por la influencia de la “Teoria de la accién comunicativa”, y
“Facticidad y validez” que inicia su discusién con Rawls®. Cuando regresé
de Europa se instalé en la U. Javeriana, y ese lugar, lo acerco, de alguna
forma, con el sector de los jesuitas que desde ‘tiempos inmemoriales’ se ha
comprometido con las condiciones de pobreza y exclusién social”. En el afio
2000 se pensiona en la Universidad Nacional. En sus numerosos estudios
sobre Habermas es notoria la influencia de la fenomenologia, y ella también
fue punto de toque para sus estudios sobre el pensamiento postmoderno,
pues a pesar de lo que piensan algunos, el profesor Hoyos no renuncio a
la fenomenologia e incluso se declaraba fenomendlogo. Desde una de sus
primeras obras “la filosoffa de la vida cotidiana y las ciencias” que acaba de
ser reeditada (como obra selecta) por la Universidad Nacional en el afio 2011,
Hasta su Gltima obra, “Investigaciones fenomenoldgicas” (Bogoté, Siglo del
Hombre, Editores, 2012) muestran su cercania con la fenomenologia.

El maestro Daniel Herrera escribié, Hoyos “inspirado en el Husserl del
mundo de la vida y de los sentimientos morales como génesis de las normas
éticas de la accion y en la Teoria de la Accidn comunicativa de Habermas, toma
partido por la lucha, no violenta ni excluyente (...)". Va en defensa de una
democracia deliberante en la cual auténoma y libremente, los ciudadanos
fijen las condiciones de su organizacidn politica y social. Muestra ademas, Herrera,
algunos de los objetivos que se propone Hoyos en su obra, estos son: “(...)
luchar por la reconciliacién entre los colombianos, por la democratizacién
del pafs, (y) por la formacién de una conciencia democratica como proyecto
prioritario de los procesos educativos (...)"8, esto reafirma la importancia que
tiene la formacion (Bildung) para la construccién de una sociedad democrética
en el pensamiento del autor.

Termino esta primera parte con un comentario en extenso, aparecido
en el semanario “voz’ que retrata acertadamente lo que representa para

351). (Compilacién y edicién: Clara Inés Jaramillo y Miguel Angel Villamil)
6. Cf. QUINTANA, Oscar Meijfa. Guillermo Hoyos Vasquez. Ob. cit. Pag. 219.
7. Cf. Ibid. Pag. 214.

8. Cf. HERRERA R., Daniel. Guillermo Hoyos Vasquez: Ob. cit. Pag. 356.
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algunos el profesor Hoyos. Escribe Zubirfa Samper:

Guillermo Hoyos tenfa una nitiday reflexiva concepcién del filésofo,
que practicé con inmensa coherencia en su transito vital. A partir de la
metafora de su maestro Edmund Husserl, el filésofo como “funcionario
de la humanidad”, extrajo unas consecuencias fundamentales para la
figura cotidiana del filésofo y las tareas de la filosoffa. La primera,
en cuanto funcionario de la humanidad, el filésofo tiene como tarea
vigilar que la dimensién subjetiva cultive siempre la reflexion critica
y la responsabilidad. Luego su otro maestro Jirgen Habermas la
denomina la filosoffa como vigilante e intérprete. El fil6sofo cuida con
esmero y sin bajar nunca la guardia la promocién del pensamiento
critico y la responsabilidad. La segunda es que esa tarea de vigilancia
le otorga a la filosoffa un verdadero potencial transformador. En una
sociedad en que predomine la reflexién critica y la responsabilidad,
los seres humanos estdn preparados para enfrentar con lucidez y
sabidurfa los problemas que los aquejan. La tercera consecuencia
exige que esa reflexién critica y responsable remita a la misma época
y circunstancias del sujeto, si no serfa vacia y abstracta. El filésofo
debe conocer y analizar la situacion concreta de su tiempo, estudiar
su pafs y cotidianidad’.

Il parte: La crisis de humanidad y el mundo de La vida.
(Acercamiento a su obra)

Uno de los aspectos que llamd la atencién del profesor Hoyos del
pensamiento fenomenoldgico es el tema de la crisis de las ciencias y la
filosofia partiendo de las conferencias de Husserl en Viena y Praga en 1935
antes de que fueran anexadas por el nacional-socialismo, pero también
los planteamientos alrededor del tema de la teorfa critica a la cual nos
referiremos al paso.

De la multiplicidad de formas que presenta la crisis denunciada por
Husserl, el profesor Hoyos sefiala puntualmente que lo que refleja en el
fondo es una crisis de humanidad. Se trata, en Gltima instancia, de poner ante
los ojos el significado de la crisis contemporanea como una crisis humanista,
y el papel de la filosoffa en la comprensién y superacién de dicha crisis. En
el capftulo 12 de su Gltima obra dice:

9. De ZUBIRIA Samper, Sergio. Guillermo Hoyos: el fildsofo. Semanario Voz, (enero 23 de 2013).
Tomado de internet: www.semanariovoz.com/2013/01/23/quillermo-hoyos-el-filosofo/
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“La crisis contempordnea es una crisis de humanidad a la cual debe responder un
nuevo humanismo que consiste tanto en la perspectiva de Edmund Husserl,
como en la de los padres de la Escuela de Frankfurt y, sobre todo, en la
propuesta dialogal de Jinger Habermas de una educacién para el pluralismo,
la tolerancia y la ciudadania”!, la comprensién, como es visto, se establece
en perspectiva fenomenoldgica y critica, y esto posibilita comprender lo
determinante de estas escuelas para la comprensién y la evolucién de su
pensamiento.

Alli desde la presentacion del texto hace referencia a la intuicién
fundamental de su filosoffa: “tenfa la sospecha de que en las mdltiples
alusiones del fundador de la fenomenologfa al tema de la teleologia de
la intencionalidad y sus relaciones estrechas con la idea de teleologia
de la historia habia un tema central para la fenomenologfa husserliana.
Creo haber acertado al relacionar conceptos tan fundamentales como
responsabilidad, intencionalidad, teleologia y filosoffa de la historia”!!, en
este sentido sefnala como fue descubriendo que esa intuicion fundamental es
la que ha operado a lo largo de su evolucién filosdfica, un conatus, o en
términos racionalistas una idea regulatriz en la mejor acepcién kantiana “de
un filosofar como compromiso responsable del pensar”'?

Aqui Hoyos va haciendo notar lo contundente de la experiencia histérica,
y de la filosoffa de la historia, propias de las Gltimas obras de Husserl, como
fundamento de toda reflexién; resaltando, de un lado, los trabajos para la
revista japonesa The Kaizo (Renovacion), que se orientan por una “renovacion
en el sentido de conversién ética y de configuracién de una cultura ética
de la humanidad”'®, y de otro, por la crisis que se revela en visperas de la
Segunda Guerra Mundial y que inquiere igualmente a la responsabilidad como
fuente de renovacion.

Esta circunstancia cuya expresién més palpable es la guerra pone de
manifiesto para Husserl, “la indescriptible miseria, no solo moral y religiosa,
sino filosdfica de la humanidad”®. Es una honda crisis axiolégica, que debe

10. HOYOS V., Guillermo. Investigaciones fenomenoldgicas, Bogotd, Siglo del Hombre Editores,
2012. Pag. 333 yss. ( Lacursiva es mia)

11. Ibid. Pag. 15

12. Ibid. 16.

13. Ibid. Pég. 337.

14. Ibid. La cita es tomada por el profesor Hoyos, de una carta de Husserl a William Hocking
(3 de julio de 1920) citada por los editores de Husserliana XXVII, Tomas Nenon y Hans Rainer
Sepp, en Edmund Husserl, Aufsitze und Vortrige (1922-1937), Dordrecht, Boston, London,
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inducir un empefio moral de las personas a que asuman como propia una
persistente transformacién de la cultura. Esto como se entiende solo puede
ser posible por los procesos formativos de los sujetos en perspectiva ética que
hace viable una filosofia de la educacion."

Refiriendo la crisis de Occidente sefialada por Husserl en una de las
conferencias, muestra Hoyos, que es una crisis vinculada a la psicologia
y a las ciencias particulares y que en efecto se puede abordar desde la
fenomenologia. Muestra el rompimiento, (y posterior desmoronamiento),
de una orientacién normativa vinculada a un tipo superior de humanidad
que tuvo la intencién de darse Occidente, desde sus origenes griegos, y que
luego no pudo realizar histéricamente. En este sentido refiere un texto de
Husserl, sefialando como “la idea filoséfica” de la humanidad y de la cultura
europea, tuvo sus origenes teleldgico-histéricos en la filosoffa y su funcién
rectora sobre la humanidad, como una propuesta de tareas infinitamente
racionales que pretendié orientar normativamente a la cultura hasta un tipo
superior de humanidad'®. Esta idea normativa se mantuvo viva para Husserl
a largo de la historia cultural de Occidente y se vio frustrada en un periodo
determinante de la historia. Diremos entonces, evocando al fundador de la
fenomenologia, que el proyecto Occidental perdid el sentido de su propia
racionalidad humana, y se transmuto y enajend en su propia aberracion,
es decir, en una ‘aberracién racionalista’ que significa nada menos que el
fracaso de su propia racionalidad teleolégica.

Dichas conferencias apuntan a mostrar el fracaso de las ciencias y su
funcién con respecto al ser humano y la sociedad. De hecho, teniendo como
referente a uno de los maestros de la teorfa critica, muestra Hoyos, la tesis
central de la Crisis que presenta Marcuse: -es- “la positivizacién de la razén
en la ciencia moderna y sus consecuencias para la ciencia actual y para la
sociedad”!'”. Asf, ella da noticia no solo de la cientificidad misma sino del
significado que tiene para el ser humano, y por eso en esencia, es una crisis
humanista.

Husserl subraya, cémo la humanidad se dejé deslumbrar por la
prosperidad generada por las ciencias, y en su planteamiento exclama cdmo
ellas no tienen nada que decir sobre la experiencia vital humana; justo los

kluwer Academic Publishers, 1989, p XII.

15. HOYOS V., Guillermo. Investigaciones fenomenoldgicas. Ob. Cit. Pag 337.
16. Ibid. Pag. 335.

17. Ibid. Pég. 266.
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temas que olvida, son por principio, problemas palpitantes para los seres
humanos entregados a conmociones en estos tiempos infortunados. Sefiala Hoyos como
esta crisis es palpable por el hecho de excluir, de sus cuestionamientos,
la existencia humana y su historicidad, pues “dichas ciencias se limitan
a lo que llaman objetividad y a lo que determina todo el método de su
cientificidad”'®, pero no fue asf en los orfgenes del mundo moderno, cuando
la admiracién por la cultura y por la filosofia llevaron con esmero a apostar
“por una reforma filoséfica del sistema de la educacién de toda la vida social
y politica”®. Un tema fundamental que recoge Husserl, es que la causa de
la crisis referida esté relacionada con el olvido del mundo de la vida que es el
mundo que no es dado a todos en la experiencia de la vida cotidiana.

La crisis de la modernidad significa, entonces, para Hoyos siguiendo
a Husserl, el fracaso de un proyecto manifiesto en la guerra, “la cultura
moderna se desenvuelve a espaldas del hombre mismo, sin tener en cuenta
su mundo de la vida y su historia, en la cual siguen presentdndose las
guerras como solucién apresurada a la crisis”®

En este sentido se van configurando para el profesor Hoyos, las categorfas
fundamentales de su pensamiento: la responsabilidad, la intencionalidad,
la formaciodn, la historia como experiencia vital y como teleologia, que son
casi las mismas del pensamiento fenomenoldgico, y obviamente el mundo
de la vida, que es un punto de conexién y de sintesis con la propuesta
dialogal de Habermas.

En una época escéptica y nihilista como la actual, Husserl advierte sobre
la necesidad de reafirmar una filosoffa fundada en una nueva racionalidad
humana. Al escepticismo se enfrentd a lo largo de su evolucién filosdfica,
pero al nihilismo aunque no lo hace explicito, lo exclama, como parodiando
a Nietzsche, con un discurso no tan “sombrio” pero si ‘desesperado’ en
el rechazo radical de sus ultimos afios: “El peligro més grande que /nos/
amenaza (...) es el cansancio. Luchemos contra este peligro de los peligros
(...) con aquella valentfa que no se arredra ni siquiera ante una lucha infinita

()2

18. Ibid. P4g. 336.

19. Idem.

20. Ibid. P4g. 339.

21. HUSSERL, E. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Critica, Barcelona,
1991 Pag. 358. “Europas grofte Gefahr ist die Miidigkeit. Kimpfen wir gegen diese Gefahr
der Gefahren als “gute Européer” in jener Tapferkeit, die auch einen unendlichen Kampf
nicht scheut (...)” en: Die Krisis der europaischen Wissenschaften und die traszendentale
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Este cansancio, (que es en mi perspectiva un fenémeno nihilista), esta
relacionado en profundidad con la pérdida de fe en las ideas y en los ideales,
que han sido las fuentes rectoras de la conducta humana??. Asf, el cansancio
apuntaba en la misma direccién que lo hacfa el desvanecimiento de los
valores supremos de la conducta humana como manifestacién nihilista.

El cansancio como el peligro de todos los peligros, acompafado del
derrumbamiento de los valores supremos, abarca a la racionalidad misma,
que en términos de la teorfa critica se volvid instrumental, positivista,
ocupando el vacio dejado en la cultura por la crisis de la moral nihilista.
Contra esta razén instrumental y deshumanizante se levantaron la teorfa
critica y la fenomenologia; esta tdltima, no atacaba directamente a la razén
humana, sino a su uso indebido, a su “valor de abuso” manifestado como ya se
ha afirmado en un objetivismo extremo.

Ahora bien, sefialan el profesor Hoyos y Vargas Guillén que la teorfa critica
tiene un rasgo esencial “la intencién radical de ver realizada histéricamente
la idea de razén del idealismo aleman y de la Ilustracién. En este sentido
esta intimamente relacionada con la concepcién del materialismo histérico
de Marx"%.

La teorfa critica como se sabe, habfa surgido como resultado del
desencantodetresexperiencias histéricas funestas, el fascismo (extendidoen
Europa), la evolucion soviética (con su burocratizacion y préctica estalinista)
y el capitalismo norteamericano ligado al materialismo consumista descrito
por Marcuse, en el que, como sintetiza Habermas, “la mediatizacion del mundo
de la vida se trueca en una colonizacion del mundo de la vida .

Asi, para Habermas, la esfera de la vida privada y la esfera de la opinién
publica, en tanto Ordenes institucionales del mundo de la vida, tienen relaciones
de intercambio con los sistemas regidos por medios de control, que pasan a
ser subsistemas, adquiriendo asf especificamente en el sistema capitalista la

Phinomenologie (husserliana VI). Martinus Nijhoof, den hagg, 1954 Pag. 348.

22. Para una ampliacién del tema Cf.: ARISTIZABAIl H., P. Juan Fenomenologia y crisis:
Aportes a las ciencias sociales. En: Anuario Colombiano de Fenomenologia. Volumen 11, Universidad
del Valle, 2008, Pag. 83-93

23. HOYOS Véasquez, Guillermo y Vargas Guillén, Germén. La teorfa de la accién comunicativa
como nuevo paradigma de investigacién social. Bogotd, ICFES, 2002. Composicién
electrénica: ARFO Editores e impresores Ltda. (mddulo de investigacidn social nro. 2), Pag.
176s.

24. HABERMAS, Jiirgen. Teoria de la Accion comunicativa. Tomo I, Taurus Madrid, 1987, Pag. 455ss
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forma de colonizacién del mundo de la vida a través de su medio especifico
de control que es el dinero.

Ahora bien, Guillermo sefiala las limitaciones de la fenomenologia para
su analisis, evocando un texto de Marcuse el cual, contextualizo:

Mientras la indagacién fenomenolégica exhibe al ser humano como un
ser histérico, que refiere la razén tedrica a la existencia historico-concreta, a su
experiencia vital, en su relacién esencial; el materialismo histérico interpreta
esa realidad mostrando el “ser social” en su accién creadora (en su praxis
vital), ligando esa realidad al modo de produccién de la vida material. Esto
significa que el materialismo histérico da el paso hacia el contenido material
concreto. En este sentido sefiala, “tal ruptura solo puede adquirir la forma
histérica de una teorfa de la revolucién™.

Esto significa en términos del materialismo histérico que su quehacer
comienza donde culmina el andlisis fenomenoldgica que ha puesto ante
los ojos “las estructuras del mundo de la vida, de la historicidad y de la
intersubjetividad como esenciales al hombre (...)", pero este descubrimiento,
para dicho materialismo, no trasciende més allé de la pura descripcion eidética,
quedandose, entonces, para Hoyos:“en el puro nivel tedrico y de lo a priori” %

A pesar de los planteamientos de algunos de los tedricos de la escuela de
Frankfurt como Horkheimer y Adorno desde la Dialéctica de la ilustracidn, que en
su planteamiento dejan entrever un camino de no retorno, el planteamiento
de Habermas que reivindica el profesor Hoyos es que “la teorfa critica, ni
siquiera después del holocausto puede renunciar a su fundamento moral
[...1"" pues de ninguna manera una comunidad puede renunciar a que
los ciudadanos, al interior de la construccién de su democracia constitucional,
restituyan la confianza y la dignidad humana, el respeto por su vida y por
su historia. El profesor Hoyos, se refiere entonces, a la importancia de la
tolerancia en la argumentacién discursiva de la democracia®®, como requisito
fundamental para el reconocimiento de los otros y del mundo intercultural
en general.

25. Citado por, HOYQOS, Guillermo, “Aportes para una fenomenologia del materialismo
histérico” Cf. Marcusse, Herbert. “Beitrdge zu einer Phinomenologie des historischen
Materalismus”, Philosophische Hefte, 1, Berlin, 1928, pp. 45-68 en: Investigaciones fenomenoldgicas Ob.
Cit. Pag. 340

26. Cf. Ibfd. Pag. 341.

27. Cf. Ibid. P4g. 342.

28. Cf. Ibid. P4g. 345 sig
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En este sentido, y para terminar, el profesor Hoyos sefala igualmente los
limites de la teorfa critica; promueve una salida humanfstica y politica a la
crisis, con la aplicacién de una teorfa critica y discursiva de la tolerancia, que
nos lleve a un pluralismo razonable y a un multiculturalismo de los acuerdos
minimos de convivencia. Esto apunta a la manera respetuosa de aceptar
las diferencias indispensables a los seres humanos y a las comunidades;
contribuyendo, de este modo, con la formacién y la construccién de los
valores de la democracia y de la justicia social.
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Resumen

La “Idea de Universidad” expuesta por el
Dr. Guillermo Hoyos (Q.E.PD), en torno
a los debates de la reforma a la ley 30, y
que fueran impulsados por los estamentos
universitarios, especialmente por los
estudiantes, ilustré de manera contundente
los requisitos inalienables de toda
universidad que se predique como tal: la
autonomia, el didlogo, la investigacién libre,
la participacién democratica, la conciencia
de ciudadania cosmopolita, entre otras
condiciones derivadas del énfasis en una
forma-cién mdas humanista e integral,
son las garantes del ideal de universidad
que ésta y las instituciones educativas en
general adeudan a nuestra sociedad.

Palabras Claves: Universidad,
autonomia, conversacion, didlogo,
humanidades, ciencia, democracia.

Abstract

The “Idea of University” exposed by
Professor Guillermo Hoyos (R. I. P)), around
the debates on the reform of the act
(law) 30, and that were promoted by the
university bodies, specially by the students,
conclusively explained about the essential
requirements of any university exposed
as such: Autonomy, dialogue, the free
investigation, the democratic participation,
the cosmopolitan citizen consciousness,
among other conditions derived from the
emphasis on a more integral and human
education, are the guarantees for the ideal
university that this one and the educational
institutions owe our society in general.

Keywords: University, autonomy,
conversation, social sciences, science,
democracy

* La conferencia fue leida en el evento titulado: Homenaje a Guillermo Hoyos Vdsquez como pensador
y académico colombiano, llevado a cabo en la Universidad Tecnolégica de Pereira el 30 de abril de
2013, organizado por la Vicerrectorfa de Investigaciones, el Comité de Bioética y la Escuela

de Filosoffa.
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Con motivo de la celebracién de los 50 afios de la Universidad Tecnolégica
de Pereira, en marzo de 2011, el profesor Guillermo Hoyos Vasquez realizé
una leccion inaugural en el auditorio Jorge Roa Martinez titulada "La Universidad
Tecnoldgica y la ldea de Universidad”, documento publicado por esta misma
institucién.

En dicho momento, el futuro de las universidades en el pafs se estaba
debatiendo en contra de una reforma que iba en contravia de la concepcién
misma de educacién y formacion. Los estudiantes lograron en ese entonces,
frenar dicho proyecto y se movilizaron masivamente para convocar una nueva
alternativa. El ambiente en el que se dio la leccién de Guillermo Hoyos
parecia llegar en el momento oportuno para propiciar un debate realmente
académico. Valga mencionar, que estamos a mitad del 2013 y atin no se ve
proyecto alguno que reemplace la ley 30. Esta corta reflexién quiere volver
a hacer eco de lo que entonces magistralmente el Dr. Hoyos expuso.

Son varios los argumentos que se presentaron en esta lectura. El primero
de ellos: la crisis de la Universidad en Colombia (y en el mundo) y el
inconveniente del modelo CT+I impuesto por Colciencias bajo la rabrica de
las llamadas Sociedades del Conocimiento.

Un segundo argumento es aquel, seglin el cual, las universidades
colombianas han seguido un modelo napolednico dirigido a la formacién
de profesionales para el Estado y no humboldtiano con su fortaleza
investigativa.

Un tercer argumento hace parte de la fortaleza de la universidad
humboldtiana, el cual viene dado por los ideales de la ilustracion, a saber,
la idea de autonomfa pero también la del conflicto de las facultades, ambos
temas desarrollados ampliamente por Kant y sus seguidores.

Un cuarto argumento hace mencién del modelo propuesto por
Humboldt, desde la prioridad de la filosoffa, para la universidad alemana,
el cual sigue tres principios: 1. La soledad y la libertad; 2. La cooperaciéon
como método de trabajo; y 3. La unidad de investigacién y docencia. Al
lado de este argumento estan también otras propuestas de universidad
entre las cuales se destaca la de Habermas quien habla de la importancia
de los procesos comunicacionales como apoyo a la idea de universidad que
permiten el “entendimiento en el reconocimiento del otro como diferente
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en su diferencia”'.

Igualmente el doctor Hoyos cita a Ricoeur quien propugna por un
“vinculo necesario entre verdad, humanidad e investigacién libre”? y a Marta
Nussbaum quien parte del modelo de auto anélisis socrético, para proyectar
al individuo a ser ciudadano del mundo y con ello desarrollar las facultades
imaginativas y narrativas que permiten un “sentir-con” la diferencia y
multiplicidad cultural. Luego de la fundamentacién de las humanidades,
agrega Nussbaum, viene el estudio de las ciencias, especialmente la
economia politica.

Finalmente en su leccién, Guillermo Hoyos expone sus cinco tesis sobre
la idea de Universidad:

a) “Instalacion de la comunicacién, el didlogo, la conversacién como el
dispositivo fundamental de la paideia.

b) La educacién busca desarrollar en un segundo momento la
comunicacién la participacién como comprensién mutua y como ethos
fundador de nuestras relaciones con los demés y con el mundo.

c) La educacién busca (...) acuerdos vélidos con base en discursos en
los que se articula una teoria de la argumentacién como légica, retérica y
dialéctica.

d) En un mundo globalizado, la educacién debe formar no sélo para
la participacién ciudadana democratica en un Estado de derecho, sino
que debe fomentar el sentido de ciudadanfa cosmopolita, basado en la
universalidad de los derechos humanos. ..

e) La educacién debe propiciar este sentido eminentemente ético de
cultura cosmopolita e intercultural en las ciudadanas y ciudadanos (...) que
los motive a participar en politica™.

En torno a estas premisas propuestas por el profesor Guillermo Hoyos
queremos centrar nuestro homenaije.

1. HOYOS, Guillermo, La Universidad Tecnoldgica y la Idea de Universidad, Pereira,
Universidad Tecnolégica de Pereira, 2011, Pag. 21.

2. [dem.

3.Ibid, P4g. 25
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Quisiéramos comenzar con unas preguntas: (Cudl es el estatuto
dentro de la universidad (en general) de las humanidades y las artes? Mas
concretamente ¢;cémo vemos las humanidades y las artes dentro de la
formacién universitaria? ¢Es posible una universidad sin humanidades y
artes? Ahora vamos mas a lo particular ;cémo vemos cada uno de nosotros,
profesores, estudiantes, directivas, etc. las humanidades y las artes dentro
de nuestra formacién profesional? ¢Desde cada curriculo se ha “conectado”
el estudio de nuestro objeto cientifico con la formacién subjetiva?

Las respuestas a estas preguntas podrian resultar muy desalentadoras.
Cada uno de nosotros puede ir respondiendo a cada una de ellas y asf
constatar que, desde esta perspectiva, estas consideraciones poco o
nada cuadran en nuestra propia vivencia como universitarios, sea como
estudiantes, profesores, trabajadores o administrativos. Después de ver
el estado lamentable de estas disciplinas dentro de la universidad, surgen
otras preguntas ;a qué se debe este abandono? ¢Es responsable el estado,
es responsable la propia universidad? No se trata de encontrar chivos
expiatorios, ni mucho menos, tampoco de estigmatizar las instituciones o
personas. Pero también encontramos que de alguna u otra forma cada uno
de nosotros ha hecho posible esta situacién. Tampoco se trata de esta o
aquella universidad aquf en la regién o en Colombia. Es una situacién que
afecta el mundo entero, atin aquellas que tienen una tradicién universitaria
centenaria como el caso de la Universidad de Bolonia en Italia, una de las
primeras universidades fundadas en la edad media. Estamos enfrentando
una verdadera crisis universitaria desde todos los angulos: académico,
financiero y hasta institucional, es decir de hegemonfa y de legitimidad, es
el mensaje del académico portugués Boaventura de Sousa Santos*.

Lo anterior nos daya un “tono” en el que debemos abordar este problema,
cual es el de la critica. La critica mas que un ataque, es una metodologia
que hace parte del espiritu de la ilustracién, la critica es como el propio Kant
lo indica, un juicio que se imparte desde un tribunal (en su caso de la razén)
para determinar los Ifmites de algo. Quizés por este motivo tan propio del
que-hacer filoséfico el propio Guillermo Hoyos explica (entre corchetes) el
“conflicto de las facultades” en Kant, en términos muy familiares a nuestra
situacion politica: “La clase de las facultades superiores (teologia, derecho
y medicina) [en cierto modo la derecha en el parlamento de la ciencia]

4. Cfr. DE SOUSA SANTOS, Boaventura, La Universidad del siglo XXI, Lima, Fondo Editorial de la
Facultad de Ciencias Sociales UNMSM, 2006, P4g. 57
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defiende los estatutos del gobierno; sin embargo, en una Constitucién
tan libre como tiene que serlo la que defiende la verdad, no debe faltar
un partido de oposicién [la izquierda], que es la banca de la Facultad de
Filosofia, porque sin el examen exacto y las severas objeciones de ésta, el
gobierno estarfa satisfactoriamente informado de lo que pudiera ser ttil o
perjudicial ™.

Con esta cita se entiende muy bien por qué la filosoffa es las méas de
las veces “la piedra en el zapato” de cualquier universidad que se respete.
Representa en pocas palabras, la posicién critica de la universidad.
Cuando venfa a hablarnos el Dr. Hoyos de “teoria discursiva de la pedagogia”;
de la importancia de la sociedad y el mundo de la vida; de bioética; de sentido de
ciudadania cosmopolita, de investigacion libre, etc., etc., le escuchabamos decir en
varias ocasiones sobre la necesidad de establecer a la Facultad de filosoffa
como el cimiento mismo de la universidad, pues es ésta facultad la que
defiende la autonomfa de la razén, pero también “que es la Facultad de
filosoffa la que puede ofrecer, de diversas formas segtn los respectivos
sistemas, la manera de pensar dicha organicidad del saber y aplicarlo a la
vida"®. También nos recordaba que la universidad estaba incompleta sin una
Facultad de Derecho, méxime si aquella, siendo ptblica, no albergaba en sf
una actividad netamente publica como es el ejercicio mismo del derecho.
También acostumbraba decir: “si me invitan, me tienen que escuchar”.
Efectivamente, nos tendriamos que preguntar si de verdad lo escuchdbamos
con la atencién que se merecia.

Guillermo Hoyos le hacfa eco a una expresiéon tomada de Marta
Nussbaum cuando se referfa al “cancer” de la crisis de la educacién. Y no
era para menos. El modelo que adopté la universidad modernizante (que no
moderna), destruye lo que dijéramos los glébulos rojos de la universidad,
lo que le da la vida misma al concepto de universidad, pero también al
concepto de ciudadanfa cosmopolita y su vision multicultural. La metafora
del “cancer” nos puede hacer entender por qué el modelo de la “Sociedad
de conocimiento”, que para Guillermo Hoyos es igual a decir capitalismo
cognitivo, sigue un pardmetro de produccién sustentado en la ciencia (aquf
no cabe méas que la empirica y positiva), la tecnologia y la investigacion
(restrictiva a necesidades econémicas o productivas); es lo que Colciencias
asume como la politica del CT+I, la cual, por olvido, solo atinaron a

5. Kant citado por HOYOS, Guillermo, Ob. Cit. Pag. 15y 16.
6. Ibid. Pag. 16.
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ubicar la S de sociedad en el “cuarto de San Alejo” del dltimo capitulo de
dicha ley. Pero ustedes se podran preguntar como yo, ¢no es paraddjico
que lo social no esté presente en un modelo como el de “Sociedades del
conocimiento”? Habria que recordar cémo nacié esta idea y de uno de sus
fundadores Peter Drucker. Originalmente no se hablé de sociedades sino
de “economia” del conocimiento. Fue la UNESCO, en uno de sus informes
llamado “Hacia las Sociedades del Conocimiento” del 2005, que distingue
las “sociedades de la informacién”, “la economia del conocimiento” de las
“sociedades del conocimiento” desde la cual se hace un llamado para que
lo social no se olvide en este paradigma y sea fuerza de desarrollo para los
paises menos adelantados, consolidando estructuras solidarias y de apoyo
con los mas desarrollados. Sin embargo, este modelo se ha confundido
con los anteriores. Desde la perspectiva de la UNESCO las “sociedades
del Conocimiento” tienen una misién de caracter universal y de desarrollo
humano: “En efecto, el conocimiento no sélo no es un bien susceptible de
comercializacién como los demas, sino que ademés sélo tiene valor cuando
es compartido por todos”” y més adelante dice: “el progreso del saber exige
la colaboracién de todos™®. Lo anterior nos ilustra como este modelo tiene
distintos puntos de vista. Sin embargo, el que més se destaca es aquél
en el que se equipara las “economfa del conocimiento” como “sociedades
del conocimiento”. Pero la razén de esta asociacion radica en que desde
la perspectiva de Drucker, la economia del conocimiento se resuelve en
sociedades del conocimiento, debido a que se erige un nuevo capital que
es el cognitivo, propiciando por ello una nueva clase social, digamos el
surgimiento de un nuevo proletario: el obrero del conocimiento, el profesor,
el investigador, etc., etc. Y esta concepcidn es la que ha asumido la politica
de COLCIENCIAS e incluso varias universidades, incluyendo la nuestra, en
la que su misién se vincula a “la sociedad y economia del conocimiento en
todos sus campos”, etc. Otra cosa fuera si entendiéramos y aplicaramos la
directriz de la UNESCO.

De uno los objetivos de COLCIENCIAS cual es “incorporar la investigacién
cientifica, el desarrollotecnoldgicoylainnovacién alos procesos productivos,
para incrementar la productividad y la competitividad que requiere el
aparato productivo nacional”, se desprende entonces la prioridad de que las
universidades se concentren en “producir” profesionales “competentes” para
aumentar y fortalecer las fuerzas productivas del Estado. Este es un modelo

7. UNESCO, Hacia las Sociedades del Conocimiento, Pag. 182
8. [dem.
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de corte napolednico que asumid la formacidn superior nacional y que no
se cura siquiera de complementarlo con una formacién auténoma vy critica
(pues serfa casi contradictorio en sus términos). El modelo de formacién
de profesionales no tiene nada que ver entonces con los ideales mismos de
la ilustracién: la autonomia y la libertad. Si bien en aquél la investigacién
es un factor importante (de produccién), no dejard de estar constreflido a
las necesidades del mercado y enmarcadas en procesos técnico-cientificos
fundamentados en las ya bien conocidas TIC. Se trata de las universidades
de tercera generacién que dejoé de lado el modelo humboldtiano. Fijémonos
cémo desde el lenguaje, la universidad asumié un vocabulario empresarial
(gestién, competencias, empresarismo, proactivo, etc., etc.) que fue
inoculandose sin obstaculos ni resistencias en sus académicos y cientificos
ilustres, de tal manera que de un momento a otro, ya no habfa nada que
hacer. Cuando ahora el gobierno lanzé su proyecto de ley de la reforma de
la educacién, vimos como todos (profesores, estudiantes, trabajadores) nos
rasgdbamos las vestiduras e increpdbamos al gobierno de este sinsentido
que proponfa, sin tener en cuenta que nosotros ya habfamos hecho
realidad gran parte de sus cuestionables articulados. Lo particular en las
discusiones sobre la reforma a la educacién, era que todos coincidian en
que la financiacién de las IES era uno de los puntos centrales y del cual
dependia el éxito del proyecto. El asunto del curriculo, de la investigacién,
de la extensién, de la formacién propiamente dicha, pasaron desapercibidos
y si se mencionaban era porque dependian de este aspecto principal. Es
decir, el asunto disciplinar y de formacién en general depende, segin esta
visién, exclusivamente de la soluciéon de caracter financiero y econémico.
En lo referente al aspecto de investigacién libre, que promueve el modelo
humboldtiano, es importante resaltar el asunto de la autonomfa del
pensamiento pero también el de la creatividad. (Hago un paréntesis para
indicar cémo estamos considerando el asunto de la creatividad en nuestra
sociedad. Hace poco en un centro comercial, un promotor de un evento que
tuvo lugar aqui en Pereira (se trata del Congreso Nacional de Creatividad,
Brainbox 2013), me invitd con volante en mano a asistir a éste.

Muy interesado, le pregunté por los ponentesy me dijo el nombre de ellos
como si los tuviera que conocer, y para mi sorpresa eran tres empresarios
e industriales y un escalador de montafias, quienes segin los promotores
ya “han descifrado la férmula de la creatividad”. Le pregunté dénde estaban
los artistas, que no aparecfan en el evento y me respondié que claro, que
iban a invitar a un cantante —que sélo ellos conocfan- para “amenizar” el
evento). Creativos se les llama también a los publicistas...Es en este estado
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de situaciones en el que entendemos la creatividad, que tiene que ver hoy,
sin més, con un asunto de marketing. Pero volviendo a lo que realmente es
creativo, es importante pensarlo como una facultad que se desarrolla ante
todo a partir de las artes en primer lugar y luego en las otras disciplinas.
Es mas, vemos cOmo el aspecto creativo es parte importante incluso en
la formulacién de las hipdtesis y teorfas cientificas que, contrario a lo que
pensamos, no parten necesariamente, de hechos sino de supuestos y de
construcciones precisamente hipotéticas, que luego se van demostrando
con los hechos. Es en este nivel de la argumentacién, donde se resalta
la importancia de la investigacién absolutamente libre de las exigencias
productivas pero atentas y resueltas en lo concerniente a lo social y sus
transformaciones. Se nos olvida que la ciencia, por mas ciencia que sea, o la
técnica por més técnica que sea, es hecha por seres humanos y para los seres
humanos. Como vemos, el componente humano en la investigacién y en
general en la produccién del conocimiento es irrenunciable. Este enfoque
humanista es el que le da a la investigacion su libertad.

El asunto de la autonomfia, por su parte, sf se traté muy seriamente desde
ASCUN, pero no tuvo la resonancia ni en el gobierno ni en la MANE. Por eso,
el profesor Guillermo Hoyos en esa ocasién, metié el dedo en la llaga cuando
hablé del modelo de universidad humboldtiana, que es esencialmente de
caracter emancipatorio. Y no sélo porque parta de los ideales mismos de
la ilustracién, sino porque busca la “formacién integral humana (Bildung)
antes que una capacitacién profesional demasiado temprana™. A esto se
refiere lo que lineas anteriores considerdbamos como la prioridad de la
filosoffa y las humanidades en la formacién del hombre. Es la propia Marta
Nussbaum quien sostiene en su texto “Sin Fines de lucro”, la importancia de
incorporar en la formacién temprana, el didlogo socratico como método
para el autoexamen, la autorreflexién y la autocritica, que nos prepara,
a partir de una sélida argumentacién, para el ejercicio de la democracia.
En nuestra nacién, vemos cémo prima, efectivamente, el desarrollo de
ciertas habilidades (que luego llamamos competencias) que se centran
en las ciencias duras como las matematicas, la fisica, la quimica, que
tienden al desarrollo de un pensamiento calculador, en lugar de fomentar el
pensamiento reflexivo'®, seglin terminologia de Heidegger. Por lo anterior,
Nussbaum le da el puesto fundamental a las humanidades y luego, eso si, a
las ciencias, sobre todo a las aplicadas.

9. HOYOS, Guillermo, Ob. Cit. P4g. 17
10. Cfr. HEIDEGGER, Martin, Serenidad, Barcelona, Odos, 1994, Pag. 29
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Esta idea de formacién integral se consolida con la préactica de
acciones comunicativas que permiten el reconocimiento mutuo desde
las diferencias. Sin este elemento de la comunicacion, del didlogo, no es
posible adiestrarnos en las competencias ciudadanas que nos permiten ser
ciudadanos del mundo. Los procesos de participacién ciudadana tienen su
caldo de cultivo en la universidad; pero ésta no se puede dar si no tenemos
las herramientas argumentativas que nos permitan defender o rebatir las
ideas que allf se enfrenten, pues se nos ha olvidado que en estos procesos
politicos no se deben atacar a las personas sino a sus ideas en tanto
estén mal fundamentadas, no en tanto nos contradigan. Una asamblea no
es tal sino se cede la palabra al otro, al que piensa distinto a los que la
han convocado. Ceder la palabra al otro y escucharla en su peculiaridad y
divergencia es ya un comienzo del reconocimiento, indispensable para la
participacién politica. Ceder la palabra es un acto de confianza; se me confia
la palabra para que ella al profesarse, se comunique en el otro como don
y como liberalidad de este don. La palabra se da para liberarla y para que
libere. Pero para que ésta se de en un modo libre, es necesario que proceda
de alguien que realmente lo sea. En las asambleas griegas, quienes tenfan
la palabra eran los hombres iguales (los isotés) porque eran libres (y no
esclavos). Comparada con esa época, nuestra idea de libertad es mucho
més real y universal con la figura de la democracia que la de los hombres
de esos heroicos siglos. Por eso mismo, y con mayor responsabilidad, se
nos exige que respondamos como tal. La palabra que sale del hombre
libre, llega a su igual, y se restituye como respuesta. Sin esta respuesta,
sin esta co-respondencia, las palabras no lograrfan su labor comunicativa,
su comun-unién; la cual no es en ningin momento la homogeneidad de
ideas, sino precisamente la multiplicidad que se acepta en sus diferencias.
De aquf se sustenta una teorfa discursiva para la universidad que nos da
las herramientas para el ejercicio democréatico; es en esta intersubjetividad
que se nos ofrece una educacién basada en las humanidades y nos permite
“caracterizar el sentido de la idea de universidad desde una concepcién
de la educacién como comunicacién como la competencia ciudadana por
excelencia, la de ciudadano de mundo”'".

Una universidad sin espacios ni ejercicios de comunicacién ni didlogo
desde sus distintos niveles: en el aula de clase, en la investigacién, en la
discusion politica, administrativa, etc., es una contradiccién en sus términos.
Si una universidad no tiene los espacios garantizados para este ejercicio

11. HOYOS, Guillermo, Ob. Cit. P4g. 24
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intersubjetivo en la comunicacién, no puede aspirar a lo universal, que
es el proceso de formacién por excelencia y menos aspirar a abrir nuevos
horizontes de sentido ni de mundo. De aqui se entienden los primeros
tres puntos que a modo de conclusién nos legd el Dr. Hoyos: la instalacién
de la comunicacidn, el didlogo y la conversacién como el dispositivo
fundamental de la paideia; el desarrollo de la comunicacion y la participacién
como comprensién mutua y ethos fundador de nuestras relaciones con los
demés y con el mundo; y llegar a acuerdos vélidos con base en las mejores
razones y motivos'?.

Finalmente, los dos Gltimos puntos serfan la consecuencia de estos tres
primeros: la participacion ciudadana no sélo en los procesos de un Estado
de derecho, sino también en un mundo globalizado como ciudadanos
cosmopolitas a quienes los orienta la defensa de los derechos humanos
universales. En definitiva, la idea de universidad no esta separada del
ejercicio politico, antes bien es el resultado de los procesos comunicativos
y dialogales que se dan en su interior, pero con proyeccidn social y
responsabilidad.

El mejor homenaje entonces que pudiéramos hacerle hoy al Dr. Hoyos es
empezar a escucharlo de verdad y poner en préctica su ética aplicada en el
quehacer dialégico de la universidad.
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Resumen

En el siguiente texto se recogen algunas ideas
de la teorfa discursiva de la pedagogia propuesta
por el Dr. Guillermo Hoyos Véasquez basada en el
pensamientode]iirgen Habermas. Paraellorecurre
a los fundamentos de la accién comunicativa,
de la teorfa discursiva del derecho y de la ética
discursiva que suponen el telos del entendimiento
sobre la base de una consideracién del lenguaje
en sentido pragmético. Esta proyeccién a la
pedagogia requiere igualmente una teoria de los
sentimientos morales a los cuales, seglin Hoyos,
les es inherente una vocacién comunicativa,
y por lo tanto permiten conectar el principio
procedimental de la ética con las experiencias
reales de los sujetos que argumentan en el
espacio educativo.
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Abstract

Inthe following text, the author gathers some ideas
of the discursive theory of pedagogy proposed
by Profesor Guillermo Hoyos Vasquez, based on
Habermas” thinking. To do so, the author takes
the fundamentals of the communicative action of
the discursive theory of law and of the discursive
ethics that claims the telos of understanding on
the base of a pragmatic treatment of language.
This projection to pedagogy also requires a
theory of moral feelings to which, according to
Hoyos, a vocative communication is inherent,
and, therefore, they allow the connection the
procedural principle of ethics with the real
experiences of the subjects who interact in the
educational setting.
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El filésofo

La representacion comin que se tiene del quehacer de los filésofos y de ellos
mismos los ubica en un espacio extra terreno, ajeno al de los hombres corrientes.
Hablamos de los verdaderos filésofos que no son tampoco solamente los grandes
hitos del pensar cuyos nombres todos hemos escuchado por alguna circunstancia
académica o no. Es decir, que hay otros menos conocidos en el &mbito universal
pero no por eso carentes de la cualidad de ser también verdaderos filésofos. De ellos
también se tiene la idea de que no caminan sobre el mismo piso de los hombres de
a pie, sino que quizas levitan o residen en la estratosfera o en el topos urands. Esta
representacion tiene no sélo todo su derecho sino su justificacidn, por una parte
debido al caracter propio del discurso filoséfico, pero por otra por culpa de los
difusores de este saber entre ellos los manuales y los profesores de filosoffa. Los
manuales porque esquematizan y falsean; los profesores porque no proporcionan
el acceso al lenguaje abstracto de la filosoffa. En ambos porque no se establece la
conexién con el fundamento que le dio origen a esas abstracciones, fundamento
que se encuentra en el mundo que habitan o habitaron los llamados filésofos, que
no es distinto del de todos los mortales.

Esto quiere decir que la caracteristica propia de la filosoffa que es
expresarse de manera abstracta, es simplemente el resultado del esfuerzo
del pensar que encuentra mas complejo su acceso a la comprension del
mundo de lo que corrientemente se cree. Pero quienes se arriesgan en este
esfuerzo no sélo no admitirfan divorciarse de él, sino que estarfan dispuestos
a hacerlo accesible a otros de un modo tal que su lenguaje fuera siempre
inteligible para quienes confesaran tener esta disposicion. No obstante,
queda la pregunta de si es al filésofo a quien le corresponde despertar tal
disposicién en el hombre corriente, o si debe dejarle semejante tareas a
extrafios. No parece ser esto muy coherente con el deseo de comprender
que se encuentra ligado inevitablemente a comunicar, si se reconoce que
ese mundo estd compuesto por todos los que hacen posible la comprensién,
es decir, aquellos que viven no sélo en medio de objetos sino de relaciones
mutuas.

Pero quizés se requiera del trajin mismo con la filosoffa para lograr el
reconocimiento de este nexo y que, como producto de ello, se adopte la
actitud de participar a los demas de los hallazgos del pensamiento cuando
adopta esta forma peculiar de proceder. Tal actitud parece ser entonces
un resultado natural implicito en la filosoffa y en quienes la practican de
la manera més rigurosa. Asi se evidencia en los origenes mismos desde
hace mas de dos milenios, y continta siéndolo, como en el caso de nuestro
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filésofo Guillermo Hoyos, en quien se conjugd la profundidad plasmada
en sus aportes tedricos con su inmensa vocacién pedagdgica. Por ello
también es comprensible que sobre la pedagogia en su sentido originario
de reflexion filosdfica sobre la educacién, hubiera arriesgado una teorfa
a partir precisamente de una de las propuestas més amplias en alcances
y aplicaciones en miultiples ambitos sociales como es la teorfa del actuar
comunicativo de Jiirgen Habermas.

La teoria

Coherente con su doble actividad de profundizacién filoséfica y de
concrecion en la practica de sus conclusiones abstractas con el gran ptblico
de los doctos y los legos, Guillermo Hoyos comienza su disertacién sobre
los elementos para una teorfa discursiva de la pedagogia recordando al
empirista Hume y su distincidn entre las dos maneras de tratar la filosoffa
moral o ciencia de la naturaleza humana. La primera, aquella que considera
al hombre “como nacido para la accion e influenciado en sus criterios por el
gusto y el sentimiento”, la segunda que lo considera “como un ser racional
maés bien que activo, que se esfuerza por formar su entendimiento mas que
por cultivar sus maneras”'.

Hoyos quiere relacionar estas dos formas de expresarse la filosoffa
moral con dos formas de entender la pedagogfa, una mas comprensiva y
motivacional, otra mas rigurosa y cientifica. Esta relacién no es arbitraria
sino fundamental para el planteamiento de su propuesta que se mueve en
el terreno del pleno ejercicio de lo que los filésofos han denominado razén
préctica, que hoy se presenta como razén comunicativa y que tiene que ver
con el mundo de lo moral y lo politico. A este terreno pertenecen estas dos
formas de proceder cada una con sus aciertos y dificultades pero destinadas a
complementarse, pues no puede quedarse la pedagogia en representaciones
comunes no reflexionadas, ni tampoco en la ciencia abstrusa que sus autores
no hacen descender a los verdaderos destinatarios.

Esta distincion que ya el filésofo Hume planteaba en el siglo XVIII parece
persistir en el nuestro, asi como su solucién en términos de establecer
una relacién en el ejercicio de la practica pedagdgica misma entre las
ciencias, las artes y la filosoffa. Las dificultades para esta confluencia en la

1. HOYOS VASQUEZ, Guillermo. “Elementos para una teorfa discursiva de la pedagogia a
partir del pensamiento de Jiirgen Habermas” en: Ciclo de seminarios forjadores del pensamiento en
occidente: pensadores de las ciencias humanas. Medellin, Editorial Zuluaga, 2001 v.1, p.437 - 473
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realidad de las politicas educativas hace cada vez mas urgente la necesidad
de una propuesta en términos de comunicacién interdisciplinar reflejada
efectivamente en el quehacer de todos los actores de la educacién. De este
modo, la pedagogia salvarfa el divorcio teorfa y practica y la supremacia
de cualquiera de las dos con sus consecuencias igualmente funestas,
pues es tan nociva una élite de sabios legislando desde la exterioridad del
mundo, como un mundo de tecnécratas desde la empiria de las relaciones
de mercado.

Esta comprensién de la pedagogia como ejercicio de la razén
comunicativa en su funcién de gozne entre teorfa y practica no es en realidad
una innovacién moderna, pues desde la antigliedad la praxis filoséfica al
desplegarse como didlogo, esto es, a través del logos o la palabra, no sélo
establecié el lenguaje como elemento de lo propiamente humano, sino que
privilegié la preocupacién por los asuntos més inmediatos de los humanos
los cuales son los atinentes a su convivencia. Esto se traduce modernamente
en el primado que le otorga Kant a la razén préctica moral y politica, sobre
la razén tedrica o especulativa encargada del conocimiento. En ambas esta
presente la pedagogia con la finalidad de traducir a los demaés ciudadanos
lo que los expertos han logrado de la naturaleza o del pensamiento para que
sea integrado a la cultura. Por contribuir pues al &mbito de la convivencia
y en general de la cultura, la pedagogia adquiere la connotacién de ética
aplicada que no se agota en la mera reflexidn sino que trasciende y penetra
todas las esferas de la vida social.

De allf que Guillermo Hoyos hubiera enfatizado no sélo en el elemento
del didlogo sino en sus consecuencias en la formaciéon ciudadana, en la
tolerancia, el pluralismo, el respeto a las diferencias y un elemento casi
ausente en nuestra cultura: la solidaridad; prueba de lo cual es el deshonroso
lugar que ocupa nuestro pafs a nivel mundial en desigualdad social. Al
parecer son estos valores los que han estado ausentes en la educacién
colombiana o, si es muy dificil reconocerlo, sélo se han mencionado en
las listas de valores en las que dicen inspirarse todas las instituciones
educativas. En este punto considera que debe reconocerse “[...] no sélo
por parte de la misma sociedad y del ptblico en general, sino también de
los educadores, de las instituciones educativas y de las instancias estatales
y privadas relacionadas con educacién y cultura, el fracaso de las politicas
y métodos, y en especial de la concepcién de la educacién en el dltimo
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siglo de vida nacional”?. Probablemente sélo sea un asunto de politicas y
métodos aunque también de ignorancia, y no de malas intenciones, pero
lo cierto es el resultado al que nos hemos acostumbrado y cuya maxima
expresion es la violencia en todas sus manifestaciones.

No se trata de un juicio subjetivo o de valor sino que incluso, sin
necesidad de recurrir a complejas interpretaciones, podemos sustentarlo en
la evidencia que diariamente nos trasmiten los duefios de la facticidad, esto
es, los medios de comunicacién. De la informacidon que de ellos recibimos
es perfectamente posible inferir los rasgos de un ethos de nuestra cultura
que en gran medida tiene que tener su origen en la educacién. Por ello
la conclusién es la necesidad de replantear nuestra concepcién sobre la
educacién, pasar de ser un mero objeto de estudio disciplinar a un problema
de formacién ciudadana, es decir, un problema ético.

Sobre esta base insistié el profesor Hoyos en la pertinencia de una
educacién moral, ética y politica como fundamento de la democracia, tras
lo que considerd una “evaluacién sincera del proceso educativo” que debe
llevar a “cambios sustantivos en sus orientaciones, métodos y contenidos”.
Estos cambios deben conducir a un nuevo ethos en la educacién que debe
entenderse como un proceso cultural de formacién de ciudadanos para la
democracia acorde con los postulados constitucionales, lo cual serfa la base
para el logro futuro de la paz. Educacién y cultura se hallan pues mutuamente
implicados superando con ello la asimilacion del proceso educativo a
instruccién disciplinar para el éxito individual en las profesiones, lo que en
realidad ha conducido a la supremacia de un efectivo ejercicio estratégico
de nuestra racionalidad, por encima de cualquier interés colectivo. Este
replanteamiento en términos de ética, ubica la discusién en el plano de un
deber ser no sélo de la educacién sino de la sociedad entera que dice estar
encamina hacia formas modernas y democraticas de convivencia.

Pero si bien la identificacion del deber ser tanto de la educacién como de
la sociedad puede lograrse sobre los indicadores mismos de las instituciones
existentes, tales como la constitucion politica y muchos procesos sociales,
lo que no es muy evidente son los procedimientos para la construccién de
una cultura ptblica basada en la solidaridad y la participacion en los asuntos
que atafien a todos. Al respecto nos dice: “El sentido ético politico de la
participacién democréatica se genera en la cultura discursiva del proceso

2. 1bid., p. 455.
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educativo mismo™. Esto significa que el sentido del término discursivo
aparece en un primer momento ligado al contexto educativo, desde donde
se espera tenga consecuencias en los demas ambitos sociales, entre ellos
el politico. Sin embargo, no se trata de una relacidon unilateral ni causal,
puesto que la implementacién de un paradigma discursivo en la educacién
es ya fruto de un proceso politico complejo que parte no sélo de decisiones
sino de transformaciones culturales que se producen en el espacio de lo
publico. No obstante, la instancia educativa no puede quedar exenta de su
responsabilidad de formacién de la ciudadanfa.

Ahora bien, en la medida en que se trata de un proceso democratico que
implica participacién ciudadana, Hoyos recurre para dilucidar los conceptos
de lo politico y lo pidblico a un esquema topoldgico de las formaciones
sociales, que tiene como punto de partida el concepto amplio de mundo de
la vida. En la amplitud de este concepto no se diferencian atin lo politico
y lo publico porque se trata de darle cabida a todo tipo de relaciones, de
diferencias, de experiencias cotidianas y concepciones de mundo, tal y
como suponemos sucede en la cultura de lo que John Rawls denominaba
una sociedad democratica moderna. Esta idea si bien proveniente de la
tradicién alemana de Husserl y Habermas para denominar el horizonte
de horizontes en el que tiene sentido y se desenvuelve la vida humana en
sociedad, cumple aquf también un papel anticipador y normativo de lo
que una sociedad aspira en sus convicciones mas profundas, pues allf esté
prefigurado el reconocimiento y por lo tanto la tolerancia de las diferencias.

Pero necesariamente estas diferencias se encuentran organizadas
socialmente entorno a la multiplicidad de intereses, creencias, concepciones
comprehensivas, constituidas a través de identificaciones que se hacen
posibles comunicativamente. Este es el segundo nivel de la topologia
denominado sociedad civil compuesta por todo tipo de asociaciones o
grupos sociales. Sobre este panorama de diferencias organizadas se teje
la red de intereses comunes que han de terminar identificando en su
interaccion el bien pudblico como lo que se coloca por encima de dichas
diferencias. Es de suponer que esta interaccion se lleva a cabo a través de
procesos comunicativos de diferente indole segln las asociaciones en las
que se producen. El tercer momento describe lo que en la filosoffa politica se
denomina pluralismo razonable de la multiplicidad de concepciones, el cual
sélo es posible sobre un sentido constituido de lo publico al que se llega a

3. Ibid., p. 449.



Anuario colombiano de Fenomenologia - 67

través de la discusién y acuerdos sobre distintos intereses. Solamente una
vez llevada a cabo esta discusién en el seno de la sociedad civil sobre lo
que a todos interesa, puede darse el espectro de lo politico en su sentido
genuino, es decir, por encima de los intereses privados. De lo contrario se
practicarfa seglin Hoyos una “politica deformada: clientelista, provinciana,
autoritaria™, que caerfa directamente sobre la sociedad civil sin ilustracién,
a causa de la carencia de la mediacién que representa la discusién publica, lo
que también podrfamos denominar un estado de analfabetismo politico.

Finalmente nos propone el Estado de derecho como ultimo escalafén,
producto, segln él, “de los movimientos politicos, de las luchas por el
reconocimiento y de los consensos sobre minimos constitucionales a partir
de maximos morales referidos al sentido de la vida, que siguen siendo
necesarios para que el pluralismo alimente no sélo los acuerdos sino sobre
todo los disensos™. Es de suponer que dicho estado de derecho ha sido
posible gracias a procedimientos discursivos de formacién de la voluntad
politica, de tal manera que en él se disefien los mecanismos para la soluciéon
de los conflictos por vias menos onerosas que la violencia.

Lo fundamental de este esquema es que permite ubicar lo pdblico como
un momento participativo de deliberacién dentro de la sociedad civil, para
el cual es fundamental el mantenimiento de la educacién publica, como el
espacio por excelencia del ejercicio de la libertad de expresién sobre los
asuntos que atafien a todos. En este punto de encuentro de lo pdblico y
la educacién se generan las bases de una cultura democratica que puede
proporcionar la legitimidad que requiere el estado social de derecho.

Pedagogia y accion comunicativa

Estas relaciones han de entenderse tras una reconsideracién de la
racionalidad misma y sus distintas formas de expresion segin las regiones
de mundo a las que se refiera y los tipos de accién social que se despliegan,
que a su vez determinan un sentido especifico de racionalidad. Hoyos
mantiene la clasificacién de Habermas de la pedagogia dentro de las
ciencias cuyo papel critico social les asigna un interés emancipatorio, pero
adiciona la distincién posterior de las acciones instrumentales sobre el
mundo objetivo, las acciones orientadas por normas en el mundo social y
las acciones dramattrgicas en el mundo subijetivo. Esta clasificacion abre

4. Ibid., p. 452.
5. Ibidem.
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la puerta para el estudio de las estructuras comunicativas del mundo de la
vida y como resultado la distincién entre un uso estratégico e instrumental
del lenguaje y un uso comunicativo del mismo orientado a la finalidad de
la comprensién y el entendimiento. Sobre esta base ha adoptado para su
propuesta discursiva de la pedagogia, la tesis del filésofo Habermas, el
cual dice: “utilizo el término accién comunicativa para aquellas expresiones
(lingtifsticas y no lingtifsticas) con las que sujetos capaces de habla y accién
asumen relaciones con intencién de entenderse acerca de algo y coordinar
asf sus actividades™.

Por su parte, la ubicacién de la pedagogia como ciencia critico-social
hace posible que ella pueda orientarse a la construccién hermenéutica del
sentido que precisamente ha sido posible comunicativamente. Este proceso
no ha sido exclusivo de un uso del lenguaje con base en proposiciones que
describen el mundo en el despliegue cognitivo instrumental, ni tampoco
exclusivamente en las relaciones orientadas al éxito o al ejercicio del
poder. La estructura de la comunicacién humana muestra la existencia de
condiciones de posibilidad para el entendimiento que se hacen patentes
en los actos de habla y en la capacidad para aducir razones. El interés
emancipatorio de ciencias como la pedagogia, para el profesor Hoyos, es
posible ampliarlo hacia el mundo de la vida como espacio de interaccién en
la comunicacién, lo que le atribuye la funcién primordial de la asimilacién
de una accién comunicativa.

Pero no sélo esta funcién se lleva a cabo dentro de estas disciplinas sino
también frente a las que pretenden un saber objetivo sobre el mundo, y a
las que apuntan a la comprensién histérico-hermenéutica de las relaciones
sociales. De entrada se requiere un cambio en la actitud de observador de
fendmenos que ha contaminado al investigador social, para que se convierta
en participante de los acontecimientos que quiere comprender. De este
modo es posible entender la génesis comunicativa subyacente a todos
los procesos cognoscitivos y de accién, dando de paso entrada al sujeto,
el gran ausente en la colonizacion positivista del mundo de la vida. Esta
reaparicién del sujeto representa la renovacién de las relaciones entre razén
tedrica y razén practica con el predominio de ésta dltima, cuyo significado
no es otro que el rescate de la condicién de sujeto moral y politico. Esta
tarea de semejantes proporciones le ha sido pues asignada a la funcién
pedagdgica.

6. HABERMAS, Jiirguen. La ldgica de las ciencias sociales, Editorial Tecnos, 1988. p, 453.
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Ahora bien, tal como hemos referido la definiciéon de Habermas
de la accién comunicativa en términos de la intencién de entenderse
mutuamente, implica por lo tanto que dicha intencién ha de plasmarse en
una actitud para que por via argumentativa sobre las estructuras mismas
de la comunicacién sea posible la coordinacién de las acciones. A su vez,
el hecho de que los hablantes alberguen una intencién o pretendan algo
con sus expresiones o lo que se ha denominado actos de habla, significa
primordialmente la pretensién de que lo afirmado en ellos sea reconocido
como valido. Este reconocimiento comun, propio de la situacién en que
la intencién comunicativa se orienta al entendimiento, consiste en que
los participantes son poseedores de un saber intuitivo acerca de que su
interaccion se basa en el reciproco planteamiento de ciertas pretensiones
que aspiran a ser reconocidas. Sobre el presupuesto de que para ser
reconocidas han de poder ser cumplidas o desempenadas, la negacién de
esta posibilidad para alguna de ellas conduce a la imposibilidad de la accién
orientada al entendimiento y, en consecuencia, bien sea a la interrupcion de
la comunicacion, o a su prosecucién en términos estratégicos.

Para Hoyos es fundamental la diferencia establecida por Habermas
entre al menos cuatro pretensiones de validez. Para tal efecto se apoya
en la existencia de presupuestos universales de la accién orientada al
entendimiento y el ejercicio y desarrollo de la capacidad cognitivo préactica
de los sujetos de la educacién. Estos han de ser capaces de responder por
sus actos asf como de distinguir entre las intersubjetividades del lenguaje,
la objetividad de la naturaleza externa, la subjetividad de la naturaleza
interna y la normatividad de la sociedad. Igualmente han de considerarse
mutuamente dispuestos al entendimiento, es decir, se suponen dispuestos
a buscar un acuerdo.

El desempefio de estas pretensiones referidas a las diferentes regiones
ontolégicas de mundo por parte de quienes en actitud comunicativa
abandonan la posicién de simples observadores de hechos y procesos
sociales para adoptar la de participes, permite a través del uso discursivo del
lenguaje la ampliacién de la competencia hermenéutica y por lo tanto de la
capacidad de comprensién. Este puede considerarse el punto de encuentro
entre los procesos tedricos e investigativos, por una parte, y los procesos
cognitivos de los sujetos de la educacién. En la perspectiva investigativa
una vez asumida la actitud comunicativa y de participe, considera Hoyos
que se deben dar los siguientes pasos:
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Se busca entender por qué los actores asumen determinadas
actitudes, es decir, se busca comprender sus razones y motivos en
la situacién determinada que se investiga (...) Al ir entendiendo las
razones y motivos que gufan el comportamiento de las personas o
grupos que investigamos, comprendemos mejor aln el sentido
de lo que ellos hacen o afirman querer hacer. Los respetamos y
comprendemos mejor, si entendemos por qué opinan esto, hacen
aquello otiene estas o aquellas intenciones (...) Pero motivos y razones
legitimas y coherentes sélo se entienden si se consideran como tales,
como razones, es decir, si se las tiene como razones y motivos que
pudieran ser validas en otras culturas y en otras circunstancias, por

ejemplo en el mundo de la vida de quien las comprende (...) Es el
momento en el cual el investigador y el educador dejan su actitud
de “participante virtual (...) Ahora sf el investigador y el educador

comparan la “racionalidad” de formas de vida determinadas, de
diversas culturas y épocas histéricas, con otras explicaciones de la
tradicién cientifica. Por tanto, la racionalidad discursiva no tiene
que ser tema extrano a la investigacién social, para no quedarse en
el relativismo o en niveles de descripcidn, que ni siquiera llegan a
ser diagndsticos coherentes (...) Es sdlo en este momento que el
investigador y el educador pueden con responsabilidad reconstruir su
propia interpretacién tedrica, con base por una parte en sus propias
experiencias y en su participacion real o virtual en la vida de otros
grupos sociales, y apoyados por otra parte en sus conocimientos de la
disciplina y de las diversas teorfas que la conforman’.

En cuanto a la segunda parte, esto es, la de los procesos cognitivos de los
sujetos de la educacién, podriamos decir que se enmarca en una concepcion
ética, denominada por Hoyos como una ética discursiva. Esta teorfa ha sido
elaborada sobre los mismos presupuestos del lenguaje y de la comunicacién
en sentido pragmético, y sobre la base del aspecto procedimental de la
moralidad kantiana. En tanto se ha superado el paradigma de la filosoffa
de la conciencia y no es posible hoy en dfa una ley moral enunciada desde
la razén en si misma con carécter de universalidad, es necesario ofrecer
a los demaés la méaxima que consideramos debe dirigir nuestras acciones
para que mediante un procedimiento discursivo todos decidan con buenos
argumentos sobre su validez.

7. HOYOS, Guillermo. Op cit., p. 464.
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Esta ética debe partir de una base en la que se asienta el fenémeno moral
que se refiere al hecho, en el cual los individuos experimentan sentimientos
de connotacidén abiertamente moral, lo que se hace més evidente cuando a
través de ellos se produce una ruptura de las relaciones interpersonales que,
no obstante, tiene la opcidn de ser evaluada y reparada por los implicados.
Estos sentimientos abren el sentido de lo moral como un hecho de carécter
social y no meramente de razén, sirviendo como puente entre el principio
que puede enunciarse como punto de vista moral de caracter universal y la
experiencia cotidiana de sujetos que tienen la capacidad de aportar razones
de sus actos. Asi, por ejemplo, el sentimiento de culpa que surge cuando
le hemos causado dafio a alguien, el resentimiento cuando nos sentimos
ofendido por alguien, y la indignacién cuando hemos sido testigos de la
ofensa que alguien ha hecho a un tercero. No quiere decir que sélo estos
sentimientos de caracter negativo tengan una connotacién moral, sino
que en ellos es més aprehensible esta dimensién. Sus contrapartidas,
la satisfaccién, el agradecimiento y el reconocimiento respectivamente
también pueden tener este contenido. Para Hoyos estos sentimientos tiene
vocacién comunicativa, pues si bien en los de caracter positivo es maés facil
su explicitacién verbal, en los negativos estamos siempre a la espera de la
reparacion por via del lenguaje.

Pero aqui es indispensable una condicién adicional de los sujetos
morales y es que su capacidad para emitir estos juicios haya alcanzado un
adecuado desarrollo. Precisamente en su proceso educativo los individuos
se convierten en sujetos morales gracias al desarrollo de esta facultad, que
puede ser incentivada sobre la base de estas situaciones vitales que se
expresan en sentimientos. De allf que su recomendacion fuera siempre la de
educar en sentimientos morales, con lo cual se le proporciona un sustento
en la experiencia moral al proceso cognitivo basado en la discusién de
razones.

De este modo el contenido conceptual de la propuesta de una teorfa
discursiva de la pedagogia puede tener asiento finalmente en la préactica
pedagdgica concreta, bajo la forma de discusiones reales llevadas a cabo
por los sujetos del proceso educativo. Los elementos filoséficos de partida
anclados en la tradiciéon moderna desde Kant hasta los obtenidos de la
filosoffa del lenguaje, asi como la teoria del desarrollo de la capacidad de
juicio moral, contribuyen todos a su formulacién que tiene como marco
general la Teoria de la Accion Comunicativa de Jirgen Habermas. Asf, desde el
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ejercicio de abstraccién filoséfica, propio de los grandes de la tradicién,
al cual pudo acceder Guillermo Hoyos, propuso los términos desde los
que podemos fundamentar una practica pedagdgica conducente a la
construccién de ciudadanfa como el objetivo mas urgente de la educacién.
Esta ciudadanfa tiene que darse dentro de los pardmetros que nuestra
misma sociedad ha escogido y que estan plasmados constitucionalmente,
condensados en el respeto a la dignidad de las personas a través de la
observancia de los derechos fundamentales, en el reconocimiento y respeto
a las diferencias, y en los principios del pluralismo y la tolerancia. A esta
sociedad dirigi6 su teoria discursiva de la pedagogfa.
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Las Ciencias Sociales y Humanas en el Nuevo Sistema de
Ciencia, Tecnologia e Innovacion de Colciencias'.

Conversacion con Guillermo Hoyos

Conversacién establecida con el Doctor Guillermo Hoyos Vasquez por los
Doctores German Vargas Guillén y Luz Gloria Cardenas Mejfa sobre el Nuevo
Sistema de Ciencia, Tecnologfa e Innovacién de Colciencias y su impacto
en la investigacién en Ciencias Sociales y Humanas (Bogotd, Universidad
Javeriana enero 12 de 2010).

Luz Gloria Cdrdenas: ;: Como percibe el cambio del Sistema de Ciencia,
Tecnologia y Sociedad (CTs) al Nuevo Sistema Nacional de Ciencia, Tecnologia e
Innovacion (SNCTel) llevado a cabo por Colciencias? ; Cémo percibe con
ese cambio el desarrollo de la investigacién en Ciencias Sociales?

Guillermo Hoyos: Desde su fundacién, Colciencias sabe que las ciencias
no son sélo las Ciencias duras. Esta denominacién, que ha recibido algunas
criticas, puesto que parece ir en detrimento de las Ciencias Sociales
y Humanas, es empleada por Habermas. De modo maés reciente, esta
designacion aparece en la introduccion al quinto volumen de una selecciéon
de textos que lleva por titulo Textos filosdficos?, los cuales fueron publicados
con motivo de sus 80 afios. En ese volumen que se titula Critica de la razon
(Kritik der Vernunft) se encuentra su conferencia en el XXI Congreso aleman
de filosoffa celebrado en el 2008. En la conferencia que lleva como titulo
De las Imdgenes del mundo al Mundo de la vida (Von den Weltbildern zur Lebenswelt),
al diferenciar entre Imdgenes del mundo (Weltbildern) y Visiones del mundo
(Weltanschauung), le reconoce a Husserl que su concepto de Mundo de la vida
(Lebenswelt) le da la posibilidad de criticar las Imdgenes del mundo y las visiones
del mundo en su aspecto ideoldgico y llevarlas a su aspecto cultural en el
Mundo de la vida; y ahi es donde Habermas utiliza el término de Ciencias duras
(“harte” Wissenschaften) para las Ciencias de la Naturaleza y Ciencias blandas
(“weichen” Wissenschaften) para las Ciencias Sociales. Habermas hace en
primer lugar un gran reconocimiento a Husserl porque considera que el

1. Transcripcién a cargo de Carlos Arturo Bedoya Rodas, estudiante de Maestria de la
Universidad de Antioquia.

2. HABERMAS, Jiirgen Philosophische Texte, Studienausgabe, 5 Bande. Frankfurt am Main, Suhrkamp.
2009
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Mundo de la vida husserliano es la mejor versién de la “cosa en s{” kantiana,
aquello que no tiene Iimites, y ese es precisamente el Mundo de la vida. Este
no es la experiencia del experimento, la experiencia del “barbaro” cientifico,
sino la experiencia como principio trascendental husserliano. Ahora bien,
Habermas advierte que pese a que Husserl descubrié el Mundo de la vida como
base de la experiencia, no cayd en la cuenta de que éste es esencialmente
intersubijetivo.

Ahora bien, yo creo que no sélo se trata de la distincién del concepto de
Ciencias duras y Ciencias blandas, sino de “la cosa misma” de las Ciencias de
la Naturaleza, de las Ciencias del Espiritu y de las Ciencias Sociales. Aunque
dentro de estas dltimas han sido hipotecadas por el positivismo la Ciencia
Politica, la Sociologia, incluso la weberiana. Las Ciencias Sociales son
Ciencias Humanas y esto se puede evidenciar en la tradicién colombiana,
asf por ejemplo, la facultad de la Universidad Nacional no es de Ciencias
Sociales sino Facultad de Ciencias Humanas. Es importante rescatar esa
tradicién y la discusién sobre esta denominacion.

Luz Gloria Cdrdenas: ;Por qué en su articulo Educacion para un nuevo
humanismo® siempre utiliza el término de Ciencias del Espiritu que es el mismo
término que emplea Gadamer?

Guillermo Hoyos: Dentro del esquema habermasiano, la comunicacién
presenta dos momentos, el primero es el hermenéutico, es decir, el momento
de la comprensién. En uno de sus mas recientes libros Entre naturalismo y
religion*, y en el marco de su discusién con las neurociencias, Habermas
afirma que “sin la intersubjetividad del comprender, ninguna objetividad
del saber”, es decir, sin Gadamer no se pueden plantear las Ciencias
Sociales. Ya desde Teoria de la accién comunicativa®, consideraba los aportes
de la hermenéutica filosdfica, y hacfa con ello un fuerte reconocimiento a
Gadamer. Ahora bien, aunque Habermas destaca la hermenéutica, no lo hace
desde el primer momento. Mi tesis consiste en que la hermenéutica para
Habermas era sélo un momento de entrada puesto que su interés radicaba
en sefialar cémo al ingresar por la comprensién, inmediatamente se entraba
a la argumentacién. Sin embargo, se va dando cuenta, sobre todo en su
filosoffa del derecho, de que el momento de la comprensién es casi tan

3. HOYOS-Véasquez, Guillermo “Educacion para un nuevo humanismo”. En: Magis, Revista
[nternacional de Investigacion en Educacidn. N. 2, 2009. Pags. 425-433.

4. HABERMAS, Juirgen Entre naturalismo y religion. Barcelona, Paidds. 2006

5. HABERMAS, Jiirgen Teoria de la accion comunicativa. Trad., Manuel Jiménez Redondo. V. 1,
Madrid, Taurus.1987.
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importante como el de la argumentacidn. Incluso, en mi opinién, es mucho
més importante el momento de la comprensién que el de la argumentacion.
Ahora, esto no niega que hay situaciones hermenéuticas que no se pueden
solucionar con solo hermenéutica, es decir, que existen casos en los cuales
a base de comprensién no se puede solucionar todo, de ahf que sea posible
y necesario argumentar, surgiendo asf la argumentacién como segundo
momento de la comunicacion.

Respecto a la ley de Ciencia, Tecnologia e Innovacién que subyace al
Nuevo Sistema de Colciencias, y que fue alentada por el entonces Director
del SENA Darfo Montoya, se encuentra que, si bien hace grandes aportes
administrativos y a la organizacién del sistema, es una ley insuficiente
puesto que no tiene en cuenta la complejidad del conocimiento cientifico
de la investigacién que no se produce tGnicamente con el Gltimo articulo.
Colciencias tenfa una tradicion de apertura con Margarita Garrido, cuya
prueba fehaciente era la Céatedra Ciencia, Tecnologia y Sociedad (CTs). Esta
cétedra tuvo influencia de la Organizacién de Estados Iberoamericanos para
la Educacién, la Ciencia y la Cultura (OEI) y llegd a Colombia gracias a los
trabajos de José Antonio Ldpez Cerezo, cuya tradicién no era solo espafiola
sino también escandinava. Sin embargo, se perdieron las raices de este
movimiento.

Luz Gloria Cdrdenas: ; Por qué se perdieron esas raices?

Guillermo Hoyos: En la nueva ley desaparece la S; primero porque no hay
reconocimiento en serio del aporte de las Ciencias Sociales y Humanas al
desarrollo social. En Colciencias éstas han ocupado un segundo o tercer
lugar. Segundo, yo creo que hubo un déficit muy fuerte en el campo de la
educacién cuando los educadores se dedicaron a los estudios cientificos de
la educacion.

Germdn Vargas: ;No cree usted que hay un problema con las maneras
de medir? Por ejemplo, mientras un tecnélogo mide su productividad por
patentes, en las Ciencias Sociales y Humanas no hay esa medicién por
patentes, y no obstante, eso no implica que no existe un modo de hacer
medicién.

Guillermo Hoyos: Se puede utilizar la medicién para hacer diagndsticos,
pero debe superarse para ir en direccion del desarrollo cultural. Se trata
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de rescatar en las relaciones humanas algo que es “blando”, que no es
cuantificable. Lo importante es rescatar que a la base del problema hay un
sentido social que no es sélo medicidn, competitividad, escalas, estrategias,
encuestas. Aunque sin duda alguna todo eso es importantisimo, no es
suficiente.

Germdn Vargas: Me parece que también el tema del vinculo entre politicas
publicas y ética ciudadana es la “cosa misma”.

Guillermo Hoyos: Asi es. Aunque la ética ciudadana tiene mucha relacién
con politicas publicas, no se la puede satisfacer solamente con politicas
publicas pues se pierde la idea del hecho ciudadano, en la cooperacién, en
la participacion, que es nuestro objetivo.

Retomando el punto anterior, de ninglin modo nos vamos a oponer a un
sentidodelaeducacién quetenga quevercon metodologias, procedimientos,
programas, metas, pero educacién en cuanto Paideia es mas que eso. Entonces
te preguntas ¢Cual es el “més que eso”? Yo le dirfa tranquilamente: una idea
regulativa del sentido kantiano de la participacién; es la funcién viva de la
ética, pero no la ética de la bioética. La ética no se debe entender como un
codigo ético que chuleas, asf lo vemos hoy en dia en Colombia. El punto
central es que nosotros, como filésofos, no nos podemos dejar domesticar
nuestras ideas kantianas. Lo que hay que defender es lo que estd mas alla
de lo que pueda conocer. De esa manera es que toda la ciencia posible tiene
sentido para el hombre. Asf pues, el hombre es tanto més hombre cuanto
més sentido tiene para él pensar. De ahf la critica que Heidegger realiza en
la Carta sobre el humanismo segtn la cual “el pensar esté en lo seco”. Todo esto
se dirige, pues, a que tenemos que pensar lo que significa fenomenologia en
el mundo de la vida. Sin mucha “mfstica” este bello término fenomenoldgico
es el mundo de la vida comprendido por la gente comin y corriente, es el
mundo de la vida de la familia, de las emociones, de los ideales de la gente
comin y corriente.

Luz Gloria Cdrdenas: Algo que estd muy presente en el Nuevo Sistema
es la relacién Universidad-Empresa. (Se puede pensar que hay algo en las
Ciencias Sociales y Humanas que podria caber en esa relacion?

6. “Se juzga al pensar segtin una medida que le es inadecuada. Este juzgamiento se asemeja
al procedimiento que intenta 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?” Heidegger, Martin. Carta sobre el humanismo. Buenos aires, Ediciones
del 80, 1981. pag. 67.
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Guillermo Hoyos: Por supuesto. Sin embargo, la Universidad no se puede
entregar sélo a esta relacion, ella es quien debe defender la complejidad de
lo social. Por eso siempre he defendido la pirdmide del mundo de la vida
social, civil, lo publico, lo politico, el Estado de derecho. Por eso hoy en dfa
no deberfamos enfatizar tanto la filosoffa politica sino la filosoffa social.
Aunque hay que advertir que si se habla de filosoffa y sociedad, en ésta se
puede perder la dimensién de la persona, de ahi que se deba volver a la
antropologia; no sin razén aparece el texto de Tugendhat Antropologia en lugar
de metafisica”. Precisamente esa antropologia es de la que trata Husserl en su
didlogo con Hume al intentar acercar mas la fenomenologfa y la psicologfa.
De eso dan muestra sus conferencias a la Sociedad Kantiana en el afio 34
en las que habla de la relacidon entre fenomenologia y psicologia, siendo
entendida esta Gltima como antropologfa.

Frente a la relacion Universidad-Empresa, es tarea pues de la filosoffa la
defensa de la “cosa misma”. Derrida resalta en su texto Kant: El conflicto de las
facultades®, cdbmo Kant ubica a la Facultad de filosoffa como la responsable
de la “cosa misma” de la Universidad. Se puede mantener la relacién
Universidad-Empresa, pero la Unica posibilidad de que la Universidad
no sea declarada empresa es que ella se considere la base del desarrollo
cultural de una sociedad dentro de la cual la Empresa es fundamental. La
Universidad esté llamada a defender a la sociedad y esto es posible con una
formacién en Ciencias Sociales y Humanas.

Luz Gloria Cdrdenas: Uno de los problemas es la desfinanciacién de la
investigacién.

Guillermo Hoyos: La Universidad tiene que defender el modelo de
universidad publica y hacerle caer en la cuenta a la universidad privada que la
educacion superior es por esencia publica y por lo tanto es responsabilidad
del Estado.

Germdn Vargas: ;Deberfan tener también las Ciencias Sociales y la
formacién humanistica indicadores, por ejemplo en cuanto a la formacién

ética en ciudadania®?

Guillermo Hoyos: No estamos en contra de los indicadores, pero éstos

7. TUGENDHAT, Ernst Antropologia en vez de metafisica. Barcelona, Gedisa. 2008.
8. DERRIDA, Jacques La filosofia como Institucion. Trad., A. Azurmendi. Barcelona, Juan
Granica.1984.
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no aportan la “cosa misma” que es el principio de la fenomenologia. La
“cosa misma” es lo vivencial en el que se me da el mundo. De ahi que el
punto de partida de cémo y qué se me da no puede ser nunca reemplazado
por la medicién. Lo que se categoriza, lo que se mide son fendémenos,
pero nosotros, en la fenomenologia salvamos los fenémenos. Es decir,
los fenédmenos los llevamos hasta la “cosa en si”. De acuerdo con Husserl
la “cosa en s{” debe mantenerse de tal manera que se dé en todas las
perspectivas y no sélo desde la perspectiva numérica, cuantificable, sino

desde la perspectiva cualitativa.

Retomando el punto sobre la Universidad-Empresa, creo que es muy
importante sefialar cémo la Universidad tiene que estar en relacién con
la empresa no sélo desde el punto de vista de que la Universidad sabe
mas de sociedad que la empresa, sino desde el punto de vista de que la
Universidad es la garantia de lo publico. Esta es la que permite ampliar
el sentido de Sociedad civil, el sentido del mundo de la vida. Todo esto es
responsabilidad de la Universidad. A propdsito de la aparicién del texto
de Luis Eduardo Hoyos Democracia y Universidad®, llevamos 30 afios diciendo
que la Universidad no se puede politizar, sin embargo considero que no
hemos sido capaces de pensar el problema més a fondo. No hemos sido
capaces de profundizar sobre el sentido politico, social, democratico que
tiene la Educacion Superior Piblica, sobre cuél es la responsabilidad de la
Universidad Publica. Nos da miedo y preferimos continuar afirmando que
la funcién de la Universidad es investigar. Sin embargo, la funcién de la
docencia sigue siendo importantisima. Pero es preciso llamar la atencién
de que no basta ensefiar a ser juiciosos, a aprender mucho, a investigar
mucho, sino que es preciso ensefiar ciudadanfa. Nunca ensefiamos
sociedad, politica, democracia, derechos humanos. Considero que hoy en
dfa debemos dar un paso mas, no basta afirmar que la Universidad no debe
politizarse. Es preciso pues, abrir espacios de discusién. No podemos seguir
con una Universidad en la cual lo tinico que se hace es condenar guerrilleros
mientras el resto de la gente vive indiferente forméndose para ser grandes
profesionales, ocupando el primer puesto en investigacion. Y resulta que
el problema del pafs no es sélo ese; hay un problema que es mucho mas
fundamental, es un problema de justicia social, de equidad, de democracia,
de ciudadania; y eso es precisamente lo que tiene que tratar la Universidad
y no basta con que lo trate el Ministerio o el Instituto de Estudios Politicos

9. HOYOS, Luis Eduardo, Democracia y Universidad [Un alegato politico a favor del derecho a no ser
politico]. Universidad Nacional de Colombia Sede Bogot4, Facultad de Ciencias Humanas.2008.
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en publicaciones de calidad ranqueadas por Colciencias. Es preciso volverlo
a debatir.

Con respecto a Colciencias y las Ciencias Sociales y Humanas, considero
que es importante insistir en que la base del problema se encuentra en que
esta entidad nunca respetd lo suficiente a las Ciencias Sociales y Humanas;
éstas eran una disculpa. Los que hemos trabajado en los programas
de Ciencias Sociales y Humanas sabemos que mientras a nosotros nos
regateaban 80 millones para un proyecto, los proyectos de las Ciencias
duras eran de 300 millones. En el fondo sigue siendo el prejuicio contra la
fenomenologia, contra la filosoffa, unido al asunto de la competitividad.
Por mi parte considero que se debe destacar que las Ciencias Sociales y
Humanas significan cooperacién, que el nuevo humanismo significa
intersubijetividad.
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Una de las objeciones clasicas a la fenomenologia ha sido su supuesta
falencia al abordar el problema de la intersubjetividad. Sea esto por omisién,
es decir, por simplemente no reconocer la importancia filoséfica de la
intersubjetividad, o por una carencia innata, es decir, al ser, en principio,
incapaz de abordar este problema de manera satisfactoria. Para recapitular
uno de los argumentos: Si la tarea de la fenomenologia es investigar las
condiciones de la manifestacién (del fenémeno de la intersubjetividad), y si
esta investigacién debe proceder a enfocarse exclusivamente en la relacién
entre el sujeto y aquello que esta dado para él, es decir, en la relacién entre
el sujeto constituyente y el fendmeno constituido; la fenomenologia estara
siempre impedida para proporcionar un anélisis adecuado del otro. Hablar
de un sujeto extrafio, de un otro, es hablar de algo que por razones esenciales
siempre trascenderd su donacién para mi. Qué sujeto extrafio estara en
posesién de una auto-manifestacién, la cual es principalmente inaccesible
para mi. Y es por esta misma razén que la fenomenologia seré incapaz de
dar cuenta de ello, y consecuentemente, tiene que quedar atrapada en el
solipsismo.

Esta critica estéd estrechamente vinculada con uno de los cambios
de paradigma decisivos en la filosoffa del siglo XX, a saber, el giro de la
filosoffa de la mente a la filosoffa del lenguaje. De manera tal, que se ha
exigido que el lenguaje sea la base de la intersubjetividad, y que solo una
filosoffa del lenguaje puede acoplar la intersubjetividad de una manera
adecuada. Esta postura estd ejemplificada en el trabajo de Habermas, quién
considera que la fenomenologia se hace cargo de un nimero insuperable
de aporias, precisamente debido a que permanece ciega a la intersubjetividad
lingiiistica. De este modo, Habermas argumenta, que una mirada a la teorfa
fenomenoldgica de la intersubjetividad mostrard porque es necesario tomar
la filosoffa del lenguaje, mas que la filosofia de la mente, como el punto de
partida. En contraste con una teorfa de la comunicacién, la cual toma una
intersubjetividad ya prevista por el lenguaje como su punto de iniciacién;
la dificultad con la fenomenologfa es que intenta derivar las relaciones
de intersubjetividad desde un punto de partida monoldgico. Pero en la
medida en que la consideracién fenomenolégica proceda siempre desde
el yo, encontraré continuamente una persistente asimetria entre el sujeto
y los otros; y siempre y cuando ese es el caso, esto es, siempre y cuando
la consideracién no pueda asegurar plena reciprocidad entre los sujetos
involucrados, ello esta condenado al fracaso.
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En retrospectiva, una buena parte de esta critica debe impactarlo a uno
como algo que lo rotula. No solo, en afios recientes, el giro lingliistico se ha
sustituido por un retorno a la conciencia, es decir, ha perdido credibilidad
la exigencia de que el lenguaje es la respuesta universal a todo problema
filosdfico, sino que lo més importante, es que nadie realmente familiarizado
con la tradicién fenomenoldgica, puede respaldar la afirmacién de que la
fenomenologia debe haber fallado en reconocer la importancia filoséfica
de la intersubjetividad. No solo es la intersubjetividad- sea esta en la
forma de una relacién concreta yo-otro, en la forma de un mundo de la
vida estructurado socialmente, o en la forma de un principio de justificacién
trascendental- la que se adscribe a un rol absolutamente central; sino que
en ninguna otra tradicion filosoéfica, encuentra uno tantos multiples anélisis
de las diversas modalidades de intersubjetividad.

El objetivo de la siguiente contribucién es presentar parte de su
enriquecedora discusion.

1. La empatia y el problema de las otras mentes

En algunas tradiciones el problema de la intersubjetividad ha sido
identificado con el problema de las otras mentes, y un clasico intento
por llegar a aprehender este problema se conoce como el razonamiento por
analogia. Por consiguiente: La Gnica mente a la cual yo tengo acceso directo,
es a la mia. Mi acceso a la mente del otro esta siempre mediado por su
comportamiento corporal. Pero ¢cémo puede la percepcién del cuerpo de
otra persona proporcionarme informacién acerca de su mente? A partir de
mi propia mente y enlazando eso a la manera en la que mi cuerpo me es
dado, yo entonces paso al cuerpo del otro y por reconocer la analogfa que
existe entre este cuerpo y mi propio cuerpo, yo infiero que el cuerpo extrafio
esta probablemente también enlazado de una manera semejante a una
mente extrafia. En mi caso personal, gritar estd a menudo asociado con
dolor; cuando yo observo a otros gritar, yo infiero que ellos probablemente
estan igualmente sintiendo dolor. Aunque esta inferencia no me proporciona
conocimiento indubitable sobre los otros, y aunque esto no me permita una
experiencia real de las otras mentes, por lo menos sf me da mas razones
para creer en su existencia, que en negarla.

Estamaneradehacersurgiryconfrontarel problemadelaintersubjetividad
no ha tenido exactamente la aprobacién de los fenomendlogos. De hecho,
todos ellos la han criticado. La critica ha sido masiva y multifacética, pero
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déjeme mencionar algunos de los argumentos més influyentes. Primero que
todo, uno podria cuestionar la exigencia de que mi propia auto-experiencia
es de una naturaleza puramente mental, y que esta toma lugar en mi
propio aislamiento y antecede a la experiencia de los demas. Segundo, el
razonamiento por analogia asume que nosotros nunca experimentamos los
pensamientos o los sentimientos de otra persona, pero que sélo podemos
inferir su existencia probable sobre la base de lo que es realmente dado a
nosotros, es decir, un cuerpo fisico. Pero por un lado, este supuesto parece
implicar demasiada consideracién intelectualista- después de todo, tanto
animales como infantes parecen compartir la creencia en otras mentes, pero
en su caso, esto es apenas el resultado de un proceso de inferencia-; y por
otro lado, esto parece presuponer un alto problema de dicotomfa entre lo
interno y lo externo, entre la experiencia y el comportamiento. Entonces,
una solucién al problema de las otras mentes, comenzaria con una
comprensién correcta de la relacién entre mente y cuerpo. En algiin sentido,
las experiencias no son internas, ellas no estan ocultas en el cerebro, sino
més bien expresadas en gestos y acciones corporales. Cuando yo veo un
rostro extrafio yo lo veo como algo amigable u hostil etc., esto es, cada Ginico
rostro expresa estas emociones. Ademas el comportamiento corporal es
significativo, es intencional, y como tal no es ni interno ni externo, sino més
bien estd més alld de esta distincién artificial. Citando a Merleau-Ponty:

Nosotros tenemos que rechazar el prejuicio que crea ‘realidades
internas’ partiendo del amor, del odio, o de laira, dejandolas accesibles
a un Gnico testigo: la persona quien los siente. La ira, la vergiienza,
el odio o el amor no son hechos psiquicos escondidos en el interior
de otra conciencia: ellos son tipos de comportamientos o estilos de
conducta que son visibles desde el exterior. Ellos existen sobre este
rostro o en aquellos gestos, nada se oculta detras de ellos!

Sobre la base de consideraciones de este tipo, se ha argumentado que
nosotros no percibimos primero un cuerpo fisico para luego inferir en un
movimiento posterior la existencia de una subjetividad extrafia. Por el
contrario, en el encuentro cara a cara, no estamos confrontados ni con
un mero cuerpo, ni con un alma escondida sino con un todo unificado.
Vemos la ira del otro, sentimos su afliccién, no inferimos la existencia de
esas emociones. De este modo, se ha requerido que nunca podriamos

1. MERLEAU-PONTY, M. Sense and Non-Sense. Evanston, IL: Northwestern University Press,
964b; Pag. 52-53
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resolver el problema de las otras mentes a menos que entendiéramos que
el cuerpo del otro difiere radicalmente de los objetos inanimados, y que
nuestra percepcion de este cuerpo es muy diferente de nuestra percepcién
ordinaria de los objetos. La relacion entre el otro y yo no esté establecida de
antemano por el camino de una inferencia analégica, sino por el contrario,
se debe tener en cuenta que existe un modo distintivo de conciencia, a
menudo denominada empatia o simplemente ‘Fremderfahrung’?, La cual
nos permite experimentar los sentimientos, deseos y creencias de los otros
més o menos de una manera directa. Mas especificamente, la empatia es
asumida como una Unica forma constitutiva de la intencionalidad, y la tarea
de la fenomenologia es consecuentemente clarificar su exacta estructura y
explicitar la diferencia entre unas y otras formas de intencionalidad, tales
como la percepcidn, la imaginacién y el recuerdo.

La mayorfia de los fenomendlogos han argumentado que no tiene
sentido hablar de un otro a menos que el otro sea de alguna manera dado
y experienciable. Pero el que yo tenga una experiencia real del otro y no
tenga nada que ver con una mera inferencia, no implica sin embargo que yo
pueda experienciar al otro de la misma manera en que él o ella, (la persona),
igualmente lo hace, tampoco que la conciencia del otro sea accesible para mf
de la misma manera como lo es la mfa propia. Pero esto no es un problema.
Al contrario, es sélo debido a esta diferencia que esta subjetividad extrafia
es del todo experienciada como extrafla. Como sefiala Husserl: hubiese yo
tenido el mismo acceso a la conciencia del otro, como tengo acceso a mf
propia, el otro habrfa cesado de ser otro y en cambio se hubiese convertido
en parte de mi mismo. Para decirlo de otra manera, la auto-donacién
del otro es inaccesible y trascendente para mi, pero es exactamente esta
inaccesibilidad, este limite, lo que no puedo experimentar. Y cuando yo
tengo una auténtica experiencia de un otro sujeto, yo estoy experimentando
exactamente que el otro me evade. De esta manera, es que la donacién del
otro es de un tipo mas peculiar. Utilizando la frase de Levinas: la ausencia

2. La palabra Empathy (empatfa) en el original aleman se traduce como Einftihlung, no
obstante, el profesor Zahavi, da al concepto un significado especial con el original aleméan
como ‘Fremderfahrung’ (Experiencia del Otro). La connotacién de esta dltima significacién
va en direccién de ponernos frente a la experiencia directa del Otro, y no al significado de
empatia que se refiere explicitamente, en el caso de Husserl, a una operacién objetivante
de la conciencia, en la cual, se aprehenden las vivencias del otro. Nota del traductor.Para
un estudio del problema de la empatfa Cf., ARISTIZABAL Hoyos, P. Juan. El Solipsismo y las
relaciones de Intersubjetividad. Anélisis fenomenoldgico de la experiencia del Otro. Bogotd,
Alejandria Libros, 2012; Pag. 131 y ss. También, ARISTIZABAL Hoyos, P. Juan, La empatia
como aprehensién de las vivencias del otro. En: Anuario Colombiano de Fenomenologia.
Volumen III, Universidad de Antioquia, 2009; Pags. 69-84.
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del otro es precisamente su presencia como otro® La otredad del otro es
exactamente lo manifiesto de su inaprehensién e inaccesibilidad. Para exigir
més, para pedir que yo sdélo tuviese una experiencia real del otro, si yo
experimentase sus sentimientos o pensamientos de la misma manera como
él lo hace consigo mismo, eso serfa un absurdo. Esto implicarfa que yo sélo
experimentase a un otro, si yo lo experimentase a él de la misma manera
como yo me experimento mi mismo, es decir, esto llevarfa a una abolicién
de la diferencia entre yo mismo y el otro; a una negacién de la alteridad del
otro, de aquello que hace al otro un otro.

El hecho de reconocer la existencia de la empatia es, sin embargo,
sélo el comienzo y no la culminacién del anélisis fenomenolégico de la
intersubjetividad. De hecho, toda una serie completa de preguntas criticas
surgen de inmediato. ¢(COémo toma en consideracion la fenomenologia, la
posibilidad misma de la empatia? ¢Se puede reducir la intersubjetividad a
un encuentro concreto cara a cara? ;Seré que tal experiencia temética del
otro en si, permite siquiera una verdadera confrontacién con la otredad del
otro?

2. Subjetividad encarnada y alteridad interna.

Aunque el reconocimiento de las peculiaridades tnicas de la
‘Fremderfahrung’ es un paso adelante en comparacién con el razonamiento
por analogfa, la investigacion sobre la intersubjetividad, no puede terminar
alli. Nosotros no podemos simplemente tomar nuestra capacidad para
experienciar a otros como un hecho primitivo e inanalizable; sino maés
bien, que esas condiciones de posibilidad de la experiencia deben ser
investigadas. Un argumento ha sido que mi encuentro con el otro, mi
capacidad para interactuar y para reconocer un otro sujeto encarnado,
como una subjetividad extrafia, es precedida y hecha posible a través de la
verdadera estructura de mi propia subjetividad encarnada.

3. Cf. LEVINAS, E. Le temps et I'autre. Paris: Fata Morgana, 1979; Pag. 89.
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¢Coémo y por qué deberfa nuestra subjetividad encarnada preparar
el camino para un encuentro con el otro? Una de las caracteristicas
impactantes del cuerpo es su bilateralidad peculiar. Mi cuerpo es dado a mf,
como una interioridad, como una estructura volitiva y como una dimensién
del sentir; pero también es dado como una exterioridad que se muestra
visual y tactilmente. Entonces, ¢cudl es la relaciéon entre lo que Husserl
llama el ‘Innen-" y por otro lado, el ‘Aussenleiblichkeit’, es decir, lo que es la
relacion entre la interioridad del cuerpo vivido de un lado y la exterioridad
del cuerpo vivido por el otro? En ambos casos estoy confrontado con
mi propio cuerpo. Pero ¢por qué estd el cuerpo, cuando aparece visual y
tactilmente, absolutamente experienciado como la exterioridad de mi
cuerpo? Cuando yo toco mi propia mano, la mano tocada no se da como
un mero objeto, ya que ésta siente el toque en si mismo. (Hubiese carecido
la mano tocada de esta experiencia, esta no se sentirfa mas como mi
mano. Cualquiera que ha tratado de conciliar el suefio con su brazo como
almohada, sabra lo extrafio que es despertarse con un brazo insensible.
Cuando este es tocado, no responde de manera apropiada y se siente més
que todo como el brazo de otro). La diferencia decisiva entre tocar uno su
propio cuerpo y todo lo demés, sean objetos inanimados o el cuerpo de los
otros, esto consecuentemente implica una doble-sensacion. Se nos presenta
como una configuraciéon ambigua en la cual la mano alterna entre dos
roles, el de tocar y el de ser tocado. Esto nos provee con una experiencia
de la doble naturaleza del cuerpo, ya que es como la misma mano real que
puede aparecer en dos diferentes modos, como alternadamente tocada y
tocando. Esta relacion entre el tocar y lo tocado es reversible ya que el tocar
es tocado y lo tocado es tocar y es exactamente esta reversibilidad la que
da testimonio de que la interioridad y la exterioridad son manifestaciones
diferentes de lo mismo. Para ponerlo de otra manera, en contraste con la
auto-manifestacién de, digamos, un acto de juzgar, mi autoexploracién
corporal me permite confrontar mi propia exterioridad, y el argumento ha
sido que esta experiencia es una precondicién crucial para la empatia, yo
soy capaz de encontrarme con otro, porque mi propia auto-experiencia ya
contiene una dimensién de la alteridad. Hubiese sido la subjetividad un
fendmeno exclusivo de primera persona, hubiese éste fendmeno estado
solo presente en la forma de una interioridad inmediata y tnica, yo solo
conocerfa un caso de esto —mi propio- y nunca lograrfa conocer a ningtn
otro. No solo entonces carecerfa yo de los medios para reconocer alguna vez
otros cuerpos como sujetos encarnados, sino que yo también carecerfa de la
habilidad para reconocerme a mi mismo en el espejo, y mas generalmente,
serfa incapaz de comprender un cierto cuerpo descrito intersubjetivamente
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como a mi mismo. Como Merleau-Ponty dice:

Si la tGnica experiencia del sujeto es la que obtengo coincidiendo
con él, si el espiritu (mente) escapa por definicién al ‘espectador
ajeno’ y no puede ser reconocido mas que interiormente, mi Cogito
es por principio tnico, no es ‘participable’ por otro. (Se dird que
es ‘transferible’ a los demés? Pero ¢Cémo podria jamas motivarse
a una tal transferencia? ;Qué espectaculo podra jamas inducirme
validamente a proponer fuera de mi mismo este modo de existencia
cuyo sentido exige que se capte interiormente? Si no aprendo a
reconocer en mi mismo la conexién del para-si y del en-si, ninguno
de estos mecanismos, que son de los demas cuerpos, podrd nunca
animarse; si no tengo exterior, los demés no tienen interior. La
pluralidad de conciencias es imposible, si yo tengo conciencia
absoluta de mi mismo*.

Dado que la intersubjetividad es de hecho posible, debe existir un puente
entre mi autoconocimiento y mi conocimiento de los demas; mi experiencia
de mi propia subjetividad debe contener una anticipacién del otro, debe
contenerlos gérmenes de la alteridad. Siyo estoy dispuesto a reconocer otros
sujetos encarnados como sujetos extrafos, yo tendrfa que estar en posesion
de algo que me permitiera hacerlo también. Pero cuando yo me experimento
a m{ mismo y cuando yo experimento a los demas hay de hecho un comun
denominador. En ambos casos, yo estoy tratando con la encarnacién, y una
de las caracteristicas de mi autoconciencia es que por definicién comprende
una exterioridad. Cuando mi mano izquierda toca mi mano derecha, o cuando
yo miro el pie izquierdo, yo me estoy experimentando a mi mismo, pero
de una manera que anticipa la manera en la cual yo experimentarfa a un
otro de la misma manera en que un otro me experimentarfa a mi. De este
modo, Merleau-Ponty puede describir la autoconciencia encarnada como
un presentimiento del otro —el otro aparece en el horizonte de esta auto-
experiencia- y la experiencia del otro como un eco de la propia constitucién
corporal. Existir encarnado es no existir ni como sujeto puro ni como objeto
puro, sino existir de una manera que trascienda la oposicién entre pour-
soi and en-soi. Esto no implica perder lo auto-dado; sino al contrario, lo
auto-dado es intrinsecamente auto-donacién encarnada, pero si implica
una pérdida, o de pronto, més aln, una liberacién de la transparencia y
la pureza permitiendo de este manera la intersubjetividad. “El otro puede

4. MERLEAU-PONTY, M. Phenomenoloy of Perception. London: Routledge & Kegan Paul, 1962;
Pég. 373.
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ser evidente a m{ porque yo no soy transparente para mi mismo, y porque
mi subjetividad perfila su cuerpo en su despertar” La razén por la cual yo
puedo experienciar a otros es debido a que yo no estoy nunca tan encerrado
en mi mismo, tanto, que el otro me sea completa y radicalmente extrafio
e inaccesible. Yo soy siempre ya un extrafio para mi mismo, y por lo tanto,
abierto a los otros. O dicho de otra manera, mi existencia corporal en el
mundo es desde muy al comienzo intersubjetiva y social, y esto es debido
a que yo no soy una interioridad puramente desencarnada sino un ser
encarnado, que vive fuera de sf{ mismo, que se trascienda a s{ mismo; que
yo soy capaz de encontrar y comprender a los demés que existen de igual
manera.

Algunos fenomendlogos han interpretado el intento de localizar una
forma de alteridad interna en la estructura de la subjetividad encarnada,
como un paso para minimizar la radical diferencia entre el yo y el otro.
Algunos incluso han ido mas alld y han afirmado que la intersubjetividad
permanecerad siendo un enigma siempre y cuando el yo y el otro sean
vistos como absolutamente diferentes y distintos, y que la Gnica manera
de evitar la amenaza de solipsismo es concibiendo la diferencia entre los
dos como una diferencia constituida y emergente; como una diferencia
que surge de una vida comin y compartida, anénima e indiferenciada.
Concretamente se ha argumentado que nuestra subjetividad personal esté
fundada sobre una existencia obscura, impersonal y anénima. Lo que es
vivido, en la subjetividad pre-reflexiva, ha sido tomado como carente de
una estructura personal o egolégica. No es realmente el Yo que percibe; més
bien, la percepcidn “sucede” y algo “es percibido”. Pero en la medida en que
el sujeto estad permeado por un anonimidad fundamental, la experiencia de
otros no presenta ningln problema. No hay ningln problema de un alter
ego porque no es ni yo ni el otro quien percibe, pero como escribe Merleau-
Ponty, “una visibilidad anénima” (es) la que nos habita a ambos® Es solo el
momento en que yo olvido que pertenezco a un campo perceptual comun, y
me reduzco a mi mismo, a lo que la reflexién hace de mi, que la experiencia
de los otros se vuelve problematica. En la misma linea se ha sostenido que
la intersubjetividad no presenta problemas para los infantes, es decir, que
la experiencia de otros es solo un problema para el adulto. La razén que
se argumenta, es que nosotros al comienzo de la vida no encontramos ni
auto-experiencia, ni empatfa, sino simplemente una existencia anénima

5. 16id. , Pag. 352
6. Cf. MERLEAU-PONTY, M. The visible and the Invisible. Evanston, IL: Northwestern University,
1968, Pég. 142.
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compartida, sin diferenciacién. Como Merleu-Ponty escribié en Signos:

La soledad desde la cual nosotros emergemos hacia la vida
intersubjetiva no es la de la ménada. Es sdlo la niebla de una vida
andénima que nos separa desde el ser y la barrera entre nosotros y
los demas no es palpable. Si hay una ruptura, no es entre el yo y la
otra persona; es entre una generalidad primordial en la que nosotros
estamos entremezclados y un sistema preciso: yo y los otros. Lo
que precede a la vida intersubjetiva no puede ser numéricamente
distinguido de este (sistema), precisamente porque en este nivel no
hay ni individuacion ni distincién numérica’

Debe hacerse énfasis, sin embargo, que hay una distincién entre una
teorfa que en realidad busca negar la individualidad de la subjetividad, y una
teorfa que busca introducir algo impersonal en el corazén de la subjetividad.
En dltima instancia, individualidad y anonimidad, no tienen que ser dos
posibles concepciones del sujeto entre las cuales nosotros tengamos que
elegir; ellas pueden ser dos momentos en los cuales ambos pertenecen a la
estructura del sujeto en concreto.

3. ¢Mas alla de la empatia?

La comprensién de la intersubjetividad invita a un examen de la
subjetividad encarnada. La misma posibilidad de la intersubjetividad se
funda en la constitucién corporal de la subjetividad. Sin embargo, muchos
fenomendlogos han también objetado que una mayor comprensién de las
relaciones entre la subjetividad y el mundo aumentara nuestra comprension
de la intersubijetividad. Para ser méas precisos, ellos han abogado por un
lugar para la intersubjetividad en la misma relacién intencional entre la
subjetividad y el mundo. Ya sea en el caracter social del uso de herramientas,
en la naturaleza publica de la percepcién de objetos, o en la historicidad de
nuestra comprension.

e Heidegger por supuesto, es conocido por el hecho de argumentar
que una caracteristica fundamental de aquellos objetos que primero y
principalmente encontramos en nuestra vida diaria, son artefactos, y que

7. MERLEAU-PONTY, M. Signs. Evanston, IL: Northwestern University Press.1964a, Pag. 174.
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todos ellos contienen referencias a otras personas. Ya sea porque son
producidos por otros, o porque el trabajo que estamos tratando de lograr
con ellos estd destinado para otros. En resumen, en nuestra vida diaria
de cuidado y preocupacién nosotros constantemente hacemos uso de las
entidades que hacen referencia a otros, independientemente de si hay o no
de hecho otras personas presentes, es decir, que nuestros compromisos como
ser-en-el-mundo son, desde muy al comienzo, esencialmente sociales.

e Un argumento semejante puede ser encontrado en Merleau-Ponty y en
Husserl, pero en lugar de eso, al anclar la intersubjetividad exclusivamente
en el cardcter social del uso de herramientas, ellos también se enfocan en
la naturaleza publica de los objetos de percepcién. Tal y como ellos dicen,
el sujeto esta intencionalmente dirigido hacia los objetos cuya donacién
de horizonte lleva a testificar su apertura hacia otros objetos. Mis objetos
de percepcién no se agotan en su propia aparicioén para mf; mas bien, cada
objeto posee siempre un horizonte de perfiles co-existentes, los cuales
aunque momentaneamente estan siendo inaccesibles para mf, -yo no puedo
ver simultaneamente el frente y la parte de atras de una silla-, podrfan muy
bien ser percibidos por otros sujetos. Puesto que el objeto de percepcion
esta siempre igualmente ahi dado para los demads, si esos otros sujetos
de hecho aparecen o no en el escenario, el objeto al referirse a esos otros
sujetos, lo hace, por una razén que es intrinsecamente intersubjetiva. Lo que
existe, no es meramente para mi sino que se refiere a la intersubjetividad-
y lo mismo sucede con la intersubjetividad cada vez que estoy dirigido a
objetos intersubjetivamente accesibles. Como una consecuencia, ya previa
a mi encuentro concreto con los otros sujetos, la intersubjetividad esté
presente como co-subijetividad.

¢ Finalmente, uno también podrfa simplemente sefialar el hecho de que
el mundo me es dado como algo ya explorado y estructurado por otros.
Yo he estado junto con otros durante el tiempo que pueda recordar, y mi
entendimiento e interpretacidn, estan por lo tanto estructurados conforme
a lo intersubjetivamente trasmitido en la forma de la apercepcién. Yo
tipicamenteentiendoelmundo (yamimismo)atravésdelaconvencionalidad
tradicional. Yo aprendo a tomar en consideracién como normal lo de los
demaés, y por eso participo de una tradicion comunitaria, que a través del
encadenamiento de las generaciones se remonta a un borroso pasado. Como lo
expresa Husserl: soy lo que soy como herencia (“Ich bin, was ich bin, als Erbe”)®

8. HUSSERL, E. Zur Phinomenologie der Intersubjektivitit 11. Husserliana XIV (Den Haag: Martinus
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En resumidas cuentas, el mundo en el que estamos viviendo, es un
mundo publico y comunitario, no privado. La subjetividad y el mundo estén
internamente relacionados, ya que la estructura de este mundo contiene
referencias esenciales alos demés; la subjetividad no puede ser comprendida
sino solamente cuando habita un mundo que es necesariamente compartido
con otros.

Aunque estas observaciones podrian impactarlo a uno de ambas
maneras: tanto perceptiva como convincentemente, ellas, de hecho, han
dado surgimiento a uno de los temas de debate mas candentes en toda
la fenomenologia de la intersubjetividad: (Qué es lo més fundamental,
el encuentro cara a cara con los otros, o nuestra existencia en un mundo
comun? ¢Qué tiene prioridad trascendental, el anénimo ser-con-los-otros,
o la trascendencia o alteridad del otro? ¢Es una la condicién de posibilidad
para el otro? Es natural concluir que en la reflexién sobre la naturaleza
intersubjetiva del uso-de-herramientas, la comprensién de la percepcion
y la historicidad revelan que la intersubjetividad no puede ser reducida
a un tematico y concreto encuentro cara a cara entre dos individuos. En
otras palabras, hay modalidades de la intersubjetividad que no pueden ser
consideradas mediante una teorfa de la empatfa. Sin embargo, algunas han
agudizado estas criticas y han afirmado que la empatia es de hecho una
forma derivada de la intersubjetividad. Esto es, mas que el establecimiento
de la intersubjetividad en primer lugar, la empatia meramente revela una
intersubjetividad ya en funcién. Como ha sido puntualizado adelante:
nuestro intento de comprender tematicamente las experiencias de un otro,
es la excepcién més que la regla. Bajo circunstancias normales nosotros
nos comprendemos el uno al otro lo suficientemente bien a través de
nuestro compromiso compartido en el mundo comun; y esto solamente
ocurre, sf esta comprension por alguna razdén se rompiese, que algo como la
empatia se volviese relevante. Pero si esto es asi, una investigacién sobre la
intersubjetividad que tome a la empatfa como su punto de partida y punto
constante de referencia, amenaza con conducirnos al extravio.

4. La trascendencia del otro

Hasta ahora hemos visto que algunos han considerado el reconocimiento
y el andlisis intencional de la empatia como la piedra angular de la

Nijhoof). 1973b, Pag. 223.
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teorfa fenomenoldgica de la intersubijetividad. Otros han ido mas all3,
y pretendieron, ya sea investigando las pre-condiciones corporales
de la empatfa, o intentaron también argumentar que hay formas de la
intersubjetividad inherentes a nuestro auténtico ser-en-el-mundo el cual
precede y establece el encuentro concreto cara a cara. Sin embargo, algunos
fenomendlogos han criticado todos estos intentos al fallar en entender lo
que constituye el nidcleo central de la intersubjetividad: La confrontacién
con la otredad radical. Déjenme a continuacién dar cuenta brevemente de
esta critica.

e [nsistir en la estructura intersubjetiva de nuestro ser-en-el-mundo es
hacer énfasis en que la intersubjetividad no es meramente una cuestion
de un encuentro de hechos y contingente, del encuentro cara a cara; sino
que por el contrario, es algo que pertenece esencial e intrinsecamente a
priori a la estructura de la subjetividad. De este modo, algunos han incluso
argumentado que dicho encuentro concreto, simplemente despliega o
expresa lo que ya estaba ahf desde muy al comienzo. Pero como ha sefialado
Sartre, cualquier teorfa de la “intersubjetividad” que pretenda tender un
puenteentre el yoyel otro haciendo énfasis en susimilitud, indiferencialidad,
e interconectividad a priori, no esté solo en peligro constante de recaer en
un monismo, que al fin de cuentas, serfa indiferenciable del solipsismo;
sino que esté perdiendo de vista la verdadera cuestidn: nuestro encuentro
concreto con este o aquel otro trascendente. La intersubjetividad es primero y
principalmente el encuentro con un inaprensible e inefable otro. Esta es una
confrontacién frontal més que una interdependencia indirecta. Cualquier
intento por analizar la intersubjetividad como una caracteristica a priori de
nuestro ser, sirve solamente para neutralizar la otredad del otro, y por eso,
de antemano, el verdadero problema se pierde.

e La pretension de localizar un tipo de alteridad interna en la estructura
de la subjetividad encarnada, y discernir que el encuentro con el otro esté
condicionado por, y hecho posible a través de una alteridad interna orientada
al yo, ha encontrado una critica similar. Esto ha restado importancia a la
diferencia entre el yo y el otro, y lleva consecuentemente a no respetar la
otredad del otro. Obviamente, el mismo argumento ha sido dirigido en
contra de la idea de que la diferencia entre el yo y el otro, es una diferencia
constituida y emergente; una diferencia surgida de una vida comdn vy
compartida, pero también de una vida anénima e indiferenciada. Hablar de
una anonimidad fundamental previa a cualquier distincién entre el yo y el
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otro, oscurece aquello que tiene ser esclarecido, es decir, la intersubjetividad
comprendida como la relacién entre subjetividades. Propiamente hablando,
esto no resuelve el problema de la intersubjetividad, sino que lo disuelve.
En el d&mbito de la anonimidad radical, no hay ni individuacidén ni
caracter personal, pero tampoco hay ninguna diferenciacién, alteridad, o
trascendencia; y hay consecuentemente espacio para ninguna subjetividad
ni ninguna intersubjetividad. Para decirlo de otra manera, la tesis de la
anonimidad radical amenaza no solo nuestro concepto de un sujeto auto-
dado, sino que también, nuestro concepto amenaza la trascendencia e
irreductibilidad del otro. Esto es consecuentemente més que dudoso, si la
nocién de anonimidad radical con su solipsismo latente, puede ayudarnos
a comprender la intersubjetividad.

e Como ya hemos visto, la “aproximacién empatica” esta caracterizada
por su pretensién de especificar la particular estructura intencional de
la empatia, y distinguirla de otros actos intencionales tales como la
percepciodn, el recuerdo y la imaginacién. Sin embargo, se ha afirmado que
ninguna forma de intencionalidad (incluyendo la empatfa) podra alguna vez
permitirnos confrontar al otro de una manera auténtica. La intencionalidad
es un proceso de objetivacion, y esta solo nos permite conocer al otro a través
de la reduccién del otro a algo que no es, es decir, un objeto. Para ponerlo
de otra manera, aunque la intencionalidad sf me relaciona con aquello que
es extrafio, esto significa, en palabras de Levinas, una relacidn no reciproca.
Esta absorbe lo extrafio y diferente, anula su alteridad, y la trasforma en algo
familiar y congruente® Al contrario, la subjetividad extrafia es exactamente
aquello que no puede ser conceptualizado o categorizado: “Si uno pudiera
poseer, alcanzar, y conocer al otro, este no serfa otro”.!° De acuerdo con este
acercamiento, mi encuentro con la subijetividad extrafia es un encuentro
con una exterioridad inefable y radical. Esto no esta condicionado por nada
que este en mi poder, pero tiene el caracter de una visitacién, una epifanfa,
una revelacién. Una de las jugadas caracteristicas de Levinas, es que él,
entonces, toma el problema de la justicia y la injusticia para proveernos con
una aproximacion al otro original y no reduccionista. El auténtico encuentro
con el otro no es perceptual o epistémico, sino de naturaleza ética. Es en la
situacion ética donde la cuestion del otro me demanda una exigencia ética,
es decir, donde yo tengo que asumir responsabilidades por el otro, cuando
él se presenta como otro. En contraste, Sartre argumenta que lo que es

9. Cf. LEVINAS, E. De Dieu qui vient a L idee Paris: Vrind; 1982, Pags. 212-213, 239.
10. LEVINAS, E. Le temps et I'autre. Ob. Cit. Pag. 83.
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verdaderamente peculiar y excepcional acerca del otro, no es que yo este
experienciando un cogitatum cogitans, sino que yo me encuentro con alguien
que es capaz de percibir y de objetivarme a mf mismo. El otro exactamente
es el ser para quien yo puedo aparecer como un objeto. Entonces, més que
ser dado como un objeto especifico de la empatfa, la subjetividad extrana
se me revela a través de mi conciencia de mi mismo como siendo-un-objeto
para otro. Es cuando yo experimento mi propia objetividad (para y antes de
un sujeto extrafio), que yo tengo evidencia experiencial de la presencia de
un otro-como-sujeto.

El énfasis en la trascendencia del otro esta principalmente asociado
con los escritos de Sartre y Levinas, pero ya en Husserl uno encuentra
una consideracién similar con este tema, aunque el interés de Husserl
estd motivado por razones filoséfico-trascendentales. Es bien conocido
que Husserl sostiene que la objetividad y la trascendencia del mundo
estdn constituidas intersubjetivamente y que una clarificacién de esta
constitucién invita consecuentemente a un analisis de la intersubjetividad
trascendental, y mas concretamente a examinar mi experiencia de un otro
sujeto. ¢Por qué sin embargo, es que un sujeto solo puede constituirse
objetivamente después de haber experienciado un otro? ¢Por qué el otro
es una condicién de posibilidad necesaria para mi experiencia de un
mundo objetivo? La afirmacién hecha es que mi experiencia de una validez
objetiva se hace posible a través de mi encuentro con un otro trascendental
e inaprensible; y que esta trascendencia, la cual Husserl designa como la
primera verdadera otredad, como la fuente de todo tipo de trascendencia
real, sea la que dota al mundo con validez objetiva “Aqui tenemos la tinica
trascendencia, la cual verdaderamente vale por su nombre, y cualquier cosa que sea
llamada trascendente, como el mundo objetivo, depende de la trascendencia
de la subjetividad extrafia.”!

¢Por qué es la subjetividad extrafia tan central como condicién de
posibilidad para la constitucién de los objetos trascendentes? ¢Por qué
estd la nocién de objetividad tan intimamente ligada con la nocién de
intersubjetividad? La explicacién ofrecida por Husserl es que los objetos
no pueden ser reducidos a ser simplemente mi correlato intencional si ellos
también son experienciables por los demas. Cuando yo descubro que el
objeto que yo estoy corrientemente experienciando, es también percibido

11. HUSSERL, E. , Erste Philosophie 11, Husserliana VIII (Den Haag: Martinus Nijhoff) 1959, Pag.
495.
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por un otro, mi relacidén hacia el objeto se modifica. Solo hasta que yo
experimente lo que otros experimentan como los mismos objetos que yo
experimento, estoy realmente experienciando esos objetos como objetivos
y reales. La experienciabilidad intersubjetiva de los objetos demuestra
su real trascendencia. - O para expresarlo negativamente: 1o que en
principio es incapaz de ser experienciado por otros no puede adscribirse
a la objetividad- y mi experiencia (constitucién) de esta trascendencia
esta consecuentemente mediada por mi experiencia de su donacién para
otro sujeto trascendente, esto es, por mi encuentro con un sujeto extrafio
dirigido al mundo. Es exactamente por esta razén que la trascendencia del
otro tan vital. Si los otros fueran solamente una modificacién intencional o
una variacion eidética de mi mismo, el hecho que él experimente lo mismo
que yo, seria justo tan concluyente, (para usar un ejemplo de Wittgenstein),
como si uno encontrase el mismo anuncio en varias copias del mismo
periddico.

La validez y la justificacién estdn intersubjetivamente constituidas. Es
decir, cuando se trata de la constitucion del conocimiento y la objetividad,
nosotros nos enfrentamos con asuntos que trascienden el horizonte de la
persona, y esta (constitucién) requiere la contribucién de otros sujetos.
La objetividad estd constitutivamente relacionada con la pluralidad de
sujetos trascendentales, y la constitucién de esta objetividad siempre
toma lugar en el marco de una cierta normalidad. Por esta razén, la
discusion fenomenoldgica de la subjetividad, la cual es una discusién de
lo trascendental o del sujeto que opera constitutivamente, resulta ser una
discusién no simplemente de un yo, sino del nosotros. Esta es la razén por la
que Husserl ultimadamente sostiene que el sujeto trascendental es solo lo
que es al interior de la intersubjetividad, y esa intersubjetividad tiene que
ser tomada en consideracion, si queremos comprender lo que significa ser
un sujeto trascendental.

5. Conclusién

Yo solo he presentado algunas facetas de un debate amplio y permanente,
pero ya deberia haber quedado claro, que la tradicién fenomenoldgica, lejos
de mostrarnos una tnica aproximacién, contiene multiples consideraciones
de la intersubjetividad, consideraciones estas bien diversas y hasta
competentes. De hecho, cuatro enfoques fenomenolégicos diferentes sobre
el problema de la intersubjetividad, han sido cristalizados en el curso de
esta presentacion.
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e Como hemos visto, una posibilidad es enfocarnos en el encuentro cara a
cara e intentar tomarlo en consideracion en términos de un modo especifico
de la conciencia llamado ‘Fremderfahrung o ‘empatia’ (Einfiihlung). Entonces,
la tarea béasicamente consiste en analizar su estructura precisa y explicitar
detalladamente la diferencia entre esta y otras formas de la intencionalidad,
tales como la percepcién, la imaginacion y el recuerdo. Hay mucho valor
en este acercamiento, siempre y cuando éste, de hecho, involucre una
decidida confrontacién con el razonamiento por analogia —, por ejemplo,
siempre y cuando éste no contenga ningln tipo de reminiscencia de la
idea de que un entendimiento del otro, esté basado en una proyeccién o
introyeccién; siempre y cuando éste no asuma ningun tipo de dicotomia
desafortunada entre mente y cuerpo. No obstante, Debe enfatizarse que
esta linea de investigacién solo puede tener en cuenta uno de los aspectos
de la intersubjetividad, y es discutible si este aspecto, es uno de las més
cruciales. En resumen, sigue siendo cuestionable si una teorfa de la empatia
puede constituir la base y el centro de una teorfa de la intersubjetividad.

e Otra posibilidad es comenzar reconociendo la existencia de la empatia,
pero al insistir en que nuestra habilidad para encontrar a otros, no puede ser
simplemente tomada como un hecho en bruto, sino que ésta, porel contrario,
esta condicionada por una forma de alteridad interna hacia el yo encarnado;
y es por esta razén, que el entrelazamiento corporal entre la mismidad y
la otredad, deben ser investigados. Siempre y cuando la posibilidad de la
intersubjetividad sea tomada como la raiz de la constitucién corporal del yo,
nosotros ya podemos, en este nivel, presenciar un cierto rechazo a la simple
equivalencia de la intersubjetividad con el encuentro factual y concreto cara
a cara. Este punto sobre la intersubjetividad contiene introspectivas muy
valiosas. Sin embargo, es crucial evitar tomar conjuntamente la alteridad del
otroy la alteridad del yo, de la misma manera, que es importante resistirse a
la tentacién de tomar la distincidn entre el yo y el otro como algo derivado,
y ultimadamente esto tiene como base una anonimidad comun.

e La tercera opcion va un paso més alla, debido a que esta explicitamente
negando que la intersubjetividad pueda ser reducida a un encuentro
de facto entre dos individuos. Por el contrario, tal encuentro concreto
lleva a presuponer la existencia de otra forma maéas fundamental de
intersubjetividad, que estarfa enraizada a priori, en la verdadera relacién
entre la subjetividad y el mundo. Al lograr revelar enteramente las nuevas
dimensiones intersubjetivas —dimensiones las cuales estan sujetas a pasar
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por alto un estrecho enfoque sobre la empatia- esta linea de investigacion
es de igual manera muy promisoria. Su principal debilidad es que tiende a
menospreciar la importancia del encuentro cara a cara, pero de igual modo,
también hace caso omiso del significado constitutivo o trascendental de la
trascendencia del otro. Y esto seguramente es insatisfactorio.

e Esta es la falencia que la cuarta aproximacién busca superar. Esta
correctamente subraya que la confrontacién con la otredad radical es un
aspecto crucial y nada despreciable, de aquello que trata la intersubjetividad.
Sin embargo, como se podria esperar, la dificultad con esta perspectiva es
que a menudo comienza enfatizando la trascendencia e inaprehensién del
otro, a tal punto, que no solo niega la existencia de una co-subijetividad,
que funciona, sino que de igual manera niega la condicién a priori de la
intersubjetividad. Més auln, con el fin de enfatizar la alteridad absoluta
y radical del otro; esta aproximacién ha negado con frecuencia, que el
encuentro con el otro estd, de alguna manera, preparado y condicionado
por una alteridad interna hacia el yo, pero como resultado el encuentro con
el otro se ha convertido en un misterio.

Obviamente, este listado sf involucra una cierta dosis de idealizacidn.
Sin embargo, muchos fenomendlogos, (aunque no todos), se han enfocado
principalmente en una o dos de estas aproximaciones en detrimento de las
otras. Esto es especialmente claro en el caso de tantos autores como Scheler,
Heidegger, Sartre y Levinas. Sin embargo, desde mi propia perspectiva,
tomadas aisladamente, ninguna de estas aproximaciones son suficientes,
y por consiguiente, una sintetizacion sistematica de las diferentes
consideraciones es lo que se requiere. En qué medida ellas realmente se
excluyen entre si, en qué medida solamente se complementan entre si. En
tltima instancia, una teorfa convincente de la intersubjetividad debe ser
necesariamente multidimensional y recurrir a consideraciones extraidas de
la totalidad de los cuatro acercamientos.

A pesar de esta diversidad, es atn posible poner al descubierto cierta
significacion y caracteristicas bastante diversas, que son mas o menos
comunes a todas las distintas aproximaciones. Permitanme finalizar este
analisis indicando brevemente algunos de estos:

e Sin siquiera negar el cardcter eminentemente intersubjetivo del
lenguaje, los fenomendlogos se han esforzado a menudo por desentrafiar
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las formas pre- o extra-lingiifsticas de la intersubijetividad; ya sea en la
percepcidn simple, o en el uso de herramientas, en las emociones, impulsos
o en la conciencia del cuerpo. Este énfasis constituye una de las diferencias
decisivas entre la aproximacién fenomenolégica a la intersubjetividad, y el
acercamiento que nosotros encontramos, por ejemplo, en Habermas.

¢ Los fenomendlogos jamds concibieron a la intersubjetividad como una
estructura objetivamente existente en el mundo que pudiera ser descrita
y analizada en la perspectiva de la tercera-persona. Por el contrario, la
intersubjetividad es una relacién entre sujetos que debe ser descrita y
analizada desde una perspectiva en primera y en segunda persona. Por eso
es que el punto de partida fenomenoldgico es la investigacién de un sujeto
que esta en relacién con el mundo y con los otros. Este es precisamente un
analisis tal que revelard el significado fundamental de la intersubjetividad.
Lejos de ser alternativas en competencia, subjetividad e intersubjetividad
son de hecho nociones complementarias y mutuamente interdependientes.
Entonces, la introduccién a la intersubjetividad de ninguna manera debe ser
tenida en cuenta para implicar una refutacion a la filosoffa de la subjetividad.
Al contrario, por primera vez, es posible una verdadera comprensién de esta
filosoffa.

e Uno de los puntos de vista cruciales que encontramos en la
fenomenologia es la idea de que un tratamiento de la intersubijetividad
requiere simultdneamente de un analisis de las relaciones entre subjetividad
y mundo. Es decir, no es posible simplemente insertar la intersubjetividad
en algln lugar al interior de una ontologfa ya establecida; mas bien,
las tres regiones: el “yo”, los “otros” y el “mundo”, van de la mano; ellas
reciprocamente se clarifican unas a las otras, y solo pueden ser entendidas
en su interconexidn. Entonces, no tiene relevancia cual de las tres uno tome
como un punto de partida, ya que uno inevitablemente sera todavia llevado
a los otros dos: La subjetividad que esta relacionada con el mundo, solo
gana su plena relacién para si misma y para el mundo, en relacién con el
otro, por ejemplo, en la inter-subjetividad. La intersubjetividad solo existe
y se desarrolla en mutua interrelacién entre sujetos que estan relacionados
con el mundo; y el mundo solamente es trafdo a articulacion en la relacién
entre sujetos. Parafraseando a Merleau-Ponty: Si la intersubjetividad
ha de ser del todo posible; el sujeto debe ser visto como una existencia
mundanamente encarnada, y el mundo debe ser visto como un campo
comun de experiencia.
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El sentimiento como condicién de posibilidad de la
ética (E. Husserl).

Acerca del sentimiento segiin diferentes perspectivas
The Feeling as a Condition of Possibility of Ethics (E. Husserl).

About the feeling from different perspectives
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Resumen

El Propdsito de la primera parte de este
estudio es llevar a cabo una aproximacién
fenomenoldgica al fendmeno “sentimiento”.
Consta de dos partes: Ay B. Comienzo por
enunciar los pasos por los que avanzamos.
En la parte A: Primero consideramos
la intencién general de la meditacién
de Husserl; como trasfondo sigue la
referencia a la concepcién husserliana de
la razén. El siguiente tema es la fuente de
los sentimientos a partir del anélisis de
la avaricia. En relacién con la reflexién
llegamos a la institucién del si mismo ético.
La parte B: Comienza con la posicién de
Sartre en el “Bosquejo de una Teoria de
las Emociones”; luego continuamos con
“La Educacién Sentimental” de Gustav
Flaubert, lo cual implica ir al encuentro del
sentimiento en el mundo de la vida; y como
Gltimo referente tomamos a M. de Unamuno
en “Del Sentimiento Trégico de la Vida”. En
cada caso intentaremos destacar eventuales
afinidades y disensos en las diferentes
tomas de posicion.

Palabras clave: sentimiento, ética, razén,
reflexion, avaricia, emociones, sentimiento
trégico

Abstract

The purpose of the first part of this study is
to carry out the phenomenological approach
to the phenomenon of “feeling”. It consists
of two parts: A. and B. | start by stating the
steps through which we proceed. In part
A: First, we consider the general intention
of Husserl's conception of reason. The
following topic is the source of feelings from
the analysis of greed. In relation to reflection
we get to the institution of the ethic itself.
The part B: It begins with Sartre’s position
“Sketch for a Theory of the Emotions”, then
we continue with “Sentimental Education”
by Gustav Flaubert, what implies to go to
the encounter of life world; as a last referent
we take M. Unamuno in “Del Sentimiento
Trégico de la Vida”. In each case we will try to
spotlight eventual affinities and dissents in
the different position takings.

Keywords: feeling, ethics, reason,
reflection, greed, emotion, tragic feeling.
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PARTE A

Comienzo por E. Husserl, quien exhibe, a mi parecer y con mayor claridad
el proceso que culmina en la vivencia del sentimiento. Con esa intencién me
baso en Hua XXXVII del autor, obra titulada Introduccidn a la ética' que trae sus
lecciones de ética 1920-1924, en la digresién [Exkurs] y los anexos [Beilage].
La intencién general de la meditacién de Husserl apunta a la configuracion
de una ciencia apridrica universal de los actos de conciencia

I. Pasamos a la intencién general de la meditaciéon de Husserl

Toda su obra expone su esfuerzo por llevar a cabo una ciencia apriérica
inexistente hasta ese momento que devele la actividad de la conciencia,
que resulta ser la fuente de todo sentido constituido. Dice Husserl: “La
investigacion de estos ideales [...] como correccidn, vida valiosa, lo que
ella implica y ¢a cudl ciencia pertenece? Se trata de la filosofia misma, de la
aspiracién a una vida racional; la filosoffa se subordina como ciencia de la
idea de la razdn correspondiente, de la idea de la razén y del ser de la vida
racional, ideas e ideales pertinentes”?

En primer lugar hay que tener presente que en sus lecciones de ética,
esta se le presenta como una ciencia normativa que, a diferencia de las
ciencias de la naturaleza que no son normativas y no dicen “jHazlo de este
modo!”, sino que dicen “Esto es asi” 0 sea que determinan, caracterizan su
objeto.

Este estudio es una suerte de arqueologia en busca de la fuente
del sentimiento. A este respecto dice Husserl: “Los sentimientos sensibles
configuran el trasfondo estable que en la conciencia desarrollada se refiere
a la corporalidad vivida y estdn en permanente excitacion y excitabilidad™.
Desde ya podemos anticipar que el anélisis del sentimiento culmina en la
temaética ética; por esa razén el objetivo del Exkurs, de Hua XXXVII es sefialar
que se ha alcanzado el esclarecimiento de lo que hace que haya lo normativo
y de que se lo acate. Conviene tener presente que el analisis de Husserl se
inscribe en la direccién de su concepcién de la razén. Pasamos a ese tema.

1. HUSSERL, E.Hua XXXVII, Einleitung in die Ethik, Kluwer Academic Publisher, Dordrecht/
Boston/Londres, editado por Henning Peiucker, 2004.

2. HUSSERL, E. Hua XXVIII, Vorlesungen iiber Ethik und Wertlehre 1908-1914, Kluwer Academic
Publisher, 1988, editado por Ullrich Melle; P4g.229.

3. HUSSERL, E. Ibidem, Anexo I1I, P4g.7.
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II. Concepcién de la razén en Husserl

Dice Husserl: “Razdn es cosa del yo como yo de los actos, como yo que tiene
intenciones representativas, judicativas, valorantes, volitivas, que con esto
toma posicidn activa o pasivamente, libremente activo o dejandose llevar
por las inclinaciones, se comporta de uno u otro modo™. Tenemos aquf
enunciado lo que en otro lugar Husserl afirma con énfasis en cuanto a que la
razén es una y tiene funciones diferentes: es teorética, valorativa y practica.
Dice: “lados diferentes [...] pero no partes diferentes de la razén™. Vale decir
que no es posible hablar de ‘doctrinas de la razén total o parcial’, “[...] todos
los tipos fundamentales de intenciones y, en consecuencia, todos los tipos
fundamentales de razén se mezclan los unos con los otros. La razén no
puede comprenderse a partir del modelo del todo y de la parte, tampoco se
puede concebir como dividida en dos mitades, una practica y otra tedrica:
los actos tedricos y los practicos se entretejen, se contienen reciprocamente

(]
Intentamos ahora un esbozo de una teorfa husserliana del sentimiento:
II1. Doble fuente de sentimientos

a) Los sentimientos sensibles.
b) Reflexioén.

a) Los sentimientos sensibles.

Examinamos ahora el surgimiento de un sentimiento sensible. A partir del
sentimiento sensible es posible dirigir la mirada al valorar un objeto; un
cambio de la mirada permite enfocar mi regocijo en el valor. “Hay un amplio
ambito de sentimientos abundantemente representados en cada instante de
nuestra vida. /Aclara Husserl/, cuando se trata de los sentimientos sensibles”’en
los cuales yo, no como en todo lo que normalmente caracterizamos como
valor, estamos comprometidos como tomando posicién, no aparece ninguna
relacién yoica intencional ni referencia de acto a un valor. Los datos sensibles
son material para la vivencia que denominamos vivencia de apercepcién de

4. Ibidem, P4g.330.

5. HUSSERL, E. Hua XXVIII, Vorlesungen iiber Ethik und Wertlehere, editado por U. Melle, 1988,
Pag. 228.

6. Cf. IRIBARNE J.V.De la ética a la metafisica, Bogotd, editorial San Pablo y UPN, 2007. P4g. 27..”
[]

7. HUSSERL, E. Hua XXXVII, Einfiihrung in die Ethik, Pag.326.
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valor o sea que los sentimientos sensibles son la base de nuestra apercepcién de
valor, para las vivencias en que captamos valorativamente una melodfa o un
poema y “gozamos en la unidad de un sentimiento sintético”.

Ellos se presentan en el ambito de nuestra conciencia como
sensaciones de color y sensaciones de sonido, asf a una con ellos se dan
los entonamientos afectivos pertinentes, y si esos datos nos afectan, incitan
finalmente nuestra atencién, no el mero dato de sensacidn; sino este en su
caracter de sentimiento no separable. En la actitud natural no separamos
el sentir y el valor sentido del dato tonal. No hablamos de valor sino del
caracter grato del tono.

Husserl sintetiza su develamiento al decir: “Los sentimientos sensibles
configuran el trasfondo estable que en la conciencia desarrollada se refiere a la
corporalidad vivida™®.

Todo sentimiento suscitado por nuevos datos de sensacién encuentra su
resonancia e influye sobre el conjunto del medio afectivo, que acompafia
a la unidad de la concordancia. “Lo mismo vale para toda apercepcién de
valor como también siempre despierta en el sujeto consciente toda unidad
de la conciencia valorativa que como unidad de un sentimiento mas alto
organizado, tiene una resonancia en el temple de dnimo. De este sentimiento de
valorirradian lineas afectivas y planos afectivos, el corazén late més fuerte al
ver una imagen encantadora, mediante el cuerpo se expande un sentimiento
de contemplador espiritual, etc.

b) Reflexién.

Las afecciones no solo son las de los sentimientos sensibles. Siguiendo
a Shaftesbury® Husserl toma en consideracion las afecciones de reflexidn. “Son
afecciones de segundo grado: de estima o desprecio de comportamientos
humanos, de modos de sentir, de juzgar, de valoracién de evaluaciones y
voliciones. Esto juega un papel en el plano de la ética: en mi comportamiento
préactico persigo el goce sensible, procedo de modo egofista o altruista, puedo
hacerlo tan ingenuamente como el animal vive inmerso en las circunstancias,
como las “bellas almas’'°. Pero en la reflexién reconozco cémo acttio, cuéles
son mis motivos, cuédles mis objetivos finales, mis medios; por reflexién o

8. [dem.
9. Ibidem, Anexo IX, Pag. 336.
10. [dem.
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por impatfa intento reconocerlo en mis préjimos.

Cuando valoro, subsiguientemente, persigo intenciones valorativas, por
reflexién reconozco sobre la base del valorar copiando a otros, la verdad o
falsedad axioldgica, eventualmente solo co-valoro, construyo para mi una
conviccidn valorativa, con la que determino al sujeto que juzga. Estimo su
comportamiento; si concuerdo con él, casi actiio con su accién.

Husserl denuncia'' la falsa pretension de que la razén exija que el yo
se oriente hacia una meta de vida universal. No es valido minusvalorar lo
sensible frente a lo espiritual. Los valores estéticos son valores espirituales;
son valores a partir de una produccién espiritual, no como los valores
sensibles, valores a partir de afeccién meramente pasiva. “Las producciones
espirituales, cuando son auténtica produccién de valor y en pura conciencia
de norma se aspira a los valores despertados por su valor verdadero, crean
no solo un valor bueno, sino que elevan la personalidad misma, que es la
que ahi produce, por lo menos en la medida en que no esté en cuestién algo
més alto. De lo que no se trata en el valor sensible, para un ser personal
que como tal puede activarse, desaparece todo valor sensible frente a la
posibilidad de creacién seglin ese valor, creacion de valores espirituales y por
eso no hay para un sujeto espiritual, para una persona, solo goces sensibles
“permitidos”; y “permitido” significa aqui que valores sensibles lo son solo
como trampolin para hacer posible que alcen vuelo futuras actividades
espirituales para poder alcanzar caracter de mandatos racionales”'?.

En el siempre presente contexto de la visidon husserliana teleolégica del
acontecer, y de la manifestacién de la libertad humana en su decisién a
favor de ciertas tomas de posicién que hace que ciertas posibilidades no
sean las mias. “Yo quiero ser bueno y querer en todo momento lo bueno y
lo mejor, a partir de mi bondad quiero hacer en todo momento lo bueno”.

IV. Cuestiones de método (analisis de la avaricia) estructura del sentimiento.

El anélisis de la avaricia lleva a Husserl a confrontarse con el método de
la psicologia asociacionista que considera el sentimiento como parte de la
naturalezay por lo tanto sometido al mismo tipo de leyes. Husserl en cambio
muestra que el sentimiento estd vinculado a la motivacién que dinamiza a

11. HUSSERL, E. Hua XXXVII Ob. cit., “Anexo XI” “La minusvaloracién de lo sensible frente a
los valores espirituales” Pag. 339.
12. HUSSERL, E. Ob.cit, Anexo XI, Pag.339.
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la persona, de lo que resulta que el tipo de motivacién define el tipo de
personalidad. Husserl sigue fiel a su propia blisqueda fenomenoldgica de las
operaciones de conciencia implicadas en el sentimiento como fenémeno.

En el Anexo IV analiza al fenémeno de la avaricia. El propdsito general
de su meditacién es alcanzar por medio de la razén judicativa: la verdad
y lo auténticamente valioso. Con otra orientacién para la psicologia
asociacionista, los medios se vuelven habitualidad, propdsitos finales,
como si hubiera algo tal como el mecanismo de asociacién “|...] como si
las leyes de la asociacién efectivamente fueran anélogas a leyes mecénicas,
como lo dice la psicologia con toda seriedad”®. Dadas determinadas
circunstancias debiera resultar la misma motivacién. Husserl se propone
pensar seriamente sobre el desarrollo de la avaricia. Si el origen de la
avaricia estuviera en la necesidad de dinero para satisfacer todos nuestros
deseos. En verdad, todos nos vemos privados de mucho dinero, por eso
sorprende que todos nosotros no nos hayamos vuelto avaros “todos
nuestros propdsitos cotidianos nos conducen nuevamente a la cuestion
del dinero”'*. Desde nuestro interés por el tema del sentimiento, se hace
manifiesto en este andlisis, que al desarrollo de cierto tipo de personalidad,
subyace una motivacién. En el caso del avaro un sentimiento de amor por el
dinero y de avidez oculta el amor por el poder y el dominio como motivacién
dinamizante. Rechazada la interpretacién asociacionista surge la pregunta
“¢No es mas bien un proceso bien comprensible de una causalidad interna
que es totalmente diferente de la causalidad mecanica?’"®. Desde el primer
momento en que se aborda el tema sentimiento, surge la conviccién de que
es inseparable de la concepcién de la razén por Husserl. Una vez que se
logra tal como él lo hace, la comprensién del desarrollo de la avaricia. Lo
que importa es que por ese medio nos damos cuenta de que no se trata de
ningln propdsito mecanico sino de un proceso interno de motivacion. Después
de sefalar que hecho este analisis podemos sumergirnos en la interioridad
del avaro, tomando internamente su lugar podemos juzgarlo y reconocer la
verdad, concordar con él o contradecirlo; tomando posicidon a ese respecto
podemos juzgarlo y reconocer la verdad de lo que para él es racionalidad
positiva, para él correccién préactica, o podemos no reconocer lo que son
para él. Si por costumbre alguien despierta a las seis horas y se levanta, eso
corresponde al aspecto mecanico. Recién cuando sostenemos que el sujeto
obra con conciencia de este o aquel modo, y gobierna sus hébitos diarios,

13. HUSSERL, E. Ibidem Pag. 328.
14. {[dem.
15. [dem.
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que es capaz de configurarlos y de reconfigurarlos, o que podria hacerlo,
reconocemos ausente el aspecto mecanico.

En resumen “Lo que el avaro ama es, mucho poder, tanto como sea
posible”'¢. Con lo que el sentimiento predominante devela el motivo Gltimo
del desarrollo de la persona. Lo que permite comprender la estructura
del sentimiento como basada en determinado “sentimiento sensible” que
exhibe el motivo movilizador y persiste o no segin resulte la aplicacién de
la reflexién en funcién de la tendencia hacia lo superior y hacia lo mejor.

La investigacion y anélisis del sentimiento desemboca en la institucion
del sf mismo ético. Para Husserl la actitud ética es ajena a los intereses
singulares y presididos por el amor puro como Gnica motivacién aceptable.

“Mientras amo lo bueno estoy entregado al amor puro y obro
efectivamente puramente a favor del bien; en la medida en que soy bueno
soy precisamente el puro amante motivado puramente mediante valores
de amor”'”. Puedo hacer un bien motivado por mi inteleccién de quien es
bueno por evidente amor al bien. Puede ser que este amor al bien sea solo
un motivo que al mismo tiempo es co-motivado por un amor a lo no-bueno.
Y puede ocurrir que por un lado el amor a lo bueno como bueno sea motivo
predominante frente a motivos no buenos que funcionan como antagdnicos.
Husserl aclara que se “ubica preferentemente sobre el suelo del bien, intuido
amorosamente, pero la contraparte tiene también su validez. Frente a eso
puedo suprimirvoluntariamente todo lo que en mfapuntealo masbajo”'®. No
prefiero el bien; me decido por lo bueno. La pregunta es si todo lo impulsivo
efectivamente me motiva o si lanzo mi eterno NO contra las tendencias
motivantes. “Sin embargo, también debo dejarme impulsar en la medida
en que puedo también ser motivado pasivamente. Se trata de describir esta
clase de motivacién, para aclarar: cuando actto libremente puedo valorar
un impulso sensible y otros semejantes como Utiles. Es una motivacion
pura de acto aunque se sirve de una motivacion pasiva, que en este caso
estd subordinada a la activa: solo esta es primaria, libremente motivante. La
motivacion causante del ‘yo quiero’, ‘yo hago’ es de libre valorar; mientras
una motivacion pasiva ingresa toda fuerza directamente causante de la
voluntad; pero esa fuerza es suprimida por el NO activo por parte del yo™'°.

16. HUSSERL, E. Hua XXXVII, Einfiihrung in die Ethik, Pag. 330.
17. HUSSERL, E. Hua XXXVII, Anexo XII, Pag. 339.

18. Ibidem, Anexo XII, P4g. 339.

19. Ibidem, Pag. 340.
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Dice de la institucién del sf mismo ético “No quiero otra forma volitiva que
una activa que determine a partir de valoracién positiva. Se trata de tomas
de posicidn que surgen libremente a partir de mf, determino mediante actos
intelectivos el amor ‘puro’ a lo bello, a lo bueno”®. Se trata de motivacién
puramente racional. Sigue diciendo: “A lo que aspiro es a la ataraxia, tomo la
decisién universal de la ataraxia, sé que con esa decision volitiva no realizaré
nada, sin embargo, esta decisién no es un contrasentido practico, pues yo
me hallo subyacente”'. A lo que apunta este seflalamiento es a diferenciar
el sf mismo ético instituido, respecto del yo subyacente; el yo libre del yo
pasivo. Cuando subyago me dejo incitar sucesivamente y en eso se halla el
ser arrastrado contra mi voluntad dominante. Pero el yo de esa voluntad la
sostiene en pie sin sucesién de continuidad en el modo de una promesa
eternamente persistente que rechaza al yo que subyace; como yo libre me
niego a estar sometido. Lo que lleva a Husserl a sefialar que “la institucion
del sf mismo ético implica un auto-desdoblamiento en el yo”. Entendemos
que Kant apuntaba en esta misma direccién cuando diferenciaba el ser
humano inteligible del sensible. Husserl determina el sensible como “el yo
més bajo ‘pecador”?. Desde mi punto de vista cuando Husserl califica al ser
humano como pecador sefiala su toma de posicién como dis-teleolégica,
esto es, inhibe o dificulta la marcha ascendente del sentimiento-valor hacia
lo superior, a lo mejor. En el mismo sentido comprendo el significado del
mal en Husserl, si bien hasta el momento no he encontrado ningin texto
que se refiera a este tema. Dice, “tengo remordimientos, odio este mal
impulso motivante como tal y de ese modo a partir de la “irracionalidad”,
por confusién, falta de claridad, impulso nacido, yo lo suprimo mediante
aclaracién de su fuerza de motivacién para el futuro”.

En resumen, la concepcién husserliana del sentimiento lo presenta como
resultado de una determinada organizacion de la conciencia. La estructura
del sentimiento reconoce como fuente (a) los sentimientos sensibles (b) la
reflexién que aprecia y es critica.

En todos los casos se orienta seglin cierta motivacidon que se presenta
estratificada.

Salvo en el caso de la persona ética no hay intencionalidad en el
sentimiento que resulta ser nuestra resonancia en presencia de un valor

20. dem.
21. [dem.
22. Ibidem, Pag. 341
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tal como se hace manifiesto en los sentimientos sensibles. La funcién o
sentimiento es nada menos que revelar un valor.

PARTE B

Pasamos a considerar la posicién de |. P Sartre “Esbozo de una teoria de
las emociones”. Elegl este texto de Sartre, porque a pesar de estar centrado
en el tema de la emocién, se trabaja concomitantemente con el sentido
de sentimientos como la cdlera, el miedo, la tristeza. En rigor Sartre en
este texto se apoya en la fenomenologia de Husserl y también en la de
Heidegger. Como condicién de posibilidad de las emociones sefala la
capacidad existencial de la conciencia de trasformar maégicamente el
mundo. El fenédmeno de la emocién hace manifiesta su relacién con el
mundo vivido asf como la capacidad de la conciencia de configurarse y
de re-configurarse. A partir de ejemplos como la presencia de un animal
salvaje en la circunstancia en la que el sujeto no tiene salida posible y
como resultado de la situacién se desmaya. No se trata de una conducta
degradada sino que logra que el mundo desaparezca, se trata de un mundo
mégicamente transformado. En el caso del duelo el mundo aparece como
indiferenciado, los elementos que en otras circunstancias eran atractivos,
perdieron ese caracter. EI compromiso del cuerpo vivido en la emocién se
hace manifiesto en palpitaciones, sensaciones de calor, o frio etc. segin el
caso. Sin duda la emocién para Sartre es constitutiva del mundo a lo que
prefiere llamar magia, y de la circunstancia. En el caso de Husserl el punto
de partida es el fenémeno del sentimiento. Sus condiciones de posibilidad
son sus fuentes: los sentimientos sensibles y la reflexion. A diferencia de
Sartre, la funcién del sentimiento no es transformar el mundo sino que
hace manifiesta la relacién con un valor. Tanto en Sartre como en Husserl la
conciencia se considera adormecida en la medida en que la vigilia supone la
percepcién licida. Ambos filésofos coinciden en centrar la investigacién en
el funcionamiento de la conciencia capaz de reconfigurarse a s{ misma. En
Husserl no hay recursos a rasgos existenciales. El sentimiento esta orientado
por una motivacién y esta a su vez define el tipo de personalidad.

Entre los términos de la comparacién que proponemos J. P. Sartre es
quien debiera tener més afinidad con la posicién de Husserl. Puesto que
en cierta ocasion Sartre afirmé que cuanto habfa escrito sobre psicologia
segufa la fenomenologfa de Husserl. Es muy conocido el texto® en que

23. SARTRE, J. Paul. Situacidn, 1, Paris Gallimard, 1947, Pag. 29ss
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expresa su entusiasmo por la concepcién husserliana de la conciencia como
intencionalidad, permanente estallar hacia, en lugar de ser visto como un
recipiente en que se pueden poner “cosas”: la percepcién, la atencién, etc.

En la obra citada J. P. Sartre se ocupa prioritariamente de emociones
pero llegado el momento las describe como sentimientos: célera, tristeza,
alegrfa, etc. En tanto que para Husserl la funcién del sentimiento es develar
valores al resonar ante ellos. Los sentimientos en todos los casos los son de
un yo capaz de estimarlos por reflexion.

Para Sartre la funcién de la emocidn y/o del sentimiento es producir una
transformacién magica del mundo. En el caso de no poder dar una respuesta
perceptiva adecuada.

Husserl nunca aceptarfa la concepcién de una transformacién magica del
mundo ya que esta no se opera en los objetos en si, sino en el sentido de los
mismos. Es un caso mas de constitucion del mundo; es la conciencia que es
capaz de configurarlo y de reconfigurarlo.

Pasamos a Gustavo Flaubert “La educacion sentimental”, la intencidn es
literaria, de alta literatura que tiene en la mira la presencia del sentimiento
en una cierta época histérica, Francia en 1948. Lo que se hace reiteradamente
manifiesto en los personajes es la ausencia de conciencia de si mismo a
través de las emociones que los mueven. Esa falta de conciencia asumida
hace que el rasgo de adormecimiento mencionado antes sea aplicable a
la vida de los protagonistas. Inclusive el motivo del suefio y de los suefios
aparece y reaparece a lo largo de la obra. En Frederick, protagonista
principal cuya motivacién es su amor por Mme Arnoux. Ella se parecia a
las mujeres de los libros roménticos, “Frederick no habria querido agregar
ni quitar nada a su persona.” En el momento en que conocié a Marfa el
universo se volvié méas grande. Ella era el punto luminoso en que convergfa
el conjunto de las cosas;- Al comienzo de la novela, en el viaje, “[...] inmerso
en su sentimiento de amor, acunado por el movimiento del carruaje con
los parpados cerrados a medias, la mirada en las nubes, él se abandonaba
a una alegrfa sofiadora e infinita”, es un hombre caracterizable por todas
las debilidades. Por momentos en vista de su proyecto, desdibujado, de
poder reunirse con Maria, concibe su destino en la politica para lo cual
estarfa socialmente habilitado. Sélo hace un movimiento que podria abrir

24. FLAUBERT, La educacién sentimental, Parfs, Editorial Gallimar, 1935, P4g. 27.
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ese destino. Pero en ninglin momento se orienta por una preocupaciéon
seria por la problematica, y el proyecto decae sin dejar rastros. Siempre con
su eventual unién con Marfa como motivacion reiterada y por la efectiva
decadencia de sus finanzas: decide orientar su actividad hacia la banca; pero
otravez su accidén no se compromete para nada en ese sentido. Vista este tipo
de personalidad desde los elementos que proporciona Husserl habria que
entender que lo que aqui no se hace manifiesta es la funcidn préactica de la
razén es como si ella no funcionara. Personajes secundarios caracterizados
como revolucionarios carecen también de visién de sf mismos. Deslauriers
aspira a la revolucién con argumentos idealistas y no ve en la revolucién
una venganza por su infancia desdichada. La revolucién es el medio que le
permitirfa tener gente a sus ordenes y cierta figuracion social, su amistad
por Frederick estd impregnada por el interés de este proyecto: la falta de
saber de sf mismo hace que sea incapaz de agradecimiento.

Frederick admira como revolucionario a Senecal, personaje agriado en
quien Frederick admira una voluntad de que él mismo carece, o sea que
en el caso de Senecal la razén practica lo compromete en la accién. Pero
también Senecal es revolucionario por necesidad de dominio, ademaés por
su pasion por la justicia. El primero de estos rasgos se manifiesta en sus
actos. En la novela de Flaubert vemos el fendémeno del sentimiento en
el mundo de la vida y como el modo del sentimiento impregna no solo
a los individuos aislados sino a la comunidad (claramente manifiesto en
las costumbres de provincia.) Hay un paralelo respecto al sentimiento
comunitario, protagonista del lento y dificultoso paso de la monarquia a la
republica en Flaubert.

En 1870 Barbey d"Aurevilly escribfa a Flaubert: “S{, tienes razén, nosotros
pagamos la gran mentira en que hemos vivido ya que todo era falso, ejército
falso, politica falsa, verdad falsa, era ser inmoral [...]. Persigny me reprochd
el Gltimo invierno carencia de ideal, y tal vez lo hacfa de buena fe"?.

El texto de Flaubert es buen ejemplo del compromiso del cuerpo vivido
con el sentimiento. Tal como lo manifiesta el texto:

“Cuando el cochero llegd Frederick se ubicé en el asiento para conducir.
Su desanimo habfa pasado. El estaba resuelto a introducirse de cualquier
modo en la casa de los Arnoux y a vincularse con ellos. Su casa debfa ser

25. Ibidem, prefacio de Albert Thibaudet, Pag. 15.
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divertida, por otra parte Arnoux le gustaba; ademas ¢quién sabe? Entonces
un golpe de sangre le llegé al rostro. Las sienes le zumbaban, el hizo sonar
su fusta, sacudio las riendas y manejé los caballos de tal modo que el viejo
cochero repetia jdulcemente!”*

Los temas que autorizan a vincular la visién husserliana con la de
Flaubert, atn si el punto de partida de Husserl es no sélo filoséfico sino
fenomenoldgico. Flaubert centra su obra en lo sentimental procede como
escritor omnisciente que narra la actividad de las conciencias segln
gestos, actitudes y comportamientos para hacerlas manifiestas asi como
los sentimientos de los protagonistas. No se trata sélo de las conciencias
individuales sino que la repeticién de los rasgos lleva a pensar en el
funcionamiento de una conciencia colectiva: en Francia el paso de la
monarquia a la reptblica fue dificil y lento. Esta nocién de sentimiento
comunitario estarfa absorbida porla nocién husserliana de espiritu en comdn
Gemeingeist”’. Se podria inferir que a lo que se alude es a la circunstancia
sociopolitica que abarca a una comunidad que comparte el sentimiento.

Aunque parezca paraddjico se comprende mejor la novela a partir del
instrumental de categorfas husserlianas: el si mismo ético, motivacion,
razdén practica, etc.

En los dos casos la mirada se vuelve sobre los sentimientos en el mundo
de la vida, como por ejemplo, en el anélisis de la avaricia. La narracién de
Flaubert es propia del mundo de la vida y de la actitud natural. En ninglin
momento hay reflexién sobre motivaciones ni forma de conciencia de sf
mismo.

Miguel Unamuno en su obra “El sentimiento trdgico de la vida™*®, del afio 1913,
es el dltimo término de comparacion entre las diferentes concepciones
del sentimiento, a que hicimos referencia. La filosoffa de Unamuno se
ocupa fundamentalmente de tres temas: “El hombre de carne y hueso”; la
inmortalidad; el Verbo. Para Unamuno el rasgo esencialmente humano es
el reclamo de inmortalidad. La razén no es el érgano adecuado para lograr
ningln tipo de conclusidn a ese respecto. A partir de estas posiciones se
abre la reivindicacion del sentimiento, en primer lugar como hambre de

26. Ibidem, Pag. 27 s.

27. HUSSERL, E. HUA XIV, Para una fenomenologia de la intersubjetividad, editado por Iso Kern,
1973, Pag. 192 ss.

28. UNAMUNO, Miguel. El sentimiento tragico de la vida. Madrid, Aguilar; 1951.
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eternidad que es lo que permite al “hombre de carne y hueso” saber de si
mismo y vivir con esperanza. En Gltima instancia se trata de apertura a la fe
como sentimiento, afirmada a partir del anhelo de Dios. Si bien en principio
cronolégicamente pareceria tratarse de una toma de posicion ajena a lade la
fenomenologia, sin embargo, se ha reconocido repetidamente la temprana
intuicion de Unamuno que hace que su obra se emparente con la filosoffa
de la existencia; que precisamente reconoce en su origen la fenomenologia
de Husserl ademaés de Kierkegaard. La preocupacién por el “hombre de
carne y hueso” corresponde al rechazo de Unamuno a considerar al ser
humano como una abstraccién producida por la razén, de modo semejante
Husserl parte del yo concreto. Afirmar esto en el punto de partida significa
reivindicar el lugar y la importancia del sentir en todas sus formas. “[...]
tanto Spinoza como Nietzsche eran, si, racionalistas, cada uno de ellos a
su modo; pero no eran eunucos espirituales; tenfan corazén, sentimiento,
y, sobre todo, hambre, un hambre loca de eternidad, de inmortalidad. El
eunuco corporal no siente la necesidad de reproducirse carnalmente en
cuerpo, y el eunuco espiritual tampoco siente el hambre de perpetuarse”?.
Respecto del eunuco espiritual, el que no tiene hambre de eternidad, dice
“[...] pero el que alguna vez en su vida o en sus mocedades o temporalmente
ha llegado a abrigar la fe en la inmortalidad del alma, no puedo persuadirme
a creer que se aquiete sin ella, y a este respecto apenas cabe entre nosotros
la ceguera de nacimiento, como no sea por una extrafia aberracién. Que
aberracién y no otra cosa es el hombre mera y exclusivamente racional”. La
esterilidad del escepticismo racionalista impone el enfrentamiento tragico
entre razén y sentimiento. Estar alerta contra el escepticismo racionalista es
también propio de Husserl.

Ni el anhelo vital de inmortalidad humana, halla confirmacién
racional, ni tampoco la razén nos da aliciente y consuelo de vida ni
verdadera finalidad a esta. Mas he aquf que en el fondo del abismo
se encuentran la desesperacion sentimental y volitiva y el escepticismo racional
frente a frente, y se abrazan como hermanos. Y va a ser de este abrazo,
un abrazo tragico, es decir, entrafiadamente amoroso, de donde va a
brotar manantial de vida, de una vida seria y terrible. El escepticismo,
la incertidumbre, Gltima posicién a que llega la razén sobre sf misma,
sobre su propia validez, es el fundamento sobre el que la desesperacion
del sentimiento vital ha de fundar su esperanza®. “La paz entre estas

29. Ibidem, Pag. 820
30. Ibidem Pag. 825
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dos potencias se hace imposible y hay que vivir de su guerra y hacer
de esta, de la guerra misma, condicién de nuestra vida espiritual™!.

“[...] tal vez una razdén degenerada y cobarde llegase a proponer
una férmula de arreglo, porque en rigor la razén vive de férmulas; pero
la vida qué es informulable; la vida que vive y quiere vivir siempre, no
acepta férmulas. Su Gnica férmula es: o todo o nada. El sentimiento
no transige con términos medios”.

“|...] la ciencia destruye el concepto de personalidad reduciéndolo
a un complejo en continuo flujo de momentos, es decir, destruye la
base misma sentimental de la vida del espiritu, que sin rendirse se
vuelve contra la razén”*. “[...] la voluntad, quiero decir, la voluntad de
no morirse nunca, la irresignacién a la muerte, fragua la morada de la
vida [...]".

“[...] la trédgica historia del pensamiento humano no es sino la de
una lucha entre la razén y la vida, aquella empefiada en racionalizar
y ésta haciéndola que se resigne a lo inevitable, a la normalidad; y la
vida empefiada en vitalizar a la razén obligdndola a que sirva de apoyo
a sus anhelos vitales”.

“[...] la razén no me lleva ni puede llevarme a dudar de que exista
adonde la razén me lleva es al escepticismo vital; mejor atn a la
negacién vital; no ya a dudar sino a negar que mi conciencia sobreviva
a mi muerte. El escepticismo vital viene del choque entre la razén y el
deseo [...] y de ese choque entre la desesperacion y el escepticismo,
nace la santa, la dulce, la salvadora incertidumbre, nuestro supremo
consuelo”.

Para Unamuno Don Quijote es “[...] el héroe de la desesperacién intima
y resignada, por eso es el eterno dechado de todo hombre cuya alma es
un campo de batalla entre la razén y el deseo inmortal. Nuestro sefior Don
Quijote es el ejemplo vitalista cuya fe se basa en incertidumbre, y Sancho lo
es del racionalista que duda de su razén"*.

31. [dem, Pags. 825/826
32. Ibidem, P4g. 827
33. [dem.

34. Ibidem, Pag. 833
35. Ibidem, P4g. 836
36. Ibidem, P4g. 838
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Sin duda una diferencia muy grande entre la posiciéon de Unamuno y
la de Husserl es la concepcién de la razén de este Gltimo, que hace que la
afectividad siga siendo razén trascendental, en tanto que Unamuno se atiene
a la concepcién de la razdn, patrocinada por Kant, ajena a todo compromiso
afectivo. Poreso las funciones de larazén husserliana no estan en guerra sino
a lo sumo en una relacidn reciprocamente constructiva y critica en busca de
lo verdadero y lo valioso®, que puede emparentarse con la articulacién de
las funciones en Husserl. Lo que a primera vista parece ser diferencia entre
Unamuno y Husserl respecto del sentimiento es el papel que este juega
a favor de una humanizacién creciente, por el contrario, coinciden ambos;
para terminar: “[...] tenemos a veces el sentimiento directo de Dios”. Y este
sentimiento, obsérvese bien porque en esto estriba todo lo tragico de El y el
sentimiento trédgico todo de la vida. Para Unamuno la fe es un sentimiento,
sentimiento de hambre de Dios, de carencia de Dios. Creer en Dios es, en
primera instancia y como veremos querer que haya Dios, no poder vivir sin
El

Para Husserl, sentimiento es apertura a valores, y con eso a la posibilidad
de orientarse teleolégicamente, hacia lo mejor y lo superior. Asf nos es
dado el papel del sentimiento en Husserl como revelador de valores. En
ese sentido Husserl no acepta la ética kantiana que excluye la sensibilidad.
Husserl sostiene (siguiendo a Hume) que sin resonancia afectiva no se
puede concebir el bien, lo que harfa imposible la ética. La guerra entre razén
y escepticismo racionalista estd representada en Husserl por el si mismo
ético instituido y el yo pasivo de las tendencias que pasarfa por alto el yo
libre. Tanto en Unamuno como en Husserl el amor juega un papel de radical
importancia.

37. Ibidem, Pag. 833
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La constitucion regresiva del mundo de la vida

The Retrogressive Constitution of the Lifeworld
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Resumen

El articulo se ocupa de la reconstruccion
de tiempos pasados por medio de una
constitucién regresiva, y examina los
pasos seguidos por Edmund Husserl en
esta tarea. En primer lugar, la apercepcién
o apresentaciéon es analizada como
una intencionalidad vacia que puede
ser plenificada. En segundo lugar, la
apercepcion retrospectiva es considerada
como aquella modalidad temporal que se
dirige al pasado dentro del d&mbito de la
propia subjetividad y se plenifica por medio
de la rememoracién y la empatia. Luego, se
extiende este andlisis a una retrospeccién
intersubjetiva que sefala el camino para
una reconstruccién del pasado histérico y
de otros encadenamientos generativos. Esta
expansion de la experiencia depende de una
apercepcién o empatia histérica. En cuarto
lugar, una ampliacién ulterior permite incluir
la experiencia de animales de tiempos
antiguos y, ademds, hacer frente a épocas
en que no hubo experiencias humanas o
animales en las que podemos empatizar,
pero cuya reconstrucciéon es posible sobre
la base de las huellas que han quedado.
Por ultimo, el articulo explora problemas
que conciernen a la verificacién y a la
temporalidad en la constitucién regresiva.

Palabras clave: apercepcion,
presentificacion, reconstruccion, empatia
histérica, historia de la tierra.

Abstract

The article deals with the reconstruction
of past times through a retrogressive
constitution, and examines the steps
followed by Edmund Husserl in this task.
First, apperception or appresentation is
analyzed as an empty intentionality that
can be fulfilled. Second, retrospective
apperception is considered as the time-
modality that is directed to the past within
the realm of one’s own subjectivity and is
fulfilled by recollection and empathy. Next,
this analysis is extended to an intersubjective
retrospection that marks the way to a
reconstruction of the historical past of our
and other generative chains. This expansion
relies on historical apperception or empathy.
Fourth, a further enlargement is introduced
in order to include the experience of animals
of ancient times, and, furthermore, to cope
with times in which there were no human
or animal experiences into which we can
empathize, but which can be reconstructed
on the basis of the traces that have been left
behind. Finally, the article explores issues
concerning verification and temporality in
retrogressive constitution.

Keywords: apperception, presentification,
reconstruction, historical empathy, the
earth’s history
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1. Introduccién: la apercepcién

La constitucién regresiva del mundo de la vida requiere recurrir a la
apercepcién de cardcter retrospectivo y a una ampliacion de ella en tanto su
aplicacién primera atafie de un modo limitado a la vida individual. Husserl
define la apercepcidn, en términos generales, como “una conciencia que
no solo tiene conciencia de algo en general dentro de sf, sino que a la vez
tiene conciencia de este algo como algo motivante para la conciencia de
otra cosa, y que, por tanto, |...| remite a esta otra cosa como algo que le es
inherente, como algo que es motivado por medio de ella™.

1.1. La apercepcion se constituye “por induccién y entrelazamiento de
inducciones”?, es decir, por la sedimentacién de la experiencia pasada que
se consolida en estructuras tipicas y lleva a anticipar un transcurso similar
en la experiencia futura. Tiene una génesis en la experiencia porque es el
resultado de intenciones que reciben una confirmacién: “Aprendemos a
conocer el mundo en la medida en que lo constituimos aperceptivamente
en nosotros™. Husserl sefiala que la apercepcién no solo comprende la
institucién de una adquisicion o habitualidad para experiencias que se
repiten sino “una habitualidad implicita para toda una variedad de sentidos
experienciales alterados, para experiencias como si (als ob) ellas hubieran
sido originariamente instituidas”™. De modo que anticipamos la experiencia
ulterior por una analogizacién que puede tener un alcance variable segin
haya o no confirmaciones. Surge as{ una referencialidad determinada por
una estructura tfpica. La “apercepcién indicadora” (anzeigende Apperzeption) es
también una “apercepcién tipificante” (typisierende Apperzeption) que admite
la alteracion y se extiende a lo posible y semejante como si hubiera sido
ya efectivamente experienciado. La referencialidad determinada y variable
coexiste con remisiones indeterminadas o abiertas. Ya sea determinada
o indeterminada, la referencialidad primariamente vacfa, que, puede ser
plenificada por diversos tipos de intuicién, se orienta en las tres direcciones
temporales como “apercepcién que co-presenta” (mitgegenwirtige Apperzeption),
“apercepcidén que remite prospectivamente” (vorverweisende Apperzeption) y

1. HUSSERL, Edmund. Analysen zur passiven Synthesis. Aus Vorlesung- und Forschungsmanuskripten
(1918-1926), ed. FLEISCHER, Margot, Husserliana XI. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1966. Pag.
338.

2. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt. Auslegungen der vorgegebenen Welt und ihrer Konstitution. Texte
aus dem Nachlass (1916-1937), ed. SOWA, Rochus, Husserliana XXXIX. Dordrecht, Springer, 2008,
P4g. 415.

3. 1bid. Pég. 418.

4. 1bid. Pag. 503.
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“apercepcidon que remite retrospectivamente” (riickverweisende Apperzeption).
Este Gltimo tipo de apercepcidén o apresentacion, que corresponde a la
referencia de una huella a la circunstancia de haberla dejado, serd el tema
de este trabajo’.

1.2. La apercepcidén que se sustenta en una percepcién o presentaciéon
puede ser plenificada por una percepcién o, como sucede en el caso de la
constitucién regresiva o reconstruccion del pasado, por una presentificacién.
Entre las presentificaciones se encuentran “la presentificacién simple”
que da el objeto en si mismo pero no en persona como sucede en la
rememoracion y la fantasfa, y la presentificacién “con complicaciones” que
intuye algo con la conciencia de que es imagen o sigho de otra cosa. Hay
que afiadir las presentificaciones empatizantes o experiencias de lo extrafio,
que, seglin Husserl, “son en su peculiaridad esencial diferentes de todas las
otras presentificaciones”. La empatfa nada tiene que ver con la conciencia
de una imagen o de un signo, porque no capta un elemento mediador
respecto de lo extrafio. Se asemeja a la rememoracion porque esté sujeta a
la legitimacion racional, pero se diferencia de ella porque se orienta a otro
curso de vivencias. Y se distingue de la mera fantasia que, en cuanto libre,
es decir, carente de condicionamientos, escapa a una legitimacion racional.
La empatfa se dirige a otras subjetividades, o bien a las obijetividades
creadas por ellas. En estas producciones “hay patentemente indicaciones
(Indikationen) parciales que se conectan de manera sistematica, que convergen
en una configuracién de sentido correspondiente, y que en la plenificacién
proporcionan la unidad de un acontecer, la unidad de un valor compuesto
de miultiples componentes de valor, [...]"%.

5. Ibid. Pag. 414, 483. Husserl aclara: “Lo mismo que significa la palabra ‘apresentacién’
puede ser mentado con la palabra ‘apercepcién’. Sin embargo, esta palabra puede tener otro
sentido” (ibid. Pag. 142 s.). El otro sentido, que no entra en juego en estas consideraciones,
es aquel en que “apresentacién” designa la experiencia concomitante de lo simultdneo
mientras que “apercepcion” designa la experiencia concomitante de algo que es anterior o
posterior o. Otra aclaracién importante para las consideraciones siguientes es que, asi como
el término “empatia” (Einfiihlung) puede referirse a una mera intencién vacfa dirigida a lo
extrafio o a la presentificacion que la plenifica, y el término “recuerdo” (Erinnerung) designa
la retencién como intencién vacia y la rememoracién (Wiedererinnerung) que la plenifica, el
término “apercepcion” se amplia en su alcance para designar también su intuitivacion.

6. HUSSERL, Edmund. Ideen zu einer reinen Phiinomenologie und phinomenologischen Philosophie.
Erstes Buch. Allgemeine Einfiihrung in die reine Phiinomenologie, ed. SCHUHMANN, Karl, Husserliana
I1I/1 y 11/2. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1976, Pag. 90, 233 s. Trad. de GAQOS, José. Ideas relativas
a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. México/Buenos Aires: Fondo de Cultura
Econdémica, 21962, Pag. 244 s.

7. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit. Texte aus dem Nachlass. Dritter Teil:
1929 — 1935, ed. KERN, Iso, Husserliana XV. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1973, Pag. 354.

8. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 412.
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Los objetos culturales son cosas que no tienen el cuerpo propio que
caracteriza a los sujetos que lo gobiernan como érgano de su movimiento. No
tienen el cuerpo propio en que coexiste una vida psiquica. Sin embargo, son
“anélogos de cuerpo propios” porque en ellos se ha expresado el gobierno
de sujetos que los han configurado con su actividad conforme a fines, de tal
modo que su forma sensible indica este gobernar y esta configuracién segiin
metas: “Las cosas reciben un significado espiritual incorporado a ellas, no
efectivamente corpdreo, pero ‘en’-carnado, que remite a sujetos dadores
de significado™. En virtud de este doble aspecto material y espiritual, la
implecién de indicaciones vacias debe entenderse de dos maneras. En
primer lugar, el objeto material tiene que ser considerado en sus aspectos
o apariciones a fin de reconocerlo o confirmarlo como tal. En vista de las
curvas, bordes, puntas, hendiduras, etc., vemos un objeto como herramienta.
Pero con esto no se tiene aln una intuicién del uso de la herramienta, es
decir, de su sentido y sus fines. Simplemente lo confirmamos como una cosa
material. Este primer paso es el de una empatia meramente apresentante
como un nivel de la experiencia de lo extrafio que simplemente indica
sin alcanzar una plenificacion intuitiva. En un segundo paso, mediante
una presentificacién empatizante, nos representamos su uso, esto es, su
adecuacién a un fin. Husserl observa que el desvelamiento del sentido del
objeto cultural exige trasponerse dentro de lo sujetos extrafios y explicitar
el mundo circundante en que se desenvuelven. Se trata de une empatfa o
comprensién intuitiva de la intencién o la meta general que ha motivado
la produccién de una formacién cultural como una herramienta, un
simbolo religioso, una obra de arte o una obra literaria. Por tanto, también
son apercibidos los sujetos que han formado estos objetos culturales en
relacién con sus fines. De manera que un objeto del mundo circundante es
percibido materialmente y a una es comprendido en su sentido teleolégico,
es decir, seglin la meta para la que ha sido fabricado. Husserl sefiala que
“toda ‘empatia’, toda comprensién de la coexistencia humana y del mundo
circundante humano (que es totalmente mundo cultural) esté fundado por
completo en la retrocomprensién (Riickverstehen) que va de la obra al operar,
de la expresién corpdrea, a la vida que se expresa en ella, etc.”'°.

9. 1bid. P4g. 427. La analogfa entre la comprensién del objeto cultural y la empatia como
experiencia de otra subjetividad reside en que en ambos casos se encuentra una expresion
y es necesario poner de manifiesto lo expresado en la expresién. Husserl también llama la
atencion sobre diferencias que conciernen a la idealidad inherente al objeto cultural, esto
es, a la posibilidad de reiterarlo de un modo idéntico en un momento histérico posterior. Cf.
HUSSERL, Edmund. Phdnomenologische Psychologie. Vorlesungen Sommersemester 1925, ed. BIEMEL,
Walter, Husserliana 1X, Den Haag, Martinus Nijhoff, 1968, P4g. 400.

10. HUSSERL, Edmund. Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
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1.3. Para esclarecer las particularidades de la rememoracién y la
empatia en relacién con la apercepcién retrospectiva, Husserl analiza la
apercepciéon sustentada en la percepcién de la huella de un animal. La
huella proporciona al cazador la indicacidn de la coexistencia presente de
una pieza de caza en el entorno. Si la indicacién o apercepcidon conduce
a buscar el animal en el entorno, solo transcurren percepciones entre la
huella percibida y el encuentro con la pieza de caza. Por tanto, al motivar un
proceso que no se sustrae a la esfera perceptiva, este tipo de apercepciéon
se diferencia tanto de la apercepcidén que nos remite a nuestro propio
pasado como de la apercepcién del otro en la empatfa. Un caso distinto es
aquel en que la huella, y la consiguiente apercepcién del animal de caza,
nos llevan a rememorar una supuesta situacion pasada similar a otra en
que efectivamente hemos percibido un animal que deja huellas al pasar.
Asociamos la situacion que hemos percibido con la apercepcién actual, y
efectuamos una presentificacion analogizante: “La apercepcién se da como
una modificacién de la rememoracién y evoca a la vez (recuerdo en un doble
sentido) un caso semejante de percepcion propia efectiva”!'. Husserl se refiere
a un segundo sentido de recuerdo en que se produce una modificacién de
un suceso semejante efectivamente percibido. La apercepcién no intenciona
algo presente coexistente sino que “ad-memora” (ad-memoriert), es decir,
proyecta lo apresentado hacia (ad-) el tiempo pasado. Husserl se refiere a la
modificacién como un “rememorar-por-afiadidura” (Hinzuerinnern) en que la
huella como algo presente recibe un sentido que la refiere al pasado: “Este
recordar-por-anadidura es o un rememorar o una modificacién intencional
del rememorar, una apercepcién analogizante, que, por tanto, aquf es ad-
memoracion (Ad-Memoration). Vemos, pues, que modos del recuerdo se han
de incluir también en el concepto de apercepcion que aqui construimos”'2.
Esta modificacién de la rememoracion se asocia con “una retencién-como-
si (Retention-als-ob), una modificacién de la retencién como modificacion
que no fue mi retencién”'®. Husserl formula una aclaracién respecto de
estas rememoraciones en el modo del como-si que trascienden el reino del
recuerdo estricto: “[...] ellas entran en escena, como se ha dicho, como si
hubieran sido o hubieran podido ser mis experiencias. Pero el como-si no es el
de una mera fantasia”'*,

Phiinomenologie. Ergiinzungsband aus den Nachlass 1934-1937, ed. SMID, Reinhold N., Husserliana
XXIX. Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic Publishers, 1993, Pag. 380.

11. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 413 s.

12.1bid. Pag. 414.

13. 16id. Pég. 507.

14. 16id. P4g. 504.
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1.4. La exclusién de la mera fantasfa o imaginacién libre no significa
la exclusién de toda variante. Esto es importante por la participacion
de la fantasfa en el conocimiento de lo extrafio. No solo modificamos
nuestras propias rememoraciones para adaptarlas a la plenificacion
de la apercepcién orientada al pasado sino que podemos recurrir a la
fantasfa para esa ilustracién. Husserl escribe: “Ahora debemos tomar en
consideracion otra forma de modificacién de las rememoraciones como una
forma que ingresa en apercepciones (als in Apperzeptionen eintretenden) y ejerce
en ellas una funcién. Me refiero a las modificaciones de neutralidad de la
fantasia. Asf, por ejemplo, la apercepcién-en-imagen (Bildapperzeption)’. Al
tomar conciencia de un mundo-en-imagen (Bildwelt), es posible que emerija
entre la realidad efectiva y la imagen un conflicto por el cual esta queda
caracterizada como ilusién o apariencia. Sin embargo, siempre subsiste la
posibilidad de que haya alglin grado de plenificacién reciproca entre las
remisiones inherentes a las apercepciones que se sustentan en el mundo-
en-imagen y las remisiones inherentes a las apercepciones que se apoyan
en la percepcién del mundo de la realidad efectiva. En tal caso, el mundo-
en-imagen se insertarfa adecuadamente en el resto del campo perceptivo y
complementaria nuestra aprehension de la realidad.

Husserl considera, pues, el problema de la insercidén o no-insercién de
la “fantasia perceptiva” en el mundo de la percepcién, es decir, en el mundo
del presente. En un paso siguiente analiza una “fantasfa reproductiva”'® y
su relacién con la rememoracion. Mas precisamente, examina la relacion
de la fantasfa con la rememoracién en el modo del como-si y la libertad de
su variacion: “¢No tienen el como-si de la rememoracion y el de la fantasia
algo en comun?”'"”. El caracter compartido reside en que el como-si de la
rememoracion y el de algunos casos de fantasfa no es el como-si de una
imaginacién libre. Por eso la fantasfa puede tener una participacién en la
plenificacién de la apercepcion retrospectiva y contribuir a la reconstrucciéon

15. 1bid. Pag. 415. La imagen que aqui se considera no es aquella inherente a una conciencia
de imagen —por ejemplo, la imagen de una persona en su retrato—, sino la imagen que sirve de
base a una fantasfa—por ejemplo, laimagen de un centauro—. Husserl describe la apercepcién-
en-imagen en relacién con la percepcién de un paisaje. La escena se presenta como fantasfa
perceptiva en el ambito de la percepcién, de tal manera que el entorno apercibido por la
imagen entra en conflicto con la restante percepcién total del campo perceptivo y lo que este
resto apercibe inductivamente en ese lugar entra a su vez en conflicto con la imagen. O sea:
las remisiones que se sustentan en la percepcién del campo perceptivo no se plenifican en
forma concordante con las apariciones de los objetos de la imagen. El mundo-en-imagen
exhibe en su propio contexto una concordancia, pero esta es cancelada por el entorno de
realidad efectiva.

16. 1bid. P4g. 416 s.

17. 16id. Pag. 417.
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del pasado. Esto es posible en la medida en que la experiencia efectiva
proporcione una motivacién para alcanzar una mayor determinacién del
pasado y para efectuar cancelaciones en lo ya alcanzado.

La fantasfa que plenifica la apercepcién difiere de la fantasia en tanto
ficcidon que carece de relacién con la realidad del mismo modo que la fantasia
que plenifica la apercepcién inherente a la empatia no es una mera fantasfa.
Respecto de la presentificacién que plenifica la apercepcién empatizante,
Husserl declara que una vinculacién a lo percibido limita nuestra libertad:
“En el como-si de la modificacién estoy atado (gebunden) por la indicacion
del cuerpo propio extrafio, no soy un imaginante libre, no es una mera
fantasfa [...]”'8. La imaginacion estd sujeta a limitaciones en el sentido de
que es “exigida de un modo determinado por la exterioridad experienciada
del cuerpo fisico alli” o “motivada por un cuerpo fisico que existe alli” en una
situacion que excluye toda arbitrariedad: “Aquf, la situacién de motivacién
es una situacién particular que no permite imponer al comportamiento del
cuerpo ffsico que esté allf una arbitraria interioridad de la fantasfa”". En
el otro extremo, Husserl se plantea el problema de “si hay tal cosa como una
fantasia completamente pura”. Tiene en cuenta que toda experiencia esta “atada”
(gebunden) tanto al curso de la conciencia como a un contexto de experiencia.
Sefiala que la fantasia se inserta en el curso de la conciencia, y pregunta si
esta insercién no establece una relacién entre la ficcién y la realidad por
la cual la imaginacién queda sujeta a una cancelacion. Y observa que las
fantasfas que ordinariamente se nos ocurren no son libres sino “fantasfas-
en (Hineinphantasien) que imaginan algo ficticio en una porcién de realidad
experienciada intuitivamente o aun de realidad oscuramente puesta”®.

1.5. Se ha examinado en este apartado la presencia del “como-si” en
diversos niveles. Aparecié primero en la apercepcidon que permite anticipar

18. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit. Pag. 642.

19. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit. Texte aus dem Nachlass. Zweiter
Teil: 1921 — 1928, ed. KERN, Iso, Husserliana XIV. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1973, Pag. 499.
Sobre esta limitacién de la fantasia, ¢f. AGUIRRE, Antonio. Die Phdnomenologie Husserls im Licht
ihrer gegenwdrtigen Interpretation und Kritik. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1982,
Pags. 150-164.

20. HUSSERL, Edmund. Phantasie, Bildbewusstsein, Erinnerung. Zur Phiinomenologie der anschaulichen
Vergegenwdrtigungen. Texte aus dem Nachlass (1898-1925), ed. MARBACH, Eduard, Husserliana
XXIII. The Hague/Boston/London: Martinus Nijhoff, 1980, Pag. 509. Esta “fantasia atada”
o “fantasfa-en” estaré en el centro de las siguientes consideraciones. Sobre la imaginacién
husserliana como “presencia flotante” que tiene un poder propio de manifestacién al lado
de la presencia perceptiva, y posibilita que ciertos aspectos de la realidad se manifieste en
su verdad propia, ¢f. DUFOURCQ, Annabelle. La dimension imaginaire du réel dan la philosophie de
Husserl, Phaenomenologica 198. Dordrecht: Springer, 2011, passim.
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y captar experiencias analogas a las experiencias pasadas como si ellas
mismas hubieran sido originariamente instituidas. Esta posibilidad de
avanzar mas alld de lo originariamente instituido en la percepcion se extiende
a la rememoracién. Los recuerdos intuitivos exhiben una modalidad del
como-si que permite transferir el contenido de las propias rememoraciones
a situaciones anéalogas que no se han percibido efectivamente. Pasamos
asf de la rememoracién meramente reproductiva a la rememoracién que
introduce modificaciones. Por tltimo, el “como-si” de la fantasia se diferencia
del de la rememoracién porque altera lo reproducido en una cuasi-realidad
que puede tener una variada relacién de contraste y complementacién con
la aprehensién del mundo efectivo. Con estas aclaraciones preliminares
es posible ocuparse de la ampliacién de nuestro mundo a través de una
constitucién regresiva que recurre a diversas modalidades de plenificaciéon
de la apercepcién: “Apercepcién’ designa una ley fundamental de la
formacién ampliadora de la experiencia”'.

2. La apercepcion retrospectiva: el pasado de la subjetividad primordial

La aplicacion primaria de la apercepcion retrospectiva se produce en
la esfera de la primordialidad, es decir, en aquel dmbito que no contiene
referencias a otros sujetos porque implica la exclusion de los sentidos que
remiten a ellos. En relacién con la primordialidad podemos rememorar el
pasado lejano de muestra infancia. Esta constitucion regresiva es limitada, y
una ampliacién obliga a recurrir a los informes de otros sujetos que tuvieron
la experiencia de nuestro pasado o a la experiencia que nosotros tenemos
de otros nifnos.

2.1. Respecto de la pregunta retrospectiva por el propio ser individual,
Husser!l sefiala que ante todo puedo volver cada vez maés atras en la
rememoracion de mi vida pasada y encontrar un mundo cada vez mas
desdibujado: “Retrocedo en mi infancia hasta donde recuerdo: siempre fui ya
hombre, siempre tuve ya experiencia del mundo, aun cuando una experiencia
de contenido mas pobre y con horizontes mucho menos formados™?. Si me
limito a mis posibilidades de experiencia, mis capacidades de aprehensién
del mundo quedan restringidas. En el tiempo de la primordialidad,
la rememoracion de la primera infancia no se extiende muy lejos y se
encuentra con un horizonte oscuro. Solo es posible ingresar mediante la

21. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 502.
22. 16id. P4g. 478.
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rememoracioén en un sector pequefio de la amplitud ilimitada del pasado
porque se llega a “lo ultimo recordado”, esto es, a una presentificacién
que tiene un horizonte de pasado que no se puede actualizar. Un Iimite
en la capacidad de rememorar impide avanzar més alléd. No obstante, en el
cfrculo de mis capacidades primordiales, de acuerdo con las posibilidades
de la apresentacién que indica retrospectivamente, es posible ir més alla
al presentificar el pasado “en intuiciones que no tiene el caracter de mis
percepciones efectivamente previas, que no aparecen como mis meros
recuerdos, sino que aparecen como si las hubiera percibido y, después de lo
entonces actualmente percibido, hubiera podido percibir’?.

En el Ifmite entre lo intuible y lo no-intuible se encuentra “el tiempo
del lactante que se ha de admitir necesariamente como propio pasado,
como un ‘tiempo’ que aln no tenfa ni podia tener experiencia en sentido
verdadero”?. Esta ausencia de experiencia conduce a una distincién entre
ser y preser, y entre tiempo y pretiempo, aun cuando lo que precede al
ser y al tiempo ya lleva en si algln tipo de temporalidad. Aquf surge la
pregunta acerca de cdmo es posible captar el “preser del yo” (Vor-Sein des
Ich)?® como algo cuasi-temporal. Més alla de lo intuido en la rememoracién
se encuentra lo que escapa a ella en un estado de preser y pretiempo. Es
una esfera anénima que no llega a la temporalizacidn y que exige un trabajo
fenomenoldgico de explicitacién. Es una dimensién que existe de un modo
implicito, pero que no ha sido llevada a la constitucién efectiva a través
de una vuelta retrospectiva que identifica algo pasado y puede volver a
hacerlo una y otra vez. Con otras palabras, hay un dmbito del no-ser que
solo adquiere ser cuando es sacado de su anonimato y latencia por medio
de la rememoracion, y la repeticién de la rememoracién, que de este modo
construye el ser temporal del pasado, es decir, le da sery lo temporaliza: “Lo
que va mas alld en el modo del anonimato constituyente, en la latencia es un
un Ov, no es una nada sino ‘presupuesto’ del ser desde una temporalizacién
olvidada que aln no es temporalizacién de un ov, [...]"%.

23. 16id. Pag. 504.

24. 1bid. Pég. 481.

25. 1bid. Pag. 473.

26. 1bid. Pag. 471 n. Debe haber una protoafeccién para que haya un punto de partida para
el tiempo en virtud de que esa afeccidn despierta al yo. A esta afeccién le debe preceder un
curso que constituye una temporalidad esencialmente pretemporal. Se puede pensar que
la condicién del yo antes de la afeccién es la de una nada porque el modo de destacarse o
prominencia de lo que afecta disminuye hasta un grado cero en que desaparece disolviéndose
en una base subyacente o subsuelo del yo. Pero no puede ser una nada totalmente ajena a
la temporalidad porque entonces el ulterior curso efectivamente temporal serfa imposible.
Debe haber algo que pueda fundar las distinciones temporales en un nivel mas pasivo de la
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2.2. En la reconstruccién fenomenoldgica del propio pasado, junto al
“camino directo” en el retroceso en la primordialidad, Husserl se refiere a
un “rodeo” por la intersubjetividad a través de la empatia?’. La inclusién de
los otros permite adoptar sus experiencias. La ampliacién de la experiencia,
que ya tiene lugar en la esfera primordial de un modo finito a través del
desplazamiento del cuerpo propio y la extensién de las rememoraciones,
sigue un camino que pasa por los otros. Asf, lo que no fue experiencia de un
sujeto recibe ese rango por medio de la funcién concomitante de los otros.
El rodeo por los otros sigue dos caminos porq ue la propia experiencia
acerca del pasado se enriquece mediante la experiencia de otros nifios
y los informes que familiares y allegados pueden dar acerca de la propia
infancia.

Por un lado, a través de la empatia, es posible comprender a un nifio
en los primeros estadios de su desarrollo y transferir esta comprensién al
propio crecimiento. La observacién de otros nifios proporciona indicios, y
permite una comprensién indirecta de la primordialidad. Refiriéndose a los
estadios primeros del desarrollo, Husserl escribe: “Las representaciones
que formo para ellos son analogizaciones cuyo prototipo reside para mf en
los nifios del nivel de nifez mas temprano, |...]"?. Por otro lado, también a
través de la empatia, puedo acceder a las experiencias que otros tuvieron de
mi. La continuidad de mis rememoraciones debe entrar en una sintesis con
la continuidad de las rememoraciones de los otros. A la empatia directa se
afiaden las mediaciones de la empatia, en tanto es posible empatizar otros
que a su vez empatizan otros. Aquf entra en juego “mi capacidad de cuasi-
recordar ‘en’ sus recuerdos” en un “recuerdo’ por medio de los otros, de los
otros de los otros, etc.”?. Asi, extiendo retrospectivamente mi experiencia
como si yo recordara.

Por tanto, mas alld de las ampliaciones de la esfera de la primordialidad
mediante la rememoracién y la apercepcién retrospectiva, se producen

constitucién del tiempo. Por tanto, el caso limite y lo que estd mas alld de este limite nulo
no debe ser una nada en todo sentido sino una dimensién no-temporal (ein Nicht-Zeitliches)
como dimensién en la que el yo se encuentra dormido y sin suefios. Hay que distinguir este
yo no-despierto y previo al comienzo, del yo que ya ha despertado y por eso se convierte en
un yo temporalizado.

27. 1bid. Pags. 475, 481.

28. HUSSERL, Edmund. Zur Phidnomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit. Pag. 583.

29. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit., Pags. 501. Sobre la mediacién de los otros, cf.
FINK, Eugen. VI Cartesianische Meditation. Teil 2. Erginzungsband, ed. KERCKHOVEN, Guy van,
Husserliana — Dokumente 11/2. Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic Publishers, 1988,
Pégs. 202-212.
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nuevas ampliaciones a través de la intervencién de los otros. El mundo
se constituye en una ilimitacién abierta desde mi primordialidad y desde
las primordialidades coexperienciadas en mi primordialidad por medio
de la experiencia de lo extrafio, ya sea de manera inmediata, ya sea de
manera mediata o indirecta. En este rodeo por los otros que da lugar a una
convergencia entre lo propio y lo extrafo, una modificacién y una excedencia
salvaguardan el caracter individual de cada subjetividad. La modificacién
de las experiencias extrafias permite que ellas se ajusten al estilo de vida
de la propia primordialidad. Ademaés, un excedente se mantiene siempre
en la convergencia de la propia experiencia y representacién del mundo
de los otros. Los horizontes espaciales y temporales de los otros siempre
traspasan mis propios horizontes temporales y espaciales, asi como los
mios exceden los de ellos.

2.3. El retroceso en el pasado de la subjetividad por la doble via de
la rememoracién y el rodeo por los otros constituye regresivamente una
experiencia en que se desdibujan los objetos y las tipicidades adquiridas
hasta llegar a una experiencia de preobjetos en un premundo que se
manifiesta a un preyo que alin no se vuelve en actos intencionales a aquello
que lo afecta. El retroceso conduce a una subjetividad incipiente cuyos
instintos condicionan sus movimientos y por ende la constituciéon de la
hyle, regulan la asociacién de estos datos en unidades afectantes, y hacen
emerger sentimientos que provocan una vuelta hacia estas afecciones o un
alejamiento de ellas. Asf, Husserl observa que “en la pregunta retrospectiva
resulta finalmente la protoestructura en su modificacién de la protohyle,
etc., con las protokinestesias, protosentimentos y protoinstintos”. La
constitucién regresiva debe extenderse ahora a la intersubjetividad.

3. La apercepcion empatizante e historica: el pasado de las generaciones

Asf como trasciende la esfera de la primordialidad, la constitucién debe
trascender el mundo circundante como un dmbito que puede también,
aunque en un sentido relativo, caracterizarse como primordial. El pasaje
a la intersubjetividad cada vez més concreta posibilita la extensién de las
experiencias y la consiguiente ampliacién del mundo. Trascender el mundo
circundante, y asf ampliar la experiencia, puede significar retroceder en la
historia del propio mundo circundante o bien avanzar en la direccién de
otros mundos circundantes y retroceder en ellos.

30.HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit 111, Op. cit. P4g. 585.
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3.1. Sobre el nivel inferior de la empatia de los contenidos psiquicos de la
vida de los otros se edifica una “empatfa de personas” referida a un ambito
espiritual que trasciende lo individual. De un modo aln mas concreto el
otro se da como otro dentro de una comunidad con su correlativo mundo
circundante: “Efectuar una empatia significa captar un espiritu objetivo, ver
un hombre, una multitud de hombres, etc.”'. Esto implica una empatia
en el marco de una comunidad maés alla de la empatia individual de una
subjetividad a otra. En un d&mbito compartido emergen objetos que ya no
son lo que son a partir de sf mismos como los objetos naturales ni son
objetos cuyas propiedades tienen un caracter practico individual porque
remiten a las metas de un solo yo que los produce. Son objetos que
responden a un espiritu intersubjetivo, es decir, tienen un significado que
vale para miultiples sujetos que se encuentran en la unidad de un mundo de
la vida y su tradicidn. Una formacion de esta indole, surgida de un mundo
circundante practico e intersubijetivo, “es comprendida originariamente por
empatia como surgida previamente, como surgida de la accién de alguien,
etc.”?,

En la empatia se comprenden no solo los sujetos y los objetos culturales
del propio mundo familiar en el horizonte de simultaneidad sino también
los sujetos y objetos culturales del pasado dentro de la propia generatividad
o cadena de generaciones. Husserl se refiere a una “empatfa histérica”
(historische Einfiinlung)*®. Y la caracteriza como “una experiencia constructiva
mediata”®*. Un modo constructivo de empatia esta en juego en tanto se
requiere un fuerte grado de modificacién intencional de nuestra experiencia
presente en el proceso por el cual “el historiador reconstruye los pasados,
los anteriores presentes, en sus representaciones y juicios”. Y la empatia
es mediata en tanto los monumentos, documentos, etc., que aparecen en el
presente, nos remiten a presentes pasados que pueden ser representados
por las presentificaciones. Husserl habla también de una empatfa indirecta
e inductiva, y la contrasta con las formas primarias: “Empatfa como primaria,
como experiencia del ser-ahi-con presente, en el modo de la percepcién,

31. HUSSERL, Edmund. Ideen zu einer reinen Phidnomenologie und phinomenologischen Philosophie.
Zweites Buch. Phianomenologische Untersuchungen zur Konstitution, ed. BIEMEL, Marly, Husserliana 1V.
Den Haag: Martinus Nijhoff, 1952, Pdg. 244. Trad. de ZIRION, Antonio. Ideas relativas a una
fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro segundo: Investigaciones fenomenoldgicas sobre la
constitucion. México: Fondo de Cultura Econémica, 2005.

32. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 370.

33. HUSSERL, Edmund. Zur Phinomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit. Pag. 233.

34. HUSSERL, Edmund. Ideen zu einer reinen Phiinomenologie und phinomenologischen Philosophie 11,
Op. cit. Pag. 378.

35.. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit 111, Op. cit. Pag. 393.
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de los otros. Empatfa de modo indirecto en los otros pasados, o en los
copresentes, pero que no estan ahf directa y corporalmente de un modo
perceptivo; empatifa indirecta por medio de la expresién inductiva”®. Hay
que tener en cuenta, pues, dos caracteristicas fundamentales: el caracter
indirecto y la inductividad. La empatfa es indirecta o mediata cuando se
basa en los signos o huellas del mundo circundante en que se expresan otros
yoes de los cuales no tenemos una aprehensién por medio de sus cuerpos
propios. Esto incluye las indicaciones proporcionadas por la comunicacién
linglifstica: “Pero ahora tengo también una empatia mediata, por cierto por
medio de la comunicacién indirecta —por ejemplo, lingiifstica—, y ahf accedo
a ampliaciones que traspasan mis capacidades™. Aquf tiene su lugar el
“llegar a conocer indirecto de personas por medio de la comunicacién y
todo el vinculo de personas por el lenguaje y la expresién en general”.
Asimismo, la empatia se realiza por medio de la expresién inductiva porque
tiene en cuenta formas tipicas de expresion que se han configurado a lo largo
del tiempo en un proceso de induccién. Sobre la base de esas formas tipicas
de indicacién inherentes a otro mundo circundante podemos acceder a sus
significados espirituales mediante una modificacién imaginaria de formas
tipicas de significatividad y expresividad caracteristicas de nuestro mundo
de la vida.

En el caso de la propia generatividad se reconstruye un horizonte abierto
de antepasados y su tradicién. Los otros de los otros de los otros nos
permiten avanzar en una apertura que es infinita porque se asocia con la
idealizacion de la capacidad de informacién mediada por los otros. Pero a
la vez el acceso efectivo es finito porque lleva su tiempo: “Si consideramos
la mediacién de los otros de los otros, etc., en el nexo generativo abierto,
llegamos siempre més lejos, siempre més lejos ‘in infinitum’'*°.

3.2. Hay testimonios de seres humanos que no posibilitan una empatia
inmediata o una empatfa mediada por nuestra tradicién, porque nos remite
fuera del legado con que estamos familiarizados. Husserl se refiere a la

36. HUSSERL, Edmund. Spite Texte iiber die Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte, ed.
LOHMAR, Dieter, Husserliana-Materialien VIII. Dordrecht: Springer, 2006, Pag. 371.

37. HUSSERL, Edmund. Zur Phinomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit. Pag. 239.

38. HUSSERL, Edmund. Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phiinomenologie, ed. BIEMEL, Walter, Husserliana VI. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1962, Pag. 480
S.

39. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 508. Husserl declara que, en la reconstruccién
del comienzo, sus posibilidades y realidades “se han de captar necesariamente como infancia,
como nacimiento, esto es, en conexién con padres, dentro de una humanidad ya existente y en su nexo
generativo” (ibid. Pag. 477).
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diversidad de nexos generativos como “humanidades extrafias que pueden
llegar a conocerse reciprocamente y pueden luego aparecer también en un
linico nexo generativo, y merced a ello en una unificacion de sus tradiciones
en una tinica tradicién a la que es inherente la unidad de una historia”.
Y sefiala que hay también “un modo de empatia de la humanidad cultural
extrafia y su cultura”'. Toda persona solo comprende en primera instancia
su propio mundo cultural, que, en cuanto tal, se enfrenta a los restantes
mundos como extrafios. Su mundo espiritual es el “miembro cero” en torno
del cual se orientan los demés a fin de ser comprendidos por analogia
con ese punto de partida en un ejemplo de la relacién entre lo propio y lo
extrafio que corresponde no ya a sujetos individuales sino a comunidades.
Por consiguiente, se presenta la oposicién entre la empatfa inmediata del
mundo familiar y la empatia mediata del mundo extrafio. Se produce un
pasaje de las apercepciones del mundo familiar a la comprensién segunda
(Nachverstehen) de las apercepciones inherentes al mundo extrafio: “Uno
traspone ante todo lo més posible las apercepciones propias con las que
esta familiarizado, siguiendo la analogia, y hace asf sus experiencias; se
llega a conocer, se llega mas lejos, en la medida en que la concordancia se
mantiene al hacer esto, [...]"%.

Ahora bien, la tipica individual del mundo circundante extrafio puede
ser completamente desconocida respecto no solo de los comportamientos
sino también de los objetos; por ejemplo, las plantas difieren de las que
son familiares, y las casas sorprenden de tal manera que no se sabe si
son templos o edificios estatales. La tipica desconocida no solo atafie a
los aspectos exteriores sino que tiene que ver con los significados y metas
inherentes a comportamientosy objetos, y con los modos en que las personas
los ponen en préctica. Solo se comprende al otro en sus comportamientos
mas elementales, es decir, aquellos en que el yo opera sobre la naturaleza
desplazando los cuerpos materiales. Se trata, pues, de la comprensién de
los movimientos de levantar, trasladar, empujar, mover, etc., efectuados
por los érganos del cuerpo propio extrafio. De aqui es posible avanzar a
la comprensién de la accién en funcidon de aquellas metas muy generales
que remiten a la satisfaccion de las necesidades mas persistentes del ser
humano. Posteriormente, se debe procurar que esta comprensién analégica

40. 1bid., Op. cit. Pag. 499.

41. HUSSERL, Edmund. Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrige, ed. STRASSER, Stephan,
Husserliana 1. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1963, Pag. 162. Trad. de PRESAS, Mario A. Meditaciones
cartesianas. Madrid: Ediciones Paulinas, 1979, Pag. 206.

42. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 167.
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extremadamente general se determine progresivamente. En este proceso
entran en juego modificaciones intencionales de la propia experiencia para
efectuar una empatfa méas precisa, posibles cancelaciones de esta empatfia,
y ulteriores correcciones en el intento de tener una experiencia efectiva
de lo extrafio: “Y ahf debo yo, avanzando, poder reconstruir qué clase de
intereses, fines y herramientas permanentes tiene y se han creado, etc., para
su ocupacién de acuerdo con fines, etc.”.

3.3. En la reconstruccién de los horizontes histéricos, el historiador debe
tener en cuenta dos Iineas de motivacién por el pasado. Las motivaciones de
nuestros actos pueden provenir de los otros en el trato recfproco inmediato
o bien pueden surgir por el camino mediato de la comprensién de sus
obras. Asi, quienes participan en una tradicién se encuentran dentro de
un “nexo de eficacia” (Wirkungszusammenhang): “Los anteriores han actuado
sobre los posteriores y los en cada caso coetaneos han actuado inmediata
o mediatamente unos sobre otros, personalmente o por medio de sus
escritos en todas las gradaciones comprensibles™. Por un lado, un sujeto
puede operar a través de la voluntad de los otros en el sentido de que la
meta de su voluntad esté presente en la meta de la voluntad de ellos. Puede
alcanzar sus metas a través de sus acciones estableciendo vinculos dentro
de la voluntad comtn de una personalidad de orden superior. Por otro lado,
el objeto cultural producido puede motivar la recomprensién y accién de
otros: “Mi efecto espiritual se propaga, sin mi propdsito, en personas o
entornos desconocidos, que igualmente no necesitan conocer nada acerca
de mi{"®. Por tanto, la reconstruccion del pasado permite una transmisién
de sentido que puede ser analizada tanto desde el punto de vista de la
voluntad comunitaria de subjetividades de orden superior —sociedades,
iglesias, estados, etc— como desde el punto de vista las formaciones
culturales objetivas como sostenes de un proceso de transmision directa
que se ha interrumpido —obras de arte, la ciencia, etc.—. Por ambas vias el
pensamiento de los otros estd en mi como un pensamiento que he recibido,
que ha influido en mf, y del que me he apropiado. Y lo comprendo con
posterioridad al seguir por mi iniciativa las expresiones e indicaciones
simbdlicas pasando por los estadios de un pensamiento vacio y poco claro
hasta llegar a un pensamiento claro, que debo al otro, y que sin embargo

43. 1bid. Pag.168. Cf. Pags. 159, 312, 342; HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der
Intersubjektivitdt 111, Op. cit. Pags. 435, 442 n., y Spiite Texte iiber die Zeitkonstitution, Op. cit. Pag. 371
S.

44. HUSSERL, Edmund. Die Krisis. Ergdnzungsband, Op. cit. Pag. 538.

45. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit 11, Op. cit. P4g. 195.
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es mio. Husserl observa que “por mi adopcién se plenifica su intencién”, y
afnade que la persona que se comunica conmigo, ya sea en forma inmediata
o mediata, “actiia ‘dentro de mf’, en mi yo, [...]"*.

A la tradicién patente en el modo de una vida despierta, alimentada por
rememoraciones, se contrapone la tradicién latente. Respecto de esta se
produce, a partir del presente, y por medio de “apercepciones histdricas™’, un
desvelamiento que da lugar a una experiencia histérica cuya concordancia
debe mantenerse a lo largo de una explicitacion y una determinacién mas
precisas. Husserl sostiene que ninguna forma de vida o producto cultural
se hunde definitivamente en una pérdida total porque “las antiguas
tradiciones pueden llegar a ser de nuevo vivientes, pueden volver a motivar,
pueden volver a ser eficaces, ya sea comprendidas en parte o totalmente,
ya sea en forma originaria o modificada™®. La historia desconocida en un
primer momento tiene su analogo en el pasado que no es alcanzado por
la rememoracién, pero que no es una nada sino que puede llegar a ser
experienciado como pasado a través de presentificaciones. Mediante la
empatia, el historiador desvela la historia guiado por recuerdos mediatos
y por los monumentos, documentos, etc., que se encuentran en el presente
viviente de las comunidades. Con estas gufas, “reconstruye, en diferentes
niveles de evidencia, anteriores presentes y finalmente nexos continuos,
trayectos que se extienden cada vez més, de tales presentes pasados™.

4. La apercepcion como-si analogizante: el pasado de la tierra y la naturaleza
infinita

Al considerar la ampliacion histérico-natural del mundo, Husserl tiene
en vista la existencia de animales cuyas huellas encontramos en nuestro
mundo circundante presente. Podemos colocarnos no solo en el lugar de
aquellos hombres con cuya generatividad no podemos establecer un nexo,
y que han tenido una experiencia del mundo, sino también en el lugar de
animales de épocas pasadas que también han tenido una experiencia del
mundo. Ademés, la analogfa nos permite extender este conocimiento mas

46. 16id., p. 222.

47. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit., p. 506.

48. HUSSERL, Edmund. Aufsitze und Vortrige (1922-1937). Mit erginzenden Texten, ed. NENON,
Thomas y SEPP, Hans Rainer, Husserliana XXVII. Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic
Publishers, 1989, Pag. 90. Trad. de SERRANO DE HARO, Agustin. Renovacién del hombre y la
cultura. Barcelona/lztapalapa (México): Anthropos/Universidad Auténoma Metropolitana,
2002, Pég. 99.

49. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit. Pag. 393.
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alla de la experiencia de seres humanos y animales.

4.1. Una generatividad animal es paralela a la generatividad humana, y
sus miembros aparecen como “anélogos psicofisicos de los hombres™®. La
indicacién indirecta de vida pasada no se limita, por tanto, a los testimonios
de una existencia humana que pertenece a nuestra tradicion o esta fuera
de ella, sino que se extiende a las sefiales dejadas por animales anteriores
a la generatividad humana con los cuales puedo entrar en una relacién
de empatia. Contamos con huellas, con sus respectivas tipicas, que nos
permiten enterarnos de que habfa animales y de discernir distintas especies.
El mundo que habitaban hubiera sido inaccesible porque la corporalidad
humana se enfrentarfa con un entorno causal que la destruirfa. Pero el
ser humano puede imaginarse como si estuviera en esos ambitos de vida
imposible y percibiera con los ojos la mirada del animal que le es indicada
de alguna manera por restos fésiles. Por ejemplo, puede experienciar el
mundo como si estuviera en el lugar del ictiosaurio en el periodo glacial. En
un experienciar-como-si, por consiguiente, se constituye lo experienciado-
como-si, y es posible comprender el desarrollo filogenético por medio de
transformaciones en los modos de representacién del mundo humano, esto
es, por medio de una modificacién intencional. Esta alteracion se intensifica
a medida que, desde los animales superiores, descendemos en el mundo
animal: “Una percepcién analdgica general es meramente el indice para
todo el horizonte indeterminado de determinaciones mas precisas, que,
en el ordenamiento de la sucesién escalonada de la animalidad, deben ser
aclaradas en un descenso progresivo™!.

Alteramos nuestros modos de representacion del mundo para dar
cuenta de los modos en que los animales aprehenden el mundo. Se trata
de “maneras de aparicién del Gnico mundo” que se han de determinar “a
partir de las exhibiciones humanas como protomodales™?, es decir, como
puntos de partida para una modificacién. En el limite es posible avanzar
hasta la vida de las plantas como modificacién en el modo de una vida
carente de kinestesias. Asi se produce una ampliacién histérico-natural
del mundo por medio de las experiencias de los animales: “El ser humano
[...], comprendiendo los animales como modificacién humana, amplfa su
posible experiencia con la de ellos™?.

50. 16id., p. 173.

51. HUSSERL, Edmund. Spiite Texte iiber die Zeitkonstitution, Op. cit. Pag. 175.
52. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 510.

53. 16id. Pag. 541.
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4.2. Hasta ahora se ha analizado un mundo constituido generativamente,
es decir, constituido con el concurso de otros seres humanos y de los
animales en razén de que podemos colocarnos en el lugar de ellos. Este
mundo estd dotado de una espaciotemporalidad objetiva porque depende
de la constitucidén concomitante de una multiplicidad de seres humanos y
animales. Husserl considera que no debemos detenernos ante este limite:
“Si esta constitucion fuera todo, estarfa agotado el mundo. Pero el sentido
de ser de nuestro mundo se extiende mas lejos, y de lo que se trata es de
esto que se extiende maés lejos (das Weiterreichende) y de su constitucién”.

Las indicaciones de la historia natural se extienden mas alla de la
vida animal. Por ejemplo, la roca petrificada de la corteza terrestre es una
indicacién de sucesos de una época geoldgica lejana. Con esta indicacion se
abre la posibilidad de una constitucién de épocas de la historia de la tierra
en las que no hubo siquiera una experiencia de animales. Por consiguiente,
no es posible colocarse en el lugar de ellos para aprehender el mundo desde
alli. Husserl se pregunta: “¢cQué sucede con las épocas de hielo terrestres
o con los tiempos de las épocas geoldgicas en que la tierra era una bola de
gas incandescente?”. No se trata solo de lo inaccesible en el tiempo sino
también de lo inaccesible en el espacio; por ejemplo, el interior fundido
de la tierra actual no es un ambito de experiencia objetiva como tampoco
lo es el sol o la estrella Sirio: “Pero el mundo se extiende més alla de la
tierra, y especificamente en aprehensiones que provienen de la ciencia y
son diferentes derivaciones de configuraciones de sentido tedricas que

los cientificos han construido y solo ellos comprenden originariamente,
[...]7°

La reconstruccidén no se detiene en la historia de la tierra. Husserl se

refiere al “gran problema de la ampliacion infinita del mundo circundante |...] hacia
una naturaleza universal en lo infinito [...] con un espacio efectivamente
infinito y un tiempo infinito [...]”". Esa naturaleza universal se caracteriza

por una espaciotemporalidad homogénea e infinita y una causalidad
omniabarcadora que nos permite extender las inducciones causales que
efectuamos sobre la tierra a fin de prever y calcular acontecimientos en
el cielo. Se produce una trasposicién de las fuerzas causales del mundo
terrestre al mundo celeste, esto es, una transformacion analdgica de lo

54. 16id. Pag. 511.
55. 1bid. Pag. 502.
56. 16id. Pag. 410.
57. 16id. Pag. 303.
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absolutamente lejano de acuerdo con el estilo causal de nuestro mundo
circundante segln la férmula “como si fueran realidades lejanas totalmente
como las terrestres”™® Ademads, en una interpretacién causal de alcance
universal, se explican aquellas alteraciones que se producen en la tierra,
y de las que no se puede dar cuenta como efectos de otras alteraciones en
el ambito terrestre, por medio de alteraciones producidas en el cielo. Asf,
con el desarrollo de la astronomia vy la fisica, la ampliacién de la historia
terrestre y la historia natural continGa siempre de nuevo, en un proceso
abierto e ilimitado, en direccién a los ambitos lejanos de la naturaleza y
hacia el tiempo astronémico.

4.3. Husserl plantea el problema de los limites de la analogfa en el caso
de los proto-organismos y las plantas: “Pero ahi termina la analogia en el
limite”°. Sin embargo, entra en juego otra modalidad de la analogfa porque
la constitucidn regresiva pasa finalmente a la reconstruccién de un tiempo
que ni los hombres ni los animales han experienciado. Para dar cuenta de
estas épocas Husserl recurre a “las apercepciones-como-si analogizantes
por las cuales son representados los ambitos inaccesibles a la experiencia
del més distante mundo”, y aflade que ellas son “puestas en paralelo
con la apresentacién-como-si empatizante™®. La apercepcion de dambitos
inaccesibles del mundo incluye los mismos fendmenos que caracterizan
a la empatia del otro: indicacién de algo perceptivamente inaccesible,
parificacion de fenédmenos perceptivos, y presentificacién de lo indicado
seglin una modificacién intencional.

Ante todo, las indicaciones o huellas de épocas lejanas cumplen el papel
de la presencia corporal del alter ego. Asf como la apercepcién del otro es
motivada por la percepcién de sus comportamientos y gestos corporales,

58. 1bid. Pag. 305.

59. HUSSERL, Edmund. Zur Phéinomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit. P4g. 173.

60 1bid. P4g. 699. En la empatia nos colocamos en el lugar del otro como si estuviéramos
alli. Por tanto, la apercepcién-como-si analogizante parece diferenciarse de la apercepcién-
como-si empatizante por la falta de esta trasposicién. Sin embargo, implica una duplicacién
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Edmund. Erste Philosophie (1923/24). Zweiter Teil: Theorie der phdnomenologischen Reduktion, ed.
BOEHM, Rudolf, Husserliana VIII. Haag: Martinus Nijhoff, 1959, P4g. 115 ss.
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la apercepcién de fendmenos de épocas pasadas tiene su sostén en la
percepcidn del resto fésil de un ictiosaurio o de una piedra que remite a un
objeto pasado en estado fluido. Husserl sefiala que “la percepcién de un
‘rio de vidrio’, de ‘lava’, y de cosas de esta indole, indica, por ‘induccién’, o
apercepcién que capta retrospectivamente, un proceso de surgimiento”!.
Ambos tipos de apercepcidn se caracterizan por la inaccesibilidad de lo
asf indicado. Por un lado, el curso de vivencias indicado por la percepcién
del cuerpo propio extrafio no puede ser objeto de mi experiencia reflexiva.
Esa percepcién solo puede motivar presentificaciones de la vida del alter
ego. Por el otro, solo puede haber una presentificacién de edades pasadas.
Queda excluida la posibilidad de la presencia en carne y hueso del mundo
de esas épocas.

Ademas, la parificacion (Paarung) del cuerpo propio extrafio con mi
cuerpo propio tiene su paralelo en el emparejamiento de las indicaciones del
pasado con fenémenos o procesos de nuestro propio mundo circundante.
Puesto que consideramos lo organico y lo inorganico como parte de una
historia, podemos apercibir las realidades remotas segtn “una tipicidad del
devenir”®2. Un patrén tipico de un tipo de desarrollo y crecimiento organico
hasta la madurez, y luego de envejecimiento y muerte, se ha constituido
en la experiencia de nuestro mundo, y es aplicado a aquellos perfodos de
la tierra en que era imposible la vida de seres humanos y de organismos
animales superiores, pero si fueron posibles organismos inferiores y
plantas. Apercibimos estas formas de vida extrafas en su historicidad, esto
es, en su juventud, en una edad avanzada, en un estadio de declinacién, en
la cercanfa de la muerte. Por eso la biologia de cualquier época pasada de
la tierra, o de otro planeta, es una modificacién intencional de la biologfa
de nuestro mundo de la vida: “Todo el sentido que podria tener la biologia
de Venus, de la que debemos hablar como posibilidad, la debe ella a la
originaria formacién de sentido de nuestro mundo de la vida, y, a partir
de ahi, a la progresiva formacién tedrica de esta formacién de sentido de
nuestra biologfa”®. Y por eso el tiempo pasado de la tierra en que solo habfa

61. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 414.

62. 1bid. Pag. 506. Cf. HUSSERL, Edmund. Spiite Texte iiber die Zeitkonstitution, Op. Cit. Pag. 167.
63. HUSSERL, Edmund. DieKrisis, Op.cit. P4g. 484. Husserl sefialaque el niicleo de la experiencia
actual del mundo predelinea “un espacio de juego de posibilidades concordantes que se
han de continuar de manera iterativa” (HUSSERL, Edmund. “Grundlegende Untersuchungen
zum phidnomenologischen Ursprung der Raumlichkeit der Natur”. En FARBER, Marvin (ed.).
Philosophical Essays in Memory of Edmund Husserl. Cambridge, Massachusetts: Harvard University
Press, 1940, Pdg. 310). Se ha sefialado al respecto que la transposicién a partir del aqui y
el ahora hacia otros tiempos y lugares no se detiene en ninglin momento o sitio particular
porque remite la fundamentacién del conocimiento auténtico a un juego de la imaginacion.
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animales sobre ella no es un mundo pasado animal sino un mundo pasado
humano que solo tiene sentido a partir de nuestra experiencia y nuestra
reconstruccién®. A ello se une que, en la experiencia actual de la esfera
natural inorgénica, se constituyen realidades como unidades de la alteracién
y la no-alteracion, es decir, como realidades que duran y, por tanto, tienen un
momento de historicidad. Ademas, esta historia se desarrolla causalmente:
“En nuestro mundo de la vida humano tenemos una tipica experiencial de las
causalidades naturales”®. Nuestro presente se desenvuelve de acuerdo con una
tipicidad de causalidades fisicas o bioffsicas; por ejemplo, el fuego carboniza
la madera, y la temperatura muy elevada o un frio muy intenso destruyen
la vida orgénica. A partir de esta tipicidad podemos volver la mirada en la
geologfa a la historia de la tierra y en la paleontologia a la historia de los
mundos de los animales: “La ampliacién del conocimiento de la naturaleza
como historia causal conduce a la historia de la tierra, pero mucho mas alla
de lo generativamente constituido. La tierra fisica recibe un horizonte de
pasado causal que se amplia cada vez més”®.

Asi como las experiencias del alter ego se presentifican a través de
modificaciones de las propias experiencias, la presentificacién de épocas
pasadas requiere una modificacién de lo percibido en mi presente en el
modo de la percepcién-como-si. Husserl subraya que se procede “de un
modo anélogo a la presentificacién de la empatia”, y que lo presentificado
plenifica una apercepcién que “a-temporaliza” (ad-temporalisiert)®” proyectando
lo apresentado hacia (ad-) un momento del pasado. Nos imaginamos, por
ejemplo, el estado fluido de la tierra en inmensas temperaturas de un modo
analogo al modo en que percibimos un metal en fusién en la experiencia
efectiva. Puesto que la fluidez puede pasar a un estado firme o fijo en nuestra
experiencia perceptiva, o viceversa, nos imaginamos que algo anélogo ha
sucedido en el pasado. Nos representamos, como si estuviéramos allf y lo
percibiéramos, el estado fluido de la tierra sobre la base de las indicaciones
que, en la corteza petrificada de la tierra, recibimos de esa fluidez. También
es posible imaginarse la congelacién en la edad de hielo percibiendo a
través de los sentidos del ictiosaurio como si nadaramos en un mar cuya
temperatura no nos permitirfa vivir. Sobre la base de estas analogfas es
posible considerar la presentificacién de la naturaleza inaccesible.

Cf. DUFOURCQ, Annabelle. La dimension imaginaire du réel dans la philosophie de Husserl, Op. cit.
Pégs. 132 ss., 369 s.

64. Cf. HUSSERL, Edmund. Spite Texte iiber die Zeitkonstitution, Op. cit. Pag. 444.

65. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 512.

66. 1bid.

67. HUSSERL, Edmund. Zur Phidnomenologie der Intersubjektivitit 111, Op. cit. P4g. 242 s.
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5. Conclusién: verificacion y temporalidad

Husserl se refiere al “gran problema del método de la construccion indirecta, y
reconstruccién de una reino de constitucion inexperienciable”®. Sefala
que para poner de relieve el mundo pasado es necesario realizar una
“desconstruccion’ abstractiva” (abstraktive ‘Abbau’)*® a la que Husserl
caracteriza como un proceso de excavacion que es similar respecto de la
historia del yo al realizado por la arqueologfa. A partir de los elementos
primeros proporcionados por la desconstruccién, se plantea la tarea de
“hacer surgir de nuevo”™ lo desmantelado. Un “progresivo poner-en-juego”
de formaciones de sentido y de validez en una construcciéon (Aufbau) es el
reverso de la “desestratificacion regresiva”!. Dos aspectos fundamentales
de la constitucién regresiva conciernen a su verificaciéon y a la posibilidad
de sobrevolar los tiempos.

5.1. A la reconstruccién del pasado es inherente, como a toda empatfa,
“un modo de accesibilidad verificable de lo originalmente inaccesible””.
La reconstruccién significa avanzar desde lo que es patente en direccién a
un comienzo genético latente que no puede ser desvelado originalmente
en la percepcion. Se realiza sobre la base de la experiencia de fenémenos
presentes en el mundo de la vida. Por eso, respecto de la ampliacién de la
historia natural, Husserl aclara que el mundo, “por més que se amplie y se
piense ampliado en su estilo, es mundo de la vida humano””. Esto significa
que nuestras apariciones del mundo, como apariciones protomodales, son
siempre la base de la constitucién regresiva.

La verificacién presenta problemas porque el reino latente que es
apercibido no puede ser llevado a la patencia del mismo modo que el
lado oculto de un objeto puede ser experienciado por multiples sujetos
en una percepcion de carne y hueso. Husserl observa que la interrogacién
retrospectiva remite a las experiencias pasadas “de una subjetividad
experienciante, que, sin embargo, no es activamente experienciante de un
modo que posibilite una efectiva comunicacién y legitimacién del ser, y
esto por principio”. Sin embargo, afiade de inmediato que tal impedimento

68. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 480.

69. HUSSERL, Edmund. Spite Texte iiber die Zeitkonstitution, Op. cit. P4g. 402.

70. 1bid. Pags. 136, 157.

71. 1bid. P4g. 187. Sobre la desconstruccién y la construccién, cf. HUSSERL, Edmund. Die
Lebenswelt, Op. cit., pp. 265, 319, 409, 527, 812, 870.

72. HUSSERL, Edmund. Cartesianische Meditationen, Op. cit. Pag. 144 (tr. p. 182).

73. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 540.
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no socava la posibilidad de acceder a la vida pasada porque esta “es vy
es evidentemente reconstruible (en una determinacién solo ‘vaga’') y es
efectivamente con el sentido que le asigna la reconstruccién”™. Asf como
el objeto pasado se verifica o legitima racionalmente en la concordancia
de las rememoraciones que plenifican las retenciones, la corroboracién
de la experiencia de lo extrafio se produce por la convergencia de las
presentificaciones que plenifican de manera concordante las apercepciones
vacfas inherentes a la empatia en sentido impropio.

La previa convergencia de apresentaciones en la referencia a un mismo
correlato orienta la ulterior coincidencia de presentificaciones. Asf como
la rememoracién deriva su legitimidad de la percepcién actual cuando su
horizonte temporal es explicitado mediante rememoraciones coherentes
hasta el presente, la empatia deriva su cardcter de derecho a partir de las
percepciones que sustentan las apercepciones. Son las percepciones del
cuerpo propio de otra subjetividad, del lado fisico de un objeto cultural o
de la huella dejada por sucesos pasados. Las apercepciones se plenifican
segln “las condiciones de la trasposicién aperceptiva segtn la analogfa””,
es decir, la analogfa entre esas indicaciones y otras indicaciones cuyo
destinatario nos es conocido gracias a una tipicidad con la que estamos
familiarizados. El pasado que no ha sido vivido, y que, por tanto, no puede
ser rememorado, es reconstruido con la gufa de sus huellas y la induccién
disponible. Solo cuando hay esta motivacion en la experiencia efectiva se
puede decidir entre posibilidades, y “la transposicién retrospectiva tiene un
determinado contenido de validez con posibilidades de legitimacién”™.

5.2. Otro aspecto central en laampliacién regresiva del horizonte histérico
del mundo de la vida tiene que ver con “diferentes ‘temporalizaciones’ y
‘temporalidades’ en las que “se repite el juego de la temporalizacién””. El
retroceso presupone estructuras omniabarcadoras que posibilitan la unidad
del tiempo histérico y del tiempo de la naturaleza, y nuestro movimiento en
él.

Husserl caracteriza al tiempo histérico como “necesariamente en
coincidencia con el tiempo natural””® porque “todas las cosas tienen una
posiciéon en el tiempo de la naturaleza, en el espacio-tiempo, y todo lo

74. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit 111, Op. cit. Pag. 608 s.

75. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 503.

76. 1bid. Pag. 507. Se han destacado algunos rasgos de la fantasfa que aquf interviene
77. 1bid. P4gs. 558, 561.

78. HUSSERL, Edmund. Die Krisis. Erginzungsband, Op. cit. Pag. 83
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no-natural en ellas tiene su posicién anexada en la misma””. Sefiala que
la naturaleza tiene “una historia que pasa constantemente a través de la
historia del espiritu, la historia de las personalidades y las formaciones
personales, la de la cultura y las otras formaciones de la humanizacién y
la animalizacion®. Una periodizacién se introduce en virtud de la salida y
la puesta del sol, las que también proporcionan una orientacién espacial:
“[...] el sol ylaluna, los planetas, el cielo de las estrellas fijas — enlazdndose
con ello la determinacion general de tiempo y lugar [...]"®. Un sistema de
orientacién espacio-temporal es la condicidn de posibilidad de un mundo
circundante intersubjetivo y una praxis intersubjetiva. Mientras que la
orientacién espacial de cada subjetividad se distingue de las orientaciones
de las demas, la orientacién temporal es idéntica porque cada una tiene en
comin con la otra el mismo presente. No hay ninglin anélogo en el caso
del tiempo de las alteraciones en la orientacidn espacial por medio del
movimiento del cuerpo propio: “Asf, todos los sujetos simultdneos conmigo
y Unos con otros son sujetos de uno y el mismo presente mundano y de la
misma orientacién temporal-sucesiva en el mundo™®?.

Cuando mi presentey sus horizontes temporales coincide o se recubre con
el presente de los otros y sus horizontes se constituye “un a la vez temporal
de tiempo supramonadico o intermonadico de nivel superior’®. Husserl se
refiere a la “temporalidad generativa del mundo cercano”®. Ella surge de
la sintesis de mi tiempo vital con el de los cosujetos conocidos y permite
abarcar la sucesién de las generaciones: “De ese modo se constituye un
presente intersubjetivo como simultaneidad sintética intersubjetiva de cursos

79. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit., p. 576. Cf. Pag. 300.

80. Ibid. Pag. 511 s. Cf. Pag. 665. Se observado que el objeto histérico solo recibe su caracter
irrepetible y Gnico por medio de la fijacién a un lugar temporal. El tiempo de la naturaleza
constituido objetivamente es el presupuesto para esta datacién que introduce un tiempo
histérico de otra estructura, porque “el comienzo y el fin de un acaecer no son simplemente
puntos limites temporales de un transcurso sino que son cualitativamente distintos”
(STROKER, Elisabeth. “Zeit und Geschichte in Husserls Phanomenologie. Zur Frage ihres
Zusammenhangs”. En: Phdnomenologische Studien. Frankfurt a. M.: Vittorio Klostermann, 1987,
Pag. 158). Puesto que podemos diferenciar la perduracién en un espacio de tiempo y la
duracién a lo largo de un tiempo estructurado de otra manera, “el tiempo histérico esta
‘fundado’ en el tiempo de la naturaleza y remitido a su preconstitucién” (ibid. Pag. 147). Pero
el tiempo histérico no es estructuralmente idéntico con el tiempo de la naturaleza porque no
esté plenificado por sucesos de la naturaleza sino por el obrar y padecer humanos.

81. HUSSERL, Edmund. Spiite texte iiber die Zeitkonstitution, Op. cit. Pag. 215.

82. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. P4g. 183.

83. HUSSERL, Edmund. Zur Phinomenologie der Intersubjektivitdt 111, Op. cit., p. 343. Cf. HUSSERL,
Edmund. Spiite texte iiber die Zeitkonstitution, Op. cit. Pag. 173.

84. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. P4g. 539. Cf. HUSSERL, Edmund. Zur
Phinomenologie der Intersubjektivitat IlI, Op. Cit. Pag. 178.
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vitales [...]"®. La coincidencia de los tiempos inmanentes de miltiples
subjetividades desemboca en un pasado, presente y futuro comunitarios
que responde a la “decision a favor de un horizonte temporal”® y conduce al
surgimiento de variados horizontes temporales: “También para la comunidad
hay un orden de su vida comunitaria que comprende toda su temporalidad a
partir de la de una voluntad comunitaria, [...]"?".

Teniendo en cuenta esta pluralidad de temporalizaciones, Husserl
llama la atencién sobre los “comienzos de nuevas dimensiones de la
temporalizacién, esto es, del tiempo con su contenido”, y aclara que “solo
por medio de la sintesis universal omni-incluyente, en la que es constituido
el mundo, todos estos tiempos acceden sintéticamente a la unidad de un
tiempo”®. El Ginico tiempo es posible porque todos los mundos particulares
son apariciones de un Gnico mundo, la conciencia inmanente del tiempo
estd presupuesta tanto por los objetos naturales como por los objetos
histéricos, el tiempo de la naturaleza atraviesa el tiempo histérico, y cada
una de las temporalizaciones tiene, junto con la estructura determinada
de su contenido particular, un horizonte indeterminado que se abre a las
demés y posibilita la compenetracién reciproca. En virtud de esta unidad,
Husserl afirma: “Puedo trasladarme a todos los tiempos, [...] obro como si
tuviera alas temporales, como si tuviera una capacidad de movimiento a
través de todos los tiempos, [...]"*.

85. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 90.

86. HUSSERL, Edmund. Die Krisis. Ergidnzungsband, Op. cit. Pag. 361.

87. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt, Op. cit. Pag. 523 n.

88. HUSSERL, Edmund. Die Krisis, Op. cit., p. 172. Trad. de IRIBARNE, Julia V. La crisis de las
ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Buenos Aires: Prometeo, 2009, P4dg. 210

89. HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitt 111, Op. cit. Pag. 239.
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Resumen

Paralela a la traduccién al francés que Paul
Ricceur hace de la obra Ideas I, de Edmund
Husserl, redacta una introduccién y un buen
nimero de notas. El autor del presente
ensayo ha hecho a su vez la traduccién al
espafiol de la introduccién de Ricceur, la
cual comenta a partir de cuatro tépicos, el
primero de los cuales indica el interés de
Ricceur por la obra de Husserl, y la necesidad
de lograr su comprension global, resaltando
el hecho de que algunos de sus discipulos
no se percataron del surgimiento de la nueva
ciencia fenomenoldgica; adicionalmente
objeta el trabajo de los prologuistas, dado
que sus textos, en el sentido que le da
Hegel a los mismos, aparecen como un
“rebajamiento” respecto del pensamiento
del autor. Un segundo tépico, por el
contrario, reivindica el papel de los prélogos
sefialando que su pretensién es ponerse a
la altura de las obras que representan. El
tercer tépico considera el significado de la
filosoffa reflexiva, que con el fenédmeno de
la intencionalidad, se integra al sentido
practico de la hermenéutica al restituir
el vinculo del individuo con el mundo. El
altimo tépico, “Recapitulaciéon”, refiere
algunos problemas sefialados por Ricceur al
interior de Ideas I.

Palabras clave: fenomenologia, Ideen I,
reflexion, hermenéutica, Husserl, Ricceur,
traduccién, intuicién

Abstract

Simultaneously to the translation into
French that Paul Ricceur does from the work
Ideen 1, by Edmund Husserl, he makes an
introduction and a good amount of remarks.
The author of the present essay has done
the translation of Paul Ricceur's introduction
that he comments in four topics, from which
the first one points out the interest of Ricceur
in Husserl's work, and the need to achieve
its global understanding, highlighting the
fact that some of his disciples did not notice
the upcoming of the new phenomenological
science; moreover he objects the work of the
prologists, since their texts, in Hegel's sense,
appear to be a downgrading, regarding the
thought of the author. A second topic, on the
other hand, claims the role of the prologists
pointing out their pretension to get to the
same level that they represent. The third
topic considers the meaning of the reflexive
philosophy, which, with the phenomenon of
intentionality, integrates the practical sense
of hermeneutics at restoring the bond of
the individual with de world. The last topic,
“recapitulation”, refers to some problems
pointed out by Ricceur inside Ideen 1.

Keywords: phenomenology, Ideen I,
hermeneutics, Ricceur, translation,
intuition.

* La presentacién a la traduccién del presente trabajo referido a la introduccién de Ideas |
de Husserl por parte de Paul Ricoeur, fue presentado por el doctor Juan Manuel Cuartas
Restrepo de la Universidad EAFIT, como conferencia al evento titulado: Encuentro Centenarios,
publicacion Ideas 1 de Husserl y nacimiento de Paul Ricoeur, llevado a cabo en la Universidad de

Antioquia los dfas 5 y 6 de agosto del afio 2013.
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Trodu ds Todemond por Poul Bicoes

Figura 1: tomado de internet. Paul Ricceur y la traduccion al francés de Ideas 1

Conlapublicacién en 1950 de la traduccién al francés del “denso y riguroso
texto” Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologischen Philosophie, erstes
Buch, Allgemeine Einfuhrung in die reine Phinomenologie', de Edmund Husserl,
acompafiada de una introduccién y de profusas anotaciones, el profesor Paul
Ricceur vio cumplida su exégesis de la obra fundadora de la fenomenologia
como ciencia transcendental de la conciencia pura. La publicacién el
mismo afio del libro Philosophie de la volonté, vol. 1: Le volontaire et I'involontaire,
que puede considerarse como una aplicacién del método fenomenoldgico,
complementa la tarea hermenéutica que le demandd a Ricoeur la obra de
Husserl. En proyectos similares, y si se quiere simultéaneos, otros autores,
como Eugen Fink, Ludwig Landgrebe, Alfred Schultz, Jean-Paul Sartre,
Maurice Merleau-Ponty?, abordaron problemas, promovieron discusiones,
y realizaron aplicaciones de la fenomenologfa, enriqueciendo el horizonte
de representacién de conceptos de cufio husserliano, como “reduccién
fenomenoldgica”, “intencionalidad”, “constitucién”, “conciencia pura”,

1. La obra de Husserl fue publicada en 1913 en Jahrbuch fiir Philosophie und Phidnomenologische
Forschung, y posteriormente en Husserliana 111, ed. Walter Biemel (The Hague, 1950).

2. Cf. FINK, Eugen. Die phinomenologische Philosophie Edmund Hussels in der gegenwirtigen Kritik
(«La filosoffa fenomenolégica de Edmund Husserl ante la critica contemporédnea», 1933);
Ludwig LANDGREBE: «indice analitico» a las Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenologica (Libro primero: Introduccidn general a la fenomenologia pura, de Edmund Husserl,
1949); Alfred SCHULTZ: Der sinnhafte Aufbau der sozialen Welt, Eine Einleitung in die verstehende
Soziologie (Sociologia del mundo social, 1932); SARTRE, Jean-Paul. LEtre et le Néant, essai d ontologie
phénoménologique (El Ser y la Nada, ensayo de ontologia fenomenoldgica, 1943); y MERLEAU-PONTY,
Maurice. Phénoménologie de la Perception (Fenomenologia de la Percepcion, 1945).
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“fenomenologfa transcendental”, “mundo de la vida”, entre otros.

La aplicacion de Ricoeur a la obra de Husserl tuvo un antes y un después,
que van desde la publicacién en 1940 en el Bulletin, n°15, del «Etude
phénoménologique de l'attention et de ses connexions philosophiquesy,
hasta su participacién en 1987 en la Encyclopédie philosophique universelle. L univers
philosophique Vol. 1 (dirigida por André Jacob), con el ensayo «Narrativité,
phénoménologie et herméneutique». A modo de balance de los problemas
a los que se dedicé a lo largo de 30 afios, y de las tradiciones a las que
pertenece su trabajo filoséfico, Ricceur se refiere en este dltimo ensayo
a “los supuestos de la tradicién fenomenolégica y hermenéutica a la que
pertenece [...], mostrando cémo [sus| andlisis, a un tiempo, contindan,
corrigen y, en ocasiones, ponen en tela de juicio esta tradicién”. Ricceur
hace explicito que el centro del movimiento fenomenoldgico lo constituye
Husserl, més alléd de la conexién de éste con los analisis de la mente de
Kant, y la indudable correspondencia de la fenomenologia con el cogito y
la duda en Descartes, mientras que no ocurre tanto asf con la Fenomenologia
del espiritu de Hegel, debido a la pluralidad de campos que se suman allf a
la experiencia epistemoldgica (ética, politica, religion, estética, e incluso
tragedia).

Quienes han cobrado conocimiento de la Introduccién de Ricceur a Ideen
[, antes que un comentario, un lexicdn o una gufa de lectura, encuentran
alli una orientacién sobre los conceptos basicos de la fenomenologia,
que deconstruye en tres momentos, asi: [) El progreso de la reflexién en
el interior de Ideen; 11) Dificultades de una interpretacién de conjunto de
Ideen; y 1lI) Nacimiento de Ideen. Para alcanzar estos objetivos, Ricceur se
sirve de la letra menuda de “los principales manuscritos del perfodo 1901-
1911y la historia del pensamiento de Husserl desde las Logische Untersuchungen
(Investigaciones logicas, 1901), hasta Ideen 1"*. Resumiendo, el estado de la
cuestion es el siguiente:

a) Ricceur emprende el proyecto de la traduccién, anotacién e
introduccién de Ideen 1 de Husserl, movido por el interés de alcanzar
una aproximacién y apropiacién adecuada de los conceptos, el
método y los problemas fundamentales de la fenomenologfa.

3. RICGEUR, Paul «Narratividad, fenomenologia y hermenéutica», en Analisi, Quaderns de
comunicacion i cultura, n° 25, 2000, traduccién de G. Aranzueque, Pags.189-207.

4. RICCEUR, Paul. «Introduction a Ideen I de E. Husserl», en Edmund Husserl. Idées directrices
pour une phénoménologie. Paris. Editions Gallimard. 1950, P4g. xii.
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b) De aqui en mas, Ricceur lleva a cabo un anélisis de la
fenomenologia de Husserl, entrando en conocimiento de laampliacién
de los problemas y la profundizacién del método fenomenoldgico en
Ideen 11, estudiando las Meditaciones cartesianas de Husserl, y poniendo en
relacion la Critica kantiana con la Fenomenologia.

Ambas tareas entran en concordancia con el propdsito que anuncia
Husserl para la fenomenologfa en las primeras lineas de su Introduccién a
Ideen 1, donde afirma:

La Fenomenologia pura a la cual queremos aqui preparar el
acceso, caracterizando su situacién excepcional en relacién con las
otras ciencias, y de la cual queremos establecer que es la ciencia
fundamental de la filosoffa, es una ciencia esencialmente nueva;
sus caracterfsticas esenciales la hacen extrafa al pensamiento
natural; siendo ademés solamente en nuestros dfas que ha tendido a
desarrollarse. Se denomina a sf misma una ciencia de los fenémenos
[...]. La fenomenologia pura o transcendental no se erigird en ciencia referida
a los hechos, sino a las esencias (en ciencia «eidética»); una ciencia tal se
propone establecer Gnicamente los «conocimientos de las esencias»
y de ninguna manera de los «hechos»’.

Pero la realizacién de este propdsito no estuvo libre de enfrentar las
contingencias de la época, que pudieron reducir a nada la empresa y su
gestor, como ocurrié con muchos otros propdsitos de orden humanistico.
Sélo fue por obra de “las raras virtudes del maestro de Gottingen y de
Fribourg” “palabras de Ricceur-, que Husserl consiguié sobreponerse a su
propia época y avanzar en la constitucion y difusién de la fenomenologia.
Haciendo remembranza, en pocas ocasiones se ha presentado una situacion
como ésta: “fundar una ciencia esencialmente nueva” (“fundar la filosoffa
primera sobre la fenomenologia”). Contemporaneos de Husserl para quienes
la fenomenologia no resultaba indiferente, como los psicélogos Alexander
Pfander y Moritz Geiger, los filésofos Max Scheler, Nicolai Hartmann, Karl
Jaspers, y su propio discipulo, Martin Heidegger, no se dieron por persuadidos
de que la fenomenologia fuera efectivamente la ciencia de las ciencias
(philosophia prima). Ricceur, en cambio, abordé de lleno la obra de Husserl,
mostrando de un lado cémo crecen en complejidad la red conceptual, el
método y los problemas de la fenomenologia pura, y haciendo de otro lado

5. HUSSERL,Edmund. Idées directrices pour une phénoménologie.Paris. Editions Gallimard.1950,
Pégs.3-7.
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la siguiente salvedad: “Sélo la transcripcion y la publicacién parcial o total
de estos manuscritos, emprendida por los Archives Husserl de Lovaina bajo la
direccién del Dr. H. L. Van Bréda, permitira poner a prueba la representaciéon
que uno puede hacerse actualmente del pensamiento de Husserl”. De
manera que el resultado del ejercicio de digresidn e introduccién de Ricoeur
al todo y las partes de Ideen 1 continta siendo, al dfa de hoy, relevante, no
obstante soportar ciertas criticas, como la de Natalie Depraz, que dice:
“Vemos al traductor-comentador optar por una lectura histérico-genética
del texto, pero paralelamente hacer, a menudo torpemente, anotaciones
“existenciales” que conciernen el método de Husserl"".

I. Lo que le cabe a Ricceur de la imputacién de G. W. F. Hegel a los prélogos
a obras filoséficas

Pero no vayamos tan rapido, porque ;cémo llegar siquiera a pensar
que cuanto concierne a una obra de gran complejidad, como Ideen 1, gand
suficiente nitidez en la Introduccion e interpretacién de Ricoeur? El mismo
Ricceur reconoce que “es imposible, en el espacio restringido de una
introduccién, dar una visidon de conjunto de la fenomenologia de Husser!”.
Lo anterior no hace méas que ilustrar que cuando se trata del llamado al
lector que se realiza en los prélogos, prefacios e introducciones a las obras
filoséficas, siempre hay algo que entra en crisis, como bien lo advierte G. W.
F. Hegel en las primeras lineas de la Fenomenologia del espiritu (1807):

Parece que, en una obra filosdéfica, no sélo resulta superfluo, sino
que es, incluso, en razén a la naturaleza misma de la cosa, inadecuado
y contraproducente el anteponer, a manera de prélogo y siguiendo la
costumbre establecida, una explicacion acerca de la finalidad que el
autor se propone en ella y acerca de sus motivos y de las relaciones
que entiende que su estudio guarda con otros anteriores o coetaneos
en torno al mismo tema. En efecto, lo que serfa oportuno decir en un
prélogo acerca de la filosoffa algo asf como una indicacion histérica con
respecto a la tendencia y al punto de vista, al contenido general y a
los resultados, un conjunto de afirmaciones y aseveraciones sueltas
y dispersas acerca de la verdad, no puede ser verdadero en cuanto al

6. RICCEUR, PAUL. «Introduction a Ideen 1 de E. Husserl», en Edmund Husserl. Idées directrices
pour une phénoménologie. Ob cit., Pag. i.

7. DEPRAZ, Natalie. «Lire Husserl en phénomenologue. Idées directrices I», Paris: PUF/CNED,
2008. Traduccién al espafiol, Mariana Chu: «Leer como fenomendlogo: de Ricoeur a Husserl».
http://textos.pucp.edu.pe/pdf/1671.pdf



152 - Juan Manuel Cuartas R.

modo y a la manera en que la verdad filoséfica debe exponerse?.

Considerando que el compromiso del lector es atender a la disposicién de
las ideas, poniéndolas en relacién con el devenir del pensamiento originario,
las ofrendas de prefacios, prélogos, introducciones, prolegémenos,
preambulos, y demés especimenes textuales, se presenta como una suerte
de ‘injerto’ o ‘rebajamiento’ de la escritura y el pensamiento del autor.
Mientras que el propdsito de la escritura filoséfica es captar un objeto de
pensamiento para enmarcarlo en la légica del signo, asediarlo de preguntas,
afirmarlo o refutarlo. .., no ocurre lo mismo en los prélogos, cuya escritura es,
de manera insistente, la re-presentacién de otras re-presentaciones, © mas valdria
decir, la sobre-interpretacién que resulta del discernimiento de la obra en
funcién de vida del autor. Siendo esto en gran medida cierto, ¢a qué punto
el comentario, la digresién y el analisis del pensamiento de Husserl por
parte de Ricoeur (evento que, como hemos sefialado, ni comienza ni termina
en la traduccién, anotacién e Introduccion a Ideen 1)°, resultan “inadecuados

8. G. W. F Hegel, Fenomenologia del espiritu. Traduccién de Wenceslao Roces y Ricardo Guerra.
México. Fondo de Cultura Econémica. 1981, Pag. 7.

9. La fenomendloga peruana Rosemary Rizo-Patrén comenta al respecto: “Desde 1940 hasta
1987, ademas de las traducciones en 1950 de Ideas I de 1913 y la «Conferencia de Viena» de
1935, Ricceur dedica por lo menos trece trabajos a comentar distintos aspectos de la obra de
Husserl o a ponerlo en didlogo con la hermenéutica [...]. Sin pretensién de ser exhaustiva,
pueden mencionarse los siguientes estudios: «Etude phénoménologique de I'attention et
de ses connexions philosophiques», en Bulletin, n°15, tipografiado, de enero-marzo 1940; del
Circulo Filoséfico del Oeste (publicado el 29 de abril de 1941); «Husserl et le sens de I'histoirey,
en Revue de métaphysique et de morale, LIV (julio-octubre, 1949), pp. 280-316 (traduccién al espafiol:
«Husserl y el sentido de la historia», en Acta fenomenolégica latinoamericana 11, presentaciéon y
traduccién de Héctor Salinas, Lima - Bogota: PUCP/ San Pablo, 2005, pp. 319-349); traduccién
e «Introduction a Ideen I dEdmund Husserl», en Idées directrices pour une phénoménologie et
une philosophie phénoménologique pures, Paris: Gallimard, 1950, pp. xix-xxxix; traduccién de la
entonces inédita «Conferencia de Viena» de Husserl, en Revue de Métaphysique et de Morale,
LV: 1950, pp. 225-258; «Méthodes et taches d'une philosophie de la volonté», en: H. L. Van
Breda (ed.), Problemes actuels de la phénoménologie, Paris: Desclée de Brouwer, 1952); «Analyses et
problémes dans Ideen 11 de Husserl» en Revue de métaphysique et de morale, LVI (octubre-diciembre
1951), pp. 357-394, y LVII (enero-marzo, 1952), pp. 1-16; «Husserl (1859-1938)», en E. Bréhier,
Histoire de la philosophie Allemande, Apéndice, 32. edicién, Paris: Vrin, 1954, pp. 166-169, 183-185,
186-196; «Etudes sur les Méditations Cartésiennes de Husserl», en Revue philosophique de Louvain,
LII (1954), pp. 75-109; «Kant et Husserl», en Kant Studien, XLVI (setiembre 1954), pp. 44-67
(traduccién al espafiol de Juan Manuel Cuartas Restrepo, en Praxis filosdfica, n® 10/11, 1999,
Universidad del Valle, Cali); «Phénoménologie existentielle», en Encyclopédie Frangaise, XIX,
Paris: Larousse, 1957, 10.8-10.12; «Husserl’s Fifth Cartesian Meditations», en Husserl, An Andlisis
of his Phenomenology, Evanston: Northwestern University Press, 1967 (texto éste que incluye
traducciones de los textos anteriormente mencionados menos el de 1940 y la traduccion
de la Conferencia de Viena); «Phénoménologie et herméneutique: en venant de Husserl»
(1975), en Paul Ricoeur, Du texte a l'action. Essais d herméneutique 11, (1986); «Loriginaire et la
question-en-retour dans la Krisis de Husserl», en Laruelle, Francois (ed.), Textes pour Emmanuel
Levinas, Paris: ].-M. Place, 1980, Pags. 167-177;y, finalmente, «Narrativité, phénoménologie et
herméneutique», en André Jacob (dir.), Encyclopédie philosophique universelle. L univers philosophique
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y contraproducentes”, como lo denuncia Hegel?

Pese a la denuncia de Hegel “que en muchos casos ha sido bien
atendida” el gesto de reunir el discurso filoséfico de autores e intérpretes es
recurrente y editorialmente recomendado, 1o que no deja otra opcién que
reclamar la rotunda contemporaneidad de las ideas de unos y otros (aunque
el resultado sea, en muchos casos, un auténtico desmerecimiento). A este
respecto, la acuciosidad, rigurosidad y profundidad del anélisis de Ricceur
en relacién con el pensamiento de Husserl, juegan a responder desde el
aura de un auctoritas principii (principio de autoridad), lo que significa que el
amplio reconocimiento de Ricoeur como hermeneuta, filésofo y maestro, no
da cabida a poner en duda los términos de su analisis de la fenomenologia
de Husserl, ni mucho menos a poner en entredicho el gran avance de la
disciplina en manos del filésofo francés.

La discusién, reformulacion y aplicacién de los conceptos fundamentales
de Husserl llevada a cabo por Ricceur responde, de un lado, al acto
diferencial del individuo frente al legado de la filosoffa, del que se identifican
resultados que le son propios; mientras que, de otro lado, obedece a un
propdsito hermenéutico que cobra notoriedad en el conjunto de la obra
de Ricceur, y que desencadenard en un extraordinario movimiento de
aplicacion e interpretacién de la experiencia interior en relacién con la
escritura. Al rescate de esta situacién se puede sefialar que en absoluto
rifie con la dindmica misma de la filosoffa, que desde Aristételes mostré la
importancia de la glosa, la traduccién y la interpretacién de los documentos
de los pensadores que le precedieron, y que tuvo en la Edad Media un
resurgimiento del pensamiento aristotélico precisamente, por obra de
traductores e intérpretes como Averroes, Pedro Abelardo y Santo Tomas
de Aquino, para citar sélo tres. Ahora bien, para ir al nédulo del asunto,
trazaremos dos vias de acercamiento al quid que se ofrece en relacién con
la traduccién, anotacién e introduccién de Ricoeur a Ideen 1. A la primera
via la denominaremos “alegdrica”, mientras que a la segunda le daremos el
nombre de “auto-defensa”. Veamos:

Vol. I, 1987)."Cf. RIZO-PATRON Rosemary. «Paul Ricceur, lector de Husserl: en las fronteras
de la fenomenologia», en Actas de las Terceras Jornadas de Fenomenologia y Hermenéutica, 2007.
http://www.pucp.edu.pe/cipher/docs/rosemary.pdf
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II. La via (o sentido) alegoérica(o) de la Introduccién de Ricoeur a Ideen

Tarde o temprano llegan a las grandes obras las presentaciones, las
introducciones, los prefacios y los prélogos que éstas merecen. Esto suena
familiar a la labor de Jorge Luis Borges como prologuista, uno de los
referentes més encomiados del guifio que se le puede hacer al lector desde
la rotunda exterioridad de un prélogo. Este procedimiento de concitar al
lector no ha sido inusual, y se le conoce bien desde la sorprendente clausula
de saludo registrada en el «Prélogo» de El Ingenioso Hidalgo Don Quijote de
la Mancha (1605), de Miguel de Cervantes Saavedra, que reza: “Desocupado
lector, sin juramento me podras creer que quisiera que este libro, como hijo
del entendimiento, fuera el més hermoso, el méas gallardo y mas discreto
que pudiera imaginarse”'?. Pero llegando a la filosoffa, la apelacién al lector
enfrenta la contrariedad expuesta por Hegel, haciéndose evidente que los
prefacios, introducciones y prélogos intentan ponerse a la altura de la obra
que presentan, lo que no siempre garantiza buenos resultados, debido a que
en muchos casos es ostensible el intento de los prologuistas de camuflar
sus limitaciones de comprensién y su falta de conocimiento cabal de la
obra, el autor, su sistema de pensamiento, etc.

Hay en la historia de la filosoffa un prélogo que impregna de ironfa este
estado de cosas; se trata del que escribe el editor Victor Eremita a la obra
Enten — Eller (O lo Uno o lo Otro, 1843), de Spren Kierkegaard; dicho editor es a
suvez uno de los seuddénimos del filésofo danés, lo que lleva la escritura a un
grado de sutileza particular, que se expresa en la forma de la comunicacién
indirecta: efectivamente, alli donde otros reconocerfan un tipo de discusién
teoldgica o filoséfica (comunicacién directa), lo que en realidad se expone
es la ironfa (o comunicacién indirecta), que se libera a la vez del decir y de
lo dicho:

Quizas te haya venido alguna vez a las mientes, querido lector,
dudar un poco de la exactitud de la conocida proposicion filoséfica:
lo exterior es lo interior, lo interior, lo exterior. Quizés hayas tG mismo
guardado un secreto acerca del cual sintieras, para bien o para mal,
que te era demasiado querido para iniciar a otros en él. Quizas tu
vida te haya puesto en contacto con gente acerca de la que intuyeras
que éste era el caso, sin que por ello ni tu poder ni tu encanto fueran
capaces de poner de manifiesto lo recéndito. Y aun en el caso de que

10. Cf. CERVANTES, Miguel «Prélogo», en Don Quijote de la Mancha. Edicién del IV Centenario.
Madrid. Academia Espafiola / Asociacién de Academias de la Lengua Espafiola / Alfaguara.
2005.
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nada de eso haya sucedido en ti y en tu vida, quizds no seas ajeno a
esa duda; ella ha sobrevolado de vez en cuando tu pensamiento cual
figura pasajera. Una duda como ésta viene y va, y nadie sabe de dénde
viene ni a dénde va''.

Vayamos al punto; el editor toma presencia ante el lector ingresandolo
en una discusién candente sobre la filosoffa de la identidad defendida por
Hegel en Ciencia de la logica 1. La ldgica objetiva'?. Como resultado, lo que se
resuelva sobre este asunto vendrd mediado por la reflexién critica del lector,
antes que por la reproduccion (con imprecisiones) de las ideas de los autores
en disputa: Hegel y Kierkegaard.

Caso semejante al de la Introduccién de Ricceur a Ideen | de Husserl, es el
de la presentacion de Paul Feyerabend a las Investigaciones filoséficas de Ludwig
Wittgenstein'®, considerada como el contrareflejo que necesitaba esta obra.
Asimismo, la conferencia de Peter Sloterdijk Reglas para el parque humano. Una
respuesta a la “Carta sobre el Humanismo” (1999), es al dfa de hoy la introduccién
de rigor critico que reclamaba la carta de Martin Heidegger, de 1947. Queda
trazada asf la via alegdrica, que continuaré diciendo sobre la Introduccién
de Ricceur lo que la estela de signos del mismo prensil vaya revelando.

II1. La via (o sentido) de “auto-defensa”

En adelante la labor filoséfica de Ricceur cobrara notoriedad en virtud de
tres planos de aplicacion:

a) La filosoffa reflexiva, que responde a la conviccién cartesiana de
la inteligibilidad y sintesis del Cogito, en su rol funcional (no simbdlico) de
cara al conocimiento.

11. KIERKEGAARD, Soren. «Prélogo», en O lo uno o lo otro, Un fragmento de vida 1. Escritos Soren
Kierkegaard Vol. 2/1. Editorial Trotta. Traduccién del danés de Darfo Gutiérrez y Begofia Saez
Tajafuerce. Valladolid. 2006, Pag. 29.

12. En Wissenschaft der Logik (Ciencia de la Ldgica, 1811-1821-1830), Hegel afirma: “Se distingue
frecuentemente entre las acciones de un hombre y lo que éste es interiormente. En la
historia esta distincién no tiene ninguna validez: el hombre no es més que la serie de sus
actos. Se imagina que la intencién puede ser algo excelente, incluso si los actos no valen
nada. Efectivamente, existen casos particulares en los que el hombre puede desdoblarse,
pero esto es algo parcial. La verdad es que lo exterior no difiere en nada de lo interior”.
Cf. HEGEL, G. W. F.Ciencia de la légica 1. La légica objetiva. Edicién de Félix Duque. Madrid. Abada
Editores. 2011.

13. Cf. FEYERABEND, Paul. «Wittgenstein's Philosophical Investigations», en The Philosophical
Review, vol. 64, Julio, Pags. 449-483.
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b) La fenomenologia, que lo lleva a descubriry analizar principalmente
el sentido y alcance de la intencionalidad (voluntad).

c) La hermenéutica, por cuya mediacién (y conflicto), la interpretacién
consigue restituir el vinculo del individuo con el mundo.

La traduccién de Ideen | constituye un gran capitulo de acercamiento a la
fuente comprensiva de la fenomenologia, que en un sentido mas amplio,
significé para Europa una respuesta a la inmensa paradoja de la guerra,
cuando el “mundo de la vida” de pueblos e individuos se vio destituido
y destruido por la tenaza de la deshumanizacién y el poder. Pero sera el
ejercicio hermenéutico el que trazara una ruta al pensamiento de Ricceur,
no de modo aislado, sino “injertado en la fenomenologia misma” “son
palabras suyas. Desde uno y otro plano, Ricoeur toma en consideraciéon
los propdsitos que mueven al intérprete, a quien ve fundamentalmente
como un lector de improntas textuales, pero no sélo en los trazos que deja
la escritura, sino ademas en las imagenes que construye el arte, en los
registros del habla, en el entrecruzamiento de los individuos y las acciones
por los que se define la historia, en los mundos que traza de la ficcién, etc.
En otras palabras, la blisqueda de acercamiento al sentido a través de las
précticas de la lectura y la interpretacion, redunda en una experiencia de
‘apropiaciéon’ que enriquece en el lector su perspectiva, amplifa su dominio
y carga de significacién el ‘auto-reconocimiento’ de su propia vida. En su
Autobiografia intelectual (1995), Ricoeur afirma:

Si es cierto que la fenomenologia comienza cuando, no contentos
de vivir “o de revivir” interrumpimos el vivir para significarlo, puede
sugerirse que la hermenéutica prolonga el gesto primordial de
distanciamiento en la regién que le pertenece, la de las ciencias
histéricas y, mas generalmente, la de las ciencias del espiritu.
La hermenéutica también comienza cuando, no contentos de
pertenecer al mundo histérico en el modo de la tradicién transmitida,
interrumpimos la relacién de pertenencia para significarla'

Si nos dejamos guiar por este balance, resultado de un largo recorrido
de investigacién, reflexién y discusion por parte de Ricceur, tenemos la
posibilidad de establecer en qué medida todo ello compete igualmente

14. RICCEUR, Paul Autobiografia intelectual. Traduccion: Patricia Wilson. Barcelona. Editorial
Paidds. 2008, Pag.13.
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a la traduccion, anotacién e introduccion de Ideen 1. Pero ¢en qué sentido
hay allf signos de la correspondencia entre fenomenologia y hermenéutica?
Todo comenzd en la situacién de Ricceur como prisionero de guerra:
“Forzado a gastar afios en el campo de concentracién de un enemigo tan
civilizado como belicoso y confuso, que lo llevé a sentirse invitado a hacer
un nuevo examen de los términos de aquella civilizacién y de las bases de la
experiencia y el pensamiento”!®. Atrapado en una época llena de azar, Ricceur
emprendio la tarea de salvar del naufragio la fenomenologfa de Husserl; en
aquel campo de concentraciéon se dio su encuentro con Mikel Dufrenne, con
quien escribiria la obra Karl Jaspers et la philosophie de ['existece (1947), y a quien
dedicarfa la Introduccién a Ideen 1. Con lo que tenemos que no obstante
ser la fenomenologfa el objeto de indagacidon que “interrumpié el vivir para
significarlo”, la confinacién de Ricceur en un campo aleman constituia, en
un sentido hermenéutico, su “pertenencia al mundo histérico”. Nada de
lo aprendido de Husserl tenfa en aquellos momentos la posibilidad de
promover el «conocimiento de las esencias», o de avanzar a la conclusién de
que ninguna realidad existe sin una «donacién de sentido», o de dar razén
de «las esferas mas extremas de la intencionalidad». En otras palabras,
fenomenoldgicamente el mundo estaba extraviado, sin embargo quedaba
en las précticas hermenéuticas de la lectura, la glosa, la traduccién y la
interpretacion la posibilidad de “interrumpir la relacién de pertenencia para
significarla”.

De esta manera fue posible el affaire Ricceur, como han sido posibles otros:
tal fue el caso del filésofo romano Anicio Manlio Torcuato Severino Boecio,
quien en el curso de su prolongado arresto, donde fue torturado y finalmente
ejecutado, escribié el De Consolatione Philosophiae, tratando de encontrar en la
sabidurfa un remedio a su adversidad; asimismo el fenomendlogo checo Jan
Pato ka, discipulo tardio de Husserl, en palabras de Ricceur fue: “literalmente
llevado a la muere por el poder”, después de un interrogatorio de mas de diez
horas; sin embargo Pato ka dejé razén de su comprension de aquel estado
de cosas: “hoy la gente vuelve a saber que existen cosas por las que vale la
pena sufrir, y que las cosas por las que eventualmente se sufre son aquéllas
por las que vale la pena vivir''. Igualmente el filésofo politico italiano Toni

15. “To be forced to spend years in the concentration camp of a highly civilized
yet warlike and confused enemy is to feel oneself invited to make a new
examination of what is termed civilization and its basis in experience and thought”.
Cf. G. BALLARD, Edward. -EMBREE, lester E. «Traslator’s Foreword», en Paul RICCEUR. Husser!
An Analysis if his Phenomenology. Evanston. Northwestern University Press. 1967, Pag. xiii.

16. PATO KA, Jan formé parte y fue portavoz del grupo “Carta 77", que exigia a los jefes
comunistas que cumplieran los tratados internacionales sobre los derechos humanos en
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Negri, a quien se le imputaron cargos como miembro del grupo terrorista
Brigate Rosse, fue encarcelado y vivid el exilio, sobrepuso todo ello con una
labor intelectual realmente notoria sobre la resignificacion bio-politica de
la experiencia. De lo anterior se desprende que las obras por si mismas
no enfrentan las épocas a las que pertenecen, si bien puede darse el caso
de que queden contenidas en ellas las claves para una transvaloracién. Sin
que medie una teorfa que dé razén de la dimensién de la crisis, el ejercicio
hermenéutico viene en rescate del mundo de la vida y de la orientacién de
la fenomenologia, secuestrados por las practicas y las razones de individuos
insensatos que avasallan la historia, el bien comun, la fragilidad de la vida,
la justicia, la verdad.

El rigor de Ricceur como filésofo e intelectual habfa comenzado
intempestivamente con la traduccidon de Ideen 1 en medio del contexto
aporéticodelaguerra, cuandotodoanunciaba que eraracionalmenteinviable
conseguir un objetivo de esas caracterfisticas: llevar a la lengua francesa la
teorfa y la praxis fenomenoldgica que se alberga en Ideen 1 de Husserl. Desde
entonces en sus investigaciones resuena el objetivo de ampliar el horizonte
de significacién de la fenomenologia y de la hermenéutica; Natalie Depraz
refrenda lo anterior: “Ricoeur concentra en sf{ mismo una apuesta crucial
que concierne a la posibilidad o la imposibilidad de una emancipacién
respecto de una lectura hermenéutica de la fenomenologia, del sentido o
sinsentido de la fenomenologia como hermenéutica”’. Lograr como lector,
anotador, traductor e intérprete, la transcendencia de estas dos corrientes
contemporaneas del pensamiento, ilustran la via de “auto-defensa” de
Ricceur frente a las imperfecciones o torpezas que puedan contener sus
primeros avances y su lectura histérico-genética de la obra de Husserl.

IV. Recapitulacion

En una situacién como la expuesta estamos llamados a aprender de la
fuente y del reflejo. En razén de las ‘dificultades de una interpretacién de
conjunto de Ideen’, como lo expresa Ricoeur, con ocasién de su Introduccidn,
no le correspondia liquidar las cuentas en relacion con la discusién sobre
diferentes asuntos de la fenomenologia de Husserl, como el idealismo
transcendental presente o no en Ideen I. Mientras de un lado Ricceur sefiala
que: “La fenomenologia que se elabora en Ideen es incontestablemente un

Checoslovaquia.
17. DEPRAZ. Natalie. «Lire Husserl en phénoménologue. Idées directrices 1». Ob. cit.
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idealismo”'®, de otro lado su ardua labor como traductor le revela, por el
contrario, la ausencia absoluta del término ‘idealismo trascendental’ en
esta obra en particular. Lo anterior anuncia, una vez mas, como delibera en
Ricceur el pensar fenomenoldgico, que toma en consideracién el ‘idealismo’
frente al estado de cosas de conciencia, y la labor hermenéutica, que atenta
dicho ‘idealismo’ no explicito, en virtud de su ausencia en el lenguaje.
Ricceur concluye: “Pero es finalmente imposible, sobre la sola base de Ideen,
caracterizar definitivamente ese idealismo que permanece en el estado de
proyecto “de promesa o de pretensién, como se quiera”'’.

De otro lado, llama la atencién en la Introduccion de Ricceur el tono y la
exigencia que transmite en relacién con una idea étonnante (‘desconcertante’
— ‘sorprendente’ — por decir lo menos, ‘admirable’), entre las muchas ideas
de Husserl, cuyo sentido profundo espera que identifiquen y reflexionen
quienes estudien su obra. Se trata de lo siguiente:

Husserlllamaalaintuicién que puede «legitimar» toda significacién
definida por la conciencia: «la intuicién donadora originaria» (origindr
gebende Anschauung). Que la intuicion pueda ser donadora, es como
primera medida una expresion més enigmatica que esclarecedora: en
efecto, creo que se comprenderfa a Husserl si se llegara a comprender
que la constitucién del mundo no es una legislaciéon formal sino la
donacién misma del ver para el sujeto transcendental®.

La tesis de la «intuicién donadora originaria» expresa cémo, de manera
no explicitada, el sentido de un hecho, de la realidad misma y del lenguaje,
se halla predeterminado por el horizonte de donacion, 1o que significa que la
intencionalidad que permite el acceso a las cosas, como fuente legitima
para el conocimiento, reside en la percepciébn misma. Entrando en
correspondencia con la valoracion que realiza Ricoeur de la tesis de Husserl,
de ésta se aprende que el acercamiento fenomenolégico de la conciencia
al mundo, significa en sf mismo un acto de conversién y aceptacion de la
conciencia como donacién. En palabras de Daniel Herrera Restrepo:

Acontecimientos, palabras y datos remiten a un sistema
interrelacional entre objetos o palabras, que comparten un sentido

18. RICCEUR, Paul. «Introduction a Ideen | de E. Husserl», en Edmund Husserl. ldées directrices
pour une phénoménologie. Ob. cit., Pag. xxv.

19. 1bid. P4g. xxvi.

20. 1bid. P4g. xix.
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unitario. El término horizonte expresa esta perspectiva global
de sentido presupuesto y no necesariamente explicitada, que
predetermina el sentido y significado de cualquier hecho o palabra
ubicado en ella?!.

En el diapasén de la literatura, otro tanto se lee en las primeras palabras
del Fausto de Goethe”: “;COmo se entreteje el conjunto de las cosas en el
Todo y cémo lo uno repercute y vive en lo otro!”?? Para no ir muy lejos,
Ricceur identifica en la «intuicién donadora originaria» una de las principales
tesis de Husserl que servirdn de aporte a la hermenéutica, en la medida en
que toda interpretacién se propone dar razdn, no del agotamiento de los
hechos y las palabras en su singularidad concreta, como sostienen las tesis
neopositivistas, sino mas bien del curso mismo de la experiencia, que sin
contar necesariamente con el beneficio de una explicitacion definida que
haga a cada cosa clara y especifica, dispone (o mas bien, hace donacién) de
un horizonte en el que tiene lugar la percepcién, y del que forman parte, de
manera interrelacionada, la realidad y el lenguaje. En lo sucesivo, la labor
intelectual de Ricoceur sacara el méaximo provecho de esta tesis husserliana
en la que confluyen de manera asombrosa las tareas de la fenomenologia y
la hermenéutica. Efectivamente, como signo de identificacion de su filosofia,
Ricceur llamard a didlogo a la fenomenologfa y a la hermenéutica para
que ante el horizonte de donacion en el que se presentan los acontecimientos
histérico-culturales, los valores éticos y el lenguaje (amén de la fijacién del
lenguaje en la escritura), proyecten de manera simultédnea y alternativa sus
analisis e interpretaciones.

i Gracias !

21. HERRERA RESTREPO, Daniel. «<Fenomenologia y hermenéutica», en Folios N° 17. 2003.
Universidad Pedagdgica Nacional. Bogota, Pags. 7-18.

22. GOETHE, Johann Wolfang. Fausto. Edicién bilingtie de José Marfa Zamora. Madrid. Abada
editores. 2010.
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Introduccion a Ideen 1 de Edmund Husserl"
por: Paul Ricoeur®”

Traduccién:
Juan Manuel Cuartas Restrepo®"**
Universidad EAFIT
Colombia

a Mikel Dufrenne

Es imposible, en el espacio restringido de una introduccién, dar una visién
de conjunto de la fenomenologia de Husserl. Ademas, la masa enorme de
los inéditos que poseen los Archives Husserl de Lovaina nos impide emprender
actualmente una interpretacién radical y global de la obra de Husserl.
30.000 paginas en 8° de autdgrafos, cuya casi totalidad esta escrita en
estenograffa, representan una obra considerablemente mas vasta que los
escritos publicados en vida del autor. Sélo la transcripcién y la publicacién
parcial o total de estos manuscritos, emprendida por los Archives Husserl de
Louvain bajo la direccién del Dr. H. L. Van Breda, permitird poner a prueba
la representacién que uno puede hacerse actualmente del pensamiento de
Husserl, principalmente segin las Logische Untersuchungen®, Vorlesungen zur

1.* Ideen 1 es el titulo abreviado para ldeen zu einer reiner Phiienomenologie und phiinomenologischen
Philosophie. Erstes Buch. Allgemeine Einfiihrung in die reine Phiinomenologie. El texto aleman original
fue publicado por primera vez en 1913, junto con una edicién aparte, en el Jahrbuch fiir
Philosophie und phinomenologische Forschung, t. 1, editado por Edmund Husserl (Max Niemeyer,
Halle). También fue publicado en Husserliana 111, ed. Walter Biemel (The Hague, 1950).

2.%* La traduccién al francés de Paul Ricceur (Idées directrices pour une phénoménologie et une
philosophie phénoménologique pures) fue hecha de la tercera edicién (sin cambios) de 1928.

3. La presente traduccién al espafiol de la «Introduction & Ideen 1 de E. Husserl», de Paul
Ricceur, se ha hecho de la edicién de 1950 de ldées directrices pour une phénoménologie, de E.
Husserl, en la Biblioteque de philosophie dirigida por Maurice Merleau-Ponty y Jean-Paul
Sartre. Paris. Editions Gallimard. Se ha tomado conocimiento igualmente de las traducciones
al inglés recogidas en: 1) Paul Ricoeur. Husserl An Analysis of His Phenomenology, traduccién de
Edward G. Ballard & Lester E. Embree. Northwestern University Press. Evanston. 1967. 2)
Paul Ricceur A Key to Edmund Husserl's 1deas 1, traduccion de Bond Harris & Jacqueline Bouchard
Spurlock; edicién, revisién de la traduccién e introduccién de Pol Vandevelde. Milwaukee.
Marquette University Press. 1996. {La traduccidn fue revisada por el doctor Roberto Walton}.

4. 1%ed., t. 1(1900), t. I1 (1901), Niemeyer (Halle); 22 ed. recogida en 3 vol. (1913 y 1922); 32y 42
ed. sin cambio (1922 y 1928). Los lectores en lengua inglesa han tenido un amplio resumen
en la excelente obra de Marvin Farber: The Foundation of Phenomenology, Edmund Husserl and the
Quest for a Rigourous Science of Philosophy. Cambridge (Mass.), Harvard University Press, 1943. XII
+ 586 pp.; cf. partic. 99-510.
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Phinomenologie des inneren Zeitbewusstseins’, Philosophie als strenge Wissenchaft®, ldeen
zu einer reinen Phdnomenologie und phianomenologischen Philosophie”, Phenomenology?®,
Formale und transzendentale Logik®, Méditations cartésiennes'®, die Krisis der europdischen
Wissenschaften und die transzendentale Phdnomenologie'', Erfahrung und Urteil'?.

El objeto de esta introduccidén es por tanto muy modesto: se trata
primero de reunir algunos temas surgidos de la critica interna de las Ideen
[ y dispersos en el Comentario; y de esbozar luego, con la ayuda de los
principales manuscritos del perfodo 1901-1911, la historia del pensamiento
de Husserl desde las Logische Untersuchungen a las Ideen.

I
El progreso de la reflexién en el interior de Ideen

Es particularmente dificil tratar Ideen I como un libro que se comprende
por sf mismo. Lo que aumenta la dificultad en el caso de Ideen | es ante todo
el hecho de que este libro forma parte de un conjunto de tres volimenes
de los cuales sélo ha aparecido el primero. Ideen 11, que hemos podido
consultar en los Archives Husserl, es un estudio muy preciso de los problemas
concernientes a la constituciéon de la cosa fisica, del yo psico-fisiolégico y
de la persona desde el punto de vista de las ciencias del espiritu. Es pues la
puesta en ejecucion de un método que, en Ideen [, solamente es presentado
en su principio y mediante algunos ejemplos muy abreviados. Ideen 111, cuya
transcripcion definitiva no estaba acabada cuando terminamos nuestro
trabajo, debe, segln la introduccién de Ideen 1, fundar la filosoffa primera
sobre la fenomenologia. Por otra parte, ldeen | presupone conocimientos
l6gicos precisos, tomados de las Logische Untersuchungen (Investigaciones ldgicas);
los cuales son tratados la mayorfa de veces por alusion en la presente obra

5. Lecciones extrafdas de un curso de 1904-5 y de trabajos escalonados de 1905 a 1920,
editadas en 1928 por Heidegger en Jarbuch fiir Philos. u. phdnom. Forschung 1X, pp. 367-496;
reproducidas en tiraje aparte, Niemeyer (Halle), 1938.

6. Articulo publicado en la revista Logos I (1911), pp. 289-341.

7. 12 edicion del tomo I (Gnico publicado) en el Jarbuch..., 1. 1913; “Trad, inglesa de W.-R.
Boyce Gibson (Londres: George Allen and Unwin; New York: Macmillan), 1931. Prefacio de E.
Husserl publicado aparte con ligeras modificaciones en el titulo: Nachwort zu meinen «Ideen zu
einer reinen Phdanomenologie und phdnomenologischen Philosophie, Jahrbuch... 1930; tiraje
aparte, Niemeyer, 1930. , E. Levinas ha hecho un buen resumen en la Rev. Phil. marzo-abril
1929: «Sur les Ideen de M. E. Husserl».

8. Articulo publicado en la Encyclopedia Britannica, 1927, 42 edicién, vol. 17, pp. 699-702.

9. Jarbuch. .. y Niemeyer (Halle), 1930.

10. Parfs 1934, A. Colin (trad. Peiffer y Levinas).

11. Sélo publicada la 12 parte, revista Philosophia I, 1936, pp. 77-176. Belgrado.

12. Editada por Landgrebe, Praga, 1939.
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y no se estd en condiciones de comprender el sentido técnico de ésta sin
recurrir a las Investigaciones logicas, ni de aprehender el vinculo exacto con
la idea central de la fenomenologia trascendental sin recurrir a la Formale
und transzendentale Logik (Légica formal y trascendental) que muestra el paso
de la légica formal a su fundamento transcendental en la fenomenologfa.
Agreguemos finalmente que Ideen 1 es un libro cuyo sentido permanece
oculto y que uno estd inevitablemente inclinado a buscar ese sentido en
otra parte. A cada instante se tiene la impresién de que lo esencial no esté
dicho, porque lo que esta en juego es dar al espiritu una nueva vision del
mundo y de la conciencia, més que afirmar sobre la conciencia y sobre el
mundo cosas definitivas que precisamente no serfan comprendidas sin
este cambio de vision. Esta clave de la obra parece escapar incluso a la
lectura de las Méditations cartésiennes, veinte afios posteriores a las Ideen.
Ahora bien, el texto mas explicito que poseemos plantea las preguntas mas
embarazosas; dicho texto no es propiamente de Husserl sino del E. Fink,
que fue el colaborador de Husserl durante muchos afios y que conocia desde
el interior no solamente la obra publicada, sino también una buena parte
de la obra manuscrita y sobre todo el pensamiento vivo del maestro; se
trata del gran articulo titulado: die phdnomenologische Philosophie Edmund Husserls
in der gegenwirtigen Kritik"?, publicado en los Kantstudien, t. 38, cuaderno 3-4,
1933. Se podria sospechar que dicho articulo representa solamente la
interpretacién de Fink, o una interpretacién de Husserl por él mismo en un
momento dado, bajo la influencia de E. Fink; pero Husserl ha dado crédito
a este texto de la manera més clara: «Me regocijo de poder decir que no se
encuentra en este tratado ninguna frase de la que no pueda apropiarme
completamente y reconocer explicitamente como la expresién de mi propia
conviccidony» Prdlogo. Por tanto, no tenemos derecho a ignorar este texto:
recurriremos a él para intentar dilucidar las preguntas que la lectura directa
deja en suspenso.

13. [FINK, Eugen. «Die phdnomenologische Philosophie Edmund Husserls in der
gegenwadrtigen Kritik», en Kantstudien, XXXVIII (1933), pp. 319-383. Fink expone: “No debe
ponerse en cuestién que Husserl, en la fase que sigue a las Investigaciones ldgicas, llevd a cabo
una profunda transformacién de sus pensamientos filoséficos, pero la mayor parte de las
veces se ha desconocido la direccidn de su ‘revolucién de la manera de pensar’. Este camino
interno se suscita en la lucha por la conquista de la autocomprensién filoséfica, como
autoapropiacion de las intenciones que, en lo intimo, hacen progresar su pensamiento. Solo
desde la perspectiva de esta época se puede entender la época anterior de su filosoffa en
su real ‘sentido’”. Cf. FINK Eugen. «La filosoffa fenomenolégica de Edmund Husserl ante
la critica contemporédnea», en Acta fenomenoldgica latinoamericana, vol. 1. Traducido del aleman
por Ratl Velozo Farfas. Circulo Latinoamericano de Fenomenologia — Pontificia Universidad
Catdlica del Pert, Fondo Editorial. Lima. 2003, pp. 361-428. N. del T/
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Figura 1 (Eugen Fink con Edmund Husserl a comienzos de los afios
30. Foto” propiedad de Susanne & Reiner Fink “ publicada en la
péagina web de la Internationale Eugen Fink Forschungsstelle fiir
phdnomenologische Anthropologie und Sozialphilosophie de la
Universidad de Mainz.

I? Seccidn. Las esencias y el conocimiento de las esencias'*

Ideen 1 se inicia con un capitulo muy dificil de l6gica, que el lector puede
omitir provisionalmente para comprender el movimiento espiritual de la obra,
pero serd necesario que lo reintegre en el curso de la lectura para poder
aprehender finalmente el estatuto de la fenomenologia como ciencia. Ademas
de un hormiguear de dificultades técnicas de caracter en cierto modo local,
que hemos intentado esclarecer por el comentario, una incertidumbre pesa
sobre la interpretacién general de este capitulo: si la fenomenologia debe
ser «sin presupuestos», cen qué sentido presupone una armadura légica? Es
imposible en un primer momento responder a esta pregunta: porque la ley
de este movimiento espiritual, que vamos a intentar sorprender en Ideen 1,
sera precisamente apoyarse primero en una légica y en una psicologia para

14.(7] 1. Esenciay conocimiento de las esencias. “Esta primera seccion de las «Ideen» forma una suerte
de prefacio general a la obra: no hay aquf atin un problema de fenomenologia; sino que, como todo
el grupo de las ciencias a la cual pertenece, la fenomenologfa presupone que existen las esencias
y una ciencia de las esencias (cf. § 18, primeras Ifneas) que no solamente retine las verdades
formales que convienen a todas las esencias, sino también las verdades materiales que rigen
su distribucién a priori en ciertas «regiones»: la fenomenologia también pone en marcha la
intuiciondelasesenciasyserefiere, almenosbajosuformarudimentaria, auna «regién» del ser.
El primer capitulo establece de manera directa y sistemdtica esas presuposiciones. El seqgundo capitulo las
confirma por la via indirecta de la polémica con el empirismo, el idealismo, el realismo platdnico, etc. ..
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luego, por medio de un giro, cambiar de plan, liberarse de estas primeras
muletas y finalmente aparecer como primero, sin presupuestos; solamente
al término de este movimiento de profundizacién, la fenomenologia estara
en condiciones estado de fundar las ciencias que en un primer momento la
habfan esbozado.

El propdsito de este capitulo de légicaes mostrar: 1° que es posible edificar
una ciencia no empirica sino eidética'® de la conciencia y 2° comprender las
esencias de la conciencia como los géneros supremos que se encuentran en
toda la «regién» conciencia (como opuesta a la «regién» naturaleza)'®. La
fenomenologia parece por tanto tributaria de aquel doble andlisis [6gico de
las esencias y de las regiones; pero precisamente ella se elevaréd a un punto
del sujeto que sera constituyente con respecto a esas ciencias que le dieron
su primer estatuto: se verd en particular que la «regién» conciencia no esta
coordinada con la «regidén» naturaleza, sino que ésta se refiere a aquella, e
incluso, en un sentido mas especial de la palabra, se incluye en ella. Asf se
puede suponer que la fenomenologia, que parecia haber podido recortar
su objeto a partir de una realidad total (naturaleza més conciencia), puede
fundar las otras ciencias y finalmente su propia metodologfa, fundando de
manera general la I6gica misma, como sucede en Formale und transzendentale
Logik. Dejemos de lado por el momento esta compleja relacion de la légica
con la fenomenologfa, ya que también serd el problema histérico del paso
de las Logischen Untersuchungen a las Ideen, al cual consagraremos la segunda
parte de esta introduccion.

II* Seccién. Consideraciones fenomenolégicas fundamentales'”

15. Sobre la esencia, cf. Comentario, p. 9 n. 5.

16. Sobre la regién, cf. Comentario, p. 19 n. 1. [19] 1.” Naturaleza de la ontologia regional, §§ 9-10.
Hemos encontrado en el curso del § 2 el problema de la jerarquia de las esencias; las esencias
materiales que dominan los objetos empiricos se subordinan a los géneros supremos que
son el objeto de una ciencia, la ontologia regional; asf, la ontologfa de la naturaleza trata de
las propiedades que pertenecen universalmente a los objetos de la regién naturaleza.” El §
10 precisa las relaciones de la ontologifa regional con la ontologia formal que domina desde
arriba las ontologfas de tal o tal region; la ontologfa formal plantea preguntas tales como:
¢qué es un objeto, una propiedad, una relacién, etc.? Como la nocién misma de regién, que
pone en juego cada ontologfa regional, brota de la ontologfa formal, se puede decir que
todas las reflexiones sobre la nocién de regién son, de ahora en mas, de la incumbencia de
la ontologfa formal (§ 17 al comienzo).

17. (48] 1. Esta segunda seccién tiene alin un cardcter preparatorio: define la reduccién
fenomenoldgica,§§31-32 peronolaaplicatodavia(comosediceal principiodel §33). Elcapitulo
[ introduce la reduccién fenomenoldgica en relaciéon con la actitud natural que ella «suspende».
El capituloIly el capitulo Il “la parte méas grande de esta seccidn” describen la conciencia; preparan
la reduccién fenomenoldgica, pero no la suponen. El capitulo II analiza més particularmente
la percepcién con el objeto de liberar de prejuicios naturalistas y de hacer aparecer la oposicion
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Las Ideen esbozan un camino ascendente que debe conducir a lo que
Husserl llama la reduccién o mejor la «suspensién» de la tesis natural
del mundo (tesis = posicién) y que, ademas, no es mas que el reverso, lo
negativo de una obra formadora, tal vez incluso creadora de la conciencia,
llamada constitucién transcendental. ¢Qué es la tesis del mundo? ;Qué
es reducirla? ¢Qué es constituir? ¢Qué es lo que es constituido? ¢Cudl es
ese sujeto transcendental que se desprende asf de la realidad natural y se
enrola en la obra de la constitucién? Esto no puede ser dicho «en el aire»,
sino conquistado por la ascesis misma del método fenomenoldgico. Lo
que desconcierta mucho al lector de las Ideen, es que es dificil decir en qué
momento se ejerce efectivamente la famosa reducciéon fenomenolégica. En
esta II? Seccidn se habla de ella desde el exterior en términos enigmaticos e
incluso engafnosos (8 27-32, 33, 56-62), pero los andlisis mas importantes
de la I1* Seccidn estan por debajo del nivel de la reduccidn y no es cierto, si se
le cree a Fink, que los analisis de la IlI* y de la IV? Seccién, sobrepasen un
nivel indeciso entre la psicologia preparatoria y la filosofia verdaderamente
transcendental. Dejando el enigmatico capitulo I, que se encuentra en un
avance respecto de la ascesis que se ha de producir, consideremos los
anélisis de la II* Seccién, que preparan para la reducciéon fenomenoldgica
partiendo del plano de la reflexién psicolégica. Estos andlisis estan atn
en el interior de «la actitud natural» que se trata precisamente de reducir.
Dichos anélisis comportan dos momentos:

1° El capitulo I contiene el estudio de la intencionalidad de la
conciencia, esta propiedad notable de la conciencia de ser conciencia de.. .,
mencién de transcendencia, estallido hacia el mundo'®; lo corona con el

de dos modos de ser: el ser como objeto y el ser como conciencia. Esta oposicién separa la
«regién» conciencia. El capitulo Il sobrepasa esta oposicién y muestra la relatividad del ser del
mundo al ser de la conciencia: la actitud natural es asf «invertida», «convertida». El anélisis
que parte de la actitud natural se pone gradualmente a tono con la reduccién propuesta de
manera abrupta en el capitulo I. Por lo demés, la reduccién no es presentada de manera
radical en las Ideen, lo que explica que se pueda dar con ella de una manera insensible.
El capitulo IV precisa la técnica de las reducciones fenomenoldgicas. “En las Méditations
cartésiennes, por el contrario, no hay «psicologfa intencional» previa: se pasa inmediatamente
al mundo como «fenémeno». La intencionalidad misma solo es descrita después de la
reduccién.

18. SARTRE, Jean-Paul. «Une idée fondamentale de la phénoménologie de Husserl:
I'intentionalité». N.R.F. (1939), reimpreso en Situations I. Parfs. Editions Gallimard. 1947, pp,
129-132. [Sartre escribe: “Esta necesidad para la conciencia de existir como conciencia de otra
cosa, cualquiera que sea, Husserl la llama «intencionalidad» [...] Husserl ha reinstalado el
horror y el encanto en las cosas. Nos ha restituido el mundo de los artistas y de los profetas:
extraordinario, hostil, peligroso, con remansos de gracia y de amor. Husserl ha abierto el
espacio para un nuevo tratado de las pasiones que se inspirard en esta verdad tan simple
y tan profundamente desconocida por nuestros refinamientos: si amamos a una mujer, es
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descubrimiento de la reflexién que es la revelacién de la conciencia a si
misma como estallido fuera de si misma. (A qué tiende este analisis (que se
puede llamar fenomenoldgico en el sentido amplio de una descripcion de
los fenédmenos tal como ellos se ofrecen a la intuicidn, pero no en el sentido
estricto de la fenomenologfa transcendental introducida por la reduccién y
la constitucién)? El propdsito es modesto: se trata de una preparacién para
liberarse de la actitud natural haciendo afiicos el naturalismo que no es més
que una de sus manifestaciones menos sutiles. En lenguaje husserliano: la
«regién» conciencia es distinta de la «regidén» naturaleza; ella es percibida de
otra manera, existe de otra manera, es cierta de otra manera'®. Se advierte el método
totalmente cartesiano de iniciacién. Es un camino, pero no es el tnico, ya que,
por otro lado, Formale und transzendentale Logik procederd Gnicamente por la
via légica (el gran inédito Krisis discierne cinco vias diferentes). El camino no
esta libre de peligro; inclina ya a pensar que la reduccién consiste en sustraer
alguna cosa "la naturaleza dudosa”, y en retener por sustraccién un residuo: la
conciencia indubitable. Esta mutilacidn que, por lo demas, solo deja subsistir
una conciencia psicolégica y no un sujeto transcendental, es la falsificacion
de la verdadera reduccién. Pero el método pedagdgico, més cartesiano que
kantiano, de las Ideen corre el riesgo de esta incomprensién?.

porque ella es amable”. La traduccién es mia (N. del T.)]

16. Cf. Comentario, pp. 48 n. 1, 57 n. 3, 80 n. 1. [57] 3. El capfitulo Il no pone en marcha
la Spoc», sino que describe la conciencia de tal manera que el lector esté preparado para
efectuar, a partir de esta descripcién, la reduccién decisiva. Pero, si es anterior a la reduccién
(8 33, pp. 57 n. 4y 59 n. 1, comienzo § 39), este analisis es en realidad imantado por una
«primera visién» de la conciencia transcendental (§ 33) y asi elevado poco a poco al nivel
de la reduccién. Los més importantes analisis de las Ideen estan, por otra parte, a mitad
de camino entre una psicologia fenomenolégica y el idealismo transcendental. Este es
el sentido de esta reduccién restringida anunciada en el § 32. Esta relacién ambigua de la
psicologia intencional y la fenomenologfa transcendental explica el movimiento del capitulo:
1° Primera visién de la conciencia transcendental separada por la reduccién, § 33.
2° Descripcién intencional, pre-fenomenolégica de la conciencia, §§ 34-38.
3° Posiciéon del problema central de wuna eidética de la «regién» conciencia:
¢cen qué sentido la conciencia es un ser distinto de la realidad mundana? ¢ 39.
La distincion de los dos tipos de ser evoca la oposicion de la
percepcion  transcendental 'y de la  percepcién  inmanente, §&  40-43.
4° Se extraen las conclusiones completas del capitulo: la conciencia es el ser
absoluto, indubitable; el ser transcendental es el ser relativo, dudoso, §§ 44-46.
[80] 1. 4°) Consecuencias provisionales del capitulo 11: 8§ 44-46. a) La percepcién por escorzos es
inadecuada; la percepcién inmanente es adecuada, § 44. b) Son incomparables los sentidos
en que la cosa y la vivencia estén prestas a ser percibidas, § 45. ¢) Por tltimo, y sobre todo,
la inadecuacién de la percepcién transcendental la hace dudosa; la percepcién inmanente es
indubitable, $ 46. El acento cartesiano de estas conclusiones es impresionante (fin del § 46);
en este sentido, la duda cartesiana ha podido ser llamada un método subsidiario (p. 54, n.
1) de la Spoc».

20.Comentario, pp.48n.3,53n.1,54n. 1, etc., 57n.4.[48] 3. 1° Elsentido radical de la actitud natural
no podria aparecer fuera de la reduccién que lo revela en el momento en que lo suspende.
Como lo ha mostrado E. Fink en su articulo de los Kantstudien, toda exposicién que comienza



170 - Paul Ricceur

estd condenada a permanecer en el plano que se trata precisamente de transcender; presa en
el mundo, la actitud natural no puede aparecerse a si misma en su significacién total. Por eso
solo encontraremos aqui una exposicién «falsa», que «apela a una operacién que la rebasa»:
Fink, art. cit., pp. 346-347." El andlisis que sigue indica ya que la actitud natural es mas vasta
que el psicologismoy el naturalismo puesto que una buena parte de los andlisis intencionales
“es decir, todo lo que las Méditations cartésiennes llaman psicologia fenomenoldgica (teorfa del
cogito, de la intencionalidad, de la reflexién, de la atencidn, etc.)” se desarrolla también
en el interior de la actitud natural. La actitud natural es una limitacién fundamental, pero
de una amplitud inmensa como el horizonte del mundo. Este pardgrafo muestra ya el
mundo como correlato de la conciencia atenta o desatenta, perceptiva o pensante, tedrica,
afectiva, axioldgica o préctica. El § 26 aproximara esta conciencia al cogito cartesiano.
[53] 1. Este paréagrafo es bastante decepcionante si se espera de él una definicién radical
de la actitud natural. No permite responder a las preguntas més elementales: 1° ¢Por qué
llamar tesis o posicion (Thesis = Setzung = Position), a esta actitud que consiste en encontrar
ahi un mundo existente y en aceptarlo como él se da: como existente? Brevemente, cen qué es encontrar-
ahi un equivalente de poner? Pero precisamente la creencia que se disimula en la actitud
natural, y que la reduccién denunciard como una limitacién del poder constituyente del yo
transcendental, solo serd reconocida por la reduccién. Y de esta manera la reduccién aplicada
a esta limitacién revelard como posicién esta creencia que, en el plano de la actitud natural,
se da como descubierta, como receptividad pura. 2° En el estadio del § 30, puede parecer
que solo la «ingenuidad» de la actitud natural se ajusta al «principio de los principios» del
§ 26 y a la émoyn de toda filosoffa y de toda critica que éste implica; ¢no seré la filosoffa
fenomenoldgica una teorfa critica o incluso escéptica? Solo se podra responder a esta
pregunta cuando la intuicién haya sido reencontrada sin la limitacién de la «tesis general de
la actitud natural», es decir, reencontrada como constituida ella misma en tanto que intuicién.
[54] 1. Esta aproximacién cartesiana a la émoxn en las Ideen es una grave fuente de
incomprensién. Por cierto, se tiene cuidado en distinguir la éroyxn de la duda metddica
y en caracterizarla como una suspensién compatible con la certeza. Y, sin embargo, el
capitulo 11y el capitulo III, que recaen por debajo del nivel de la émoyh entrevista (como se
dice al comienzo del § 34), son de estilo cartesiano: para separar la «regién» conciencia,
se la caracteriza como no dudosa (cf. el titulo del § 46: «Que la percepcién inmanente
es indubitable y la percepcién transcendente dudosay); la «destruccién del mundo» que
hace aparecer la conciencia como «residuo» es un paso eminentemente cartesiano.
Asi, los preparativos cartesianos de la énoyn tienen mads lugar que la émoxf misma en
las Ideen. - Cf. la definicién de émoyxn en las Méditations cartésiennes, pp. 16-18, 31-32, 70-71.
2.Elanélisisdeladudacompetealapsicologfaeidética: ellaseocupadelaesenciadela«region»
conciencia. Esteandlisisserdrehechoenelmarcodelafenomenologfapropiamentedicha, § 103.
3. Materia, en el sentido de las Investigaciones logicas, designa el quid del juicio,
la misma cosa (0 el mismo estado de cosa) puede ser constatado, deseado,
ordenado, etc.: por el contrario la cualidad (Qualitit) del juicio concierne al hecho
de que esta cosa, esta «materia», sea precisamente constatada, deseada, ordenada,
etc. V@ lInvestigacion & 20, pp. 411-412. La cuestién es retomada en Ideen, & 133.
4. El método de aproximacion de Husserl es este: extraer de la duda metédica, més conocida
que la émoyxn, el componente que es precisamente la émoyn; este componente es més
primitivo que la duda, ya que ésta le afade la exclusién de la certeza; la émoxn consiste
en un acto de suspensién y no de negacion, de conjetura, de suposicién, de duda. Estas
modalidades de la creencia son en efecto modificaciones de la creencia de base o certeza (8¢
103-107); son, por tanto, destructoras de la creencia cierta y estan, ademés, fuera de nuestra
libertad. Se trata, por tanto, de una alteracién de la creencia que no es una modalidad de la
creencia, sino una dimensidn totalmente diferente. Consiste en no usar la certeza que sigue
siendo lo que es. Es evidente que este sefialamiento es todavia muy poco esclarecedor,
porque estd alin mezclado con la creencia misma que trata de transcender. Cf. §& 112-117.
5. Estas dos imégenes "el paréntesis, la ruptura de circuito” son también mundanas y, por
tanto, engafiosas. 1° No es una parte del ser lo que es excluido, ni siquiera el ser del mundo
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2° El capitulo Il ordena el anélisis: la conciencia no es solamente
distinta de la realidad, sino que la realidad es relativa a la conciencia, en el
sentiden que se anuncia en ella como una unidad de sentido en una diversidad
«de escorzos» convergentes?'; la atencién es asf orientada hacia la idea de
reduccién y de constitucién. Se muestra que no es contrario a la esencia
de un objeto y del mundo que las apariciones concuerden de otra manera
e incluso que no concuerdan del todo; en esta hipdtesis-limite creada por
la imaginacion, pero a la cual no se opone ninguna esencia, el mundo serfa
anonadado?; de ahora en mas la naturaleza no es solamente dudosa sino
contingente y relativa; la conciencia no es solamente indubitable sino necesaria

en su conjunto, sino su «posiciény, es decir, un comportamiento (Verfahren) de frente al
mundo (mas audn: die Thesis ist Erlebnis); solo a titulo correlativo se puede decir que el indice
de presencia que responde a esta creencia es suspendido; en lenguaje abreviado se hablara
més delante de la exclusién de esto o de aquello (del mundo natural, de las esencias,
de la légica, etc.), §$ 56-61. 2° Més radicalmente, esta «abstencién» no tiene més que en
apariencia un caracter privativo; si es verdad que la actitud natural es una limitacién por la
cual el yo transcendental se oculta a sf mismo su poder constituyente, el aspecto privativo
de lagmoyn es un sefialamiento provisional; y sélo la puesta en marcha de la constitucién
transcendental puede desvelar el sentido de la actitud natural y de su suspension.
Esta es la razén por la cual Husserl dice que la énoyn retiene lo que excluye (p. 142, n.
2). Esto queda oscuro en tanto que no se muestra que retener es constituir, y que excluir
es liberar la generosidad radical de ese sujeto donador de sentido. Desafortunadamente,
los anélisis preparatorios de los capitulos Il y 111, al presentar la «regién» conciencia como
el «residuo» de una eliminacién, inclinan a interpretar la émoyf en un sentido privativo.
[57] 4. 1° La bisqueda de un «resto» es una expresion provisional, y plena de incomprensiones,
del método fenomenoldgico; subraya exclusivamente el carédcter de sustraccién de la
reduccién; en este estadio, la fenomenologia es una eidética regional que se delimita por la
exclusiéon de la regién naturaleza, y la conciencia es la regién no tocada por esta exclusion.
21. Comentario, p. 87 n. 4y 5. [87] 4. El capitulo Il completa el movimiento del capitulo 11 y conduce
la descripcidn eidética a las puertas de la fenomenologia trascendental. 1° La conciencia no es solamente
distinta de la realidad; es el absoluto al cual esta referida toda transcendencia como «correlato de
conciencia»; la hipétesis del «<anonadamiento del mundo» es el acicate de este Gltimo paso,
§§ 47-49. Esta inversion de la actitud natural, actitud que ponfa a la conciencia en el mundo,
entronca en adelante con la reduccién anunciada y entrevista en los 8§ 32-33: la descripcién
que termina es el comienzo de la fenomenologia transcendental, §8 50-51. 3° Algunos
esclarecimientos necesarios conciernen a algunas transcendencias, la de Dios, la de la cosa
fisica, la del hombre como composicién psicofisica y la de la conciencia psicoldgica, §§ 51-54."
La conciencia esalin una «regién» del ser (p. 93), pero sabremos pronto que es la Urregion (8 76).
5. 1°) Que la realidad natural es relativa a la conciencia, $¢ 46-49. Llevando al extremo la nocién de
«contingencia» del mundo, establecida anteriormente, pasamos a la nocién siguiente: la
«relatividad» del orden del hecho "el orden que la ciencia elabora y el mismo que se da en la
percepcién” a un encadenamiento, a un estilo, a una estructura o, como dice Husserl, a una
motivacién que es inmanente en lo vivido mismo y que regla la discordancia o la concordancia
de la experiencia. ¢Cémo asegurarse de ello? «Destruyendo en el pensamiento» ese orden
y sus dos niveles: cientifico y perceptivo. Esta hipdtesis audaz, digna del genio maligno
de Descartes, ilustra bien el papel de la ficcion (§ 4): mediante variaciones ilimitadas, la
imaginacién busca la resistencia de un invariante eidético: ahora bien, el orden de hecho del
mundo no es en absoluto necesario eidéticamente; «la idea de conciencia empirica» implica,
ademas de ese orden y otros dérdenes, la posibilidad extrema de la nada de orden.

22.§49.
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y absoluta®.

El espfiritu asf preparado advierte que se ha puesto poco a poco a tono
con lareduccién, la cual sirve, por otra parte, de polo magnético a un anélisis
que no cesa de superarse a sf mismo.

3° Si uno quiere ahora abordar la famosa reduccién fenomenoldgica, es
necesario intentar tomar en bloque «tesis natural», «<reduccién de la tesis» y
«constitucién transcendental»?. Serfa unailusion creer que la actitud natural
puede primero ser definida desde sf misma, para luego ser sobrepasada; es
precisamente la reduccién la que la revela como «tesis del mundo», y es al
mismo tiempo la constitucion la que da su sentido positivo a la reduccidn.
Esta es la razén por la cual todo lo que se dice de la tesis natural es primero
oscuro y propenso a incomprensiones. En particular, uno esta tentado a
ensayar un esquema cartesiano o kantiano, uno en la linea del capitulo II,
el otro en la linea del capitulo III. Se dird asf que la tesis del mundo es
la ilusién de que la percepcién es mas cierta que la reflexion; o bien que
es la creencia original en la existencia en si del mundo. La reduccién serfa
entonces algo como la duda metddica o el recurso a la conciencia como
condicién a priori de posibilidad de la objetividad. Estas no son mas que
vias de aproximacion posible entre otras. En particular, la reduccion no es la
duda, ya que deja intacta la creencia sin participar en ella; por tanto, la tesis
no es, hablando con propiedad, la creencia sino algo que la contamina. La
reducciéon no es tampoco el descubrimiento de una accién legisladora del
espiritu, ya que la conciencia contintia siendo un sujeto de intuicion y no de
construccion®: el intuicionismo de base de la epistemologia husserliana no
es arruinado por la fenomenologfa transcendental; al contrario, Husserl no
dejara de profundizar su filosoffa de la percepcion en el sentido més amplio
de una filosoffa del ver. La tesis es, por tanto, algo que se mezcla con una
creencia indubitable, y que, ademas, tiene una raiz intuitiva. Husserl tiene
entonces en vista un principio que se inmiscuye en la creencia sin ser creencia
y que contamina el ver sin ser este ver mismo, ya que el ver saldra de la
reduccion fenomenoldgica en toda su gloria.

23. §8 54-55.
24. Cf. Comentario, pp. 48 n. 3, 53 n. 1, 54 n. 1, 4, 5 56 n. 1, 57 n. 3, 59 n. 3.
[59] 3. El sentido de la palabras transcendental serd explicado en el § 86 y en el § 97 ad
finem; la fenomenologfa "y por tanto también la reduccién”es transcendental porque constituye
toda transcendencia en la subjetividad pura. El sentido privativo de la reduccién se borra
completamente ante el sentido positivo de la constitucidn. Este proyecto y esta expresion de
origen kantiano llaman a una confrontacién entre Husserl y el criticismo; pero no es todavia
posible confrontar las dos concepciones de lo transcendental.

25. Nachwort zu meinen Ideen. .., pp. 3-5.
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Progresaremos hacia el punto esencial observando que la tesis del
mundo no es un elemento positivo que la reduccién, entendida como un
momento privativo, vendria luego a anular: al contrario, la reducciéon suprime
una limitacién de la conciencia liberando su alcance absoluto.

Lo que permite afirmar esto es precisamente el vinculo entre tesis,
reduccién y constitucién. Si la constitucién debe poder ser la posibilidad
esencial de la conciencia, la reduccién debe ser el levantamiento de una
prohibicién que pesa sobre la conciencia.

¢Qué prohibicién puede, por tanto, limitar la conciencia que cree en el
mundo y que ve el mundo en el que cree? Se podria decir "permaneciendo
aun en las metéforas" que la tesis del mundo es la conciencia capturada en
su creencia, cautiva del ver, entretejida con el mundo hacia el que ella se
sobrepasa. Pero esto mismo es también engafioso: porque serfa necesario
comprender qué sujeto esta asf cautivo, ya que esta cautividad no impide
la libertad psicoldgica de la atencién que se vuelve hacia o se aparta de,
que considera esto o aquello. Pero esta libertad sigue siendo una libertad
en el interior de cierto dambito que es precisamente la actitud natural.
Comprender la tesis del mundo es ya realizarme como sujeto no psicoldgico
sino transcendental. Dicho de otra manera, es haber accedido a la cumbre
de la fenomenologia (cumbre que no es aln en si misma mas que una
cumbre provisional).

Afalta de poder acceder de manera inmediata a la inteligencia radical del
sujeto transcendental en relacién con el cual la «tesis del mundo» adquiere su
sentido, el analisis de las Ideen deja la reducciéon peligrosamente asociada a
la idea de la destruccién del mundoy a la idea de la relatividad del mundo al
absoluto de la conciencia. Pero la atmdsfera kantiana (e incluso cartesiana)
de esta hipérbole pedagdgica no permite comprender cémo, en la V@
seccion, la intuicion marca la Gltima «legitimacién» de toda creencia, ya sea
matematica, légica, perceptiva, etc. En efecto, lejos de arruinar la intuicién,
la reduccién exalta por el contrario su caracter primitivo, originario. Si la
intuicién debe ser la ultima palabra de toda constitucién, es necesario,
por tanto, también que la «tesis del mundo» sea alguna alteracién de la
intuicién misma.

Una expresion sorprendente de Husserl nos pone en camino: Husserl
llama a la intuicién que puede «legitimary toda significacién mentada por la
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conciencia: «la intuicién donadora originaria» (originir gebende Anschauung)®.
Que la intuicién pueda ser donadora, es en un primer momento una expresion
més enigmatica que esclarecedora: en efecto, creo que se comprenderia
a Husserl si se llegara a comprender que la constitucién del mundo no
es una legislacién formal sino la donacidén misma del ver por el sujeto
transcendental. Se podria decir entonces que, en la tesis del mundo, yo veo
sin saber que yo dono. Pero el «yo» del «yo veo» en la actitud natural, no esta
en el mismo nivel que el «yo» del «yo dono» en la actitud transcendental.
El primer «yo» es mundano, como es mundano el mundo donde él se
desenvuelve. La ascesis fenomenolégica instituye un desnivelamiento
entre el «yo» y el mundo, porque hace surgir el «yo» transcendental a partir
del «yo» mundano. Si, por tanto, el «yo» transcendental es la clave de la
constitucién, y ésta es la clave de la reduccidn, y ésta la clave de la tesis del
mundo, se comprende que Husserl solo podfa hablar enigméaticamente de
la tesis del mundo, si querfa comenzar por ahf, como lo hace en las Ideen.

Pienso que cada uno esta invitado a reencontrar en si este gesto de
superacién, y me arriesgarfa a esbozar para mi mismo el sentido «existencial»
de la tesis del mundo de la siguiente manera: yo estoy primero olvidado y
perdido en el mundo, perdido en las cosas, perdido en las ideas, perdido en
las plantas y en las bestias, perdido en el otro, perdido en las matematicas;
la presencia (de la que no se renegara nunca) es el lugar de la tentacion, hay
en el ver una trampa, la trampa de mi alienacién; estoy afuera, distraido. Se
comprende que el naturalismo sea el mas bajo grado de la actitud natural,
algo asf como el nivel al que la arrastra su propia recaida; porque, si me
pierdo en el mundo, estoy ya dispuesto a tratarme como cosa del mundo. La
tesis del mundo es una suerte de ceguera en el seno mismo del ver; lo que
yo llamo vivir es ocultarme como conciencia ingenua en lo més profundo de
la existencia de todas las cosas: «im natiirlichen Dahinleben lebe ich immerfort in
dieser Grundform alles aktuellen Lebens»*'. Asi, la ascesis fenomenoldgica es una
verdadera conversién del sentido de la intencionalidad que es inicialmente
olvido de la conciencia y se descubre luego como don.

26. Comentario, p. 7n.5. [7] 5. Donacién original 0 en original se opone a «simplemente pensado»,
«mentado en el vacio» (§8 136-138); esta nocién toma su sentido en el conjunto de una
teorfa de la evidencia y se comprende por la distincién de los actos que significan en vacio
y de los actos que plenifican por la presencia en persona (I2. Investigacion y VI® Investigacion,
2° seccién). Como se veré (nota 5 de la p. 10), hay también una donacién originaria de las
formas, relaciones, «categorias», etc. " La teorfa de la evidencia y de la «plenificacién» sera
retomada en Ideen, V2 parte. " La expresion «original» es introducida en la 22 edicién de los
Prolegémenos a la logica pura (1913), pp. 190y 229.

27. Ideen |, pp. 50-1.
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Es esta la razén por la cual la intencionalidad puede ser descrita antes
y después de la reduccién fenomenoldgica: antes, ella es un encuentro;
después, es unaconstitucién. Ellaquedacomoel temacomundelapsicologia
prefenomenolégica y de la fenomenologia transcendental. La reduccién es
el primer gesto libre, porque es liberador de la ilusién mundana. Por ella
pierdo en apariencia el mundo que verdaderamente gano.

III* Seccion. Métodos y problemas de la fenomenologia pura?®

No solamente en las Ideen los problemas de constitucion se sitGan en
cierta zona indecisa entre una psicologia intencional y una fenomenologfa
francamente transcendental?, sino que son voluntariamente mantenidos
dentro de Iimites estrechos: solo se considera la constituciéon de las
«transcendencias» y principalmente la de la naturaleza, que es considerada
como la piedra angular de la actitud fenomenoldgica®’; ello es muy
razonable si se abordan al pasar transcendencias més sutiles, como la del
yo psicoldgico, que estan «fundadas» en la naturaleza por la intermediacién
del cuerpo®'. Un pequefio lugar es concedido a la transcendencia de las
esencias ldgicas, que, no obstante, alimentaba los principales anélisis de
las Investigaciones logicas®*. No se ha de dudar que la actitud natural incluye
también la Iégica, que la reduccién concierne también a esta, y que hay
un problema de constitucién de las disciplinas légico-matematicas como
lo esboza el capitulo Il de la IV® Seccién. Este esbozo es importante,
porque muestra bien que la I6gica misma tiene una raiz transcendental en
una subijetividad primordial; las Logische Untersuchungen no son, por tanto,
rechazadas sino integradas; Formale und transzendentale Logik lo muestra
superabundantemente. Pero en las Ideen el método psicoldgico del comienzo
de la fenomenologfa deja entrever mal este injerto de la légica en el nuevo
arbol fenomenoldgico. En términos generales, las Ideen tienen su centro
de gravedad en una fenomenologfa de la percepcién (sensible). De allf la
amplitud de los problemas residuales a los cuales se hara alusién al final.En

28. [120] La tercera parte pone particularmente en marcha aquella fenomenologia pura que
realiza més bien la transicién entre la psicologfa fenomenolégicay la filosoffa transcendental,
tal como ella se afirmara a partir de Formale und transzendentale Logik. El nicleo de ella es el
estudio de las estructuras noético-noemdticas. Es necesario ver aquf los gjercicios de fenomenologia
que acostumbran el espiritu a repensar los multiples caracteres del conocimiento como las
dimensiones originales de la intencionalidad constituyente.

29. Por esta razén, en Nachwort zu meinen «ldeen zu einer reinen Phdnomenologie...»
Husserl insiste detenidamente en la separaciéon de la «psicologia fenomenolégica» y la
«fenomenologia trascendental», pp. 3-10.

30. Ideen, §& 47 y 56.

31.¢$53.

32. 88 59-60.
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la III* Seccidén, los problemas de constitucidon son presentados con mucha
prudencia en torno de la idea de noema. Esta idea es introducida lentamente,
a través de largos preparativos metodoldgicos (cap. 1) y no sin que se
vuelva a pasar por los temas del primer anélisis fenomenolégico (reflexién,
intencionalidad, etc.), pero elevados a otro nivel del movimiento en espiral
del andlisis (cap. II); el noema es estudiado en el cap. IlI: es el correlato de
la conciencia, pero considerado precisamente como constituido en la conciencia
(en griego vodg, quiere decir espiritu)®*. Pero a) esta constitucién es descrita
también como el paralelismo entre tales caracteres del noema (lado-objeto de
la conciencia) y tales caracteres de la noesis (lado-sujeto de la conciencia)®*;
b) esta constitucién deja provisionalmente fuera de cuestién la materia del
acto (o hyle,d¥An en griego) que la forma constituyente anima®. Por esta doble
limitacion, la constitucién no aparece aqui como creadora. Pero, de vez en
cuando, una heroico abrirse paso a los problemas radicales de la filosoffa
fenomenoldgica deja entender que la conciencia es lo que «prescribe»
por su «configuracién», por su «encadenamiento», el modo de darse y la
estructura de todo correlato de conciencia; inversamente, toda unidad de
sentido que se anuncia en la conciencia es el indice de esos encadenamientos
de conciencia®.

33. Cf. Comentario, p. 179 n. 1. [179] 1. El Capitulo I, <en el umbral de la fenomenologia»
(p. 180), marca el paso decisivo hacia la constitucién de la objetividad. Se trata de
reflexionar sobre el objeto mismo, de descubrirlo como un «componente» (p. 180) de lo
vivido. En el sujeto hay mas que el sujeto, entendamos: mas que la cogitatio o noesis; hay el
objeto mismo en tanto que mentado, el cogitatum en tanto que es puramente para el sujeto,
es decir, constituido por su referencia al flujo subjetivo de lo vivido. En esto consiste la
fenomenologia «vuelta hacia el objeto« (p. 161): ella reflexiona sobre el objeto «en el
sujeto». El término noema indica que el objeto debe cambiar de nombre; su nombre de
bautizo fenomenoldégico recuerda el vovg que de alguna manera lo incluye.

1° La nocién de noema, como componente original de la vivencia, es introducido primero
de manera general (§$ 87-88).

2° El caso particular de la percepcién conduce a una primera extensién de la nocién de
noema: incluye, ademas el «sentido» indiferente a la existencia o a la inexistencia del
objeto, el indice mismo de realidad que procede de la «tesis» de existencia del mundo, asf
la existencia (como puesta) es excluida, pero la creencia en la existencia (como posicion) es
integrada al noema, §¢§ 89-90. Esta primera extension del noema, § 91, se generaliza a los
otros indices de irrealidad, de reproduccién, etc.

3° Segunda extensién: se incluyen en el noema los «<modos de aparecer» que corresponden
a las variaciones de la atencién, § 92.

4° Tercera extension: las vivencias complejas como el juicio, las operaciones afectivas y
voluntarias ofrecen las mismas estructuras noético-noematicas, pero bajo una forma mas
compuesta, ¢ 93-96.

34.§ 98.

35. pp. 171-172, 178, 203.

36. §8 90, 96.
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Pero los ejercicios fenomenolégicos de esta 1112 Seccién "bajo el titulo
de anadlisis noético-noemético” permanecen mas aca de esta promesa:
consisten en una clarificacién y en una buisqueda de correlacion entre los
rasgos del objeto mentado (noema) y los rasgos de la mencién misma de
la conciencia (noesis): los anélisis més notables son consagrados a los
«caracteres de creencia» (certeza, duda, pregunta, etc., del lado de la noesis;
real, dudoso, problemético, etc., del lado del noema). Progresivamente se
constituyen todos los caracteres de lo «mentado en cuanto tal»*’, "todos
los caracteres salvo uno, aquel al cual esta consagrada la IV® Seccién. Estos
caracteres estén constituidos en el sentido de que, por ejemplo, lo dudoso,
lo real son incluidos en el «sentido» mismo de lo «mentado en cuanto tal» y
aparecen correlativos de un caracter que pertenece a la mencion de la conciencia.
Poco a poco lo «mentado en cuanto tal» se carga de todos los caracteres
que, en el limite, igualan a la realidad misma.

Pero los problemas residuales de esta IlI* Seccién son tal vez mas
importantesquelosanalisisexplicitos:todollevaapensarquesilosproblemas
de constitucién tratados en las Ideen conciernen a las transcendencias que
se anuncian en la vivencia "esto es, al lado-objeto de la vivencia”, subsiste
el problema més radical de la constitucién del yo "del lado-sujeto del yo*.
Ahora bien, el sentido del yo cuya libre mirada «atraviesa» todos los actos,
permanece indeciso: las Logische Untersuchungen afirmaban que el yo esté

37. Todo el capitulo IV.

38. Cf. Comentario, pp. 161 n. 1, 163 n.1. [161] 1. La segunda pregunta planteada aqui no es
tratada: silos problemas de constitucién tratados en las Ideen conciernen a las transcendencias
que se anuncian en la vivencia "esto es , en el lado-objeto de la vivencia”, ¢hay un problema
de constitucién del yo "del lado-sujeto de la vivencia? Si se considera que el yo es una
transcendencia original, es natural que la fenomenologia encuentre este problema; cf. p. 162
n. 2. Ahora bien el problema del tiempo (§$ 81-88) y el de la hiyle "y de una manera general el
de la estructura inmanente de la vivencia (§ 85)" pueden ser considerados como muestras de
esta fenomenologia «vuelta hacia el yo» (cf. infra p. 163 n. 2y 165 n. 3); el tiempo es en efecto
la conexién inmanente del flujo, el cual ha sido ya caracterizado como flujo de los «escorzos»
(8 41): hyle y temporalidad son por tanto aspectos solidarios de esta estructura inmanente.
[163] 1. Hasta aqui sélo han sido abordados los problemas concernientes a la constitucién
de las transcendencias, cf. p. 161 n. 2. La reduccién de las transcendencias o reduccién limitada
(8 32) no puede conducir mas que a una esfera «cerrada» de problemas de constitucién. La
Urkonstitution del yo "que es en un sentido una auto-constitucién” es el tema de un nlimero
importante de inéditos. Si hay, como se dice mas adelante, un «enigma» (Ritsel) de la
conciencia del tiempo, lo hay en tanto que concierne a esta Urkonstitution del yo mismo.
La antigliedad de los trabajos sobre la Conciencia del Tiempo (1903-1905), publicados por M.
Heidegger, atestigua que esta dificultad ha sido advertida en el comienzo mismo de la
fenomenologia transcendental. La IV Méditation cartésienne muestra que la temporalidad del
ego permite pasar al punto de vista de una «génesis» del ego: «el ego se constituye por sf mismo
en alguna medida en la unidad de una historia» (p. 64); esta «génesis» es pasiva o activa (pp.
65-70) y reside en la «composibilidad» de las vivencias en el flujo temporal.
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afuera entre las cosas y que las vivencias no son méas que un haz de actos
ligados entre sf que no exigen el centro de referencia de un yo. En las Ideen
Husserl vuelve atrés respecto de esta condena: hay un yo puro no reducido®.
Pero ¢es este yo puro el sujeto transcendental maés radical? Nada lo indica.
Al contrario, claramente se afirma que él mismo es constituido en un
sentido especifico®: en efecto, el problema del tiempo abre una brecha en el
silencio de Husserl sobre estas dificiles cuestiones. Mas atn, la antigiedad
de un libro como Zeitbewusstsein (1904-1910) atestigua que los problemas
més radicales de la egologfa son contemporaneos del nacimiento mismo
de la fenomenologia transcendental. Un grupo importante de inéditos esté
consagrado a esta cuestién®'. En las Ideen, incluso el encadenamiento del
tiempo implica que la reflexién solo es posible gracias a la «retencién» del
pasado inmediato en el presente. Pero, més radicalmente aln, se entrevé
que, en la conexién inmanente del flujo vivido, reside el enigma mismo
de esta materia sensible cuya diversidad encierra, en el anélisis final, las
tltimas configuraciones en las que se anuncian las transcendencias. Ahora
bien, la constitucién de las transcendencias deja precisamente como
residuo esta hyle (materia), esta diversidad de escorzos; se deja entrever,
por tanto, su constitucidon en otro grado de profundidad. Sea como sea,
yo, temporalidad, hyle, forman una trilogia que exige una proto-constitucién
solamente saludada de lejos en las Ideen.

IV2 Seccién. Razoén y realidad*?

39. Sobre esta discordancia entre las Logische Untersuchungen y las Ideen, cf. Comentario, p. 109
n. 1.

40. Cf. p. 163 arriba.

41. Grupo D de la clasificacién de los manuscritos elaborada por Eugen Fink y Ludwig
Landgrebe, en 1935, bajo el titulo: «Primordiale Konstitution» («Urkonstitution»).

42.1265] 1. La IV* Seccidn hace estallar el cuadro de los anélisis anteriores. Estos tenfan por
tema el «sentido» del noema y los multiples «caracteres» que lo modifican, en el primer rango
de los cuales se ha colocado a los caracteres déxicos. Se ha olvidado un rasgo fundamental
del sentido (percibido, imaginado, juzgado, deseado, querido, etc.): a saber que él se
refiere a un objeto. Esta «pretensién» de lo «percibido en tanto que tal», de «lo imaginado en
tanto que tal», en una palabra de lo «<mentado en tanto que tal» plantea un problema de
validez que es el problema mismo de la razin; este problema, como se ve, no concierne a
una «capa» nueva del sentido, como lo era, por ejemplo, la capa del juicio y la capa de la
expresion légica, sino a una dimensién absolutamente nueva, una referencia al objeto. Esta
reanudacién de la descripcién plantea las mas extremas dificultades de interpretacién.
Husserl declara aqui que atn no se ha dado cuenta de lo més intimo de la intencionalidad
si en el «sentido» mentado, en el correlato mismo de la conciencia, no se discierne un
movimiento de rebasamiento, una flecha que lo atraviesa y que indica la direccién de.. .,
la intencién o la pretensién a... la objetividad. No solamente la conciencia se rebasa en un
sentido mentado, sino que ese sentido dado se rebasa en un objeto. El sentido mentado
solo era todavia un contenido "un contenido «intencional», ciertamente, y no «real», como
se repite aqui mismo segin el § 97. "Es asi como esta inclusién especifica, esta inclusién
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Si se hace abstraccién de las lagunas voluntarias en el anélisis del lado
del sujeto y de las dificultades correlativas del lado del objeto, queda por
completar una ultima diferencia entre lo que llamamos en adelante el
«sentido» del noema y la realidad. Se ha intentado ya constituir el sentido del
noema, por ejemplo el sentido de este arbol que percibo ahf, determinado
como verde, rugoso, y, asimismo, caracterizado como percibido con certeza,
duda, conjetura, etc.; constituir este sentido del arbol era, segln la tercera
seccién, mostrar que es correlativo de ciertas estructuras de la conciencia;
el término mismo del noema significa que en el sujeto hay méas que el
sujeto y que una reflexién especifica descubre, en todo el despliegue de
la conciencia, un correlato que estd implicado en él. La fenomenologia
aparece entonces como una reflexién no solamente sobre el sujeto, sino
sobre el objeto en el sujeto.

Ahora bien, algo esencial escapa aln a esta constitucion, a saber lo
«pleno» de la presencia percibida, lo «cuasi-pleno» de lo imaginario, o lo
«simplemente mentado» de las determinaciones solamente significadas®.
La fenomenologia transcendental tiene la ambicién de integrar al noema su
relacién misma con el objeto, es decir lo «pleno» que acaba por constituir
el noema completo. Esta peripecia Gltima de las Ideen es capital: en efecto,
toda la teorfa de la evidencia edificada en las Logische Untersuchungen reposa
en la plenificacion de las significaciones vacfas por la presencia «original» (en

intencional del sentido transcendental en la inmanencia de la vivencia parece estallar de
nuevo. Como subraya E. Fink en el articulo ya citado (pp. 364-366), esta nueva peripecia
parece dificilmente conciliable, a primera vista, con la idea de una constitucidn integral de
lo-que-es-en-el-mundo en y por la conciencia. Si es necesario creer a Fink, tenemos aquf
el ejemplo més flagrante de la actitud indeterminada de las Ideen, a medio camino entre
una psicologfa intencional y una fenomenologfa verdaderamente constituyente: el noema
psicolégico no es mas que un «sentido» mental que se refiere a un objeto fuera de él; el noema
transcendental serfa el mundo mismo en su «sentido» y en su «ser»: la relacién del noema con
el objeto tendria que ser constituida ella misma por la conciencia transcendental como tdltima
estructura del noema. Las dltimas lineas del § 129 tienen este sentido: la mencién objetiva
del noema es declarada «paralela» a la mencién misma de la conciencia como noesis. Constituir
el noema es, para el ego transcendental, constituirlo como sentido-que-mienta-algo-que-es. En
el lenguaje de Fink, que Husserl refrenda formalmente en el prefacio de los Kant-Studien,
«el noema transcendental, considerado en el proceso infinito de la identificacién, no puede
remitir a algo que estarfa més allé de esta infinitud y que serfa independiente de ella misma;
el noema ¢s el ente mismo, es verdadero seglin una profundidad hasta aquf desconocida en
su sentido éntico oculto: a saber, como unidad transcendental de validez. Aqui, la <relacién
con el objeto> tiene solamente el sentido de la referencia de un noema actual (es decir, del
correlato de un acto transcendental aislado) a la multiplicidad de los correlatos de actos que,
en virtud de una sintesis incesante de plenificacién, edifican la unidad del objeto a titulo de
polo ideal», o.c. pp. 364-365. Todo el § 131 confirma esta interpretacién. Véase también p.
280y pp. 302-303.

43. Cf. Comentario, p. 265 n. 1.
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original, en persona) de la cosa misma, de la idea misma, etc.** La funcién
universal de la intuicidn "ya sea la intuicién del individuo empirico, la de
las esencias de las cosas, la de las esencias-limites de las matematicas, la
de las ideas reguladoras en el sentido kantiano"es llenar lo «vacio» de los
signos con lo «pleno» de las presencias. Constituir la realidad es rehusarse
a dejar fuera del «sentido» del mundo su «presencia».

Las Ideen nos remiten asf, en la IV® Seccién, a la dificultad inicial que
puso en marcha la interpretacion de la «tesis» del mundo. La fenomenologia
transcendental se estableceria si se pudiera mostrar efectivamente que la
intuicion es «prescrita» por un «encadenamiento de conciencia». Mas que
mostrarlo, Ideen I lo promete: la «relacidon con el objeto», se afirma, «es el
momento maés interiordel noema. .. el punto més central del ndcleo»; el objeto
real representa «un indice que remite cada vez a los sistemas perfectamente
determinados de la conciencia que presentan una unidad teleolégica»®.

Toda la fenomenologia transcendental depende de esta doble posibilidad:
afirmar de un lado el primado de la intuicién sobre toda construccién, de
otra parte hacer triunfar el punto de vista de la constitucién transcendental
sobre la ingenuidad del hombre natural. En su Nachwort... a las Ideen,
Husserl subraya la conjunction de estas dos exigencies: la subjetividad
transcendental surgida de la reduccién es ella misma un «campo de
experienciay, «descrito» y no «construido»?.

I
Dificultades de una interpretacién de conjunto de las Ideen

La fenomenologia que se elabora en las Ideen es incontestablemente
un idealismo, e incluso un idealismo transcendental; el término mismo
no esta en las Ideen, aunque se encuentra en los inéditos anteriores, en
Formale und transzendentale Logik*” y en las Méditations cartésiennes*®; sin embargo,
Landgrebe, en su [ndice Analitico de las Ideen*’, no duda en agrupar en torno
a esta palabra los analisis més importantes de la constitucién, y Husserl

44 Logische Untersuchungen, IV° Investigacion, 2° parte.

45 Ideen, pp. 268-269, 303.

46. Nachwort zu meinen ldeen. .. p. 4.

47. § 66, Psychologistischer und phianomenologischer 1dealismus.

48. & 40: pasaje al problema del idealismo trascendental, § 41: la explicacién fenomenoldgica verdadera del
«ego cogito» como idealismo transcendental.

49. |Cf. Ludwig LANDGREBE. «[ndice analitico», en Edmund Husserl. Ideas relativas a una
fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica (Libro primero: Introduccion general a la fenomenologia
pura). México. Fondo de Cultura Econémica. 2013, pp. 751-788. N. del T ]
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la emplea para caracterizar las Ideen en el Nachwort zu meinen «ldeen...»>°.
Pero es finalmente imposible, sobre la sola base de las Ideen, caracterizar
definitivamente este idealismo que permanence en el estado de proyecto
"de promesa o de pretensién, como se quiera. Las partes mas elaboradas
de las Ideen son los fragmentos de una psicologia intencional (II* Seccién) o
los ejercicios orientados a una constitucion radical de la realidad, aunque
por debajo del nivel del idealismo buscado (I1I? y IV® Seccién). Finalmenhte,
la «conciencia pura», la «conciencia transcendental», «el ser absoluto de
la conciencia», «la conciencia donadora originaria», son titulos para una
conciencia que oscila entre varios niveles o, si se quiere, que es descrita
en fases diferentes de su ascesis: de ahf los errores de interpretaciéon de
los cuales Husserl se ha quejado tan continua y tan amargamente. Si se
interpretan las fases ulteriores permaneciendo en el nivel de partida, el de
la psicologfa intencional, el idealismo transcendental parece no ser més
que un idealismo subjetivo; «el ser» del mundo es reducido, en el sentido
de disuelto, al «ser» de la conciencia , tal como lo revela la més ordinaria
percepcidn interna. Pero entonces resulta imposible hacer concordar este
idealismo rudimentario con la filosoffa constante de la intuicién que no
es nunca desmentida desde las Logische Untersuchungen (1900-1901) hasta
Erfahrung und Urteil (1939)°!: es la intuicién, sea en su forma sensible, sea en
su forma eidética o categorial®?, la que «legitima» el sentido del mundo y el

50. Husserl opone el transzendental-phinomenologischer Idealismus al psychologischer 1dealismus, p. 11.
51. Emmanuel LEVINAS. La théorie de 'intuition dans la phénoméologie de Husserl, Alcan 1930, pp.
101-174. J. Héring ha mostrado insistentemente, en su discusién con L. Chestov, que no
hay en Husserl autocracia de la razén y de la légica, sino un reino de la intuicién en todas
sus formas. Héring: sub specie wterni. (Revue d Histoire et de Philosophie rel. 1927), en respuesta a
Memento mori (Revue Phil. Enero. 1926).

52. Comentario p. 9 n. 5. [9] 5. Esta frase define con mucha exactitud la esencia fuera de
todo platonismo: en los Prolegdmenos a la Légica pura, cap. XI, § 65, la nocidn de esencia es
introducida por la de a priori: se pregunta cudles son «las condiciones ideales de posibilidad
de la ciencia o teorfa en general» (es decir, de un sistema deductivo cerrado): «Es evidente,
se responde, que las verdades mismas y especialmente las leyes, fundamentos, principios,
son lo que ellos son, tengamos o no de ellos la visidn intelectual, la evidencia» (ibid., p. 238).
Ellas son en si mismas la condicién ideal de posibilidad de su conocimiento: en este sentido
se habla de «la esencia de esas unidades ideales» como ley a priori que pertenece a la verdad
como tal, a la deduccién, a la teorfa como tales. La Gltima pregunta de los Prolegémenos es
entonces esta: «¢Qué es lo que compone la esencia ideal de la teorfa en tanto que tal?» (ibid.,
p. 241); la légica pura serd la teorfa de las teorfas, es decir «la teorfa sistematica fundada
en la esencia de la teorfa, o la ciencia nomoldgica tedrica a priori que se relaciona con la
esencia ideal de ciencia en tanto que tal» (ibid., p. 242). Todos los conceptos primitivos como,
por ejemplo, objeto, unidad, pluralidad, etc., se justifican por una «Einsicht in das Weseny,
es decir una «intuitiva Vergegenwartigung des Wesens in addquater Ideation» (ibid., pp.
244-245)." La VI?® Investigacion (2° seccién) da mds amplitud a este anélisis de la esencia y lo
introduce por otra via: la intuicidn es estrictamente definida ahf por la «plenificacién» de
ciertos actos de pensamiento que significan en vacio no la «materia» sino la «forma» de la
proposicién (cépula, funciones, ligazones, subordinacién, etc.) y que se puede llamar «forma
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de la légica en el sentido més amplio de esta palabra (gramética pura, légica
formal y mathesis universalis, etc.). El idealismo transcendental es de tal indole
que la intuicién no es negada en él sino fundada.

Las criticas neo-kantianas han crefdo discernir en las Ideen una mezcla
inconsistente de realismo platénico y de idealismo subijetivo: estos
elementos inconexos se mantendrian ellos mismo reunidos mediante el
artificio de un lenguaje de estilo kantiano®. Como Fink lo ha mostrado
claramente, no ha habido nunca en Husserl realismo platénico, aun en las
Logische Untersuchungen, como lo recordara a toda hora. No hay tampoco en
Husserl idealismo subijetivo oculto por un lenguaje kantiano. Esto debe ser
mostrado inmediatamente.

Ahora bien, nada es més dificil que fijar el sentido final del idealismo
husserliano que se realiza por el progreso mismo de la reflexién. No tenemos
en las Ideen mas que un camino entre otros en direccién a un centro que no
puede ser dado desde afuera. Es necesario arriesgar entonces un sentido y
ver si los «indices de direccién», dispersos en las Ideen, concuerdan con ese
sentido.

Aquf se ofrece la interpretacién de E. Fink, que es necesario al menos
poner a prueba, ya que, por otra parte, Husserl mismo la ha reconocido como
suya en un momento dado®*.

La «cuestién» de Husserl, escribe E. Fink®®>, no es la de Kant; Kant
plantea el problema de la validez para una conciencia objetiva posible: por
eso permanece en el interior de un cierto recinto que es adn la actitud

categorial»; estas significaciones no pueden ser completadas por una percepcién, por una
intuicion «sensorial» sino por una «intuicién categorial»; en un sentido amplio de la palabra
«very (o evidencia), (pp. 138-139), hay un «ver» que tiene en relacién con los momentos no
sensibles de la significacién la misma funcién que la percepcién tiene en relacién con los
momentos sensibles (pp. 142 ss.). Hay una «percepcion categorial» en la que los elementos
formales se dan en original, en persona. La idea de esencia no exige otra cosa (ibid., pp. 128-
155)." En la introduccién a la 22 edicién de las Investigaciones légicas, Husserl declara que, si se
ha lefdo y comprendido esta VI? Investigacion, no se hubiera cafido en tantos contrasentidos
respecto de las Ideen. No se puede insistir lo suficiente en el cardcter no metafisico de la
nocién de esencia: ella es introducida aqui dialécticamente como correlato del hecho, como
el estatuto de determinacién que debe necesariamente sobrevenir a un hecho para que tenga
este sentido y no otro.

53. FINK, Eugen, articulo citado, pp. 321-326, 334-336.

54. En otro articulo, E. Fink habla del «riesgo» de la interpretacién: «Das Problem der
Phaenomenologie E. Husserl», Revue Inter. de Phil., 15 enero 1939, p. 227.

55. FINK, Eugen ,articulo citado, caso particular, pp. 336, ss.
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natural. El sujeto transcendental kantiano es aln una apriorische Weltform,
un sujeto mundano, weltimmanent, aunque formal. No se opera el verdadero
desnivelamiento del sujeto absoluto. La cuestion de Husserl, segln E. Fink,
es la cuestion del origen del mundo (die Frage nach dem Ursprung der Welt)*®; es,
si se quiere, la cuestién implicada en los mitos, las religiones, las teologias,
las ontologfas; pero esta cuestién no estaba atn elaborada cientificamente;
sélo la fenomenologia pone en cuestion la unidad del «ser» y de la «forma
del mundo»; no tiene la ingenuidad de recurrir a otro «ser», a un trasmundo;
se trata precisamente de rebasar toda forma «welthaft» de explicacién, de
fundamento, de forjar un nuevo concepto de la ciencia welttranszendent y
no mas weltimmanent. La filosoffa fenomenoldgica pretende fundar incluso
la esfera del problema al cual el criticismo se refiere a su manera. Es una
filosoffa que muestra la inclusién del mundo "de su «ser», de su sentido,
de las esencias, de la légica, de las matematicas, etc."en el absoluto del
sujeto.

a) Esta es la razén por la cual la operacion principal "o reduccion” es una
conversion del sujeto mismo que se libera de la limitacién de la actitud
natural. El sujeto, que se ocultaba a s{ mismo como parte del mundo, se
descubre como fundamento del mundo®”.

Pero, se dird, si esta interpretaciéon es exacta, ;por qué Husserl no lo
ha dicho al comienzo de las Ideen? Precisamente la cuestién misma es
incomprensible antes del recorrido metodolégico que la elabora como
cuestion. La fenomenologia no tiene motivo intramundamo anterior a ella
misma. Es por la reduccién fenomenoldgica como surge el proyecto del
problema transcendental del mundo. Por eso toda descripcidn de la actitud
natural sobre su propio terreno es una incomprensién. Mas radicalmente
aln, lafenomenologia no es una posibilidad natural del hombre; venciéndose
como hombre, el sujeto puro inaugura la fenomenologia. Consecuentemente,
no motivada en la actitud natural, la fenomenologfa solo puede dar malas
razones o razones equivocas "cartesianas o kantianas" para su propia
irrupcién. Sélo la reduccion revela lo que es la creencia mundana vy la
erige en «tema transcendental». En tanto que es enunciada en la letra y
en el espiritu de la actitud natural, la reduccién parece no ser més que la
inhibicién mundana de la creencia intramundana del ser del mundo?®.

56. 1bid., p. 338. —Sobre Husserl y Kant, cf. G. Berger. Le Cogito dans la philosophie de Husserl, Aubier
1941, pp. 121-133.

57.1bid., pp. 341-343.

58. 1bid., p. 359; en favor de esta interpretacién: Méditations cartésiennes, pp. 70-74. — G. Berger,
0.c., 43-61, hace una notable exposicién de la reducciéon fenomenoldgica con todas sus
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b) Estas incomprensiones sobre la reduccién son incomprensiones
sobre la constitucion: el sujeto transcendental no estd en absoluto fuera del
mundo; al contrario él es fundacion del mundo. Esto es lo que significa esta
afirmacion constante de Husserl: el mundo es el correlato de la conciencia
absoluta, la realidad es el indice de las configuraciones radicales de la
conciencia. Descubrir el sujeto transcendental es precisamente fundar la
creencia en el mundo.

Cada nueva dimensién del yo es una nueva dimensién del mundo. En
este sentido, la intencionalidad sigue siendo el tema comun de la psicologia
intencional y de la filosoffa fenomenolégica®. Pero todas las veces que se
hace recaer la reduccién fenomenoldgica en la conciencia psicoldgica, se
reduce el sentido del yo a un simple para-si de naturaleza mental, a un
pensamiento impotente que deja afuera el en-si. En tanto que la reduccién
es una «limitacién» en el interior del mundo, y no una «ilimitacién»® mas
alld del mundo, el mundo esta fuera de la conciencia como otra regién.
Es transcendiendo el mundo como la conciencia «a-regional» lo incluye,
asf como a todas las «regiones». Inversamente, el método fenomenoldgico
consiste en hacer la exégesis del ego tomando el fenémeno del mundo
como hilo conductor. Hay asf varios planos de verdad concernientes a la
constitucién, de la misma manera que hay una profundizacién progresiva
de la reduccién; en el grado mas bajo, el de la psicologia intencional, la
constitucién guarda un momento de receptividad del cual la doctrina de la
hyle es el testigo. Las Ideen llaman ya constitucién, como anticipacién del
grado mas alto, a las simples correlaciones entre noema y noesis; pero, asegura
Fink, en el dltimo grado la intencionalidad transcendental es «productivay,
«creativa»®'. Estas dos palabras enormes son refrendadas por Husserl.

Habria por tanto tres conceptos de intencionalidad: el de la psicologia
que es sinénimo de receptividad, el de las Ideen, dominado por la correlacién
noema-noesis, del cual no se sabe si ella es receptiva o creativa, y el de la
constitucién verdadera, productiva y creativa.

dificultades.

59. Las Mdéditations cartésiennes proponen esta férmula desarrollada del cogito: «ego-cogito-
cogitatum»,p. 43.

60. hEinschrinkung, Entschrinkung, articulo citado, p. 359.

61.1bid., p. 373. Pero, como se ha dicho antes, este «crear» nada tiene que ver con un “hacer”
en el sentido mundano en razén de que es un “ver’. Retomo aquf a G. Berger, o. c., pp.
97-100: «Es preciso aprender a unir dos conceptos que estamos habituados a oponer: la
fenomenologia es una filosoffa de la intuicion creadora... Es la evidencia, esta forma acabada
de la intencionalidad, la que es constituyente» (p. 100). Esta creacién «mds allé de la accién
y de la pasién» (p. 103), es una «creacién por intuicién», (p. 107).
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E. Fink indica que la reflexion sobre el yo transcendental implica en si
misma un tercer yo: «el espectador reflexivo que mira (zuschaut) la creencia
en el mundo en la actualidad de su operacién viviente sin cooperar con
ella»®?; es para este espectador, radicalmente, que el yo transcendental en
su flujo de vida es creencia en el mundo. El es el que opera la reduccién. El
es el «espectador tedrico transcendental», que descubre la creencia en el
mundo como fundadora del mundo.

Apenas es necesario decir que las mas extremas dificultades son
provocadas por esta interpretacién. ¢En qué sentido, y en qué nivel de
la ascesis fenomenoldgica, la subjetividad es también una pluralidad de
conciencias, una intersubjetividad? ¢Es Dios el sujeto mas radical? ¢O bien
la pregunta por el «origen», elaborada cientificamente por la fenomenologia
transcendental, disipa, como un mito del hombre natural, la problematica de
las religiones? Solamente el estudio de los inéditos sobre la «Urkonstitution»
permitirfa plantear correctamente estas preguntas®.

11
Nacimiento de las Ideen

Sélo cuando se las aclara avanzando hacia un punto de vista mas elevado,
las Ideen adquieren un sentido y a su vez esclarecen los esbozos de los que
han surgido.

Con frecuencia se ha dicho que en 1901 Husserl era realista y en 1911
era idealista. Lo que se acaba de decir respecto del caracter jerdrquico de
la reflexién fenomenoldgica nos pone en guardia contra tales oposiciones,
cuyo defecto no consiste solamente en ser superficiales sino también en
interpretar horizontalmente el desarrollo del pensamiento de Husserl. Las
Ideen no se oponen del todo a las Logische Untersuchungen porque, en el tiempo
transcurrido entre ellas, la fenomenologfa ha hecho surgir una dimensién
nueva de la conciencia, otro nivel de reflexién y de analisis.

Se dice que las Logische Untersuchungen alejan la subjetividad las verdades
l6gicas que las Ideen incluyen de nuevo en la subjetividad. Pero la subjetividad
que Husserl combate en 1901, y exalta en 1911, no es la misma. Si el
idealismo de las Ideen fuera subjetivista, las Ideen contradirfan las Logische

62. Articulo citado, pp. 356, 367.
63. Marvin Faber, que estudia tan cuidadosa y fielmente las Logische Untersuchungen en The
Foundation of Phenomenology, critica someramente el idealismo husserliano, pp. 543-559.
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Untersuchungen. Husserl tiene tan poca conciencia de tal contradiccién que
no ha dejado de mejorar las Logische Untersuchungen para ponerlas a tono con
las Ideen; en este sentido las Investigaciones V@ y la VI® son revisadas en la
segunday tercera edicién en 1913y 1922, y la materia de las cuatro primeras
Investigaciones es elaborada de nuevo en el marco de la primera parte de
Formale und transzendentale Logik.

Es verdad que las Ideen dejan entrever mal la integracién de la légica en
la fenomenologia®; la razén es que, en las Ideen, el método de iniciacién es
mas psicoldgico que ldgico. Por el contrario, aun la lectura més superficial
de Formale und transzendentale Logik no deja subsistir ninguna duda: la [égica
también puede ser perfeccionada en el nivel mismo de un apriorismo de las
esencias formales (primera parte), y luego llevada en bloque al nivel de la
filosoffa transcendental (segunda parte). Erfairung und Urteil confirma esta
interpretacién®.

Se puede decir, en lineas generales, que los Prolegémenos a la ldgica pura
(que forman la primera parte de las Logische Untersuchungen) y las cuatro
primeras Investigaciones del tomo 1l estdn en una linea que va de la légica
formal a la l6gica transcendental, y pasa por Formale und traszendantale Logik y
por Erfahrung und Urteil, en tanto que las Investigaciones V* y la VI?, las Ideen y
las Méditations cartésiennes estan en otra linea que va del cogito psicoldgico al
cogito transcendental. Es necesario orientarse en la obra de Husserl como
en la obra de Leibniz; es un laberinto de varias entradas y quizas de varios
centros cada vez relativos a perspectivas diferentes de la obra en conjunto.
La comparacion entre las Logische Untersuchungen y las Ideen no es por tanto
homogénea porque las dos obras no estan ni al mismo nivel de la reflexién
ni en la misma linea de acceso al corazén de la fenomenologia.

No obstante, para descubrir una contradiccion entre la gran obra de
l6gica y las Ideen, serfa necesario atribuir a la primera un platonismo que no
estd en ellay a la segunda un idealismo subjetivo que es su falsificacién. En
efecto, el pretendido platonismo estarfa ya en el plano de la problematica
de las Ideen y se opondria a de antemano a ella: inversamente, el idealismo
subjetivista recaerfa en el psicologismo combatido antes. Hemos insistido
bastante en la originalidad del idealismo de las Ideen para no tener que
volver sobre el tema. En cambio, no se podria enfatizar suficientemente la

64. No obstante, cf. Ideen, § § 146-149.
65. Cf. el buen resumen de Erfahrung und Urteil ofrecido por Marvin Farber en The Journal of
Philosophy, Vol. 36, n° 9, 27 abril de 1939, pp. 247-249.
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«neutralidad» de las Logische Untersuchungen en relacidon con la problematica
de las Ideen. Los Prolegémenos y las cuatro primeras Investigaciones tienen
como tarea elucidar las estructuras objetivas de las proposiciones y de
las objetividades formales (el todo y la parte, las partes dependientes e
independientes, lo abstracto y lo concreto, etc.). La objetividad de estas
estructuras no implica ninguna existencia de las esencias en un cosmos de
ideas; la nocién de esencia no implica més que un invariante inteligible que
resiste a las variaciones empiricas e imaginativas; la nocién de intuicidn
de las esencias no implica mas que la posibilidad de «plenificar» las
significaciones l6gicas de una manera anéloga al modo en que la percepcién
«plenifica» de ordinario las significaciones vacias relativas a las cosas®.

La objetividad de esas estructuras debe siempre ser reconquistada
frente a la ilusién subijetivista que confunde los conceptos, los nlimeros,
las esencias, las estructuras légicas, etc., con las operaciones psicolégicas
individuales que las mientan. Esta reconquista de la objetividad se ha
de reiterar sin cesar. El idealismo transcendental supondra siempre esta
primera victoria sobre el psicologismo. Se puede decir también que el
logicismo de los Prolegdmenos es la defensa del idealismo transcendental.

Por eso Formale und transzendentale Logik comienza dando su importancia
suprema a la l6gica formal objetiva®’, antes de llevarla a otro nivel en que
la objetividad se relaciona con una subjetividad més radical®. Sélo una
vision chata, horizontal, del pensamiento de Husserl impide comprender
que el pasaje del «logicismo» a la subjetividad transcendental se hace sin
una renuncia. Pero el pasaje no era entrevisto en la época de la primera
ediciéon de las Logische Untersuchungen. Las Investigaciones V@ y VI?, en su
primera redaccién, todavia presentan sélo una psicologia descriptiva de
la intencionalidad y de la «plenificacién» de las intenciones vacias por la
plenitud de la intuicién o evidencia.

Desde 1907 Husserl tuvo plena conciencia del alcance limitado de las dos
Gltimas Investigaciones; no vio en ellas més que una muestra de «psicologia
descriptiva» o de «fenomenologia empirica» que distingue ya de la futura
«fenomenologfa transcendental»®.

66. LEVINAS, Emmanuel. La théorie de l'intuition dans la phénoménologie de Husserl, pp. 143-174. —
Commentaire des Ideen, p. 9 n° 5.

67. Die volle 1dee der formalen Logik, p. 42 ss

68. Psychologismus und transzenentale Grudlegung der Logik, pp. 133-156.

69. Texto inédito de septiembre de 1907, bajo la signatura B II 1 de los Archives Husserl de
Lovaina.
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¢Qué pasdé entonces entre 1901 y 1907? Seis afios después de la aparicién
de Logische Untersuchungen Husserl atraviesa una fase de desmoralizacién. La
Universidad de Gottigen rechaza el proyecto del ministerio para nombrarlo
profesor «ordinarius» de Filosofia. Husserl duda de sf mismo y de su
existencia como filésofo. En su Notizbuch, del 25 de septiembre de 1906,
Husserl se propone realizar con pasion una critica de la razén: sin alcanzar
claridad sobre los problemas més radicales, «yo no puedo vivir en la verdad
y la veracidad. He padecido suficientemente los tormentos de la no claridad,
de la duda en la que he tambaleado en todo sentido. Quiero acceder a la
coherencia interior»™.

La idea de una fenomenologia transcendental, de un idealismo
transcendental que pasa por el camino de la reducciéon fenomenoldgica™,
encuentra su primera expresién publica en las cinco conferencias que llevan
el titulo de Idee der Phinomenologie™.

Como se infiere de numerosos inéditos menores del perfodo 1907-
1911, una verdadera crisis de escepticismo se encuentra en el origen de
la cuestién fenomenoldgica: un hiato parece abrirse entre la «vivencia de
conciencia» y el objeto: «¢Cémo puede ella ir mas allé de sf, y alcanzar con
seguridad su objeto?». Esta pregunta retorna bajo mil formas en los inéditos
de este periodo. La fenomenologia nace bajo la amenaza de un verdadero
solipsismo, de un verdadero subjetivismo. (Ya no se encuentra una huella de
esta situaciéon de peligro en las Ideen). Desde entonces, la tarea mas urgente
es «elucidar la esencia del conocimiento y la objetividad del conocimiento»
(primera conferencia). Queda como un picotazo la pregunta: «¢Cémo puede
la vivencia ir, por asf decirlo, mas alld de si?» (segunda conferencia). Debido
a esto, la reduccidn erkenntnis-theoretische [cognoscitivo-tedrica] aparece como
una exclusién de la trascendencia, un repliegue en la inmanencia. En esta
época, el caracter limitativo de la reduccién es incontestable. La imagen de la
puesta fuera de circuito (Ausschaltung) se encuentra en esta tercera conferencia.
Pero al mismo tiempo se afirma la clara visién de la meta: reencontrar
la relacién con la trascendencia como «caracter interno del fenémeno»
tomado en su inmanencia. Es entonces cuando la cuarta conferencia
introduce la intencionalidad como nueva dimensién de la inmanencia: hay
dos inmanencias: «das reell Immanent» [«lo realmente inmanente»| y «das im

70. Texto e informacién extraidos de la introduccién del Dr. Biemel a la transcripcion aun
inédita de la Idee der Phaenomenologie.

71. La primera alusién a la reduccién es del otofio de 1905: Seefelder Blittern, A VII 5.

72. Semestre de verano de 1907, F 1 43.
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intentionalen Sinn Immanent» [«lo inmanente en sentido intencional»|. Esto
es lo que las Ideen llamaran el noema. Asi el filésofo solo ha aparentado
encerrarse en sf mismo para comprender mejor la intencionalidad como
una estructura de la conciencia y no como una relacién intra-objetiva. La
quinta conferencia puede entonces acceder al tema de la constitucién,
que queda él mismo distinguido por su victoria sobre el escepticismo: los
datos inmanentes, que habfan aparecido por un momento simplemente
contenidos en la conciencia «como en una caja», «se esbozan a tftulo de
aparicidny; estas apariciones no son ellas mismas los objetos, no contienen
los objetos, pero « crean de alguna manera para el yo los objetos». Ante este
primer bosquejo de la fenomenologia, el lector dificilmente puede evitar
el sentimiento de que la existencia absoluta estd perdida y de que se ha
ampliado el recinto de la conciencia sélo para introducir en él el fendmeno del
mundo. Algunos manuscritos posteriores recaen incluso més aca de esta
primer alumbramiento y hacen eco de la batalla interior que libra el filésofo
con el fantasma del en-sf jamas alcanzado y siempre perdido™. Parece que
el primer proyecto del idealismo transcendental continia marcado por el
subjetivismo que Husserl intenta vencer.

Sepuededescubrirlatransiciénalaslideenenel cursodeoctubre-noviembre
de 1910 titulado Grundprobleme der Phinomenologie™, que contiene en germen
la mayor parte de los temas de Ideen 1 e incluso de Ideen I (particularmente
sobre la Einfiihlung o intropatfa)”. Este curso comienza con una notable
descripcién de la actitud natural y de su mundo previo, «pre-descubierto»
(vorgefundene). En el segundo capitulo, la reduccién todavia es presentada,
de una manera mas neta que en las Ideen, como una eliminacién de la
naturaleza y del cuerpo propio. Asi, la actitud natural parece comprenderse
por ella misma, en el marco mismo de la reflexién del hombre natural; por

73. M 111911 Das Problem der Erkenntnistheorie, die Auflosung des Empirischen «Seins» in Zusammenhaenge
des Absoluten Bewusstseins. (La disolucion del ser empirico en los encadeamientos (o conexiones) de la
conciencia absoluta). «Todas las objetividades son «apariciones» en un sentido especifico, a
saber, unidades de pensamiento, unidades de diversidades, que por su parte (en tanto que
conciencia) forman el absoluto en el cual todas las objetividades se constituyen». =M III 9
[1I habla del «enigma» (Riitsel) del conocimiento: «Es en el pensamiento mismo donde todo
debe «legitimarse» (como ya lo observa Lotze sin hacer un uso correcto de ello). ¢(Acaso
no veo entonces que no puedo poner previamente un ser en frente del pensamiento, sino
fundarlo solamente en el pensamiento y en el fundamento de sus motivos?». —En el mismo
sentido M Il 9 IV. Transzendenzprobleme, del semestre de verano de 1909.

74. Texto preparado por Ludwig Landgrebe; algunas pdginas son de comienzos de octubre
de 1910; lo esencial proviene de la primera parte del semestre de invierno 1910-1911. =M Il
9VayFlL

75. Sobre la traduccién de Einfiihlung por intropatia, cf. «Intropathie», en André LALANDE.
Vocabulaire Technique et Critique de la Philosophie. Paris. Presses Universitaires de France. 2006.
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su lado, la reduccién aparece como una «auto-limitacién» a la esfera de
la inmanencia; esto es, la esfera que «queda» cuando se ha removido la
posiciéon de la existencia empirica. Todo lo que Fink lamenta en las Ideen
se despliega aqui. Pero, en compensacion, toda resonancia escéptica, toda
ansiedad filoséfica aparente ha desaparecido; al mismo tiempo, la direccién
futura del pensamiento se revela claramente: se afirma con fortaleza que la
creencia en la naturaleza fisica permanece intacta y solamente fuera de uso,
y que el solipsismo es evitado por el hecho mismo de que el solus ipse de la
conciencia psicoldgica estéa él mismo fuera de juego. En el tercer y cuarto
capitulo, la experiencia fenomenoldgica, asi liberada por la reduccién, se
dilata a partir de la intuicién del presente hacia los horizontes temporales
de la espera y del recuerdo; de esta manera se restituye a la subjetividad su
amplitud temporal. Este recorrido es notable, porque orienta hacia la auto-
constitucién del tiempo inmanente, aun antes de plantear el problema de la
constitucién de la naturaleza: el problema de la unidad del flujo de lo vivido
(capitulo IV) tiene incluso primacfa sobre toda consideracién concerniente
a la intencionalidad. Sélo en el capitulo V se menciona la intencionalidad y
se examina «lo que reside en la cogitatio a titulo intencional». La reduccién
de la naturaleza a lo «percibido» y a lo «recordado» conduce de entrada a
la afirmacién radical de que la naturaleza no es, en la fenomenologfa, méas
que «el indice de cierta regulacién de la conciencia como conciencia pura».
Mas fuertemente aln: «la existencia verdadera de la cosa es el indice de
ciertos encadenamientos determinados de apariciones que requieren una
descripcién determinada». Se reconocen aquf algunas de las afirmaciones
més radicales de las Ideen y de las Méditations cartésiennes. La experiencia de la
naturaleza esté asf integrada al flujo temporal de lo vivido. Finalmente, como
Gltima ampliacién del campo fenomenoldgico (capitulo VI), la intropatia
permite considerar, en el marco mismo de la reduccién de la naturaleza, una
pluralidad y una comunidad de sujetos. Cada uno de ellos es «presentado»
a sf mismo, pero a él le son «presentificados»™ todos los otros sujetos, no
como partes de la naturaleza, sino como conciencias puras.

76. Sobre Gegenwdirtigung y Vergegenwirtigung, cf. Comentario, p. 11 n. 1 e Ideen § 99.
[11] 1. Presentificacion: la intuicidon originaria no se distingue solamente como dada, como
presencia, de la significacién vacia; ademas, ella es la presencia «en original» por oposicién
a la presencia «en retrato», «en recuerdoy, etc., § 99 (Investigaciones ldgicas VI, 2° parte, § 45,
p. 144, traduce el Gegenwirtigsein: das sozusagen in Persona Erscheinen). La percepcion presenta la
cosa: el retrato, el recuerdo la presentifican.
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De ahora en mas se ha alcanzado el nivel de las Ideen.

En resumen: 1° Desde el punto de vista metodoldgico no hay dificultad en lo
que concierne al pasaje del «logicismo» a la fenomenologia trascendental,
si se toma esta en un nivel suficientemente elevado y suficientemente
alejado de toda psicologia intencional y de todo idealismo subjetivista. En
1929 Husserl estara suficientemente afirmado para escribir Ldgica formal y
trascendental, obra en la que amplia y aun refuerza el «logicismo», antes de
integrarlo radicalmente en la fenomenologfa transcendental.

2° Por el contrario, desde el punto de vista de la historia del pensamiento
de Husserl, la fenomenologia transcendental misma ha tenido un
nacimiento dificil, antes de estar en condiciones de plantear correctamente
el problema de la integracién de la légica objetiva y de una manera general,
de todas las formas de intuicién en la fenomenologia. El desarrollo del
pensamiento de Husserl de 1905 a 1911 nos parece consistir en un esfuerzo
por subordinar més y méas la comprensién de la actitud natural a la de la
reduccion fenomenoldgica y por esclarecer la reduccién por la constitucion
transcendental del mundo. Al comienzo, la actitud natural se comprende
como «la experiencia fisica» misma, y, por su parte, la reduccién es provocada
por una crisis escéptica; ella se presenta también como una limitacién al si-
mismo por expulsién de la naturaleza™.

Siseaclaran las Ideen, de una parte ubicandose en un estado mas avanzado
de la filosoffa fenomenoldgica, y del otro comparandolas con los primeros
esbozos del idealismo transcendental, esta obra aparece como el testimonio
de un periodo intermedio en que los primeros motivos psicolégicos, e
incluso subijetivistas de la reduccién no estan atn integrados en el proyecto
final de la fenomenologia™. Tal vez no podian estarlo, si es verdad que el

77. Maurice Merleau-Ponty, por el contrario, se ubica en el otro extremo hacia el cual parece
tender la fenomenologia en su tltima fase: ella sélo «reflexiona» para hacer surgir, mas alléa
de toda ingenuidad, la seguridad de que el mundo esté siempre «ya ahi»; ella solo «reduce»
nuestra participacién en la presencia del mundo para romper por un momento nuestra
familiaridad con el mundo y para restituirnos el asombro ante la extrafieza y la paradoja de
un mundo que nos sitda; ella solo va las esencias para retroceder y conquistar la «facticidad»
de nuestro ser-en-el-mundo. Prélogo a la Phénoménologie de la Perception. Gallimard, 1945. —
Constltese igualmente la conferencia de A. Waelhens en el Collége Philosophique: «De la
Phénoménologie a I'Existentialisme». Esta dltima inflexién en el sentido de Heidegger no
puede advertirse alin en las Ideen, en las que el aspecto negativo de la reduccién no esta
aun absorbido en el momento positivo de la constitucién. Pero el signo de que se va en
este sentido, es incontestablemente la identificacion del constituir y del ver en el tema de la
conciencia donadora original.

78. Nadie mejor que Husserl ha tenido el sentimiento de estar en marcha, e incluso de
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sentido dltimo de la fenomenologia solo puede ser alcanzado mediante
pasos definitivamente equivocos. Esta es sin duda la razén por la cual, en
1928, Husserl juzgd que las Ideen eran dignas de ser reeditadas por tercera
vez sin cambios, mientras que cientos de otras paginas, aunque acabadas,
y ante todo la continuacién misma de las Ideen, permanecian negadas al
publico en nombre de ese rigor intelectual y de ese gusto escrupuloso por
la perfeccidon que fueron las raras virtudes del maestro de Goéttingen y de
Fribourg.

Esta tercera edicion, sin cambios, es la que presentamos en traduccién
al pablico francés™.

Séame permitido, al terminar esta introduccién, agradecer al Dr. H. L.
Van Breda, Director de los Archives Husserl de Louvain, por la bondad con la
que me ha dado acceso a los inéditos y con frecuencia me ha ayudado a
interpretarlos. Tengo el placer de asociar a su nombre el del Dr. St. Strassery
también los del Dr. y el de Mme. Biemel por sus preciosos consejos que me
han permitido mejorar mi traduccién y comprender mejor este texto denso
y riguroso.

Paul Riceeur

estar al comienzo. Husserl reivindica para si «la seriedad del comienzo». Aspira a merecer el
nombre de un «principiante real», en el camino de esta fenomenologia que esta en si misma
al «comienzo del comienzo». Nachwort zu meinen Ideen. .. p. 21.

79. Las notas (a), (b) debajo de las paginas son de Husserl. Las notas 1, 2, 3, etc. son del
traductor; éstas se refieren a las péaginas de la edicién alemana.
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Resumen

Husserl comparte la visién europea segin
la cual la naturaleza (fisica y psiquica) es el
comun denominador sobre el que se erige
la diversidad de las culturas, vision que
motiva la bisqueda de las condiciones de
posibilidad de los encuentros més alla de las
diferencias culturales, la verdad més alla de
las miultiples perspectivas, y la reconciliacién
moral més alld de los antagonismos. La
cosmovision amerindia parece retar dicha
concepcién, proponiendo por el contrario
un multinaturalismo que se levanta sobre
una comunidad espiritual de tipo humano
comin a todo ser césmico. Se examinan
las investigaciones husserlianas sobre
el “mundo de la vida” constatando que
lo que a primera vista aparecen como
cosmovisiones “in-composibles” en verdad
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Abstract

Husserl shares his European vision
according to which , nature (physical and
mental) is the common denominator upon
which the diversity of culture rises, that
vision motivates the search for possibility of
encounters beyond cultural differences, the
truth beyond multiple perspectives and the
moral reconciliation beyond antagonism.
The Amerindian worldview seems to
challenge such a conception, suggesting,
on the other hand, a multinaturalism
that rises upon a spiritual community of
human type common to all cosmic beings.
The Husserlian investigations about the
life world are reviewed, observing that
what appears, at first, like incompossible
worldviews, actually shows some features of
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§1. El antagonismo césmico del multiculturalismo y el multinaturalismo

Diversas reflexiones filosdéficas contemporaneas se abocan hoy a examinar
las condiciones intersubjetivas que posibilitan los encuentros mas alla de las
diferencias culturales, la verdad maés alla de las mdltiples perspectivas, y la
reconciliacion moral mas alla de antagonismos motivados ideoldgicamente. El
presupuesto de estas reflexiones es que més alla del mundo natural comin a
la humanidad y a otras especies vivas, emerge la multiplicidad diferenciada
de culturas y perspectivas, con sus distintos conflictos potenciales. Pero
con dicha pluralidad se forja también el telos ideal de una humanidad
enteramente reconciliada més alld de sus diferencias.

Ahorabien, enunestudioantropoldgicoreciente, titulado “Perspectivismo
y multinaturalismo en la América Indigena,”! su autor —Eduardo Viveiros de
Castro— parece retar seriamente a la cosmovision dominante y generalizada
de Europa occidental en algunas de sus convicciones centrales. Pues la
cosmovision étnico amazdnica que allf se describe no concibe a la naturaleza
como el suelo comun sobre el que se levantan la diversidad de las culturas 'y
cosmovisiones, sino que ella —en el punto de partida — es concebida como el
suelodeladiversidadylamultiplicidad.Setratapuesdeun“multinaturalismo”
de base, segln el cual se afirma la unidad (“universalidad”) de un espiritu
césmico versus la diversidad (o “particularidad”) de los cuerpos naturales
Aunque no es una visién simétricamente opuesta a la occidental, puesto
que no tiene los mismos contenidos ni el mismo estatuto que aquélla, si le
es muy heterogénea. Pues podria decirse que la visién occidental dualista
afirma la unidad (“universalidad”, “objetividad”) de la naturaleza, y su
caracter fundante, por un lado, y, por el otro, la particularidad y multiplicidad
“subjetivo-relativa” del &mbito psiquico humano, y, a fortiori, del producto de
dicho ambito psiquico de cogniciones, voliciones, emociones e instintos,
que es el &mbito espiritual de las efectuaciones culturales humanas.

Ahora bien, si uno examina superficialmente la estructura del segundo
volumen de las Ideas®* de Edmund Husserl, pareciera que su concepcién
comparte este punto de vista logo- y euro-céntrico de occidente, pues la

1. VIVEIROS de Castro, Eduardo, “Perspectivismo y multinaturalismo en la América Indigena,”
en: Chaparro Amaya, Adolfo, Christian Schumacher (eds.), Racionalidad y discurso mitico, Bogota:
Centro Editorial Universidad del Rosario, ICANH, 2003, P4dg. 191-243,

2. 16id., P4g. 192.

3. Hua IV (Husserl, Edmund, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica,
Libro Segundo: Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion, México D.F.. UNAM, 1997,
traduccién de Antonio Zirién Q.; en adelante, Ideas I1).
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constitucién de los mundos espirituales o culturales® se ve alli precedida por
la constitucién de la naturaleza animal y la realidad anfmica,’ a través del
cuerpo® y en la empatia,’ y ésta a su vez se ve precedida por aquélla de la
naturaleza fisica y de las cosas corpdreas en general ® la cual aparece con un
caracter “fundante” en relacién a los distintos estratos de la constitucién
de sentido y validez. Hacia fines de los afnos veinte,” en sus manuscritos de
investigacion sobre el “mundo de la vida,” Husserl sigue planteando la tarea
de sacar a la luz el “estrato nuclear abstracto ‘naturaleza’ a partir del mundo
concreto de la experiencia”'?, a través de una “deconstruccién abstractiva
de todo lo subjetivo del mundo concreto de la experiencia en vistas de la
obtencién de la mera naturaleza”'' o del “niicleo natural del mundo”'?, que tiene
precisamente, nos dice, un caracter “fundante”'®.

Podria parecer, pues, que la concepcién de Husserl se halla atrapada
en una cosmovisién euro- y logo-céntrica que la arrastrarfa, junto con toda
la cultura occidental, a un verdadero antagonismo con las cosmovisiones
primitivas amerindias, viéndose asi seriamente afectada en sus pretensiones
fundacionales de convertirse en una filosoffa primera y universal.

Antes de volver sobre esta cuestién, y de reexaminar elementos
centrales de la fenomenologia husserliana y ver si esto es del todo cierto,
pasemos brevemente en revista ciertas concepciones de las cosmovisiones
amerindias, segln Viveiros de Castro.

§2. La “relatividad de perspectiva” y el animismo amerindio

Una visién comin compartida por mucha gente indigena del continente
Americano es lo que varios autores denominan “relatividad de perspectiva”'“.
Este “perspectivismo” amazdnico significa que consideran la forma interna de
todos los seres césmicos (tales como “la luna, la serpiente, el jaguar y la

_Ideas 11, Seccién tercera: La constitucion del mundo espiritual, §§48-64.

. 1bid., Seccién segunda: La constitucién de la naturaleza animal, §§19-47.
16id. §8 35-42.

1bid. §8 43-47.

1bid., Seccidn primera: La constitucion de la naturaleza material, 8 1-18.
. SOWA, Rochus, “Introduccién del editor”, en: Hua XXXIX, Pag. Ixx.

10. Hua XXXIX, P4g. 259 ss.

11. 1bid. P4gs. 265 ss. El subrayado es nuestro.

12. 1bid. Pags. 275 ss. El subrayado es nuestro.

13. 1bid. Pags. 281 ss. El subrayado es nuestro.

14. GRAY, Andrew, The Arakmbut of Amazonian Peru, vol. I: Mythology, Spirituality, and History in an
Amazonian Community, Providence & Oxford: Berghahn Books, 1996.
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madre de la viruela”, asi como también los espiritus, tales como los dioses,
los muertos, las plantas, los fendmenos meteoroldgicos y los accidentes
geograficos, entre otros) como “espiritualmente antropomorficos” —a saber,
“humanos’—, conforme a lo cual sus habitos y comportamientos pertenecen
a una suerte de cultura. Ahora bien, aunque hay una forma antropomorfica
interna, comun a todos los seres, segin su “perspectivismo” cada especie
de ser cdsmico se ve a si mismo y ve a las demés especies y al mundo de modo
distinto a cémo los demés seres césmicos se ven a si mismos y ven a los demas
y al mundo®.

Sin embargo, de acuerdo a las narrativas miticas, originalmente hubo un
estadio indiferenciado entre humanos, animales y demds seres césmicos, donde
la “diferencia de perspectivas es al mismo tiempo anulada y exacerbada”'.
“El mito, punto de partida universal del perspectivismo, habla de un estado
de ser en donde los cuerpos y los nombres, las almas y las acciones, el yo'y
el otro, se interpenetran mutuamente, sumergidos en un mismo medio pre-
subjetivo y pre-objetivo”!’. Sin embargo, esta condicion original no es la de la
animalidad a partir de la cual emerge la humanidad, sino todo lo contrario. La
naturaleza se desprende de la cultura, y no al revés. Los animales, conforme
a los mitos, tienden a perder los atributos heredados y mantenidos por los
humanos. Los animales solfan ser humanos, y no lo contrario, y todavia lo
son, “aunque no de un modo evidente”: “La humanidad es primordialmente
la materia del plenum, o la forma original de practicamente todo, no sélo de
los animales”'®, tal como sostiene la mitologfa peruana de los Campas. Asf,
el “animismo”'® amazdnico propone una suerte de continuidad ontoldgica entre
naturaleza y cultura, segln la cual las disposiciones humanas se atribuyen
a los seres naturales.

Pero “icuél es pues la diferencia entre humanos y animales?’®® Para
occidentales y amerindios lo que define el caracter de lo humano difiere
sustancialmente. En efecto, un sujeto o una persona es aquél que posee un
alma dotada de capacidades tales como la intencionalidad y la agencia

15. En efecto, seglin los amazdnicos, todos los seres cdsmicos ven a los demds ya sea como
presas © como predadores.

16. VIVEIROS de Castro, Eduardo, op.cit. Pag. 197.

17. Loc.cit.

18. WEISS, Gerard, “Campa Cosmology,” en: Ethnology, vol. 9, N°2, 1972, P4gs. 169-170.

19. Este “animismo” deberd distinguirse del “totemismo” amazdnico —una suerte de
“objetivacién de la naturaleza” segin la cual la relacién entre naturaleza y cultura es
meramente metaférica—, aunque ambos frecuentemente se dan juntos.

20. VIVEIROS de Castro, Eduardo, op.cit. Pag. 208.
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consciente —siendo éste el caso de los animales y los espiritus. Los animales
y otras entidades animadas no son sujetos porque sean humanos, sino que
son humanos porque son sujetos (potenciales)?'. Ambos, humanos y lobos,
se ven a si mismos como humanos, sin embargo “si la condicién comin de
los humanos y animales es la humanidad, no la animalidad, es porque la
humanidad es el nombre de la forma general del sujeto”®. Y sin embargo esto
no deberia ser interpretado como un “antropocentrismo” tipico de la visiéon
occidental, que proyecta la conciencia y la intencionalidad sobre los seres
no-humanos. Por el contrario, el animismo antropomérfico amazdnico
dice que cualquier animal puede ser humano. Ahora bien, segln este
perspectivismo animista cada especie aparece reflexivamente a s{ misma
como humana, pero —asimétricamente— no aparece como humana a otras
especies?®.

§3. Multinaturalismo amazoénico: identidad epistemolégica y pluralidad
ontolégica

Esto nos conduce al “multinaturalismo” amazdnico, fruto de su
perspectivismo. Este difiere del “relativismo” occidental?, pues no es
que las diferentes especies tienen “miiltiples representaciones” del “mismo
mundo”, sino méas bien que dichas especies representan mundos distintos
de la misma manera®. De ese modo, argumenta Viveiros de Castro, aqui nos
enfrentamos a una suerte de “identidad” o “mismidad epistemoldgica” versus
una “pluralidad ontolégica” o “diversidad” de mundos. En consecuencia, los
animales ven otras cosas que las que nosotros vemos, aun cuando las ven del
mismo “modo” que nosotros lo hacemos.

Ahora bien, las cosas que ven las diferentes especies son diferentes
porque sus cuerpos son distintos. Sin embargo, por “cuerpos” la cosmologia
amazdnica no entiende una fisiologfa distintiva, sino més bien “un conjunto
de modos o0 maneras que constituyen un habitus.” Lo que marca la diferencia
entre las especies o seres son pues sus cuerpos, no sus almas, que los animales
también tienen?. Los indios americanos nunca dudaron que los europeos

21. 16id. Pag. 213.

22. Loc.cit.

23. 1bid. Pags. 215-216.

24.De acuerdo al relativismo occidental, todas las distintas perspectivas deberfan ser véalidas,
mientras que para el perspectivismo amazdnico, el punto de vista de una especie no deberfa ser
atribuida o adoptada por otra especie —incluso serfa erréneo que lo fuera. 1bid. Pag. 216.

25. “Diferentes tipos de seres ven cosas distintas del mismo modo.” Asif, “Lo que para
nosotros es sangre, para el jaguar es cerveza de mandioca.” Ibid. Pag. 218.

26. 1bid. P4g.220.
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tenfan almas; méas bien se preguntaron si los europeos tenfan el mismo
tipo de cuerpo, por ejemplo, si sus caddveres también sufrian putrefaccién.
Asf, dice Viveiros de Castro, los indios americanos “imaginan una continuidad
metafisica y una discontinuidad fisica entre los seres césmicos””. La primera
da lugar al animismo; la segunda al perspectivismo amerindio.

El perspectivismo esta intimamente vinculado al intercambio y a
la reciprocidad de perspectivas; es pues una “ontologia relacional’?®
caracterizada por un “universalismo cultural” hermanado con un “relativismo
natural”®. Este es el significado del “multinaturalismo”. En este contexto,
el cuerpo es el gran “diferenciador” para los indios americanos, haciendo
un intenso uso semidtico de los lenguajes corporales y ornamentos en la
definicién de la identidad personal y de los valores sociales. El cuerpo es
el lugar de confrontacién entre la humanidad y la animalidad, asi como el
instrumento fundamental de la expresion del sujeto. Simultaneamente, es un
objeto privilegiado para la visién del otro. Mientras que el arquetipo de los
cuerpos es el cuerpo animal (y por ende su maxima objetivacién social se da
con plumas rituales, colores, méascaras y prétesis animales), el paradigma
de los espfiritus es el espiritu humano. Los animales nunca se visten como
humanos, mientras que los humanos usan pieles animales y plumas como
vestimentas.

§4. Cosmovisiones incomposibles

Asf, la cosmovisién amazdnica no aceptarfa que su diferencia con la
cosmologia occidental es una diferencia entre “culturas” y “personalidades
de orden superior”, sino que es una diferencia producto de la naturaleza, del
“multinaturalismo.” Viveiros de Castro observa que si ambas cosmovisiones
se comparan a un compas de dos piernas, la cosmologia occidental se
apoya sobre la pierna de la naturaleza (como su estrato estable subyacente)
para que la otra pierna (la de las muiiltiples culturas y cosmovisiones) pueda
girar libremente. Por el contrario, la cosmologfa amazdnica se apoya sobre
la pierna de la cultura o el espiritu (como su estrato estable, subyacente),
para que la naturaleza esté sujeta a inflexiones y variaciones continuas
(como mdltiples mundos de la naturaleza).®® De allf Viveiros extrae dos
conclusiones. En primer lugar, que ambos compases, el occidental y el

27.1bid. P4g. 220-221.

28. 1bid. Pag. 223.

29. LATOUR, Bruno, Nous n’avons jamais été modernes, Paris: La Découverte, 1991, Pag. 144.
30. VIVEIROS de Castro, Eduardo, op.cit., Pag. 234.
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amerindio, se hallan articulados en su vértice —esto es, en un punto original
previo a la distincion entre naturaleza y cultura-. Conforme a ello, segtin su
opinién, el vértice occidental moderno se revelarfa sélo como una “préctica
extra-tedrica,” mientras que en la cosmologia amazdnica este vértice es el
objeto de la mitologia como el origen virtual de todas las perspectivas, segin
el cual el movimiento absoluto y la multiplicidad infinita de la forma externa
del material de la naturaleza es indiscernible de la inmovilidad congelada
y la unidad insondable de la forma espiritual interna®'. En segundo lugar,
que la diferencia entre las cosmologias occidental y amazdnica no es una
diferencia cultural, menos adn una mera diferencia de “mentalidades” o
pensamientos, sino de mundos*.

Mi pregunta en este punto es si la fenomenologia de Husserl finalmente
fracasaensuintentodesuperarlaaparenteinconmensurabilidadyrelatividad
de perspectivas cosmoldgicas plurales, al sucumbir al universalismo euro-y
logocéntrico occidental, o si aporta algo nuevo a este debate.

Sigamos brevemente el recorrido de las indagaciones fenomenoldégicas
de Husserl. Ellas tienen su punto de partida en objetividades constituidas
que se encuentran en los mundos circundantes pre-dados y que sirven de
“hilos conductores” que llevan a las experiencias constitutivas de su sentido
y validez. Ulteriormente, més alld de esta aproximacion “estatica”, una
interrogacién genética se propone “reconstruir” la formacion de las experiencias
constitutivas mismas. Dicha génesis se origina en la proto-afeccién instintiva
y marca tanto el inicio de la subjetividad en la primera nifiez, como de la
“constitucion <del sentido> del mundo™.

Como ya hemos sefialado, nuestra “adquisicion” del mundo sigue
seglin Husserl el orden de “tipos aperceptivos” partiendo de las “cosas
inanimadas”, pasando por los “animales, objetos culturales”, hasta llegar
a los “objetos-sujetos como portadores de significados culturales”.

31. LATOUR, Bruno, Nous n’'avons jamais été modernes, citado por Viveiros de Castro, Ob.cit. Pag.
234.

32. “Quizés todavia descubramos algiin dia que tanto en el pensamiento mitico como en el
cientifico opera la misma ldgica, y que el hombre siempre ha pensado bien. Asf, el progreso
“si se nos permite aplicar el término en este caso’no tendria a la conciencia como su teatro,
sino al mundo, donde una humanidad dotada con facultades constantes se hallarfa ella
misma confrontada, en el curso de su larga historia, con nuevos objetos (Lévi-Strauss,
Claude, “La structure des mythes,” en: Anthropologie structurale, Paris: Plon, 1955, P4g. 255),”
citado por Viveiros de Castro, Eduardo, Ob.cit., Pag. 235.

33. Cf. Hua XXXIX, Pag. 409, 445 ss., 466-481.

34.1bid. P4g. 426 ss.
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Asi, describe primero la “constitucién de la naturaleza material” como
el estrato bésico, estable, de la experiencia sobre la cual son posibles la
“constitucién de la naturaleza animal” y la “constitucién de la realidad
psiquica a través del cuerpo.” Finalmente concluye que en la “constitucion
del mundo espiritual’—que presupone los estratos previos de experiencias
constitutivas— la persona aparece como el centro de un mundo circundante
practico de fines e intereses finitos, tanto cognitivos como préacticos sensu
stricto®, en el que a su vez se constituye la diversidad de las asociaciones
personales comunales, y finalmente las diversas comunidades culturales
histéricas. Cada una de ellas constituye para si un “mundo familiar” de
tipicidades®, en el que se comparten las mismas costumbres y tradiciones,
se persiguen las mismas metas®, y se pueden anticipar horiznticamente
dentro de un marco de “normalidad” los comportamientos y el curso de
las percepciones®. Este es el “mundo familiar cercano” que empieza con la
“familia” y en circulos concéntricos se extiende cada vez més a la comunidad,
la nacién, el continente, etc®.

Cada comunidad cultural se identifica inicialmente con la humanidad en
tanto tal y a su propio “mundo familiar” con el mundo mismo. Los mundos
“extrafos”, en cambio, aparecen como “lejanos”** porque no podemos anticipar
en ellos andlogamente sus costumbres, tradiciones ni comportamientos;
incluso sus mundos perceptivos aparecen bajo otra coloracién “espiritual” o
“cultural”. La aparicién del “mundo extrafio” en el dmbito de experiencia
del “mundo familiar,” constituye una primera amenaza a la concepcién que
tiene éste de sf mismo como supuestamente coincidente con el mundo y
la humanidad*'. Pero Husserl advierte que, como finalmente en el propio
mundo “familiar” hay “anticipaciones” de lo “desconocido en el estilo de
lo que nos es conocido”, la posibilidad de abrirse a mundos “extrafios”
ya estd en él, como cuando un niflo va creciendo y aprendiendo dentro de
su propia comunidad*?, de modo que llega un momento en que el primer
“mundo familiar” reconoce al “mundo extrafio” como otro mundo familiar
con sus propias valideces y convicciones®. Simultdneamente se relativizan las

35. 1bid. P4g. 307-408.

36. 16id. Pag. 157.

37. Hua XV, Pags. 220 ff., 224ff., 430.

38. Ibid. Pags. 430-431. Cf. también Hua XXXIX, Pdgs. 207 ss.y 215 ss.
39. Hua XXXIX, pp. 145ss, especialmente Pag. 154 ss.

40. 1bid. Péags. 175-179.

41.1bid. Pags. 339 ss.

42.1bid. 158.

43. Loc.cit. Pag. 170.
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convicciones y valideces del primer mundo familiar, y aparece la posibilidad
de muiltiples “mundos” y “humanidades”* y de la “conexién inter-intencional
de pueblos extrafios™.

Husserl piensa que en la antigua Grecia se dio un paso adicional, a
la constitucién de la “universalidad” y la idea de “un mundo objetivo
para todos™®, una humanidad, una nacién, una ética, una racionalidad y
una ciencia “no atadas a un mundo familiar*’. Segin Husserl, esto no
acontecié con la mera imposicion del “mundo familiar” griego sobre otras
culturas del Mediterrdneo, sino constituyendo la idea de una suerte de
“supranacionalidad” mediante una “fusién de horizontes” con ocasién
del comercio maritimo, que posibilité un encuentro, intercambio y mediacion
personal de navegantes y mercaderes griegos con los representantes de otras
culturas®®. Sélo dicho encuentro personal “rompid la normalidad” del mundo
familiar griego, relativizdé los mitos nacionales y permitié la fundacién
espiritual de la filosofia®. Asf se desarrollé segtin Husserl la idea espiritual de
un punto de vista comun universal, de la humanidad supra-nacional, y la idea
de la teoria y la ciencia en un mundo comin®®, més allé de las particularidades y
diversidad de perspectivas.

Pero, por ejemplo, con una mirada de sobrevuelo a la “Conferencia de
Viena”, podria parecer que la visién husserliana de la aparicion de la ideas
de universalidad de la teorfa y la ciencia en la antigua Grecia es una mera
proyeccion logocéntrica de las convicciones de su “mundo familiar” europeo,
facticamente histérico. Seglin esto, pareciera que su concepcién esté
seriamente sesgada y no deja de ser una propuesta unilateral, totalmente
incompatible e incomposible con visiones del mundo ajenas.

44. LOHMAR, Dieter, “Zur Uberwindung des heimweltlichen Ethos,” in: Mall, RA. & D.
Lohmar (eds.), Philosophische Grundlagen der Interdulturalitit (Pags. 67-95), Armsterdam/Atlanta,
GA: Editions Rodopi 1993; aquf ¢f. P4gs.74-75.

45. Hua XXXIX, Pags. 345 ss.

46.1bid. p. 354 ss.

47.1bid. Pags. 76-83. Lohmar pregunta si es posible una “ética no atada al mundo familiar”, y
simultdaneamente argumenta a favor de “fundamentos razonables para la preservacién de una
pluralidad de formas de ethoi mundano-familiares.” (1bid. Pdgs. 83-91). Aunque su concepto es
amplio, ya que también se refiere a él como ethos, nosotros extendemos deliberadamente el
campo de su interrogacion a la posibilidad de reconocer lo universal como tal en su relacién a
la preservacién simultédnea de la particularidad en general.

48Hua XXIX, p. 338.

49 “Precisamente esta normalidad primero se resquebraja cuando los seres humanos entran
desde su espacio vital nacional aquél de la nacién extrafia.” (Ibid. Pag. 388).

50. Hua XXXIX, P4g. 158, 677-680.
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§5. El mundo de la vida

Pero Husserl mismo se plantea la “objecién de la relatividad histérica”,
que él formula de este modo: “Este es tu modo de pensar europeo (y
finalmente personal), él produce una verdad europea, una légica europea,
una cosmovisién europea, esto es, un mundo existente en el sentido de
Europa, asimismo una teorfa del conocimiento europeo, etc. Los primitivos
tienen su propia légica, su propia cosmovision, y asi ocurre con cada
humanidad particular, que de modo efectivo o posible se aparta de la tuya
completamente. Si asf ocurre con el ser humano, ¢no ocurre asf con su
mundo, su ciencia, su arte, su Dios, etc.?”! A ello él responde: “¢No es mas
bien un sin sentido que el universo de mi verdad y de mi ser pueda estar en
un conflicto insoluble con el universo de cualesquiera otros cognoscibles,
como los primitivos?”°? Husserl en efecto se pregunta si no tenemos acaso la
posibilidad de confrontar nuestros respectivos “mundos familiares”y “efectuar
una critica”, mediante la cual ni mi mundo familiar hogarefo ni el suyo se
identifiquen sin mas con el mundo, sino que ambos “mundos hogarefios
familiares” a su vez pertenezcan a la unidad de un hogar mas amplio, de un
mundo unitario —verdadero— que intencionalmente abarque a los diversos
mundos y humanidades®®. Por cierto él reconoce “que nuestra comprensiéon
reciproca no se extiende precisamente lejos, y que las cosas, los hombres,
etc., del mundo que todos experienciamos no significan para ellos lo mismo
que para mi, (...) como es visible a partir de su comportamiento™*. A
pesar de dichas dificultades, sostiene que “En el trato se amplia la comprension,
aunque siempre sigue siendo algo precario. Gano terreno practicamente
con ellos sobre la base de mi comprender progresivo, efectivo y supuesto,
y con ello alcanzo a la vez maneras de confirmacién o de correccién de
mi comprensién segunda™. Es maés, afiade Husserl, en mi propio mundo
circundante familiar constatamos que nuestras experiencias concordantes
del mundo que nos rodea, y que anticipamos como desplegdndose en
un marco de “normalidad”, son experiencias compartidas con-otros, nuestros
congéneres, con quienes nos hallamos en una “comunidad de pensamiento”;
asf, nuestras experiencias concordantes de nuestro propio mundo familiar
pasan necesariamente a-través-de-ellos (Miteinander und Durcheinander). Asi, con
la ayuda y mediacién de nuestros propios congéneres se da paulatinamente

51.1bid. P4g. 170 ss.
52.1bid. Pag. 170.
53. 1bid. Pag. 171.
54. Loc.cit.

55. Loc.cit.
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la ampliacién de nuestro conocimiento al conocimiento del extrafio, del
extranjero®.

Ahora bien, Husserl sostiene que todo esto se le revela a él como
“cientifico” de una nueva indole. Propone, pues, una “ciencia descriptiva,”
completamente ajena al paradigma de las ciencias “objetivas” propias
del pensamiento occidental, cuya exposicién metddica concreta consiste
en atenerse a lo dado puramente en cuanto tal en la intuicidén sensible,””
conforme al “principio de los principios” de la fenomenologia®®. El objeto de
esta nueva ciencia es precisamente el “mundo-de-la-vida”, vale decir, el “vivir
en el mundo <circundante> horizéntico <pre-dado> de todos nosotros”,
un objeto que esta ciencia puede describir determinandolo “de un modo
cada vez més completo en su tipica”. Se trata pues de una “ciencia de la
experiencia del mundo”, del “como de los modos del darse subjetivos del mundo
de la vida” y de sus objetos®. No se trata de una ciencia de los distintos
mundos circundantes familiares en la actitud natural, con sus respectivas
objetividades, sentidos y valideces, portadores de diferencias y coloraciones
culturales e ideoldgicas.

Por cierto, la “ciencia del mundo-de-la vida” abre el camino a una
dimensién més profunda, [lamada por Husserl trascendental, que no tiene nada
que ver con la “inmanencia” tradicional del dualismo cartesiano, el ambito
psiquico que se opone a la trascendencia del mundo con sus objetividades
reales o ideales. Se trata mas bien de un dominio que no es ni intra ni extra
mentem, sino el ambito trascendental de la correlacion intencional —el ambito
donde se constituye con caracter subjetivo-relativo el sentido y la validez
de ser del mundo como un todo universal-®'. A este nivel, la respuesta de
Husserl a la “objecion de relatividad histérica” que parte de una supuesta
inconmensurabilidad o intraductibilidad absoluta de cosmovisiones, es que
ella es producto de la actitud natural en la cual cada ser humano “aparece
como un ser-fuera el uno respecto del otro”®. Sin embargo, con la ejecucién
de la epojé y la reduccion trascendental, “se muestra que para las almas en

56. Afirma: “Nos ayudamos unos a otros a llegar a conocer su indole extrafia”. 1bid., p. 172.
57. Hua VI, P4gs159 ss (Crisis, pp. 198 ss)

58. Hua 11I/1, P4g. 51 (Husserl, Edmund, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenolégica, México D.F: Fondo de Cultura Econdémica, 1993 [segunda reimpresion],
traduccién de José Gaos, Padg. 58; en adelante, Ideas I; modificamos la traduccién de Gaos,
donde sea necesario, siguiente la reciente versién todavia inédita de Antonio Zirién Q.).

59. Hua XXXIX, Pag. 172; nosotros subrayamos.

60. Hua VI, Pags. 146 ss (Crisis, Pags. 185 ss). Nosotros subrayamos.

61. 1bid. Pags. 145, 154, 199 passim (1bid. Pag. 183, 192, 199 passim).

62. 16d. Pag. 259 (16id., p. 292).
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su esencialidad-propia no hay en general ninguna separacién entre ellas”,
que dicha “localizacion de las almas en los cuerpos vividos, se transforma,
en la epojé, en un uno-en-el-otro puro intencional”®, pues “Todas las almas
configuran una unidad Unica, a ser desplegada sistematicamente por la
fenomenologia, unidad de la intencionalidad en implicacion reciproca de la
corriente de la vida de los sujetos singulares; <y> lo que en la positividad
ingenua o la objetividad se da como un uno-fuera-del-otro, es visto desde
dentro como un uno-en-el-otro intencional .

Pues bien, resumiendo muy apretadamente lo que se descubre en la
investigacion del mundo de la vida como mundo puro de la experiencia,
presuponiendo ya la estructura universal y a priori de la correlacidon, se
puede decir que es el &mbito de “lo perceptible en el sentido més amplio”®,
donde se nos dan “las cosas muertas, las plantas, los animales, también
los seres humanos, tal como son pre-dados precisamente de modo circun-
mundano y apercibidos como objetos”®. Esta experiencia ademas tiene una
estructura horizéntica, que implica una multiplicidad de cosas. Por ejemplo,
las cosas se nos pre-dan destacdndose sobre trasfondos no atendidos, en una
multiplicidad continuamente cambiante y fluyente de modos de dacién,
que no es meramente perceptiva, pues nuestras afecciones estimulan en ella
la orientaciéon de nuestra atencién®’. Dicha estructura horizéntica implica
ademas horizontes de empatia, pues el mundo circundante se nos da como
un mundo compartido por todos nosotros en un presente intersubjetivo,
pero también en horizontes espacio-temporales de cercanfa y lejanfa®®. Se
trata por cierto de una espacio-temporalidad originaria, totalmente distinta
de su idealizacién geométrica y exacta por la fisica matematica moderna®,
sino tal como ésta se constituye en la experiencia perceptiva que parte de
la centralidad de nuestro cuerpo propio y su orientacién, y la centralidad
del yo al que pertenece el flujo de vivencias de la vida consciente con sus
horizontes anticipados y rememorados. Asimismo, el mundo de la vida
circundante exhibe una estructura de orientacion, pues todo acceso a él implica
una praxis intersubjetiva “orientada” tanto espacial como temporalmente™.
Por otro lado, el mundo circundante se orienta alrededor de nuestro “ser

63. Loc.cit.

64. 1bid. Pag. 260 (1bid., p. 294).

65. Hua XXXIX, Pag. 41.

66. 1bid. Pag. 172.

67. 1bid. Pag. 23 ss.

68. 1bid. Pdg. 84 ss.

69. Hua VI (Crisis), §9 passim.

70. Hua XXXIX., Seccién IlI, especialmente Nr. 19 y Nr. 16.



Anuario colombiano de Fenomenologia - 207

humano-encarnado”, siendo la certeza apodictica de nuestro cuerpo propio
el eje central de la “certeza apodictica” respecto del mundo que nos rodea
a través de la experiencia concordante que corrobora su validez’'. A él
pertenecen los “fenémenos fundamentales subjetivos de las cinestesias”
desde cuyos cursos —que tienen el caracter del “yo hago,” “yo me muevo” o
“me detengo” etc.— se determinan los cambios de perspectiva de cercanfa y
lejanfa. Dicho mundo circundante pre-dado tiene ademads, seglin Husserl,
un “rostro axiolégico”, valorativamente “coloreado”, segin una “normalidad”
de modos de aparicién familiarmente anticipados, cuyo curso se “rompe” de
cuando en vez destacando los elementos “anormales” y “extrafio”’?. Mas alla
pues del “nicleo natural” del mundo y su “estructura fundante ‘naturaleza’”
como sefala Husserl, el mundo de la vida pre-dado intersubjetivamente
tiene pues un rostro personal, individual y comunal, y un rostro cultural, con
sus ttiles y fines, determinados en cada caso por necesidades bésicas.

Resumiendo, el mundo de la vida subjetivo-relativo de las experiencias
y modos de dacién de los mundos circundantes familiares involucra la
“conciencia de horizonte”, el caracter “comunitario de la experiencia”,
y los “cambios de validez” cuando nuestras experiencias concordantes
en un orden de “normalidad” se ven interrumpidas por acontecimientos
inesperados, “anormales”, que nos obligan a “corregir retrospectivamente”
nuestras convicciones™.

Esta descripcion, para Husserl, es valida para todos los mundos de
la vida circundantes y familiares, y constituye la base de experiencia
comin a partir de la cual paulatinamente, en secuencias escalonadas, y
orientadamente, cada mundo familiar puede abrirse a la comprensién de
los mundos familiares extrafios, y a través de una conexién inter-intencional
entre pueblos extrafios, a una historicidad omni-comprensiva. Final y
eventualmente, puede “despertar el interés en un mundo objetivo para
todos"™.

71.1bid., Seccién 1V.

72.1bid., Seccién VI.

73.1bid., Seccién V.

74. Hua VI, Pags. 163 ss (Husserl, Edmund, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental, Buenos Aires: Prometeo libros, 2008, traduccién de Julia V. Iribarne, pp. 201 ss;
en adelante, Crisis).

75. Hua XXXIX, Seccion Ill, Nrs. 16y 17; Seccion VI, Nr. 36.
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§6. Las perspectivas transcendental y mitica como la bisqueda de los
origenes

Como ya hemos sugerido exponiendo a Husserl, el mundo de la vida es
segln él una “via” hacia un reino mas primitivo, originario, que trasciende
definitivamente la oposicién occidental entre los dominios constituidos de la
naturaleza y la cultura, reino al que sélo se accede mediante una reduccién
fenomenoldgica universal™. Este dominio, en el que la subijetividad
funcionante se halla implicada reciproca e inter-intencionalmente en un
uno-en-el-otro intencional con otros sujetos, es pues el de los origenes del
mundo, el de las proto-experiencias constitutivas del sentido y la validez de ser
de todas las objetividades mundanas (naturales y culturales) y del mundo
en general.

Ahora bien, similarmente segilin las cosmologias amazdnicas, parece
que es también posible retroceder hacia un vértice cosmoldgico comun al
que se accede a través de los mitos, un estadio originario que precede a la
diferencia entre la unicidad de la forma espiritual interna del cosmos (la
cultura) y la multiplicidad material y externa (la naturaleza). Por ende, aunque
el mundo constituido de los grupos étnicos amazénicos es enteramente “otro”
y divergente respecto del mundo occidental constituido al que pertenece
Husserl (mundo primero natural y luego cultural), ambos apuntan a un
estadio originario desde el cual todo emerge o se constituye. De un lado,
los mitos de la cosmologfa amazdnica hablan de un “estadio indiferenciado
entre humanos y animales” —siendo a la vez el “punto de partida universal
del perspectivismo’- donde la “diferencia de perspectivas se ve al mismo
tiempo anulada y exacerbada”, en un medio original “pre-subjetivo y pre-
objetivo”, en el cual “cuerpos y nombres, almas y acciones, el yo y el otro,
se inter-penetran mutuamente”. Por el otro lado, Husserl decia respecto de
la subjetividad trascendental que “valdrian para ella <las> palabras <de
Heréaclito, referidas a la psique>: ‘Por muchos caminos que andes, nunca
encontraras los limites del alma, tan profundo es su fondo’ "".

En conclusién, si para la cosmologia amazdnica, y concretamente la
mitologfa Campa, en este estadio originalmente indiferenciado, prima “la
humanidad <que>es(...) laforma original de practicamente todo, no sélo de
los animales”, sino también de la naturaleza corpérea, para la fenomenologia

76. Hua VI, Pags. 247-260 (Crisis, pp. 281-294).
77.16id. P4g.173 (1bid. Pdg. 211).
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transcendental, la intersubjetividad absoluta Gltima, asequible a través de
la reduccién trascendental, que no es naturaleza ni fisica ni psiquica, es el
origen ultimo de todo sentido y validez, de todo ser y no-ser, de todo valor
estéticoy ético, de toda norma, en suma, de todo “objeto” natural y cultural,
en el “cdmo” de sus modos de donacién y modos de validez. Aqui, como
observa Husserl:

“(...) no nos movemos mas sobre el suelo de mundo confiable desde
antafo, sino que (...) nos hallamos en la puerta de ingreso a la tierra nunca
hollada de la ‘madre del conocimiento’ ",
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Resumen

En esta ponencia vamos a proponer
inicialmente una relacién entre el
significado que le atribuimos a la critica y
el que otorgamos a la cultura. Destacamos
el contenido emancipador que Ernst
Cassirer le atribuye a la cultura y tratamos
de relacionarlo con la tradicién filoséfica
entendida como autorreflexién critica. Para
proyectar en sus implicaciones el anterior
presupuesto, proponemos varios criterios:
a) Pensar al hombre en su generalidad, bajo
sus expresiones y acciones en el tiempo y
el espacio, b) Meditar lo humano de forma
dialéctica, en la confrontacién que nos
indica una relacién de tensién y afirmacion
entre cultura y sociedad, ¢) Considerar
la experiencia estética como contenido
fundamental de la critica de la cultura, d)
Analizar los tres puntos anteriores, desde
nexos posibles entre el sentido tedrico
y general de la filosoffa, y las disciplinas
sociales, e) Comprender todo el proceso
de la critica como inscrito en contextos
histéricos propios que suponen el didlogo
intercultural y geopolitico asi como la praxis
politica.

Palabras clave: cultura, critica, didlogo
intercultural, experiencia estética,
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Abstract

The main scope of the present lecture is to
propose a relationship between the usual
meaning of critic and culture. The lecture
remarks the emancipatory content that
Ernst Cassirer gives to the culture and tries
to relate it with the philosophic tradition
understand it like critical auto-reflexion.
In order to project the implications of
the former argument, the lecture propose
several criteria: a) Think the human kind in
its generality, under his own expressions
and actions in the time and the space, b)
Think dialectical the humanity, in the middle
of the showdown and tension relationships
between criticism and culture, ¢) To consider
the esthetic experience as fundamental
contained of the cultural criticism d) Analyze
the three former aspects from the possible
links between the critical and general sense
of the philosophy and the social sciences, e)
Understand the entire process of the critic
in the own historical context that implies a
intercultural and geopolitical dialogue and
also as the political praxis.

Keywords:culture, criticism, intercultural

dialogue, aesthetic

" El presente trabajo fue presentado por el autor como ponencia al evento titulado: Encuentro
Centenarios, publicacion Ideas I de Husserl y nacimiento de Paul Ricoeur, llevado a cabo en la Universidad
de Antioquia los dias 5 y 6 de agosto del afio 2013.
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1. Breve consideracion sobre la significacion de la cultura en su relacién
con la filosofia

De acuerdo con Ernst Cassirer el hombre no puede vivir su vida sin
expresarla' para sf mismo en un movimiento libertario, y la realidad de la
expresion es originada en las formas simbdlicas. La cultura serfa entonces,
la obra humana como autoconocimiento, que puede existir gracias a la creacién
y constante manifestacion de formas simbdlicas (mito y religién, lenguaje,
arte, historia y ciencia); las cuales interesa considerar en sus estructuras
y en sus relaciones como un todo organico y como un vinculo funcional
que tiene un sentido, discernible por la tarea progresiva y esclarecedora
de la filosoffa: la autoliberacién progresiva de la humanidad? y con ello

1. “La cultura tomada en su conjunto, puede ser descrita como el proceso de la progresiva
autoliberacién del hombre. El lenguaije, el arte, la religién, la ciencia constituyen las varias
fases de este proceso. En todas ellas el hombre descubre y prueba un nuevo poder, el
de edificar un mundo suyo propio, un mundo ideal. La filosoffa no puede renunciar a la
bisqueda de una unidad fundamental de este mundo ideal. Pero (...) no debe ignorar las
tensiones y las fricciones, los fuertes contrastes y los profundos conflictos entre los diversos
poderes del hombre. CASSIRER, Ernst. Antropologia filosdfica. FC.E. México. 1963. Pags. 328,
333y 334.

2. 1bid. Pag. 333.y 334. Gran supuesto de la comprensién de la cultura, que naturalmente es
discutible. Porque puede implicar un cariz que no aparece siempre y con la misma intensidad
en posibles conceptualizaciones, y sobre todo, en dfirmaciones y experiencias concretas de
cultura. Este supuesto dirige el sentido de la critica de la cultura que conecta la universalidad de la
emancipacion con los contextos historicos y geogrdficos donde ella se realiza. Tal supuesto se asienta
en tradiciones filoséficas que de manera diferente lo han explicitado. En su comentario sobre
el pensamiento de Johann Gottfried Herder, David Sobrevilla nos ilustra un antecedente: para
aquel la cultura en sentido objetivo, expresa fundamentalmente como finalidad interminable,
la realizacion de la humanidad en su conjunto. SOBREVILLA, David. “Idea e historia de la filosoffa
de la cultura”. En Filosofia de la cultura. Trotta. Madrid Pag. 18. Por su parte Roberto Walton,
en su ensayo sobre “El concepto de cultura en la fenomenologia de Edmundo Husserl”, nos
hace ver la disposicién emancipativa del sentido de la cultura, que ha de ser asumida por
el filosofar, desde una reflexién que explicite y reanime significados profundos y latentes
de la cultura; y cita a Husserl: “Los objetos culturales son formaciones del espiritu social
o al menos en el espiritu social; en la medida en que son productos individuales, tienen
sin embargo efectos dentro de la espiritualidad comunitaria, son por medio de su figura
objetivamente sensible, que expresa contenidos espirituales de un modo que puede ser
comprendido, un bien comun para la transformacién personal, listos en la figura sensible
para ser recomprendidos, para motivar una nueva posiciéon de fines, nuevas creaciones de
obra, tal como ellos, inversamente, desde un comienzo, precisamente de esta manera de
produccién, resultan ser socialmente motivados”. WALTON, Roberto. En Anuario de filosofia
juridica y social. NUmero 23. Buenos aires. 2003. Pag. 80. Arturo Roig nos ofrece un pensamiento
que integra la cultura objetiva con el ser latinoamericano, como un proyecto a realizar —y allf
estarfa el sentido liberador de descubrirnos en nuestra historia-: “América Latina” puede
ser mostrada a posteriori como una, a partir de ciertos caracteres que seglin un determinado
consenso constituyen “realidad”, pero también que postulamos como un a priori. Esto se
debe a que se trata, como ya hemos dicho, de un ente histérico cultural en el que tanto peso
tiene el ser como el deber ser. Dicho de otra manera, el ser de América Latina no es algo
ajeno al hombre latinoamericano sino que se presenta como su proyecto, es decir como
un deber ser”. ROIG, Arturo. Teoria y critica del pensamiento latinoamericano. F.C.E. México. 1981.
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entendemos nosotros que tal posibilidad refiere al autoconocimiento en
sociedad, en los niveles a) simbdlicos y b) filoséficos:

a) La cultura es una realidad formativa para quien desea desplegar la critica, y
aparece ante nosotros como un medio histérico y horizéntico para existir, dialogar
y actuar mientras produce autoconocimiento. Refiere este planteamiento a
dos intenciones en juego: cultura objetiva y cultura subjetiva, pues de una
parte existen manifestaciones objetivas (obras de arte, expresiones urbanas,
religiosidad, creaciones de la ciencia, realidades estéticas expandidas,
propias de comunidades o de una sociedad, entre otras) que se desarrollan
en el tiempo, como acervo y accién, pero ademaés subjetivamente los
individuos asumen y recrean la cultura de diferentes maneras, a través de su
formacién en ese medio objetivo. La relacién entre la cultura objetiva y los
sujetos que la realizan, es para nosotros intencional, dado que no admitimos
una escisién epistemoldgica entre sujeto y objeto. Y al darle realce
hermenéutico a esa intencionalidad, puede entenderse como un sentido de
pertenencia histérico a una tradicion que nos determina y no podemos objetivar
absolutamente. El comprender implica ser consciente aproximativamente
de esa determinabilidad ontolégica y constituyente, y tenerla en cuenta
desde nuestra situacion presente, ejerciendo el acto reflexivo de entender el
pasado de nuestra cultura y de otras, y en el intento progresivo e inacabado de
re-descubrir y proyectar nuestra propia existencia espiritual®.

b) Respecto del nivel filoséfico, precisamos que el simbolismo presente
de manera positiva en las manifestaciones culturales objetivas y subjetivas,
no basta para revelar el sentido del autoconocimiento de sujetos vy

Pags. 18 y 19. Finalmente, la idea de emancipacion, tal y como la hemos aproximado aquf
desde Cassirer, encuentra otro entronque fundamental en la filosoffa de Jurgen Habermas,
en su obra Conocimiento e interés, al comentar y asumir la légica de las ciencias en las teorfas
de Peirce y Dilthey. Entonces postula el conocimiento como un proceso autoformador de la
humanidad y sustancialmente emancipativo: la unidad entre teorfa y practica (en sentido
kantiano) es esencialmente una autoreflexién constituyente de la humanidad, y a través de
ella volvemos a nosotros mismos en un proceso filoséfico que, a posteriori, hunde sus raices
en la antropogénesis material y en las desarrollos técnicos de las ciencias; y los antecedentes
conceptuales de esta teorizacién se encuentran en Kant, Fichte y Hegel. Confr. HABERMAS,
Jurgen. Conocimiento e Interés. Taurus. Madrid. 1982. Pag. 194y sig. Cap. 9. Para efectos de nuestro
empefio, la cultura serfa una fase intermedia de expresién y comunicacién intersubjetiva que
se relaciona, tanto con el filosofar, como con las aplicaciones sociales de las ciencias.

3. Cf. GADAMER, Hans-Georg, Verdad y Método. Ed. Sigueme. Salamanca. 1996. Cap. “El
principio de la historia efectual”. Pag. 374 y sig. También, RICOEUR, Paul. “Fenomenologia
y hermenéutica desde Husserl”. En Del texto a la accion. FC.E. México. 2000. Pag. 50. Sobre
cultura en sentido objetivo y subjetivo resaltamos la idea de Herder, resefiada por David
Sobrevilla. Ob. cit. Pag. 18. Husserl entiende estos dos sentidos de cultura en una relacién
esencial de intencionalidad. Cf. WALTON, Roberto. Ob. cit Pag. 54 y sig.
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culturas, el cual se construye tortuosamente en una dialéctica histérica.
Las cristalizaciones culturales, asf{ como sus apropiaciones colectivas y
personales, estan sedimentadas en la historicidad, y tienen miltiples
significaciones, liberadoras o conservadoras, en el contexto del marco
social donde imperan confrontaciones politicas y se ejercen acciones de
legitimacién cultural por parte de las élites dominantes*; de este modo, el
simbolismo de las expresiones culturales surge y se mantiene en una dialéctica
tortuosa con el devenir contradictorio de las sociedades y las relaciones de poder que
implican dichas contradicciones. Suponemos entonces que un movimiento
emergente se desprende del medio formativo de la cultura, y se requiere ejercitarlo con
reflexividad y conciencia critica, como un proceso subjetivo de pensamiento que se integra,
se legitima y se confronta dentro del tejido dialéctico de las sociedades. Reflexividad que
es un papel estratégico del filosofar, pues se propone revelar y apropiar,
bajo contenidos significativos generales, la emancipacién misma de la
humanidad, y todo ello bajo el necesario anélisis de las particularidades
culturales, y en contextos geogréficos y sociales definidos. Dicha reflexividad
se despliega como acto meditativo del sujeto, y se confronta a través de
un dialogo ininterrumpido con otros sujetos, y asume la tradicion misma del
filosofar como un trabajo continuado e interminable de esclarecimiento conceptual de la
emancipacion. Compartimos, no sin reservas, la visién de Husserl sobre el
papel de la filosoffa como trabajo tedrico y tarea infinita de la razén que busca
fundamento universal para el devenir de las ciencias y de la cultura. Para este
pensador la filosofia, bajo su actitud tedrica, realiza una critica consistente
en no admitir sin cuestionar ninguna opinién aceptada, ninguna tradicién,
pues tras ese cuestionamiento busca una verdad universal y una idealidad®.

4. Al concluir su Antropologia filoséfica, Cassirer explica que existen diversas formas de cultura —en
el seno de sus expresiones anotadas, religion, arte, etc-, como lucha entre fuerzas opuestas,
que en todo caso concuerdan hacia equilibrios dinamicos, los cuales manifiestan formas de
conciencia social. Y entiende que la relacién entre las sociedades y las culturas es de tensién,
bajo la ley de la evolucién y la estabilizacién. La direccién de todo ese movimiento es el
progresivo auto liberacién humana. Cf. Ob. cit. Pag. 326 y sig. La problemaética solo sugerida
por Cassirer, es esencial, y debe ser ahondada. Resaltamos el aporte de Antonio Gramsci
para comprender la relacién entre cultura, politica y emancipacién: la cultura se entiende en
Grasmci como una iluminacién que obra en la realizacién de la politica, entendida ésta como
una confrontacién entre clases dominantesy grupos subalternos. Tal dinamismo de la cultura
es negociador de lo hegemdnico, en tanto las élites ejercen su influencia cultural sobre el
conjunto de la sociedad. Frente a esa polaridad puede surgir la formacién de intelectuales
criticos y orgédnicos que profundizan los movimientos filoséficos, culturales y politicos de
pensamiento, para liderar formas de conciencia entre los sectores sociales dominados, y
abrir el avance hacia la democracia. Sobre esta concepcién de Gramsci, confr. “Politica y
cultura en Gramsci”. GARIN, Eugenio. En El pensamiento politico de Gramsci. Varios autores.
Grijalbo. Barcelona. 1977. También: Teoria cultural y cultura popular. STOREY, John. Octaedro.
Barcelona. 2002. En particular el capitulo: Estudios culturales neogramscianos. Y el texto: Un
ensayo sobre Gramsci. GANTIVA SILVA, Jorge. Magisterio editorial. Bogota. 2008.

5. Cf. HUSSERL, Edmundo. “La filosofia en la crisis de la humanidad europea”. En lnvitacién a la
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Seglin Husserl, esa tarea tedrica nacié en Grecia y bajo el desarrollo de
una tradicién, se convirtié en “Europa” como un espiritu supranacional,
destinado a ser rector sobre toda la humanidad.® Tal concepcién ha de ser
confrontada, en funcién de la misma visién husserliana, en tanto la filosofia
esentendida como progreso infinito, y tiene siempre nuevos retos y contextos
que marcan derroteros para su desarrollo. Desde ese punto de vista, es
discutible afirmar que Europa sea la “rectora””, y Husserl se queda encerrado
en su universalismo, que no mira en otra direccidon que no sea la tradicién
griega. Para nosotros, la filosoffa asume la tradicién nacida en Grecia,
pero el filosofar ha de atender -y ello como una evidenciacién planetaria
creciente, pero también como una opcidn filoséfica, entre otras- al contexto
de culturas de distintas latitudes, en un didlogo critico y constructivo con
las tradiciones europeas, en un horizonte de “supranacionalidad” atin més
amplio y comprensivo, que pone en didlogo filosoffas y culturas de todo el
orbe, y ello en funcién de la problemaética de la autoliberacién que hemos
tomado del pensamiento de Cassirer®.

fenomenologia. Paidés. Barcelona. 1992. P4g. 105

6. Ibid. P4g. 109-110.

7. “La filosoffa tiene que ejercer constantemente, en el seno de la humanidad europea, su
funcién como rectora sobre toda la humanidad”, dice Husserl en su conferencia, y afirma
que los otros pueblos se “europeizan”, pero que los europeos jamés se indianizarén.
(Pag. 85); reflexion que entendemos nosotros, como una afirmacién eurocéntrica, que
sintomaticamente se menta alli, al borde del abismo, como conciencia relativa de la crisis, de
una crisis que sobrepasa a todos los humanistas y pensadores europeos de la época en la
misma medida en que la avizoran, es la barbarie del mundo europeo que hasta ese momento
dominaba junto con los Estados Unidos, el resto del planeta, la locura de la confrontacién
entre las potencias europeas, que se abria hacia la Segunda Guerra Mundial.

8. Cf. HUSSERL, Edmundo. “La filosofia en la crisis de la humanidad europea”. Ob. cit. Pags. 105,
109 y 110. De otra parte, si atendamos al planteamiento de Merleau-Ponty sobre el método
fenomenoldgico, encontramos un planteamiento que valoramos; en su lectura de Husserl,
el pensador francés entiende que aquel luché espiritualmente hasta el fin de su vida por
construir una filosoffa que no cayera en los extremos del logicismo que postula verdades
generales pero abstraidas de sus determinaciones espacio-temporales, o del historicismo
que sélo afirma el determinismo social que pesa sobre una concepcidn tedrica. La reduccién
fenomenoldgica implica seglin esto, la intuicién de esencias como interminable relacién
constructiva entre la idealidad tedrica y la particularidad, como espiral entre lo histérico
y la verdad que permanece y se renueva o reconfigura en el tiempo. Cf. MERLEAU-PONTY,
Maurice. La fenomenologia y las ciencias del hombre. Ed. Nova. Bs. As. Pags. 24 a 28. Advertimos
ademas, que desde la concepcién de Paul Ricoeur es necesario asumir que la subjetividad
trascendental no es absoluta, y que el proceso de la autocomprensién surge y se perpetia en
un rodeo incesante de los sujetos filosofantes con la tradicion, la cultura y los textos. Esto lo explicita Ricoeur
al proponer la dialéctica hermenéutica de la relacién entre apropiacién y distanciamiento
como un juego de la autocomprensién ante la textualidad: “Comprenderse es comprenderse
ante el texto (...) Apropiarse es conseguir que lo que era ajeno se haga propio. Aquello de
lo que nos apropiamos es siempre la cosa del texto, pero ésta solo se convierte en algo
mio si me desapropio de mi mismo para dejar que sea la cosa del texto” (“Fenomenologia
y hermenéutica desde Husserl”. Pag. 53). Pero el texto, precisamente abre un mundo para el
intérprete, surge entonces la gran cuestién de una cultura que se expresa simbdlicamente en los



216 - Guillermo Pérez la Rotta

Si recogemos los dos aspectos anteriormente considerados: el
simbolismo de la cultura y el papel del filosofar en un solo haz de labor
préctica y tedrica, encontramos entonces que el devenir cultural no es evidente
para “nosotros”, sujetos que se autovalidan en la misma medida en que originan el
filosofar; 1a cultura se descifra y piensa, y la filosoffa tiene un papel normativo
en tal empefio’, aspecto que nace en relacién con la afirmacién critica de
un filosofar que se enraiza en la historia y puede ser tal porque nosotros
decidimos llevarlo a cabo. Explicitar los sentidos de la cultura es a la vez un
comienzo progresivo y repetido del filosofar y un reflexionar sobre la cultura
desde lo manifiesto hacia lo oculto. (Idea Pontyana de enigma en las obras
de arte, en la expresién corporal, y en la cultura)'®. La reflexion supone entonces
el necesario autoexamen histérico-critico de la cultura latinoamericana y colombiana. Se
trata de relacionar sentidos humanos perfilados desde particularidades
culturales, que se juegan en una dialéctica histérica de reconocimiento
o de exclusién, de conflicto y negociacién, de didlogo y enriquecimiento
mutuo. Se persigue asf la confirmacién y desarrollo de una teorizacién que
va de lo general hacia lo histérico y local, para volver, hacia la generalidad,
confirmandola y enriqueciéndola indefinidamente.

textos literarios, y que apunta por distintos caminos, a 1o universal: “Lo que se ha de interpretar,
es un texto, es la propuesta de un mundo, el proyecto de un mundo que yo podria habitary
en el que podria proyectar mis potencialidades més propias” Pag. 51 y 52. (Las citas fueron
tomadas del ensayo: “Fenomenologia y hermenéutica desde Husserl”, en el libro Del texto
a la accion. De esta manera, para nosotros es fundamental entender el filosofar como un
encuentro tortuoso, reflexivo y laborioso entre el sentido general de lo emancipativo en
perpetua construccién global, y las particularidades culturales, expresadas en mdltiples
simbolismos, artisticos, religiosos, cientificos, tecnolégicos, o propios de la vida cotidiana.
9. Sobre la idea de la critica desde un “nosotros”, la propone Roig desde Kant, pero va méas
alla de él, retomando también a Hegel, para situarnos en la necesidad de un pensar desde
América Latina. Cf. ROIG, Arturo. Ob. cit. Introduccién y Cap. I.

10. Resulta importante para esclarecer una hermenéutica critica de la cultura, referenciar de
un lado, la idea de Merleau-Ponty sobre enigma en relacién con la expresin, donde nuevamente
sale a la luz el planteamiento de Cassirer sobre el simbolismo de las manifestaciones
culturales; pero igualmente el aporte de Ricoeur cuando discute con éste uGltimo sobre la
diferencia entre simbolo y signo. Frente al signo y su univocidad, aquel ostenta un doble sentido,
a descifrar en el trabajo hermenéutico. Se trata de un horizonte expresivo de sentido que nunca es
completo, que tiene infinitas capas histéricas de significado, y puede y debe ser reactualizado a
través de la hermenéutica critica. Enigma es expresion espiritual en un medio sensible, pero
no es literal, sino impregnada de sentidos latentes a descifrar. Sobre enigma y expresion, Cf.
MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia de la percepcion. Planeta. Barcelona. 1984. P4gs. 199y 214.
También, Lo visible y lo invisible. Seix Barral. Barcelona. 1970. Pag. 184. En “El lenguaje indirecto y
las voces del silencio”. Ensayo que hace parte del libro: Signos. Seix Barral. Barcelona. 1964. Pag.
93. Sobre la discusién de Ricoeur con Cassirer en torno al simbolo: Freud, una interpretacion de
la cultura. Siglo XXI editores. México. 1970. Pag. 12 y sig.
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2. Criterios orientadores de una relacién emancipadora entre critica y
cultura

En relacién con el hecho de nuestro existir en el medio de la cultura,
la critica se aventura a pensar con y en su devenir, a re-descubrir lo que la
cultura le aporta en el tiempo, para reflexionarlo y considerarlo en sus posibles
sentidos generales. El aporte de la cultura, en cierta forma determina a ese
pensamiento desde sus manifestaciones reales y expresivas. Pero en la
misma medida en que atendemos con rigor a la realidad en cuestion, y a sus
determinaciones propias y expresivas, advertimos que la critica no puede
realizar ese pensamiento sin asumir los presupuestos del propio pensamiento, en la
forma de ideologia, valores, estilos, costumbres, o tipo de conocimiento; sin evidenciar la
manera como ese sujeto reflexivo tiene en cuenta aquel sustento que le otorga
la cultura. (Tema del circulo hermenéutico, de la no existencia de un sujeto
puro, de la mediacién de la cultura y la sociedad en la realidad de los sujetos
e intérpretes)'.

Diremos entonces que, advirtiendo el determinismo ineludible de
esos presupuestos, la critica no puede asumirse como un trabajo de simple
afirmacién delodado. Su postura original es de inconformidad, y de evaluacién
de realidades bajo criterios emancipadores y democrdticos que en cualquier caso,
corresponden parcial y enigmaticamente, con aquel horizonte de la cultura
como proceso de emancipacién. Esos criterios tienen su historia, como
concepciones que nos han sido transmitidas, y hemos adoptado'?. Y se reducen a una
interpretacién en juego, que no se puede validar absolutamente por quien
hace la critica. Pero que logra una progresiva validacion gracias al rigor de
aquel ejercicio de ir a las cosas mismas, y por la correspondencia de ello con

11. Sobre el circulo hermenéutico, Cf. GADAMER, Hans-Georg. Ob. cit. Cap. 9.

12. En su comparacién entre la hermenéutica de Gadamer y la Teorfa Critica de Habermas,
Paul Ricoeur concluye, entre otras cosas, que la hermenéutica debe ser sobrepasada por
la critica de las ideologfas, en tanto ésta va mas alléd del tema del malentendido, o de la
inclinacién a conciliar en el didlogo y el consenso; y la critica cuestiona a lo ideoldgico
como una verdadera estrategia de dominacién y manipulacién, inserta estructuralmente en
las relaciones humanas; en consecuencia ha de ser confrontada la ideologia por una idea
regulativa de critica. Dicha idea confluye hacia un interés emancipativo, donde intervienen
las ciencias sociales criticas y la autoreflexion critica. Cf. “Hermenéutica y critica de
ideologias”, en Hermenéutica y Accién. Edit. Docencia. Buenos Aires. 1985. P4dg .208. Y més
adelante propondrd, para salvar el escollo de la precariedad de la citrica en la hermenéutica
de Gadamer, una relacién epistemoldgica entre distanciamiento y pertenencia. Pag. 212. Nuestro
planteamiento se aproxima a la confrontacién y aproximacién que hace Ricoeur, en tanto
partimos de una hermenéutica que se apega a la tradicién cultural y a sus manifestaciones
en las ciencias del espiritu, pero igualmente acentuamos y reconocemos histéricamente, el papel de
ruptura como presupuesto de un proceso critico fundamental, filoséfico e interdisciplinario.
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las posibles interpretaciones!'®, asi como en el necesario didlogo con otras posiciones
tedricas.

Uno de los referentes de la critica es entonces la misma cultura en la
que estamos instalados, como el arbol en la tierra, el aire y la luz que lo
nutren. El otro, bajo una modalidad que enriquece el proceso critico, es
la tradicién de la filosoffa en la que nos movemos, junto con una propuesta
metodoldgica y unos supuestos en juego. En los dos casos hay aspectos
epistemoldgicos que creemos, apuntan a lo emancipador. Los vamos a
esbozar a continuacién:

1) Pensar al hombre en su generalidad, bajo sus expresiones y acciones en el
tiempo y el espacio, porque éstas nos dan una dimensién de lo humano, en
la forma de obras, o manifestaciones expresivas y orgdnicas!*, y son en
distinta medida, formas de conciencia humana. El universal de la filosoffa no es
la exclusiva repeticién de unas ideas inscritas en la tradicién filoséfica, sino,
en una doble direccién, una indagacién contextual que las re-construye o
trasciende en la misma medida en que las asume dentro del reconocimiento
de un suelo y tradicién, como aspectos que intervienen decisivamente en el
desarrollo de pensar lo humano en su generalidad®.

2) Meditar lo humano de forma dialéctica, se refiere a la confrontacién de
diversos valores que han sido sedimentados en el tiempo; en el seno de
los conflictos de intereses que existen entre naciones, grupos econdémicos,
clases sociales, etnias, o géneros. Este asunto nos indica una relacion entre
cultura y sociedad, de tension y afirmacion en devenir. Tanto en la cultura, como
en la sociedad, el movimiento y expresién es dialéctico, y su ley es el
conflicto, el didlogo, el acuerdo o el disenso; los extremos de esos procesos
en la cultura y la sociedad, son la violencia, asf como la relativa armonfa
alcanzada al interior de las sociedades humanas. La cultura puede coincidir,
por medio de la accién de creadores o epigonos que son reconocidos en
el seno de relaciones jerarquicas de poder, con el orden tradicional de una

13. Cf. sobre el rigor hermenéutico que se acoge a las exigencias de un texto y que valida las
interpretaciones y supuestos en esa relacion estrecha con el texto, Verdad y Método. GADAMER.
Pégs. 335y 336

14. Sobre lo orgénico, Cf. mas adelante el punto 3.

15. Seguimos a Rodolfo Kusch en esta consideracién. Al rehabilitar criticamente un
pensamiento populary trascender la absoluta racionalidad como fundamento del filosofar, el
“suelo” — es decir, nuestro suelo, la geoculuctura del filosofar- “deforma” ese pensar universal.
Pero el mismo tiempo le da los insumos simbdlicos y culturales para enriquecerse en el
tiempo, a través de la praxis interpretativa de nuestras culturas. Cf. KUSCH, Rodolfo. Esbozo
de una antropologia filosdfica americana. Ed. Castafieda- . Bs.As. 1978. Cap. I.



Anuario colombiano de Fenomenologia - 219

sociedad; pero igualmente puede ser, también, bajo nuevas empresas de
agentes diversos, un punto de corte y transformacién, el cual aparece como
una nueva forma de conciencia y emancipacién humana. Igualmente, se
puede concebir y vivir la cultura como algo puramente espiritual, como un
universo metafisico donde se idealiza la tradicidon y ciertos valores, bajo
una funcién de dominio politico. Y al revés, la cultura se construye en el
indefinido proceso de toma de conciencia de diferentes actores que ejercen,
a través de sus obras y expresiones, procesos dialécticos que ellos motivan al
interior de las sociedades.

3) Proponemos pensar la experiencia estética como un universo privilegiado
para comprender el significado de la cultura anotado al principio (el
sustento estructural y expresivo, la manifestacién autoconsciente vy
comunicativa, propias de la obra de arte, y desde allf el camino hacia
miltiples manifestaciones que se abren hacia lo expandido de la estética)'®.
Pero el campo de esta experiencia supone distintas ostentaciones que no se
organizan exclusivamente en forma de “obras”, sino que se diseminan en
la vida cotidiana. Ostentan una significacion orgdnica en la vida social a través
de rituales vy fiestas populares, bajo las apropiaciones de la moda, en las
formas de culto, en los proyectos y afirmaciones de los medios masivos,
o bajo las modalidades omnipresentes de la comunicacién en la red".
La critica debe buscar relaciones entre dichas expresiones y la sociedad

16. También Ricoeur, en su texto: “Hermenéutica y critica de ideologfas” propone integrar
el movimiento critico, en un contexto que entrega valiosos elementos, en tanto ponen al
mundo de la vida en el centro nuestra experiencia integra, para pensar desde allf a través
de las expresiones artisticas; cuestién que vuelve e tener resonancias con la hermenéutica
romantica, diltheana o gadameriana, pero que igualmente abre el espectro interpretativo
y critico-reflexivo, para relacionar siempre texto y mundo, en el seno de las ficciones
distanciadoras. Cf. Pags. 214y 215.

17. La anterior enumeracién es aproximativa, y remite a lo que se ha denominado la “estética
expandida”, como una conceptualizacion que responde a los grandes cambios efectuados
en las dltimas décadas respecto de la funcidn del arte en las sociedades contemporéneas, y
al consecuente cambio en el proceso critico. La obra de arte, que en nuestro criterio sigue
siendo un referente fundamental para la critica, debe ademds ser entendida y/o redefinida en
el seno nuevos contextos practicos, sociales y técnicos, como lo explica Magaly Espinosa:
“La naturaleza de lo artfstico ha sido interpelada por la vida cotidiana. Las nuevas formas
culturales puestas a circular por los medios masivos se caracterizan por una estética en
la que las mezclas de férmulas massmediédticas y de alta cultura conforman un escenario
inédito para la sensibilidad”. ESPINOSA, Magaly. “Estudios culturales y multiculturalismo:
el campo expandido de la critica”. En La critica de arte: entre el multiculturalismo y la globalizacién.
Ed. La Carreta. U. de Antioquia. Medellin. 2008. Pag. 28. Asistimos a un desdoblamiento del
arte que niega sus funciones tradicionales, en donde la mimesis es sustituida por el montaje,
el arte afianza y/o reconfigura su sentido cognitivo, como también se vuelve resueltamente
una techné; y estas propiedades se encuentran diseminadas y operantes en el contexto de las
sociedades y de la apropiacién que agentes, poderosos o no, realizan. (Cf. [dem Pag. 33).
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en cuestién, asf como perseguir significados globales y universales en tal
empefio. La orientacidén de este movimiento critico es la emancipacién,
que existe a la vez como enigma y horizonte para discernir reflexivamente
bajo un momento histérico en concreto. Ilustremos esto con un ejemplo:
un problema fundamental que se advierte al pensar la emancipacién, es
aquel de las relaciones entre “cultura popular” y “alta cultura”. Nociones
que refieren a significaciones culturales que a lo largo del tiempo se han
cristalizado en sus correspondencias y diferencias'® Las relaciones econdmicas,
técnicas y culturales agenciadas por la globalizacién, han generado nuevas
amalgamas entre una y otra forma de cultura. Ante ello es preciso hacer las
distinciones criticas, siempre exigidas ante los intercambios que ocurren
entre cultura popular y alta cultura, en el seno, o en funcién de diversas
relaciones de poder.

4) Buscamos meditar bajo los tres puntos anteriores, desde vinculaciones
posibles entre el sentido tedrico y general de la filosoffa, y las disciplinas
sociales que nos aportan elementos para enriquecer el enfoque filoséfico
(rescate del papel regulador y orientador de la filosoffa, en una época
donde la filosoffa ya casi no cuenta para ello). Esto remite a la necesidad
de articular el posible significado ético y politico de las ciencias humanas y sociales,
para integrarlas en el contexto mismo de una asuncion critica del conocimiento
cientifico de la naturaleza. Algunas perspectivas tedricas que se desprenden de
estos postulados son:

a) La reafirmacién del significado del Mundo de la vida y su probleméatica
conexién con el devenir de las ciencias. La filosoffa cumple un papel
crucial consistente en el esfuerzo conceptual por articular epistemoldgica y
éticamente el discurrir tedrico y practico de las ciencias sociales y naturales,
rescatando y actualizando el horizonte de los intereses emancipadores de
la humanidad.

b) Valoramos la meditacién de Gadamer en la misién de construir un
estatuto para las ciencias humanas y sociales, pero también el empefio
de Husserl por dar a las ciencias en su integridad, un fundamento ético y
humano. Sabida es la critica de aquel al positivismo y a los paradigmas de
verdad que proceden de las practicas y teorizaciones en el seno de las ciencias

18. STOREY, John. Teoria cultural y cultura popular. Octaedro. Barcelona. 2002. Pag. 20-21.
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naturales. Pero ese esfuerzo no es suficiente frente a los desafios actuales. La
ciencia es una de las grandes conquistas de la humanidad, como lo explica
Cassirer en la clasificacidon y reconstrucciéon histérica que realiza sobre
los aspectos légicos fundamentales que la definen; sin embargo, nuestra
experiencia econdmica y politica con la ciencia a comienzos del siglo XXI,
nos sugiere la necesidad de adelantar una honda e ininterrumpida reflexién
critica para pensar sobre su papel legitimador, o incluso destructivo, frente
a su pretendida funcién emancipadora. Y esta consideracién surge en el
contexto de las grandes diferencias en el desarrollo cientifico y técnico, que
se reproducen y segregan en nuestro mundo jerarquizado y globalizado.

c) Frente a esas diferencias que derivan en relaciones de poder, se impone
una renovada reflexién acerca de la correlacién hombre-naturaleza, para
trascender y reubicar normativamente la razén instrumental que encuentra
en la naturaleza solo un medio econémico de dominio, lucro y utilidad.
Provisionalmente advertimos dos perspectivas para meditar sobre esta
problematica: de un lado, a partir de una teorizacién filoséfica que reanima
experiencias estéticasy culturales de verdadero encuentro con esa naturaleza
que es nuestro alfa y omega. En tal sentido, las culturas indigenas tendrfan
mucho que ensefiar a la racionalidad utilitaria y lucrativa imperante hoy en el
sistema geonémico globalizado; y de otra parte, a partir de las innovaciones
cientifico-técnicas que buscan cuidar la naturaleza y proponen lentamente
una produccién econémica respetuosa con el planeta?®.

5) Afirmamos la necesaria conexién de la critica con el contexto del
dialogo intercultural y geopolitico de la filosofia. Es insoslayable construir
un pensar situado en nuestro contexto cultural e histérico, y en didlogo con
otras filosoffas y culturas del mundo. Y ello, tomando en consideracién las
diferencias econdmicas, tecnoldgicas, politicas y culturales entre sectores
del planeta. Al respecto queremos citar aqui textualmente a Enrique Dussel
refiriendo al tiempo hermenéutico —es decir, nuestro tiempo- como una
estrategia de resistencia entendida como la asuncién de nuestra historia en
el marco del proyecto liberador de América Latina y en el necesario didlogo
global que ello implica:

19 Al respecto resulta pertinente la contribucién de Habermas en su citada obra (Conocimiento
e interés), porque es un esfuerzo por establecer tedricamente vinculos fundamentales entre
todas las ciencias, que desde el piso fundamental del mundo de la vida, constituyen una
praxis bajo criterios emancipativos; esto implica que apreciemos estratégicamente la practica
de cuidado y valoracién de la naturaleza como un principio que informa el accionar de las
ciencias.
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“Para resistir es necesario madurar. La afirmacién de los propios valores
exige tiempo, estudio, reflexién, retorno a los textos o los simbolos y mitos
constitutivos de la propia cultura, antes o al menos al mismo tiempo que
el dominio de los textos de la cultura moderna hegeménica. |...] El didlogo
intercultural presente no es sélo, ni principalmente, un didlogo entre los
apologistas de sus propias culturas, que intentarfan mostrar a los otros las
virtudes y valores de su propia cultura. Es ante todo el didlogo entre los
creadores criticos de su propia cultura (intelectuales de la “frontera” entre la
propia cultura y la Modernidad). No es de los que meramente la defienden
de sus enemigos, sino que primeramente la recrean desde los supuestos criticos
que se encuentran en su propia tradicién cultural y de la misma Modernidad
que se globaliza. [...] Pero ademads, no es siquiera el didlogo entre los
criticos del “centro” metropolitano con los criticos de la “periferia” cultural.
Es antes que nada un didlogo entre los criticos de la “periferia” cultural, un didlogo
intercultural Sur-Sur, antes de pasar al didlogo Sur-Norte"%.

6) Los presupuestos de una critica, tal y como la hemos considerado, es
decir, histéricamente, en la colaboracion del filosofar con otras disciplinas,
y en el campo del arte y su expansioén, todo eso nos lleva a resaltar que la cultura
que pensamos es forzosamente nuestro suelo?'. Dicho suelo no se puede soslayar,
so pena de caer en la mera abstracciéon o en la erudicién libresca; es desde
nuestro contexto que abrimos la comprensién a las tradiciones de la
filosoffa y de las culturas humanas que pertenecen a otros contextos. El
sentido general de lo humano no es abstracto, sino que surge, permanece y
se aplica desde una eterna realizacién histérica, dada por los asuntos a los
que estamos necesariamente abocados en el horizonte de un tiempo y un
espacio definidos, asf como en una cultura particular: la filosoffa comienza
con el ponernos nosotros mismos como valiosos, como sujetos que se
asumen pensadores en situacién, y por eso se valoran en el esfuerzo por

20. DUSSEL, Enrique. “Transmodernidad e interculturalidad”. En Critica intercultural de la filosofia
latinoamericana actual. Edicién de Ratul Fornet-Betancourt. Ed. Trotta. Madrid. 2004. Pags.
152,153y 154.

21. Rodolfo Kusch, vincula la idea de suelo de la siguiente manera:"En tanto somos mestizos
ya sabemos que la filosoffa no es estrictamente ensefianza y que no tiene por qué haber un
corpus minuciosamente mantenido. Desde nuestro puro estar no nos cuesta pensar que el
filosofar siempre tuvo algo que nos fue ocultado, y es que lo més digno de ser pensado se
hace siempre desde el abandono original, que tiene su topologfa, por no decir su suelo, y
que linda en muchos aspectos con los resortes de una angustiosa consulta en una situacién
oracular”. Y Luego relaciona tal enunciacién con la weltanschauung en Dilthey, o con el Mundo
de la vida en Husserl. Concluye asf: “A partir de aquf se reedita la universalidad pero siempre
en un encuadre geocultural”. Cf. KUSCH, Rodolfo. “Aportes a una filosoffa nacional”. En Obras
completas. Tomo IV. Editorial Fundacién Ross. Rosario-Argentina. 2000. Pags. 29 y 30.
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hacer filosofia?.

7) Desde lo planteado en estas reflexiones proponemos como una opcién
filosdfica, pensar a Colombia y su cultura, y abrir ese sentido hacia otras
sociedades latinoamericanas y mundiales, en un didlogo y proceso critico
de proporciones globales.

22. ROIG, Andrés Arturo. Ob. cit. Cap. I.
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Resumen

En este articulo se explora el tratamiento
dado por Emmanuel Levinas al concepto
husserliano de intuicién. Se aborda
especialmente el trabajo inicial del filésofo
lituano-francés, Théorie de [lintuition
dans la phénoménologie de Husserl
(1930). Ademas de comprender el modo
como Levinas lee las obras publicadas de
Husserl hasta ese momento, en el articulo
se tratarda de confrontar la acusacién que
algunos especialistas en fenomenologia
hacen a Levinas de intérprete errado
de Husserl; en ese mismo sentido, se
sugiere que la originalidad de la filosoffa
levinasiana encuentra su fuente en algunos
conceptos relevantes de Husserl, y que su
distanciamiento es un intento por explicitar
asuntos no considerados o escasamente
tratados por el padre de la fenomenologfa.

Palabras clave: conciencia, Esencia,
Naturalismo, Intencionalidad, Intuicion.

Abstract

In this paper it is explored the treatment
given by Levinas to the Husserlian concept
of Intuition. The early work from the
Lithuanian-French ~ Philosopher, = Theory
of Intuition in Husserl's Phenomenology
(1930), is studied with special attention.
Besides understand the way how Levinas
interpreted the published works of Husserl
at that moment, it is confronted the claim
from some scholars of Phenomenology that
Levinas is a mistaken interpreter of Husserl;
in the same vein, it is suggested that the
originality of Levinasian philosophy is
rooted on some main concepts of Husserl;
and the distance between both Philosophers
is a try to explain some issues no explained
by Husserl or shortly explained by him.

Keywords: consciousness, Essence,
Naturalism, Intentionality, Intuition.

" Este escrito se enmarca en la investigacién doctoral “Critica de Emmanuel Levinas a los
paradigmas occidentales sobre el conocimiento, y posibilidades para una racionalidad
renovada en filosoffa y en ciencias humanas y sociales” (2012-2014) adelantada en la
Universidad Pontificia Bolivariana, Medellin. Agradezco a la Universidad del Cauca por los
espacios y tiempos permitidos para llevar a cabo la investigacién. El texto se presentd en:
Encuentro Centenarios, publicacidn ldeas | de Husserl y nacimiento de Paul Ricoeur, llevado a cabo en la
Universidad de Antioquia los dfas 5 y 6 de agosto del afio 2013.
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Introduccién

Recientemente, el fenomendlogo Uriah Kriegel, refiriéndose a Levinas,
en el libro Théorie de l'intuition dans la phénoménologie de Husserl [1930/2001],
escribid: “su tesis sobre la nocién de intuicién de Husserl [...], publicada
cuando tenfa 24 afos, es una obra maestra de presentacion sucinta y bien
organizada de las principales ideas de la fenomenologia de Husserl”' Si
bien este juicio no representa nada per se, permite mitigar las despiadadas
criticas que sobre esta obra se han lanzado desde el mismo momento de
su publicacién, criticas hechas por el propio Husserl y su circulo cercano?.
Del mismo modo, permite poner en cuestién a aquellos lectores que,
reconociendo la admiracién inicial de Levinas por Heidegger, celebran al
lituano-francés como opuesto a la fenomenologia husserliana.

Aunque la amplia tradicién de eruditos en la obra de Levinas coinciden
en afirmar que su obra magna es Totalité et infini [1961/2006], el propdsito
del presente trabajo consiste en retornar a la exposiciéon hecha por Levinas
de las obras publicadas hasta el momento por Husserl, en especial de
Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica [1913/1962],
en adelante Ideas I, con la sospecha de que fue tal libro, y particularmente
el concepto de intuicién, el que configurd las principales concepciones de
Levinas acerca del conocimiento, las cuales lo acompafiaron a lo largo de su
demoledora critica a la tradicién occidental®. Aunque varias veces Levinas
se distancia de Husserl por su “intelectualismo”, critica que no viene al
caso confrontar en este momento, no hay duda de que la fenomenologia
de Husserl le mostré a Levinas un camino y le otorgd las bases para lo que
posteriormente serfa su original propuesta ética.

Antes de iniciar con la exposicién, es preciso advertir que Levinas se
aproxima a Husserl con la conviccion de que “el problema que se plantea |[.. .|
la fenomenologia trascendental se orienta hacia una cuestién ontoldgica,

1. LEVINAS, Emmanuel Théorie de l'intuition dans la phénomenologie de Husserl. Paris:
Vrin. 2001

2. Véase, a modo de ejemplo, Cairns (1934); Gurwitsch (2009). Una sucinta exposicion de las
criticas hechas por Cairns / Husserl al libro en mencién. Ver, Aguirre, Juan. El no seguir el camino
0 las rutas abiertas del hereje. Anuario Colombiano de Fenomenologia, 2009, Vol. 3, Pags. 133-146.

3. Otros escritos se han ocupado de explorar esta recepcién. Ver, a modo de ejemplo, Garcia
(2006) y De Warren (2013). El primero estudia la recensién hecha por Levinas en 1929 al
libro Ideas 1, titulada: “Sur les Ideen de M. Edmund Husserl”; el segundo, analiza la recepcién
hecha por Levinas de Ideas I a partir del libro Totalité et infini. Tal vez por la critica que recibid
desde el comienzo, la Théorie de I'intuition. .. no ha recibido suficiente atencién por parte de los
estudiosos de Levinas.
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en el sentido muy especial que Heidegger da a este término™ Aclarado esto,
la exposicién se despliega en los siguientes apartados: en primer lugar,
se presentara la definicién inicial de “intuicion” que brota de la discusién
de Husserl con el psicologismo y, por extensién, con el naturalismo. En
segundo lugar, se expondra lo que Levinas toma como “intuicién”, “intuicion
de esencias” e “intuicién filoséfica”, mostrando la recepcién entusiasta que
hace Levinas de estos desarrollos husserlianos. Finalmente, a partir de la
consideracién de una critica de un reconocido fenomendlogo de tradicién
analitica, se intentara evaluar sintéticamente si la recepcién hecha por

Levinas se corresponde o no con la intuicién expuesta por Husserl.
La intuicion como percepcion instantanea

Hacia el final del primer capitulo de la Théorie de lintuition dans la
phénoménologie de Husserl (en adelante: Teoria de la intuicion), Levinas define por
primera vez la intuicion; al respecto afirma: “La intuicién, si la entendemos
de manera muy vaga como el conocimiento inmediato y directo, no puede,
en el naturalismo, ser el método cientifico, pues lo inmediato no es més que
aparente” mas adelante, en el capitulo 2, sostiene que, segiin Husserl: “la
independencia manifestada por la cosa material con respecto a la percepcion
instantdnea no es una simple ilusién” Ambas definiciones de intuicién —
como conocimiento inmediato y directo, y como percepcién instantanea—
se enmarcan en la discusién de Husserl con el naturalismo; sin embargo, a
los ojos de Levinas, lo que esta verdaderamente en juego es una teoria del
ser, de la que depende la teorfa del conocimiento.

Levinas infiere de Husserl que, para el naturalismo, la existencia se
confunde con lo que surge una vez se han identificado las cualidades
primarias de las cosas y son sometidas estas a la ley de la causalidad; en
esto radica el ideal de objetividad. En la identificacién de tales cualidades
se deja a un lado aquellas que han sido nominadas por la tradicién como
cualidades secundarias, las cuales son tachadas como contingentes o
mera apariencia. En consecuencia, el naturalismo interpreta de un modo
determinado la estructura del ser, aunque lo hace suponiendo que su
existencia se agota en la objetividad y la causalidad. El naturalismo se
satisface en el conocimiento que brota de establecer las relaciones causa-

4. LEVINAS, Emmanuel Théorie de I'intuition dans la phénomenologie de Husserl. Ob.cit.
Péag. 15

5. Ibid. Pag. 37.

6. Ibid. Pag. 42.
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efecto; en dejara un lado aquellas relaciones no cuantificables o en tacharlas
de insustanciales; sin embargo, esta actitud, denunciada por Husserl en
varios trabajos’, es ingenua, en tanto da por hecho, sin cuestionar, los
modos en los que el mundo se da al sujeto. Escudado en la verdad que
brota del descubrimiento de leyes, el naturalismo deja de lado cuestiones
relevantes, dando espacio al escepticismo.

En las antipodas del naturalismo ubica Levinas a la fenomenologia,
toda vez que Husserl plantea una teorfa distinta del ser (Levinas habla de
“ontologia husserliana”). A diferencia de la adecuacién pretendida por el
naturalista, Husserl postula el caracter inadecuado de la cosa fisica; en
vez de asumir que la conciencia depende del mundo (como defendia el
psicologista), Husserl sostiene que “el mundo de la res trascendente depende
necesariamente de la conciencia™

La intuicién como intencionalidad que alcanza el (o al) ser

Un segundo sentido de intuicién es expuesto por Levinas en la
confrontacién entre “acto significativo” y “acto intuitivo”. Segtin Levinas
[2001], Husserl toma prestado el concepto de “acto significativo” del
ambito de la significacién lingiifstica: “Toda palabra, todo nombre, tiene
una significacién (Bedeutung) que no es una simple representacién asociada
a una palabra, sino algo con lo cual la palabra o el nombre se relaciona
a través de una intencién especial [...] La intencién de la palabra no
necesariamente hace que el objeto sea visto de un modo directo’ Segin
esto, el acto significativo no alcanza el conocimiento inmediato y directo
del objeto (primer sentido de intuicién), sino que solo apunta al objeto; en

7. Algunos de estos pueden ser: HUSSERL, Edmund. Investigaciones Logicas I y II. Madrid:
Alianza Editorial. 1999 y sobre todo el tomo I: Prolegomena; HUSSERL, Edmund. La idea de
la fenomenologia. Barcelona: Herder 2012 y en las lecciones I y II; y en el mismo HUSSERL,
Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. México: Fondo de
Cultura Econémica. 1962, Libro I, Seccién 2.

8. LEVINAS, Emmanuel. Théorie de I'intuition dans la phénomenologie de Husserl. Ob, cit. Pag. 41. Es
curioso notar que este primer sentido de intuicién pareciera homologarse a la intuicién en
sentido naturalista; quizés el tratamiento dado por Levinas sugiera esta lectura. Sin embargo,
es preciso recalcar que la preocupacién de Levinas no es epistemoldgica (en este sentido
podria sostener que tanto el fenomendlogo y el naturalista parten de la intuiciéon como
puerta de entrada al conocimiento), sino ontoldgica. En este Gltimo sentido, la preocupacién
de Levinas es que el naturalista descarta la intuicidon y, como resultado, la vivacidad del
ser intuido se pierde tras la blisqueda de una objetividad. El fenomendlogo, por su parte,
reivindica el papel de la intuicién, no tanto en la esfera del conocimiento, sino en la esfera
del ser, esto es, reconoce que el ser no se agota en lo visto sino que se da en perspectivas
imposibles de escindir en cualidades primarias y secundarias.

9. LEVINAS, Emmanuel. Théorie de U'intuition dans la phénomenologie de Husserl. Ob, cit. Pag. 101-102.
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consecuencia, esta intencién no es realizada de modo pleno; o, lo que es
lo mismo, la relacién con el objeto se da de manera tangencial. Es por ello
que Levinas [2001], siguiendo las Investigaciones Ldgicas de Husserl, concluye
que “la intencién puramente significativa por si sola «no es, propiamente
hablando, una representacién; nada del objeto vive en ella»”!°

A diferencia del acto significativo, el acto intuitivo alcanza su objeto; sin
embargo, Levinas es enfatico en sostener que el asunto no implica solamente
diferencias de grado: mayor o menor claridad, mayor o menor explicitacién;
esto es: no es que la diferencia entre intuicién y acto significativo radique en
que la intuicién presenta de manera mas clara el objeto, lo explicite mejor.
Segln Levinas “la diferencia no tiene que ver con el objeto, sino con su modo de darse,
de ser vivido”'' Los actos significativos se refieren al objeto sin alcanzarlo; su
dmbito se reduce al pensamiento, no necesariamente ligado al &mbito de las
cosas, al contacto con estas. Gracias al concepto de intencionalidad, Levinas
defiende que en los actos intuitivos, sean de la percepcién, la imaginacién o
la memoria, los objetos “se dan en sf mismos”, “se dan en persona”'? (Como
conclusién de esta confrontacién entre actos significativos y actos intuitivos,
Levinas establece que “la intuicién es un acto que verdaderamente posee
su objeto”"?

Aunque Levinas reconstruye, de manera esquematica e ilustrativa, lo que
podria denominarse la “teorfa de la verdad en Husserl”, basta decir que la
consideracion que hace de la intuicién, en este segundo sentido, le sirve
de soporte para continuar con la confrontacién con el naturalismo pero, a
la vez, para mostrar la posibilidad de remontarse “al fenémeno originario
de la verdad para comprender su esencia misma”'4; segln Levinas, “el
interés de Husserl no consiste en asimilar inteligencia y sensibilidad entre
si, al contrario, insiste en su diferencia e intenta dar cuenta de la misma.
Husserl pretende poner al descubierto la instancia gracias a la cual estas
actividades del espiritu pueden ser susceptibles de verdad. Y dicha instancia
es justamente la intuicion, en tanto intencionalidad cuyo sentido intrinseco
consiste en alcanzar su objeto y tenerlo ante sf como existente”!?

Podria concluirse, entonces, que este segundo sentido de intuicién otorga

10. Ibid. Pag. 104.

11. Ibid. Pag. 105.
12. Ibid. Pég. 106.
13. Ibidem.

14. Ibfd. P4g. 126.
15. Ibid. P4g. 127.
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a Levinas un insumo importante para convencerse de que “la explicacién y
la experimentacién, tal como son practicadas en las ciencias, no son las
Unicas formas de conocimiento racional”'; atin se puede ser racional en el
“método intuitivo”, pues “la visién tiene la funcién de «justificar», ya que
ofrece su objeto de una manera directa y, en la medida en que realiza dicho
objeto, es ella misma razén”"”

Si en el primer sentido de intuicién se gana la conviccidn de que el ser no
se agota en la cosa ffsica, en este segundo sentido se obtiene la conviccidon
de que hay otras formas de donacidn del ser y otros modos de recibirlo, sin
comprometer la racionalidad.

La intuicién de esencias

Levinas identifica en Ideas I una claridad conceptual no hallada por Husserl
en las Investigaciones Ldgicas, una justificacion del método fenomenoldgico
en su intento de fundamentar la légica, ahora mediante la formulacién del
Idealismo Trascendental. La clave de esto, a decir de Levinas [2001], radica
en la “reconsideracién del sentido intrinseco de la vida” (p. 174). De modo
efusivo exclama el lituano-francés:

Silanocién de ser esta tan estrechamente relacionada con la nocién
de lo vivido, sera legitimo otorgar a los datos de esta reflexién, que
no parecen ser sino psicolégicos, un valor filoséfico que nos permita
elaborar juicios sobre el ser. Podremos entonces estar seguros de que
en la reflexién no nos enfrentamos con una simple representacién del
ser (posiblemente inadecuada), sino que nos las habemos con el ser
mismo. Solo de este modo podremos hablar de la existencia del objeto
ideal, por ejemplo, irreductible a una realidad individual, y no ya de
una simple conciencia del objeto ideal, irreductible a la conciencia de esta
realidad individual 8.

En la perspectiva naturalista, hablar de “existencia del objeto ideal”
serfa simple especulacion; sin embargo, para Levinas, Husserl rehabilita el
“mundo de las esencias y las categorfas l6gicas”'? gracias a la tesis de la
existencia absoluta de la conciencia®. Con la idealidad de la esencia y de

16. Ibid. P4g. 135.

17. Ibidem.

18. Ibid. Pag. 150.

19. Ibid. P4g. 152.

20. Cuando se hace referencia al “mundo de las esencias” y de las “categorfas ldgicas” en
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lo general, Levinas ve una “nueva dimensién del ser”* pues no se trata de
un agregado al ser, sino un modo distinto de existir, su modo de darse a
la conciencia; lo que en otras palabras significa que lo ideal, en Husserl,
es reivindicado tanto en la existencia como en los modos especificos de
existir.

Conservando la distincién antes tratada entre “actos significativos”
y “actos intuitivos”, y sumando a esta la esfera eidética, Levinas intenta
caracterizar la esfera de lo general de la siguiente manera: por una parte,
esté la esfera de lo general a la que se refieren los conceptos en los actos
significativos; en este sentido, se habla de la “generalidad de la expresién”;
por otra parte, la esfera de lo general se aborda desde el objeto general en
su generalidad propia, bien sea como objetos generales en general o como
esencias puras.

Ahora bien, ¢dénde queda la intuicién en este dmbito? Si bien los
sentidos 1 y 2 de intuicidén podrfan comprenderse o bien como percepcion
instantédnea, o bien como base de la evidencia de los juicios, parece dificil
contemplar el papel de la intuicién en asuntos que, como por ejemplo
el modelo de inteligibilidad de la légica analitica o sintética, parecen
tipicamente destinados a la esfera meramente tedrica, especialmente, a la
esfera deductivo-demostrativa. Sin embargo, aun -y sobre todo— en esta
esfera ve Levinas el rol de la intuicion husserliana: al intuir las esencias
“podemos conocer por su naturaleza misma las necesidades que imponen,
sin vernos obligados a remontarnos a premisas, sin tener que justificarlas
con una deduccién”??; ademas, “el fenémeno primero de la inteleccién es
precisamente la vision directa de la estructura necesaria de la esencia” (p.
162); y, mas radical aun: “la necesidad de las leyes mismas de la deduccién

Husserl, es preciso recordar que este filésofo traté con detalle el asunto, incluso desde sus
obras iniciales, véase especialmente la VI de sus Investigaciones ldgicas. Alli, de manera didactica,
Husserl (1999) muestra que la expresidn “este papel es blanco” es una expresién formada o
formal. Tal y como lo sefiala Levinas, algunas palabras que conforman la expresién (“papel”,
“blanco”) son susceptibles de llenarse (“funcién impletiva”) a partir de la simple percepcién
(intuicién en el primer sentido); sin embargo, decir: “papel blanco”, no podria comprenderse,
a menos que explicita o implicitamente esté la forma: “este papel es blanco”, donde ni “este”,
ni “es” (cdpula) tienen una relacién de coincidencia con la percepcidn (revisar, sobre todo los
§8 40 a 48). Es en casos como estos que se requiere situarse en la esfera de las formas. Es
importante sefialar esto pues conceptos como esencia o categorfas, extraidos de su contexto
16gico, pueden dar lugar a malas interpretaciones. Levinas fue muy preciso en el tratamiento
de este asunto, liberando al ser de las restricciones del empirismo y, a la vez, sefialando
coémo el ser se da de modos distintos a los Gnicos aceptados por el naturalista; mds atn,
postulando que, de no considerarse estos modos, no podra comprenderse adecuadamente
la manera como la conciencia recibe al ser.

21. Ibidem.

22. Ibid. Pag. 161-162.
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tiene su fundamento en la intuicién de esencias”??

¢Es problematica la lectura levinasiana de la intuicién husserliana?

En un articulo en el que se aborda la nocién de intuicién en Husserl, el
reconocido filésofo de la matematica Jaakko Hintikka, haciendo alusién al
libro de Levinas que estoy considerando, comenta lo siguiente: “el papel de
las intuiciones como la roca absoluta que subyace a nuestro conocimiento
no se debe en Husserl al cardcter absoluto de la conciencia, como se ha
afirmado en ocasiones. Las intuiciones no son adecuadas y ciertas porque
son percepciones de la conciencia. Son adecuadas porque son la interface
de la conciencia y del objeto de conciencia, a pesar de Levinas™ Més
adelante afirma:

La mayoria de comentaristas parece que toman una lfnea de
interpretacién diferente [a la mfa] y ven en la Anschauung (1os escorzos)
husserlianos un tipo especial de “acto tedrico de la conciencia que
hace que los objetos se presenten a nosotros |... Pero] los objetos no
se nos presentan mediante actos de conciencia, sino por la realidad
que incide sobre ella, excepto en los objetos llamados formas o eide
descubiertos en una Wesensschau (visién de esencias)” [...] Me parece
que la razén por la que Levinas se equivoca al entender el concepto
de intuicién de Husserl es la misma razén por la que la filosoffa de
Husserl se ha visto generalmente desde una perspectiva equivocada.
Husserl no fue solo un tedrico de la conciencia; también era, de manera
importante, continuador de los esfuerzos de pensadores positivistas
como Mach, quienes buscaban las bases de todo el edificio de nuestro
conocimiento en la experiencia inmediata. Los puntos finales de tal
blsqueda, las intuiciones, no son dadas por una facultad superior de
nuestra conciencia sino por la realidad misma?®

Y en el parrafo conclusivo afirma:
Heidegger traté de prevenir a Husserl [con respecto a su concepcion

de intuicién|, persuadiéndolo para que diera una interpretacién
radicalmente diferente de la motivacion original de la fenomenologia

23. Ibid.

24. HINTIKKA, Jaakko. The notion of intuition of Husserl. Revue internationale de philosophie, Vol. 224,
No. 2, 2003, Pag. 175.

25. Ibid. Pag. 189.
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de Husserl |...] En esa ocasién, Heidegger no tuvo éxito de falsificar
las intenciones de Husserl, pero él y sus seguidores han pretendido
imponer en muchos filésofos una perspectiva errénea sobre Husserl
26

Imagino que entre “sus seguidores”, Hintikka ubicaré a Levinas.

La denuncia que hace Hintikka a Levinas, de acuerdo con lo anterior,
es triple: por un lado, acusa a Levinas de afirmar que, segln el lituano-
francés, las intuiciones son garantfa sélida, esto es: adecuadas y ciertas,
debido a que son percepciones de la conciencia. Frente a esto Hintikka da
a las intuiciones el caracter de “interface” entre la conciencia y el objeto de
conciencia. De otro lado, endilga a Levinas que defiende la intuicién como
un tipo de acto especial, una facultad superior de la conciencia. Finalmente,
lanza un juicio de valor: que Heidegger y los heideggerianos, entre los que
se contarfa a Levinas, transmiten una versién deformada de la filosoffa de
Husserl; en tanto juicio de valor, no es necesario rebatir. Pero, en efecto, ¢se
desprende de la Teoria de la intuicion esta interpretacién de Hintikka?

Revisando la cita de Hintikka se encuentran dos frases que darian pie a
su primera critica:

Puesto que el modo de ser de algo es su modo de ser vivenciado, el
modo caracterfstico de existir de la conciencia es que, en la reflexién, la
conciencia no se da a través de Abschattungen (escorzos) —o, como dira
Levinas, no hay dualidad entre lo que se sefiala y lo que esté presente.
En términos de Husserl, esto significa que no hay dualidad entre el ser
y la apariencia. Lo que se da en la reflexién se da absolutamente en el
sentido de no depender de experiencias futuras para su confirmacion.
La adecuacién, y por tanto la certeza |[...|, caracterizan la percepcién
de la conciencia ?'.

Y, mas adelante sostiene: “Incluso aunque el caracter absoluto de
la conciencia se revela a través de la adecuacién de su percepcién, para
Husserl es ese caracter absoluto de la conciencia el que funda la percepcién
adecuada”®®

26. Ibid.
27. Ibid. Pag. 35
28. Ibidem.
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Es muy curioso, sin embargo, que Hintikka, si bien cita el libro de Levinas,
no lo haga stricto sensu del propio Levinas, sino de las paginas del Prélogo del
traductor a la primera edicién, André Orianne; es decir, en su articulo pone en
boca de Levinas algo que dice el traductor, transmitiendo una idea, quizés
errdnea, del planteamiento levinasiano. Sorprendente en Hintikka quien en
su juicio de valor critica a Heidegger y sus seguidores por, precisamente,
pretender “imponer en muchos filésofos una perspectiva errénea sobre
Husser!”.

No obstante, el asunto no se zanja apelando al Tu quoque*. Examinaré
muy brevemente si tiene fundamento la critica de Hintikka a Levinas,
suponiendo que el traductor ha comprendido adecuadamente al filésofo
lituano-francés. Efectivamente, el capftulo 2 de la Teoria de la intuicion se
titula: “...la existencia absoluta de la conciencia”. Al respecto sostiene
Levinas: “Describiremos |[...] este caracter absoluto de la existencia de la
conciencia. Mostraremos en seguida cémo dicha existencia no es sino la
intencionalidad. De ahf se seguird que la conciencia es el origen de todo ser,
el cual se encuentra determinado por el sentido intrinseco de la misma”*"y,
con respecto a las percepciones de la conciencia afirma: “la percepcién de
la conciencia, la reflexion —la percepcién inmanente, segiin la terminologia
husserliana— no se caracteriza por una dualidad entre lo que se revela y
lo que tan solo se anuncia, como en la percepcidn trascendente externa”';
més adelante sostiene: “el cardcter absoluto de la conciencia en Husserl,
significa algo distinto de la indubitabilidad de la percepcién interna. Este
caracter absoluto no es tan solo una propiedad de la verdad que concierne a
la conciencia, sino una propiedad de su existencia misma. Afirmar el caracter
absoluto de la conciencia significa mucho méas que el mero hecho de que
sea imposible dudar de la misma"*? .

Segln esto, Levinas estd proclamando que la existencia absoluta de la
conciencia no implica, en primera instancia, una garantia de la indubitabilidad de
la percepcion interna, sino “existir de un modo especial que se opone al modo

29. Quien utilice esta falacia se contentara diciendo: “usted endilga a Levinas que pone en
boca de Husserl algo que no ha dicho o que ha dicho la tradicion heideggeriana; por tanto,
usted lee mal a Husserl. Sin embargo, usted estd poniendo en boca de Levinas algo que
quizéas no dijo pues quien habla es su traductor; en consecuencia, usted también lee mal a
Levinas”. Pero esto cerrarfa el didlogo, esforzandonos poco en discutir el punto que Hintikka
propone.

30. LEVINAS, Emmanuel. Théorie de l'intuition dans la phénomenologie de Husserl. Ob, cit. P4g. 52.
31. Ibfd.

32. Ibid. Pag. 54.
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de presencia de los objetos a los sujetos”** Ahora bien, ;es este modo especial,
una facultad superior de la conciencia? Por ningin lado puede encontrarse tal
afirmacién en Levinas; a lo sumo, esta facultad es distinta a la que exige el
naturalismo, en cuanto respeta los modos de darse un objeto en nuestra vida.

En lo que respecta a si la intuiciéon juega el rol de interface, es tarea de los
fenomendlogos husserlianos evaluar si la interpretacién de Hintikka es adecuada. El
fenomendlogo Soren Overgaard ha adelantado algo al respecto en su articulo: “Cémo
analizar la experiencia inmediata: Hintikka, Husserl y la idea de la fenomenologia”.

Conclusion

La exploracion del concepto de intuicién en la tesis doctoral de Levinas
permitid precisar tres definiciones de intuicién que encuentra el autor en algunas
obras publicadas de Husserl. Igualmente, permitié comprender cémo, debido
a su lectura heideggeriana, Levinas intenta mostrar que en la fenomenologia
husserliana, ademas de asuntos epistemoldgicos, priman cuestiones ontoldgicas.
También se intenté esclarecer el terreno para, quizads, rebatir el prejuicio de
que la obra seminal de Levinas, al estar influenciada por Heidegger, vicia la
interpretacién y tergiversa a Husserl. Finalmente, se muestra un caso concreto
en el que parece que Levinas malinterpreté a Husserl; sin embargo, se trata de
sugerir que, antes que una errdnea interpretacién, Levinas conserva buena
parte de las tesis nucleares de Husserl en relacién con el concepto de intuicién.

33. Ibid. P4g. 56.
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Lasexplicitaciones del mundo de lavida' las lleva a cabo Husserl mediante
una afirmacién que lleva implicita una tesis de amplia envergadura: “El
mundo nos es predado”?¢Qué quiere decir realmente esta afirmacién? ¢Cual
es la tesis que trae implicita? Aquf abordaremos ambas cuestiones para dar
cuenta del carécter de originariedad que es propio del “mundo de la vida”.
Nuestro objetivo general es discutir la hipdtesis de una anticipacion intuitiva
del horizonte perceptivo por efectuacién de una sintesis pasiva en el seno
mismo de la teorfa del cumplimiento que sostiene Husserl. Ratificaremos
la tesis de la pre-donacién —a la luz de lo que pueda decir la teorfa de las
sintesis perceptivas (pasiva y por cumplimiento)- para sefialar de qué
manera en la teorfa de los actos de cumplimiento se presenta un problema
dificilisimo de resolver referido a la asociacién de partes independientes
que fundan unidades de experiencia empirica 6 fenomenoldgica. Unidades
de sentido insitas en la pre-donacién, en un horizonte de inefectividad, en
una dimensién originaria del mundo que funge permanentemente como
campo universal y como fundamento de la praxis humana. Examinaremos
primero qué dice Husserl de cara a la hipdtesis de la pre-dacién del mundo
para luego proceder a la exposicién de teorfa de la asociacion que se expone
en los Andlisis sobre la sintesis pasiva y finalizar con una breve presentacién de
la problematica del presente y la presencia de una multiestratificaciéon en el
seno mismo del esquema de las sintesis perceptivas.

Veamos, pues, a qué se refiere Husserl cuando afirma que el mundo nos
es pre-dado, y que cuando me dirijo activamente hacia un objeto con la
intencion de conocerlo este ya estaba allf incluso antes de que lo captara
en la percepcién, en el cumplimiento. Para ello tengamos en cuenta algunas
preguntas: ¢Qué papel juega el concepto de horizonte de experiencia en el
proceso de aprehensién de los objetos del mundo? ¢A qué se refiere Husserl
cuando habla de horizonte vacio o inefectivo en que me son predados los objetos
del mundo?

Predacion del mundo y Constitucion

Los esfuerzos filoséficos de Husserl pretenden en buena parte la
dilucidaciéon del denominado problema “constitutivo”. Sus reflexiones se
refieren a ciertos tipos de constitucién que son casos particulares de ciertos
actos de ndesis muy simples como por ejemplo el tipo de constitucion de

1. HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt. Auslegungen der vorgegebenen Welt und inrer Kosntitution. Texte
aus dem nachlass (1916-1937). Rochus Sowa (ed.): Springer, Dordrecht, Hua XXXIX.
2. 1bid., p. 26
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la cosa real, el sentido objetivo de las cosas trascendentes, y las formas
l6gicas. Estos problemas se destacan principalmente desde las Investigaciones
logicas, ellas introducen en el discurso fenomenolégico el concepto general
de constitucién que se emplea posteriormente en dominios determinados
de problemas mas especificos tales como la conciencia constitutiva del
tiempo, la constituciéon del otro en la empatia y la constitucién (inter)
subjetiva del mundo. Una versién refinada de la fenomenologia constitutiva
sostiene la siguiente tesis: “la constitucion de un objeto como sentido es un rendimiento
de la conciencia”. Por ser el sentido objetivo un rendimiento subjetivo
[Bewuptseinsleistung), la fenomenologia, en cuanto ndetica, debe dar cuenta
cdmo son los procesos de constitucién del sentido de las unidades obijetivas,
esto es, el despliegue de la funcién significadora de la conciencia. Es un
anélisis exclusivo de las estructuras de la conciencia que hacen posible la
manifestacién de la realidad, los objetos y el mundo. La fenomenologia,
entonces, tiene por principio un interés gnoseoldgico acerca del problema de
la constitucién de todo tipo de objetualidad en los actos del conocimiento,
el problema de cémo el objeto real —trascendente a la conciencia- puede
ser alcanzado y conocido en el acto de conocimiento. Pero lo cierto es que
una investigacion sobre el modo en que una conciencia constituye formas o
sentidos que se corresponden con los objetos del mundo es, asf mismo, una
investigacion que debe dar cuenta de cémo es el despliegue del horizonte
del mundo en esta constitucién, porque “explicitar sistemdticamente la estructura
de horizonte es explicitar la intencionalidad en la que el mundo es constituido”™. Con
el afiadido de que es un mundo dado en la predonacion. Constitucion de
unidades, luego constitucién de mundo en la predacién.

La constitucién del “mundo de la vida” se hace por niveles, en estadios
cada uno de los cuales revela una estructura diferente. El primer nivel en la
gradacién constitutiva del mundo es la naturaleza. Esta naturaleza es pre-tedrica
y ante-predicativa; un estrato fundamental que aparece perceptivamente de
modo inmediato y por tanto fundamenta la percepcién de lo mediato®, esto
es, lo dado efectivamente (conscientemente) en el cumplimiento perceptivo
0 cognitivo.

En detalle esta afirmacién nos dice que el mundo es de forma inmediata
incluso antes de que podamos determinarlo mediante cualquier tipo

3. HUSSERL, Edmund. Analyses concerning passive and active Synthesis. Lectures on transcendental logic.
Boston: Kluwer Academic Publisher, 2001, 84, p. 57.

4. HUSSERL, Op. cit., p, 129.

5. Ibid., p. 27
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de juicio. Surge una dificultad en el planteamiento: en qué consiste la a
prioridad del mundo y sus objetos. La dificultad radica en la concesién
incuestionada del siguiente argumento: que antes de iniciarse cualquier
actividad cognoscitiva los objetos de la experiencia del campo perceptivo
estén ya supuestos y anunciados en una suerte de certeza pre-predicativa,
en una familiaridad; que el Gnico papel de la percepcién —la experiencia
como tal- consiste en modificar o confirmar lo que previamente era
supuesto o intencionado (mentado) en el “horizonte inefectivo de lo inconsciente”™.
El argumento sostiene que a todo acto de conocimiento individual que se
logra por sintesis de cumplimiento, en “la plena concordancia entre lo mentado
y lo dado como tal”’, le es previo siempre un ambito de la experiencia donde
permanecen todos los objetos en una suposicién y pre-dacion pasiva; en
otras palabras, que todo acto simple de conocimiento se fundamenta en un
estar dado previo, en un dmbito (del ser) que siempre estd ahf en cuanto
naturaleza “sin que se le agregue nada y sin que se le dirija la mirada captadora”®. Esto
quiere decir que en todo acto cognoscitivo hay una concordancia plena
que identifica la mencién y lo mentado 6, lo que es lo mismo, la intencién
significativa y la intencién intuitiva, pero tnicamente si antes de esta
sintesis de cumplimiento |[Effiillungssynthesis| hay efectuada de antemano
una sintesis pasiva [passive synthesis| en virtud de la cual se ha constituido
previamente el estrato mas fundamental y originario del mundo de la vida,
la naturaleza como terreno universal de creencia (confianza) en el ser donde
los objetos de mi mundo circundante [Umwelt] estan previamente dados
para mf como en una “doxa pasiva”®.

El asunto entonces es el siguiente: los objetos de experiencia de mi
campo perceptivo nunca me son totalmente desconocidos, yo tengo siempre
un pre-conocimiento de ellos. Este pre-conocimiento estrictamente no es
parecido a cualquier tipo de conocimiento que pueda tener a priori sobre
aquello que ha de conocerse, como puede ocurrir si se piensa por ejemplo
en el sentido del a priori kantiano. Se trata més bien de un pre-conocimiento
que se logra anticipadamente en el darse directo con la cosa misma. La cosa
misma, aquello que puede ser captado, se encuentra en todo momento
como dispuesta en un horizonte intencional vacio (de inefectividad) que
sirve como sefial anticipadora de lo venidero, de lo que actualmente en

6. Ibid.

7. HUSSERL, Edmund. Investigaciones para la fenomenologia y teoria del conocimiento. Madrid: Alianza,
1982, IL VI, §39, p. 686.

8. HUSSERL, Edmund. Experience and judgment. Investigations in a genealogy of logic. London:
Routledge & Kegan Paul, 1973, §7, p. 30.

9. 1bid., p, 30.



Anuario colombiano de Fenomenologia - 241

el ahora perceptivo se capta efectivamente. La “cosa”, por tanto, aparece
dispuesta en un horizonte de efectividad que a su vez se encuentra dentro de
un horizonte mucho méas amplio de inefectividad. Tanto el horizonte efectivo
como el “horizonte de posible evocacion”' no pertenecen a la cosa misma sino que
son como “puestos” por el sujeto y son dependientes de las cinestesias.
Lo dado de la cosa misma en el horizonte efectivo es muy poco respecto
de lo dado, en cuanto posibilidad, en el horizonte inefectivo. La cosa me
aparece rodeada siempre de un horizonte abierto de posibilidad, “un halo
de vacuidad”"' , que determina y prefigura lo actualmente captado en la fase
efectiva de presencia, en el presente impresional originario [Urgegenwart).
Sin embargo, la cosa, el objeto que aparece, “aparece de golpe como unidad
fenomenoldgica”'?. Puede decirse entonces que lo constituido como unidad
fenomenoldgica depende en toda medida de aquella dimensién pre-dada del
mundo, la naturaleza, que es el resultado de una sintesis que estrictamente
debe ser pasiva, esto es, pre-légica y ante-predicativa.

La hipétesis de la predacién del mundo plantea que los objetos de la
experiencia existen de antemano para cualquier yo como objetos reales
de un horizonte espacio temporal de mundo, como sustratos que exigen
cumplimiento seglin corresponda el interés perceptivo, en ultimas, como
objetos que yacen en el horizonte espacio temporal de experiencia de lo
posible. Cabe aclarar que la hipdtesis de la predonacién de los objetos en
un horizonte vital no recurre al auxilio del formalismo kantiano. Aunque la
hipdtesis de la predonacién implica la tesis de cierta aprioridad originaria
del mundo, no debe por ello entendérsela en los términos y el sentido mal
visto ya en filosoffa de lo que se entiende en el uso corriente del término.

La predonacién de los objetos del mundo debe entenderse en el sentido
de una “anticipacion memorativa” [Vorerinnerung] que es Unicamente posible
por efectuacién de una sintesis que constituye unidades por asociacién
o co-pertenencia de partes, unidades de sentido, ya lo dijimos, que son
por asi decirlo “proto-objetos [Urobjekte] de aquella génesis en que un mundo
predado se configura constantemente de nuevo por la subjetividad que
produce efectos dentro de ella”®. La anticipacién memorativa es siempre
una presuncion que no sabemos si se cumplird o no; es una pre-figuracion

10. HUSSERL, Op cit. Hua XXXIX, p. 27

11. HUSSERL, Op cit. 2001, &1, p. 42

12. RICHIR, Marc. Synthése passive et temporalisation/spatialisation”. Husserl. Jéréme Millon,
Grenoble, 2004, §1, p. 11.

13. HUSSERL, Op cit. Hua XXXIX, p. 28
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que delinea una imagen de lo que podria, si es el caso, darse efectivamente en
el cumplimiento.

Este darse previo de los objetos por anticipacién memorativa pertenece a un
modo de la constitucion del mundo que Husserl denomina pasiva. Constituir
no es crear, sino describir cémo las cosas se forman o configuran para mi,
cdémo se me dan y se componen en torno mio'* segtin lo dijimos al inicio
de este apartado. En la génesis pasiva toda constitucion depende de otra,
por esto, la constitucién de la cosa no es una dacion realizada de antemano
sino que se “forma” en todas mis experiencias sensibles, en la relacién
perceptiva y en la dualidad entre lo presumible (protendido) y lo verificado
efectivamente. La cosa por tanto es un tema, un horizonte en el horizonte
del mundo. Por esto, un anélisis genético de la constitucién del horizonte
més general del mundo debe partir desde lo més originario. Y lo originario
es para Husserl todo lo que tiene origen en la experiencia en primera
persona del singular. ¢Esto qué quiere decir? Simplemente que el mundo
de la vida en su dimensién mas originaria tiene una génesis subjetiva en
virtud de la cual yo constituyo los objetos para mi, en primer lugar siempre
desde una seccion inefectivamente inconsciente del mundo y, en segundo
lugar, a partir del horizonte de efectividad en que los objetos de mi mundo
circundante ya constituidos pueden llegar a ser compartidos por otros yo 'y
ser comunes para ambos.

Todo esto dltimo se resume en la siguiente tesis: “el mundo es
experienciado siempre por nosotros en un doble sentido: predado y dado
temdticamente””. El primero se nos dona inmediatamente en cuanto
naturaleza como el pre-supuesto de la génesis objetiva, y constituye un
pre-conocimiento y un pre-saber que funciona a modo de “anticipacién
originaria” en toda experiencia, incluso en la de objetos espaciales. Un pre-
saber que es como un acervo de sentido que se origina en el horizonte de
experiencia interno/externo de cada apercepcién individual, en un horizonte
espacio-temporal indeterminado de experiencia posible que se presenta
pasivamente a mi conciencia como “estando ahi” en un mundo ya siempre
pre-dado. El segundo, en cambio, se dona en la mediatez cuando a partir
del interés tematico determino en la percepcién una regién de mundo
o un escorzo del objeto singular. Esto supone que en toda experiencia
individual de lo mundano hay un contenido, un nicleo de conocimiento

14. VARGAS-GUILLEN, German. Fenomenologia, formacién y mundo de la vida. Academia Espafiola,
Saarbriicken, 2012, p. 49.
15. HUSSERL, Op cit. Hua XXXIX, p, 42.
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real y determinado, que resulta del acto cognoscitivo y un contenido —al
parecer mas originario que el de cumplimiento- que se dona dentro de
un horizonte de inefectividad y de experiencia posible. Este segundo tipo
de contenido constituye originariamente un mero “acervo de sentido”'®
. un pre-conocimiento que hace posible el conocimiento momenténeo
de lo presentificado que en el caso de un objeto trascendente es siempre
un mero matiz [Abschattung). De manera semejante, en el contenido del
primer tipo, prevalece continuamente una unidad sintética que permite
al acervo de sentido constituido en la apercepcién individual ya realizada,
dirigirse y avanzar hacia un nuevo acervo, hacia una nueva supuesta y pre-
dada determinacion que se revela como una induccién o una anticipacién
originaria de otro nuevo y posible acervo de sentido.

Ahora bien, ;Cémo se constituyen las unidades sintéticas por anticipacién
memorativa por efectuacion de la sintesis? unidades que hacen posible la
ideade un mundo “que no ha sido completamente imaginado o representado
pero que ya estéd formado de manera implicita”'” En otras palabras ¢Cémo
logramos este pre-conocimiento de los objetos del mundo, luego, certeza
pre-dada, creencia en el ser puesta de antemano y sobreentendida del mundo?

La problematica de la asociacién

La problemética de la asociacién referida a la constitucién de unidades de
experiencia de sentido |Erfahrungseinheit] aparece sefnalada ya desde el §4 de la
primera Investigacion légica cuando en ella Husserl afirma que tales unidades
son precisamente unidades fenomenoldgicas que se han constituido
mediante co-pertenencia o co-implicacién de momentos individuales que
son en cada caso partes y aspectos que se destacan desde el horizonte
inefectivo'®. Algo fundamental para tener en cuenta es que las partes y
los aspectos si bien son independientes deben ellos por sefialamiento
o indicacién [Anzaige] fundar asociativamente unidades empiricas que al ser
tematizadas activamente en un horizonte de efectividad constituyen a su vez
unidades fenomenologicas.

16. HUSSERL, Op cit. 1973, 88, p., 34.

17. HUSSERL, Edmund. La terre ne se meut pas. Recherches fondamentales sur ' origine phénoménologique
de la spatialité de la nature. Paris: Minuit, 1989, p. 11

18. HUSSERL, Edmund. Untersuchungen zur Phdnomenologie und Theorie der Erkenntnis. Max
Niemeyer, Halle, 1928, §4, p.30.
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En el esquema de la teorfa de los actos de cumplimiento de la VI
investigacion estas unidades de experiencia son los sustratos requeridos
por el acto de intuicién que por “pertenencia mutua”'® se plenifica con el acto
de significacién para efectuar una sintesis de cumplimiento en la que se
constituye una “unidad cognoscitiva”®® que hace posible a su vez la conciencia
de un horizonte efectivo de mundo. Sin embargo, esta unidad que se
obtiene por cumplimiento establece una diferencia de grado respecto de los
momentos o factores de unidad [gestalten Einheits momente] que se constituyen
por efectuacion previa de una sintesis pasiva que es asociativa?'. En el primer
caso, en las unidades por cumplimiento, “se da la intensién significativa
sola por sf; luego sobreviene la intuicién correspondiente. A la vez surge
la unidad fenomenolégica, que se revela ahora como una conciencia de
cumplimiento”?. Lo que de este modo se experimenta en la conciencia de
cumplimiento es una identificacién entre el objeto del acto de la intencién
significativa y el acto de intuicién. Y poco importa si hay o no adecuacién
con un estado de cosas intuible en que cada caso la intencidén significativa
puede cumplirse adecuada o inadecuadamente, es decir, ser plena o vacia (el
objeto del acto de intencidn significativa puede ser el Dios Jupiter, esto es,
una representacién). Més exactamente, cuando hay cumplimiento tenemos
la experiencia de que “en la intuicidn estd representada intuitivamente la
misma cosa objetiva que era meramente pensada en el acto simbdlico,
y que se torna intuitiva justamente con las mismas determinaciones con
que antes era meramente pensada’®. Asf, el caricter de lo conocido, el
cdmo qué del objeto, reposa en una identificacién que parece indicar un
reconocimiento, una marcha en la que hubo verificacién, pero verificaciéon
de una adecuacién. En el segundo caso, por el contrario, la unidad de
identidad o de pre-conocimiento objetivo que se constituye por sintesis
pasiva requiere de la asociacidon por semejanza o co-pertenencia de partes
que por evocacion mutua producen, “crean”, formas de unidad que se fundan
puramente en los contenidos hyléticos, “aquello sobre lo cual se constituye
realmente la conciencia individual, la conciencia que vive"*.

La distincién de grado radica en que la conciencia que se logra por
sintesis de cumplimiento requiere de lo efectuado anticipadamente por la
sintesis pasiva mientras que esta depende absolutamente de los contenidos

19. HUSSERL, Edmund. Op Cit, 1982, IL V, 1§8, p., 621.
20. Ibid. p, 622.

21. HURSSERL, Edmund. Op Cit, 2001, §27, p. 170

22. HURSSERL, Edmund. Op Cit, 1982, §8, p. 622

23. Ibid. p, 621.

24. HUSSERL, Edmund. Op Cit, 1928, §4, p. 29
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primarios que tnicamente pueden ser aprehendidos en cuanto impresiones
en la fase de presencia o presente originario |Urgegenwart]. Analicemos mas
en profundidad la manera en la que Husserl describe el cumplimiento en
el marco de los actos perceptivos para ganar mas claridad sobre aquella
distincion particular. Para ello concentrémonos en los actos objetivadores
como es el caso de la percepcién de cosas.

Cuando analizamos un acto simple de la conciencia vemos que se
incluyen en él tres factores: la esencia intencional de una percepcién de
cosas, y otros dos factores que quedan por fuera de la esencia intencional
que simplemente se afladen a ella. Antes una aclaracién, el termino esencia
[Essenz] al menos en lo que aqui vamos a decir no designa un objeto
intemporal o ideal, designa simplemente lo que es una vivencia individual
como individual. La esencia intencional es absolutamente individual, es
“la peculiaridad de las vivencias intencionales o de los actos como tales”®. La esencia
intencional de una vivencia es lo que hace que esa vivencia sea exactamente
la que es. La esencia intencional tiene a su vez dos grandes partes que son
la materia y la cualidad®. “La materia y la cualidad forman una unidad, en
cuya relacién, en el acto, el objeto intencional es creado””. Los otros dos
factores que constituyen, ademés de la esencia intencional, cualquier acto
simple de sensibilidad son: 1) los contenidos primarios y 2) la aprehensién
de los contenidos primarios. Concentrémonos en los contenidos primarios,
quizé algunos de los cuales funcionen en o para la aprehensién.

Los contenidos primarios, dice Husserl, son proyecciones [abschattungen|;
son la proyeccion en la materia de la conciencia de las cualidades sensibles
de las cosas (son proyecciones, aunque se los puede analizar como escorzos
o matices). En la materia de la esencia intencional del acto se funda que
el objeto sea para este acto y no para ninglin otro; la materia “es en cierto
modo el sentido de la aprehensién objetiva [Auffassungssinn| que funda
la cualidad”®. El sentido de la aprehension es una parte del acto de igual
modo que los contenidos primarios, pero no como parte de la conciencia
sino del acto. Pero una cosa es la aprehensiéon [Auffassungssinn] como parte
real del acto y otra es la interpretacion [Deutung| del acto. La aprehension es
aquella funcién donde verdaderamente se “carga” la esencia intencional que
hace que los contenidos primarios sean interpretados, percibidos o vividos

25. HUSSERL, Edmund. Op Cit, 1928, V, §16, p. 399

26. Véase: (Husserl: 1928, V, §22-24, pp. 426-437).

27. VARGAS-BEJARANO, Julio. Phdnomenologie des willens. Peter Lang, Wuppertal, 2005, p, 45.
28. HUSSERL, Edmund. Op Cit, 1928, ,V, §20, p. 416
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como en sefial de las cualidades sensibles que son recibidas de las cosas
sensibles. Entonces, la aprehensién capta los contenidos primarios pero los
interpreta, y esto de alguna manera es como si los proyectara fuera de ahf,
como si los sacara.

¢Qué es la aprehensién exactamente? Hay que recordar que nos estamos
limitando estrictamente a la descripcion de los actos mas simples de la
sensibilidad sin atender a los actos judicativos de la complicada intuicidn
categorial desarrollada en la Sexta investigacion logica. La aprehensién por
tanto no puede ser el pensamiento de ningln concepto. ¢Y si no es esto
entonces qué es? Husserl, como buen escéptico no puede admitir ninguna
clase de conocimiento a priori que le permita sostener que la aprehensién
es el pensamiento de un concepto, en efecto, solo tiene una posibilidad
y es entender al menos la aprehensién en el sentido del ¢émo qué creo yo
las cosas, es decir, la aprehensién como lo que hay en el acto que me
hace ver el objeto como “libro negro”, pero Ginicamente sobre la base de los
contenidos primarios. Fijémonos que solo hay una posibilidad para esto que
es evidentemente mereoldgica: y es que la aprehensién solo le es posible
surgir como asociacién de los contenidos primarios.

La verdadera posicion de Husserl es que sobre el hecho, la materia de la
conciencia (hyle) por pura repeticién y asociacién de contenidos primarios
surge —porque la asociacién siempre es creativa- la interpretacion de los
contenidos primarios. Silo explicamos Mereoldgicamente mediante la teorfa
general de todos y partes quiere decir esto que los contenidos primarios son
partes independientes de la conciencia pero que se retinen para fundar entre
todos ellos una forma unitaria que es el sentido de la aprehensién. Cuando
hay una totalidad (una vivencia es una totalidad) esta totalidad que es la
vivencia o bien esta constituida por partes todas ellas no independientes que
se relinen por esencia, o bien —y esta es la Ginica alternativa de la mereologfa
de Husserl- las partes son de suyo independientes pero todas juntas fundan
un momentum o factor de unidad que es una parte no independiente del todo
fundada en las partes independientes que lo constituyen. En efecto, todos
los todos tienen una parte al menos que es no independiente del todo. Por
esto, todos los todos, en esa misma medida, tienen esencia, porque tienen al
menos una parte necesaria ya que tienen una parte no independiente; y si
es no independiente es por necesidad no independiente.
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Latesis que quiere sostener Husserl aqui es que los contenidos primarios
hacen surgir asociativamente las interpretaciones trascendentales que no
son conceptos, ni formas a priori, ni tampoco esquemas kantianos —aunque
se les parecen-, sino que son justamente factores de unidad [gestalten Einheits
momente] obtenidos mediante la mereologia aplicada. Estos factores de
unidad deben necesariamente corresponderse con los factores de unidad
que son propios de las cosas que yo estoy percibiendo y que se dan por
sintesis de cumplimiento. ¢ Pero que garantiza la adecuada correspondencia
entre ambos? Porque de no haber correspondencia adecuada mi percepcién
de cosas seria totalmente fallida desde el principio y por tanto no seria
posible hablar de objetos ni de mundo.

Las proyecciones se han producido —cosa que habré de explicar mejor-y
los factores de unidad de esas proyecciones han surgido asociativamente y
son las interpretaciones elementales que lanzamos sobre el mundo de los
objetos.

Sintesis pasiva y la problematica del presente

Veamos ahora brevemente cémo se lleva a cabo la sintesis de los diversos
momentos en que una unidad aparece, unidad que se ha constituido por
asociacion, para sefalar cuél es la problemética que subyace de cara a una
multiestratificacion de la fase del presente.

Tenemos entonces los factores de unidad que han surgido por asociacién
ciertamente cada uno de los cuales solo puede ser en cada caso un
momento de unidad. Lo que se constituye teméaticamente en esta unidad es
la objetualidad: el objeto en cuanto tal, en su dimensién fenomenoldgica.
La constitucién, lo vimos, se efecttia por co-pertenencia de momentos o
partes indeterminadas o inefectivas que deben efectuarse y determinarse
en la fase del presente vivido para hacer surgir el sentido objetivo. Pero esta
constitucién solo es posible en abstracto, considerando en solitario al acto
simple, recortdndolo y extrayéndolo del torrente vivencial de la conciencia,
en Ultimas, toméandolo estdticamente. Lo que queda claro al menos es
que en un acto simple de la sensibilidad que siempre es vivido yo tengo
la cosa con todas sus propiedades sensibles, no los contenidos primarios,
sino la cosa con sus contenidos sensibles pues es claro que yo no veo la
aprehensién sino el sentido de la aprehensién. ¢Qué sucede, entonces, en
una serie perceptiva en una fase temporal, que pone la esfera del presente
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vivido como un “devenir en flujo [stromendes Werden]"*? : Cémo es la sintesis que
allf se realiza?

Mereolégicamente yo tendrfa la necesidad de decir que este factor de
unidad asf constituido en este ahora, la esencia intencional que es el todo
del acto, pasa a ser, en virtud de la serie temporal, una parte de un todo
mayor. Aqui en principio no hay aprehensién de nada sino que toda la
vivencia misma por asi decir pasa a estar en rol de una vivencia totalmente
nueva que tiene que decir que su propio contenido primario es el contenido
esencial ya constituido previamente de toda la vivencia anterior. (Y esto
que quiere decir? Que una vivencia debe presentarse como siendo parte
elemental de otra vivencia més actual; como dédndose del mismo modo, por
semejanza de su esencia intencional, como si fuera una parte propiamente
suya de la actual vivencia. De ninguna otra forma podrfa haber adecuacién,
sintesis de identidad por asociacién. Husserl lo explica en los siguientes
términos:

Aquf necesariamente se constituye la simultaneidad; la temporalidad de
un tal dato no estarfa constituida por si e incluso no tendria nada que ver
con la temporalidad del otro. Un simple Ahora se constituye llevando el
Ahora de un dato a una unidad de identidad con el Ahora de otro dato. Y,
asimismo, toda la estructura formal de los modos subjetivos temporales
para ambos datos, y por consiguiente para todos los datos constituidos
desde el Ahora mismo, estdn en una coincidencia que forma la identidad*

Pero es precisamente cuando hay adecuacién que aparece la
problemética de la multiestratificacién del presente o “La aporfa del
presente estratificado” segln lo sefiala Marc Richir. ¢Cémo una vivencia es
abarcada por otra a tal punto que la primera es parte constituyentemente
fundamental de la segunda que ni siquiera dios o cualquier genio maligno
podria intervenir en la evidencia que se logra por la adecuacién de estas dos
vivencias. (Cémo ocurre tal cosa?

Se dijo que toda vivencia es particular, Gnica e irrepetible, y que cada
una tiene algo asi como una esencia intencional que es parte del todo del
acto. Entonces toda vivencia intencional mienta un contenido esencial. La
dificultad se genera cuando se intenta explicar cémo el contenido esencial

29. HUSSERL, Edmund. Op Cit, 2001, App 13, p. 479
30. Ibid. 27, p. 172
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de una vivencia es abarcado por otra como en una sucesion estratificada
pero simultédnea. En efecto, es la problematica del presente estratificado
el punto dificilisimo de resolver de una fenomenologia de la asociacién
que depende no solo de la sintesis de cumplimiento sino también de una
sintesis que en la pasividad de la conciencia logra unificar de antemano las
unidades de sentido que se constituyen en el ahora, en el instante de la
esfera del presente que es siempre un devenir en flujo, un ahora que permite
la sucesién y al que le corresponde “una sintesis universal a través de la cual
se constituye un presente concreto universal, un presente en el que todos
los datos que son provocados desde un otro Ahora son integrados”!

Ahorabien, la sucesién escalonada del contenido intencional de una serie
de vivencias, si es el caso que estas mientan un contenido objetivo, hace
posible hablar con sentido sobre aquello que es intencionado en el acto,
decir algo de aquel horizonte de mundo efectivamente consciente en el flujo
vivencial. Lo que sucede, el problema que se presenta, es que esta sucesién
no siempre es continuamente fluyente. Esto permite, paraddjicamente, la
superposicién o sedimentacion de los distintos campos temporales que se
constituyen para cada yo —por sucesion asociativa de vivencias- dentro de la
esfera de la conciencia. Sélo porque la sucesién no es siempre escalonada
puedo superponer, por ejemplo, una vivencia pasada, rememorada, con
otra, como momentos de tiempo a un punto tal que cada una de ellas vaya
perdiendo su particularidad propia y quede solamente un momento general,
un todo general idéntico que es la conciencia del tiempo.

La exigencia para que haya conciencia del tiempo es que toda vivencia
debe entendérsela como una fase temporal. De esta manera cada vivencia
comprenderfa ademés de lo captado en el ahora, en un presente concreto,
retenciones y protenciones que se dan en parejo con la fase temporal. Pero
esto resulta confuso porque toda vivencia intencional es independiente,
Unica e irrepetible. La exigencia y a la vez la dificultad es entender la
vivencia misma no como un limite en el fluir sino como un continuo
siendo en el fluir, de lo contrario no podriamos percibir ni conocer nada.
Si la vivencia tiene que ser entendida como siendo una fase temporal,
entonces, es imprescindible que haya en ella pasado-futuro-presente y no
Unicamente presente actual: “En cada momento viviente varios tipos de
objetos temporales como formaciones son constituidos cada uno teniendo
un Ahora momentdneo junto con el momentaneo horizonte retencional

31, Ibid. §27, p. 173



250 - Jeison Andrés Sudrez Astaiza

de un haber-sido y el momentédneo horizonte protencional”®’. En la fase
vivencial de todo acto estan contenidos todos juntos y como sintetizados
las tres dimensiones temporales, de tal manera que es muy dificil o
improbable mostrar, por ejemplo, donde termina el puro presente, donde
arranca el pasado retenido o el memorizado, o donde esté la proyeccién
hacia lo porvenir. En la vivencia no hay Iimites ni lineas divisorias entre
uno y otro pues en ella todo funciona como una gran sintesis temporal,
como adecuacion justamente. La vivencia es entonces una fase y por esto
se considera como un acto simple que en sucesién temporal constituye
unidades fenomenoldgicas. Unidades que a fin de cuentas dependen
definitivamente de una sintesis pasiva que: “no es pasiva en virtud de una
receptividad ciega de la conciencia, sino precisamente en virtud de una
actividad sintética en que la conciencia es pasiva como tal, sintesis pasiva
en virtud, en suma, del inconsciente fenomenoldgico, donde se constituyen
las unidades fenomenoldgicas como tales”*. Unidades de sentido insitas
en la estructura efectividad/inefectividad de aquella dimensién originaria,
de la pre-donacién, que siempre me ofrece en una doxa pasiva un mundo de
antemano.

La problematica del presente reclama que la anticipacién intuitiva del
horizonte perceptivo por efectuacién de una sintesis pasiva es Ginicamente
posible a condicién de que la esfera del presente y lo dado efectivamente
en ella esté constituida por una multiplicidad de apariciones que se me
donan anticipadamente pero que no pueden ser otra cosa mas que
impresiones en “presente originario vivo [Lebendigkeit]”*. Impresiones de
un presente originario en el que hay sucesién, superposicién; un presente
que “se ve empujado por uno nuevo” haciendo surgir de este modo “las series
de retenciones en co-pertenencia”®. La dificultad se presenta cuando
se admite una multiestratificacién actuando en la esfera del presente
originario, una multiestratificacion de sentido que es inmediata, anticipada
a toda efectuacién, donde yacen constituidas unidades proto-objetivas que
son “puntos de origen sensibles”® no del horizonte efectivo, consciente,
sino “de un horizonte inefectivo de lo inconsciente™” desde el cual se
logra la pre-donacién del mundo de la vida. Mundo de la vida que es el
mundo de la percepcién, el mundo intuitivamente captado, el mundo en el

32. Ibid. §27, p. 173.

33. RICHIR, Marc. Op Cit, §1, p. 12.

34. HUSSERL, Op cit. 2001, App 13, p. 479.

35. Ibid. p, 480.

36. RICHIR, Marc. Op Cit, 2004, §2, p. 15.

37. HUSSERL, Edmund. Op Cit, Hua XXXIX, p, 27.
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cual nos desenvolvemos practicamente, el de nuestra cotidianidad, el que
heredamos. Mundo de la vida que ademas tiene una dimensién histérica, un
mundo que es herencia de generaciones pasadas. Un mundo de la vida que
a fin de cuentas es una gratuidad, un don fundador de relaciones originarias
por la realidad natural y social, que nos abre originariamente a la experiencia
del existir y del ser.
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Resumen

El objetivo del presente escrito es
reflexionar sobre la necesidad de una filosofia
trascendental, a partir de la critica de Husserl
a Kant. Esta ultima dirigida especificamente
a la Critica de la Razén Pura, consiste en
que dicha experiencia es de segunda
categoria, Husserl reconoce los avances del
filésofo de Konigsberg, pero los considera
insuficientes, puesto que hipoteca la
experiencia a la ciencia de Newton. Kant
descubre supuestos que sélo deja indicados
e inacabados pero son fundamentales
para pensar la posibilidad de la filosofia
trascendental. Para desarrollar lo anterior se
muestra en qué consiste la experiencia para
Kant. Luego dirigimos la mirada a la critica
y reconocimiento de lo trascendental en
la Crisis. Por Gltimo se muestra, siguiendo
a Husserl, que toda experiencia de tipo
cientifico y ldégico-predicativa tiene como
fundamento el mundo de la vida. Todo ello
con el fin de argumentar sobre la importancia
de una filosofia trascendental, que indaga por los
problemas esenciales sobre el sentido de la
vida humana, alejados de todo pensamiento
meramente técnico-objetivamente. Tanto
Kant como Husserl, consideran la filosoffa
trascendental como una actividad libre y
universal de la subijetividad humana que
construye sentido a lo dado, més alld de las
diferencias entre ellos.

Palabras clave:filosofia trascendental,
experiencia, ciencia, sentido, mundo de la
vida

Abstract

The aim of this paper is to reflect on the
need for transcendental philosophy from
Husserl's critique of Kant. This review aimed
specifically to the Critique of Pure Reason, is
that such experience is of second category,
Husserl recognizes the progress of the
philosopher of Kénigsberg, but considered
insufficient, since mortgage experience to
the science of Newton. Kant discovers that
only leaves indicated assumptions and
unfinished but are essential to think the
possibility of transcendental philosophy.
To develop the above will show what the
experience to Kant. Then head to the
critical gaze and recognition of Husserl
on the concept of transcendental Crisis.
Finally we show, following Husserl that
every experience of a scientific and logical-
predicate is founded on the life-world. All
this in order to argue about the importance
of a transcendental philosophy that
investigates key issues for the meaning of
human life, away from all merely technical
thinking objectively, both Kant and Husserl,
transcendental philosophy considered as
an activity free and universal of human
subjectivity that constructs meaning to the
given, beyond the differences between them.

Keywords:transcendental philosophy,
experience, science, sense, life world
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1. Kant y la filosofia trascendental

¢Qué es la filosoffa trascendental para Kant? ¢Cuales son sus alcances y
limites? ;Cémo comprender la experiencia desde las condiciones subjetivas
de posibilidad y la finitud de éstas en Kant? El idealismo trascendental de
Kant fue considerado como incoherente desde el mismo momento en que
salié a la luz, incluso entre sus contemporaneos como: Pistorius, Jacobi,
y fundamentalmente la critica de Garve-Feder. Pero como afirma Henry E.
Allison, el idealismo trascendental de Kant es comprensible y defendible bajo
los puntos de vista sobre la naturaleza y limites del conocimiento humano, pero
ademaés, en el contexto sistémico de sus disputas con lo que Kant denomina
el realismo trascendental de tipo teoldgico de la mayoria de los filésofos
modernos', tanto empiristas como racionalistas.

La interpretacion tradicional que aseveraba la incoherencia del
idealismo trascendental de Kant, consistié en que su teorfa metafisica del
conocimiento afirma “[...] la incognoscibilidad de lo “real” (cosa en si) y
relega el conocimiento al reino meramente subjetivo de representaciones
(apariencias)”. No obstante, Allison muestra que dicha incoherencia se
esfuma si se ve el pensamiento de Kant en el contexto de sus disputas con el
realismo trascendental®. De esta manera, se pueden erradicar algunos malos
entendidos sobre el idealismo de Kant: el primero de ellos es considerar,
el fendmeno como mera apariencia, cosa que el propio Kant niega en varios

1. ALLISON, E. Henry ha considerado que el pensamiento de Kant si bien se
asienta sobre la subjetividad cartesiana, expuesta en la Meditaciones, va més alla de
esta y marca un giro del teocentrismo al antropocentrismo, por ello, el realismo
trascendental contra el que Kant se enfrenta es teocéntrico, y su punto arquimédico
no sélo para deslindase de él, sino para criticarlo, es su concepcién de intuicién
sensible, pues ella marca la finitud y limitacidén del conocimiento humano. Ver,
ALLISON. E. Herny. Kant’s trascendental dealism. An interpretation and Critique, New
Haven & London, Yale U Press, 1983, Pag. 14. Cfr. LUFT, Sebastian Desde el ser a lo
dado y desde lo dado al ser: algunos comentarios sobre el trascendentalismo ideal en Kant y Husserl
traduccion del inglés por Sebastidn Kaufmann. En investigaciones fenomenoldgicas 5,
Marquette University 2006, Pag. 56.

2. ALLISON, E. Henry. El idealismo trascendental de Kant: una interpretacion y defensa. Barcelona,
Anthropos, 1992, pag. 30.

3. Esta misma posicion es la que presenta Erik Watkins, quien considera que el idealismo
trascendental del Kant, es la clave para solucionar las antinomia de la razén pura, provocadas
por los realistas: “El idealismo Trascendental al establecer una distincién entre las cosas
en si mismas y apariencias hace que sea posible que él sostenga que el determinismo es
verdadero en el nivel de las apariencias, mientras que la libertad puede ser posible en las
cosas en sf mismas” WATKINS, Erik. Kant and metaphysics of causality. Cambridge. University
Press, pag. 302. Kant entonces desde el mismo inicio de la critica especulativa intenta
defender el espacio y la importancia del discurso sobre la libertad y la moral.
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apartes de la Estética trascendental*. El segundo y mas preocupante es la
critica de Peter Strawson que no sélo considera el idealismo trascendental
de Kant como incoherente, sino que afirma que este niega la realidad de
la existencia de las cosas independiente de nuestra mente, connotando
que Kant estd maés cerca de Berkeley de lo que se cree. Si no se pueden
conocer las cosas realmente como son, sino sélo bajo las distorsiones de
nuestras formas sensibles e intelectuales, entonces nuestro conocimiento
0 no es nada en absoluto, o es una mera ilusién. Concepcién que es el
reduccionismo mas aberrante de la teorfa de Kant, en cuanto confunde el
fendmeno (Erscheinung) y el aparecer como apariencia (erscheinen). El problema
de Kant no es la existencia de las cosas, sino las condiciones de posibilidad
que nos permiten acceder a ellas en cuanto representacion fenoménica para
nosotros como seres finitos. Kant define su idealismo trascendental en la Critica
de la razon pura® en relacion con lo que él considera como realismo trascendental,
y es desde este enfoque que se puede entender la posicién fundamental del
fil6sofo.® El idealismo trascendental de Kant segtn la critica del cuarto paralogismo
de la psicologia trascendental consiste en que: los fendmenos para Kant son
considerados tnicamente como representaciones, y no como cosas en si
mismas. “|...] espacio y tiempo son simples formas de nuestra intuicién, no
determinaciones dadas por si mismas o condiciones de objetos en cuanto
cosas en sf mismas”’.

El idealista, visto asi, no es el que niega la existencia de los objetos
exteriores a los sentidos, sino aquel que no admite que vemos a las cosas
de forma inmediata como son en si mismas. A esto se opone el realismo
trascendental que considera el “[...] espacio y tiempo como algo dado en
s{ (independiente de nuestra sensibilidad). El realista trascendental se
representa los fendmenos exteriores (en el caso que admita su realidad)

4. Ver, KANT, Immanuel. Critica de la razén pura. Madrid, Alfaguara, 1998, [B 70]. De ahora en
adelante se utilizara la abreviatura CrP, seguido de la pdgina y la numeracién tradicional para
dicha obra.

5. KANT, Immanuel. CrP. Ed. Cit. En dicha obra Kant marca la diferencia de su idealismo
trascendental o formal con el idealismo de Descartes y de Berkeley. El primero es lo que
Kant llama el “idealismo problemético” cartesiano. El segundo es el “idealismo subjetivo
dogmatico” de Berkeley. [B 274/ B 275].

6. Kant pretende con esta distincion salvar a la razén de la ilusién trascendental que ponen en
duda no sélo el conocimiento de la naturaleza, sino la posibilidad de la libertad. El realismo
asf visto, hace caer a la razén humana en la ilusion trascendental. El objetivo de la Critica de la
razon pura es establecer entonces un conocimiento de las cosas como meros fenémenos y no
como realidades en si mismas. Pero para ello, deberd demostrar que “[...] sf nos dejamos
vencer por la ilusién del realismo trascendental, no queda ni naturaleza ni libertad” Kant,
Immanuel. CrP. Ob. Cit., [A 543/ B 571]

7. Ibid. |A 369
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como cosas en si mismas, existentes con independencia de nosotros”®. Dicho
realismo trascendental sume la razén humana en una ilusidn trascendental al
confundir los fendmenos con la cosa en si.

El conocimiento en Kant es una constitucién por intuiciones y conceptos.
La intuicién es el modo-formal en que la mente se refiere a objetos dados
(Gegentinde), es decir, que por la intuicidon se nos da un objeto (Gegeben), no
son creados. Dicha intuicidn no es originaria (intuitus originarius) sino derivada
(intuitus derivatus), no es una intuicion intelectual, pues el hombre no conoce
las cosas como son en si, sino que a la vez, no puede crear el objeto, sélo
es afectado por él, pero de allf no se puede pasar a inferior que Kant niega la
existencia de los objetos. Sélo Dios, si es que existe’, puede tener intuicién
intelectual, lo que implicarfa que con ella crea el objeto, y a la vez con una
sola mirada puede abarcar todas las realidades y sus diversas cualidades
y manifestaciones, pero de esto no tenemos conocimiento alguno, dira
Kant. Una intuicidén que puede darse a priori para Kant corresponde sdlo
a la forma del sujeto. No es la impresién empirica (impresio), la forma
como aparece el objeto a la mente (por mera abstraccién), sino la forma
que antecede a esta y la hace posible, segtin lo afirma en los Progresos de
la Metafisica: “[...] la intuicién a priori no es la forma del objeto, cdmo esta
constituido éste en sf, sino la del sujeto, es decir, la forma del sentido: de
qué clase de representacién es capaz éste”'’. La otra parte de la constitucion
del conocimiento se refiere a los conceptos puros del entendimiento (categorias).
El entendimiento ordena lo diverso de dichas intuiciones espontdaneamente
a partir de categorias para juzgar sobre los objetos. Las categorias, “No son
més que la formas del pensamiento que contienen simplemente la capacidad
l6gica de unificar a priori en una conciencia la variedad dada en la intuiciéon”!"
Categorias que H. J. Paton, en Kants Metaphysic of Experince, dice en relacién
con Kant que, los objetos de la experiencia deben unificarse bajo estas doce
categorias como condicién de posibilidad general de todos los objetos en
general'?,

8. Ibid. [A 39]

9. Cfr. §77 de la Critica del Juicio [Cd]], donde se marca la diferencia entre intellectus archetypus e
intellectus archetypus,

10. KANT, Immanuel. Los progresos de la metafisica. México, Fondo de Cultura Econémica, 2008,
(XX, 267]

11. Las categorfas, “No son mas que la formas del pensamiento que contienen simplemente la
capacidad légica de unificar a priori en una conciencia la variedad dada en la intuicién” Kant,
Immanuel. CrP. Ob. Cit., [B 306]

12. PATON, H.J. Kant’s Metaphysic of Experincia. A Commentary on the first half of the kritik der reinen
vernunft. London. Unwin Brothes Ltd, Woking. 1993. Pag. 17.
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Sensibilidad (Anschaunng) y entendimiento (Verstand) son las facultades, que
cumplen la funcidn de condiciones de posibilidad de una experiencia posible de
objetos, es decir, conocimiento (Erkenntnis). Todo lo anterior no fuera posible
si la unidad de apercepcidn, el yo pienso que como fuente originaria, realiza
la sintesis de las diversas representaciones dadas por las formas puras de
la sensibilidad y las categorfas del entendimiento, permitiendo una unidad
de conciencia que reconoce como mias cada una de esas representaciones.
Las formas puras de la sensibilidad (espacio y tiempo) y, los conceptos
puros del entendimiento (categorfas) son condiciones de posibilidad de
una experiencia posible. “[...] Ni los conceptos pueden suministrar nada
prescindiendo de una intuicidn que le corresponde alguna forma, ni tampoco
puede hacerlo la intuicién sin conceptos”'® y eso marca la necesidad de una
correlacion entre intuiciones y conceptos para la constitucion del conocimiento.

Kant se levanta criticamente contra los racionalistas y los empiristas,
pues éstos al marcar la unilateralidad de la experiencia o de la razon no
pueden ver la necesidad de las dos para el conocimiento. Lo anterior, lleva
al radicalismo sensualista que termina con el escepticismo que pasando
por Berkeley se radicaliza con Hume; mientras los racionalistas al marcar en
la razén como la Gnica fuente del conocimiento terminan en el dogmatismo,
como es el caso de Leibniz y Wolff. Por ello, vemos a Kant marcar con tanta
insistencia la correlacién entre intuiciones y conceptos, sensibilidad y entendimiento.
De lo anterior, se deriva que la primera parte de la Critica de la razon pura,
Estética y Analitica Trascendental, no es una metafisica general, u ontologia,
segln lo piensa Martin Heidegger en su texto Kant y el problema de la metafisica,
sino una Analitica del entendimiento puro, es una “[...|] doctrina sistematica
de conocimientos sintéticos a priori de cosas generales (el principio de
causalidad por ejemplo), tiene que dejar su sitio al modesto nombre de
una mera analitica del entendimiento puro”'*. Algo similar expresa Kant en Los
progresos de la metafisica cuando dice que dicha analitica es un sistema de
todos los conceptos y principios del entendimiento, pero tGnicamente en
cuanto se refieren a objetos que nos son dados por los sentidos y que por
ello pueden ser probados por una experiencia posible?. Dicha Analitica del

13. Kant, Immanuel. CrP. Ob. Cit., [A 50/ B 74). Dentro de este panorama, no hay un privilegio
en Kant, por unas u otras, més bien pasa a mostrar que el conocimiento se limita a una mutua
relacién de estos de estos dos elementos. “Ninguna de estas propiedades es preferible a la
otra: sin sensibilidad ninglin objeto nos serfa dado y sin el entendimiento, ninguno serfa
pensado. Los pensamientos sin contenidos son vacios; las intuiciones sin conceptos son
ciegas” [A51/B75].

14. KANT, Immanuel. CrP. Ob. Cit.,[B 303/ A 247|

15. Ve, KANT, Immanuel. Los progresos de la metafisica. Ob. Cit.[XX, 260
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entendimiento puro no se refiere al fin dltimo de la razén, lo suprasensible
-aunque si abre la puerta a él como se muestra en el segundo prdlogo a la
critica especulativa-, y pertenece sélo a una “[...] propedéutica como
antesala o atrio de la metafisica propiamente dicha, y se le llama filosofia
trascendental (Trascendental Philosophie) porque contiene las condiciones y los
primeros elementos de todo nuestro conocimiento a priori”'®. Kant sin duda,
nos presenta con esta analitica del entendimiento puro sdlo el plan de una
filosoffa trascendental, o en otras palabras, lo trascendental es simplemente
la mera condicién formal del conocimiento, el modo de conocer los objetos:
“Llamo trascendental todo conocimiento que se ocupa no tanto de los
objetos, cuanto de nuestro modo de conocerlos en cuanto que tal modo ha
de ser posible a priori”!”.  Afirmacién que concuerda con la concepcidn que
él tenia sobre su propia filosoffa, como tarea inacabada. “Kant no entendié
su pensamiento como doctrina consumada sino un proceso constante de
ideas nuevas y nuevos problemas'.

2. Reconocimiento y critica de Husserl a Kant.

Husserl reconoce en primera instancia en Descartes un pilar fundamental
de la filosoffa trascendental, al orientar por primera vez, la mirada hacia la
subjetividad. Pero a la vez el propio Husserl nos dice que la filosoffa de
Kant “[...] proyecté una gran filosoffa cientifica, de un tipo nuevo, construida
sisteméticamente, en la que el giro cartesiano hacia la subjetividad de
la conciencia se producia en forma de subjetivismo trascendental”'’.
Igualmente Husserl en § 26 de la Crisis, dilucida la expresidn filosofia trascendental
al decir que ha sido usada por Kant bajo el apelativo de una filosofia universal.
Proponiendo luego en el § 27 de Crisis volver a Kant y su sistema designado
como filosofia trascendental més alla de que dicha filosofia este lejos de efectuar
una real fundamentacién de la filosoffa en el sentido de la totalidad de las
ciencias®. Por esto, Husserl se propone radicalizar esta filosoffa que Kant ya
muestra con seriedad y universalidad, como ciencia estricta y, que sin embargo,

16. Ibidem.

17. KANT, Immanuel. CrP. Ob. Cit. [A 12)

18. Ver, GRANJA, Castro, Dulce Marfa. Introduccién a las Observaciones sobre lo Bello y lo Sublime.
México, Fondo de Cultura Econémica. 2005. Pag. XLVII.

19. HUSSERL, Edmund. La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Buenos
Aires, Argentina, Prometeo. 2008. Pag. 138.

20. Ver, Ibid. Pag. 141. Hay una diferencia fundamental entre la concepcién de lo trascendental
en Kant y Husserl; el propio Edmund Husserl reconoce su fenomenologia como una filosoffa
trascendental, sin embargo dicha filosoffa trascendental se diferencia de la concepcién
kantiana. No obstante no es nuestro interés aqui marcar las diferencias y similitudes entre
los conceptos de trascendental que tienen estos dos filésofos, més alld que guardar un aire
de familia.
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la deja como una tarea inacabada. La filosofia debe tener un sentido de
universalidad méas allda de las ciencias particulares que terminaron en el
positivismo. ¢Cudles es la razén de que Kant no haya llevado hasta las
tltimas consecuencias dicha filosoffa y que lleve a decir a Husserl que él,
utiliza dicho concepto en un sentido mds amplio? La clave de ello radica en la
relacién del yo con lo que se pone frente él, el mundo. De lo que se trata es
de dar cuenta de la correlacién hombre-mundo. Es la pregunta por la fuente
iltima y mas originaria de la “[...] relacién de ese yo y de mi vida de conciencia
con el mundo, del que yo tengo conciencia, y cuyo verdadero ser reconozco
en mis propias configuraciones de conocimiento”'. Se intenta, entonces,
volver a la experiencia primigenia, anterior a toda construccién cientifica,
que Kant en la Critica de la razén pura deja relegada al darle importancia
sélo a la experiencia cientifica. Para Husserl, Kant nunca se aventurd a
reflexionar la profundidad del problema cartesiano y buscar en ellos sus
tltimos fundamentos. Tampoco volvié al problema fundamental de Hume,
ello por la simple razén que sigue sin cuestionar la ingenuidad del cientifico
de la naturaleza, al poner la experiencia cientifica como algo primordial y
apodictico a partir de los principios matemaéticos-geométricos.

Hume al cuestionar la causalidad cientifica considera que esta no es
objetiva, no pertenece al mundo independiente de nuestra subijetividad,
mostrando que las leyes de asociacion son producidas por lo animico. El
enlace se produce entonces por el hdbito. Esto sin duda, sacude a Kant, al
sacarlo del suefio dogmatico. Lo anterior lleva a la conmocion de la obviedad del
objetivismo matematizante de la ciencia a partir de Galileo. Kant considera
el enlace causal como fundamental para el conocimiento cientifico®, e
intenta salvarlo de la critica de Hume, pues ello implicaba no sélo poner
en tela de juicio la legitimidad, validez y objetividad de la metafisica, sino
también pone en un manto de duda la propia objetividad de la ciencia.
Para Kant, Hume como Berkeley, al confundir los fendmenos con las cosas
en si llegan a concebir los cuerpos como una mera ilusion. El primero, al
no admitir ningtin fundamento a priori, considera el enlace causal y los

21. HUSSERL, Edmund. La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Ob. cit.,
Péag. 141.

22. El conocimiento de la naturaleza en Kant, presupone, intuiciones sensibles y las mismas
categorias del entendimiento, pero en Ultima instancia es la causalidad la que permite un regular
conocimiento de la naturaleza fenoménica, segtin lo expresa el propio Kant en las Analogias
de la experiencia. “la experiencia sélo es posible mediante la representacién de una necesaria
conexidn de las percepciones” [B 219] O en términos del principio de causacion, postulado por la
Segunda Analogia: “Todos los cambios tienen un lugar de acuerdo con la ley que enlaza causa
y efecto” [A 189/ B 232]
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mismos cuerpos como meras sensaciones e ilusiones, el segundo al decir, que
los cuerpos no existen sino en la percepcién de la mente de Dios, llevan el
conocimiento a una validez sélo desde el intelecto infinito de Dios?*. Kant
estd marcando su diferencia con las posiciones anteriores a él. Por ello
dird Husserl: Kant no pertenece a la linea de desarrollo que va de desde
Descartes hasta Locke, tampoco es un continuador del problema de Hume “Su
interpretacién del escepticismo humeano y el modo como reacciona contra
él esta condicionado por el propio origen de la escuela de Wolff"** Pero no se
puede olvidar que Kant en su nuevo modo de pensar se dirige criticamente
hacia al racionalismo de Leibniz®® y Wolff, lo que de por sf muestra que no
hay una aceptacién tajante de dichas ideas.

El camino radical que intenta llevar Husserl respecto a la filosofia
trascendental de Kant es descubrir la compresion de si mismo en la subjetividad
funcionante que como fuente originaria y activa de todo conocimiento esta
en el sentido que le da el sujeto a lo que conoce a partir de sus propias
vivencias, es decir, la constitucion. Dicho sentido estd fundado sobre el
horizonte universal que se levantan todas las ciencias, el a priori del mundo.
Por ello resalta que la filosoffa de Kant se mueve hacia dicho camino, pero
se queda a mitad de él, pues hipoteca toda la experiencia a la ciencia fisico-
matemaética de Newton. Sin embargo, el camino empezado por Kant se
ajusta al sentido general de la filosoffa trascendental, al menos en su inicio,
a lo que pretende Husserl:

Es una filosoffa que, frente al subjetivismo pre-cientifico y
cientffico, vuelve a la subjetividad cognoscente como lugar originario de
toda configuracion de sentido y validez de ser objetivas y se hace cargo de

23. ALLISON, E. Henry. El idealismo trascendental de Kant: una interpretacion y defensa. Ob. cit., Pag.
46 a la 60.

24. HUSSERL, Edmund. La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Ob. cit.,
pag. 133.

25. Kant intenta guarda una distancia critica frente a todos sus antecesores. Por ejemplo, no
sélo considera su filosoffa trascendental una continuacién de la filosoffa de Hume, sino una
solucién al problema de la induccién planteada por éste. Si Hume cuestiond la Metafisica
y la conexién de la causa y el efecto que esta realizaba, también estaba retando a la
Razén a que demostrara con qué autoridad realizaba esto, qué derecho puede existir que
legitime el paso de algo conocido hacia otra cosa desconocida pero derivada de ella. Kant
cree encontrar la solucién al decir: “|...] por un principio tnico, llegué a la deduccién de
que, estas nociones, de la cuales yo estaba ahora seguro, no se derivaban de la experiencia,
como Hume habia recelado, sino que brotan de la razén pura” Kant, Immanuel. Prolegémenos
a toda metafisica del futuro. México, Editorial Porrda 1972, pags., 22, 24. También se mueve de
forma critica frente a Leibniz y el cuestionamiento de éste al tratado del entendimiento humano
de Locke. Asf lo afirma Kant en la Anfibologia de los concepto al criticar que: “Leibniz intelectualizd
los fenémenos, al igual que Locke sensificd todos los conceptos del entendimiento|...] (A 271/
B 327)
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comprender el mundo existente como configuracién de sentido
y de validez, y de este modo poner en marcha un tipo esencialmente
nuevo de cientificidad y de filosofia®.

Si bien, Kant toca este problema primordial de una subjetividad
trascendental y fundante como se ve en la nota anterior de Husserl, el
filésofo de Kdnigsberg hipoteca la experiencia al conocimiento cientifico.
Kant no pone en duda dicha experiencia. Segtin Guillermo Hoyos al referirse
a la critica de Husserl con relacién a Kant nos dice: “Husserl llama de
manera grafica la experiencia de la Critica de la razon pura, una experiencia
de segundo piso y a ella quiere contraponer una experiencia de primer
piso”. En palabras mas precisas, Kant parte de un objetivismo ingenuo
de experiencia, olvidando lo cotidiano y las vivencias més originarias del
mundo. Por ello, dird Husserl en Ldgica formal y trascendental, & 100, para
Kant es suficiente la légica formal, con su caracter positivo y a priori “De
proceder con radicalismo, hubiera debido dividir la problematica en dos: la
que se refiere a la naturaleza pre-cientifica y la que se refiere a la naturaleza
cientifica”®

Segtn Husserl, Kant no hace una regresion hasta el nivel mas originario
de la experiencia. Sin embargo, la concepcién de Kant de la cosa, del ser-
dado (Gegen-stind) es ya de por sf un aporte a la fenomenologfa de Husserl.
¢COémo conocemos, cdmo se nos dan los objetos a nuestra subjetividad? Es
una inquietud kantiana que es importante para Husserl, segtin lo expresa en
la Primera leccion a La idea de una fenomenologia al preguntarse por la cuestion de:
“¢Cémo puede el conocimiento estar cierto de su adecuacién a los objetos
conocidos? ¢Cémo puede trascenderse y alcanzar fidedignamente los
objetos? Se vuelve un enigma el darse de los objetos en el conocimiento®”
Esto sin duda, debe llevar a un cuestionamiento del conocimiento y del
mundo visto sélo como mundo fisico-matematico, y ampliarse a un mundo
de vida psiquico, vivencial, propio del yo Humano como persona espiritual
¢Coémo puede instaurarse entonces una critica de este conocimiento? La
Critica al conocimiento como mera auto-comprension cientifica, es sin

26. HUSSERL, Edmund. La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Ob. cit.,
Pég. 141.

27. HOYQS, V. Guillermo. El problema de la libertad humana en Kant. Bogota, Colombia, Revista
ideas y valores, N° 51 y 52, Universidad nacional de Colombia. 1978, Pag. 72.

28. HUSSERL, Edmund. Légica formal y ldgica trascendental. Ensayo de una critica de la razén Ldgica.
México, UNAM, 1962, Pag. 275.

29. HUSSERL, Edmund. La idea de la fenomenologia. Cinco lecciones. México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1982, Pag. 29.
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duda, lo que se propone realizar Husserl en la Segunda Leccion. Salir del mero
objetivismo ingenuo de la ciencia natural y pasar a la actitud espiritual propia de
la filosoffa o la misma fenomenologfa, para descubrir las diferentes formas
de presentacién de las cosas a la vida psiquica-subijetiva. Lo que se intenta
es una transicion de la actitud natural a la actitud filosdfica. La filosoffa como
sentido estricto, es decir, como un movimiento peculiar autoconsciente del
espiritu humano debe ser libre. Reflexidn libre y autoconsciente del espiritu
humano es volver al acto originario de la fundacién de la filosoffa con los
griegos a partir de una unidad de lo cotidiano. El progreso de Husserl significa
ir a la experiencia cotidiana del mundo de la vida (Lebenswelt) y su propia
unidad fundamental sobre la que se asienta toda pluralidad como horizonte de
compresion. La fenomenologia de Husserl tiene en la epoché como suspension
de todo juicio, el primer paso hacia la fenomenologia trascendental®®. La actitud
natural se olvida de los actos intencionales de la subjetividad, y no permite
descubrir un continuo de gradaciones en las que puede “aparecer un objeto”
a la percepcién, en cuanto objeto en sfi, seglin parece exponerlo Gadamer
en el Giro hermenéutico.*’ Desde este punto de vista, y diferente a lo que Kant
piensa, el objeto no aparece sélo a la experiencia cientifica bajo las formas
puras de la intuicidon y la unificacién conceptual de las doce categorfas,
sino esencialmente a una experiencia vivencial, cotidiana y anterior, dada
bajo miltiples perspectivas. Fenomenologia trascendental designa, entonces,
no sélo un nexo de doctrinas cientificas, sino también y “[...] y ante todo,
‘fenomenologia” designa un método y una actitud especificamente filoséfica; el
método especificamente filoséfico”*

El hecho de que el mundo simplemente sea dado es insignificante para
Husserl, es una epistemologfaingenua; hay que pasaral cdmo se nos daybajo
qué sentido. El sujeto estd siempre intencionalmente relacionado con algo
experimentado; es siempre una experiencia de, a la conciencia corresponde
un objeto intencional como hecho esencial-espiritual. Kant da un giro hacia
el sujeto pero no hay una reduccién eidética y trascendental, que se refiera
a la totalidad del sujeto humano y no Gnicamente al sujeto cientifico. La
fenomenologia de Husserl en su forma trascendental es una doctrina de
la experiencia-como-tal, la conciencia-como-tal, y correlativamente, el
fendémeno primordial del mundo en su unidad. Husserl le critica a Kant que

30. Para una ampliacién del concepto de fenomenologifa trascendental en el pensamiento de
Husserl. Cf. ARISTIZABAL Hoyos, P. Juan. El solipsismo vy las relaciones de intersubjetividad.
Anélisis fenomenoldgico de la experiencia del otro. Bogotd, San Pablo, 2012. P 97 y ss.

31. Ver, GADAMER, Hans-Georg. El Giro Hermenéutico. Madrid, Catedra, 1995, Pag. 29.

32. HUSSERL, Edmund. La idea de la fenomenologia. Cinco lecciones. Ob. cit. Pag. 33.
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su concepto de experiencia no tematice la subjetividad de una forma més
originaria, y propone que: “El acceso de Kant a la dimensidn trascendental
es un acceso deductivo-regresivo; Husserl propone un camino intuitivo,
progresivo desde los origenes en el mundo de la vida: este camino tiene la
ventaja de poderse desarrollar genéticamente”. Dicho camino genético es
el que nos muestra en Experiencia y Juicio y en ldgica formal y trascendental. Husserl
avanza frente a los logros y descubrimientos que él mismo le reconoce a
Kant. Si Kant nunca cuestiona la supuesta facticidad de la ciencia, tampoco
se da cuenta, que incluso las proposiciones légicas y los mismos juicios
l6gicos ya son idealidades subjetivadas. Pero como lo expresa Husserl en
la Ldgica Formal y ldgica trascendental y también en Experiencia y Juicio, antes de
toda experiencia categorial y cientifica, estéd el mundo pre-dado, el mundo
originario sobre el que se levanta toda construccion cientifica posterior. En
este orden, hablamos de la evidencia de lo estar dado (Gegebenheit) como
un estar dado por si mismo, o como dirfa Husserl “|...] estar dado como “por sf
mismo ah{”, “corporalmente ahi”, en contraste con su mera presentificacion
(Vergegenwdrtigung) como imagen vacia, solamente indicativa”*.

La légica necesita de la evidencia perceptiva para realizar sus juicios.
Evidencia que se convierte en tema de reflexién, no solo para encontrar
la morfologfa de los juicios, sino su evidencia y sus sustrato mas
originarios, como bien lo plantea Husserl en los § 60 y 70 de Ldgica formal
y logica trascendental. En este sentido, Husserl busca la génesis misma de
una evidencia pre-predicativa, “él sf mismo” de la teorfa fenomenoldgica
del juicio. La légica trascendental de Husserl no es més que ldgica de
la experiencia, y mas especificamente de la experiencia del mundo de la
vida. Dird Husserl, todo ente que nos afecte, estd en el terreno universal
del mundo, alli toda experiencia tiene significado para nosotros que
experimentamos cosas en el mundo, en diferentes capas, esferas vy
dimensiones. “El mundo como mundo que es, constituye lo previamente
dado, pasivo universal de toda actividad judicativa, de todo interés tedrico
que se establezca”, es precisamente, este mundo vital (Lebenswelt) el que se
olvidé con la matematizacion cientifica del mundo a partir de Galileo. Dicho
mundo es un horizonte infinito de experiencia, fundamento universal de
toda ciencia particular, pre-conocimiento (Vorbekanntheit) pre-cientifico que

33. HOYOS, V. Guillermo. Los intereses de la vida cotidiana y las ciencias. (Kant, Husserl, Habermas).
Bogotd, Colombia, Universidad Nacional, 2011, Pag. 30.

34. HUSSERL, Edmund. Experiencia y Juicio. Investigaciones acerca de la genealogia de la logica. México,
UNAM, 1980, P4g. 20.

35. Ibid.
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tanto Descartes como Kant olvidaron por no cuestionar la obviedad de la
ciencia fisico-matematica. Una ciencia vista de este modo, no puede caer
més que en un positivismo matematizante que, segiin Husserl, termina por
decapitar la reflexion libre y filoséfica sobre las inquietudes fundamentales
de la vida o convertirlos en meros productos técnicos ¢(Quién soy? ¢COmo
se me dan las experiencias? ¢Cuél es mi relacion como ser pensante, libre,
constructor de sentido con las cosas y los demés seres que me circundan?
Son cuestionamientos que se olvidan bajo el mundo tecnificado.

3. Kant frente las criticas de Husserl

Husserl se queja de las oscuridades kantianas, de la dificultad de captar
su método regresivo, para comprender lo que es la subjetividad. En este
sentido, afirma el § 30 de la Crisis: “De hecho, Kant cae en una suerte de
discurso mitico, cuyo sentido textual, en verdad remite a lo subjetivo, pero
a un modo de lo subjetivo que nosotros no podemos hacer intuible para
nosotros ni como ejemplo factico ni como auténtica analogia”. Lo que
Husserl entiende por discurso mitico en Kant, no es mas que la divisidn
entre fendmeno y noimeno, uno de los principios esenciales del idealismo
trascendental. Husserl desde el inicio de su pensamiento fue adverso a Kant
por tal distincién. ¢Qué tan mitica es realmente esa distincién? En realidad
ésta tiene su origen en la necesidad de sefialar que nuestro conocimiento
es finito, que las cosas en si, es algo a lo que no tenemos acceso. Nuestro
saber es de ciertas condiciones, seusibilidad y entendimiento, por medio de ellas
tenemos acceso sélo a fendmenos. Lo que esta fuera de estas condiciones
no tiene sentido para nosotros.

No obstante, tal distincion intenta indagar también por la cientificidad
de la metaffsica. En otras palabras, Kant intenta mostrar en que consiste
la validez de la ciencia, y poner Iimites a las pretensiones inalcanzables
del discurso metafisico. Dichas pretensiones son las ideas trascendentales que
quedan con esta distincién, fuera de nuestro mecanismo cognoscitivo, por
la simple razén que estas no estan sometidas a las condiciones epistémicas
que Kant sefiala, ellas son trascendentes y no trascendentales. Si nuestro
conocimiento se da a partir de ciertas condiciones de posibilidad sensibles
(espacio y tiempo) dadoras de objetos, por un lado, mientras por el otro, las
categorias del entendimiento permiten construir un conocimiento a partir

36. HUSSERL, Edmund. La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Ob. cit.,
Pég. 156.
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de lo que nos da la sensibilidad; sélo bajo estas condiciones es posible
el conocimiento cientifico. Pues como lo refiere Kant mesuradamente. Las
categorias no tienen otro uso para el conocimiento que los objetos dados a
la experiencia por las formas puras de la sensibilidad, lo que esté en juego,
es la fundamental distincidn entre conocer y pensar un objeto®” Pero de una
forma mas contundente Kant nos confirma dicha acepcién:

Si un conocimiento ha de poseer realidad objetiva, es decir,
referirse a un objeto y recibir de él significacién (Bedeutung) y sentido
(Sinn), tiene que ser posible que se dé el objeto de alguna forma. De
lo contario, los conceptos son vacios y, aunque hayamos pensado por
medio de ellos, nada hemos conocido a través del pensamiento: no
hemos hecho més que jugar con representaciones? .

Lo que esta marcando Kant es nuestra forma finita de conocer. Dicha
forma consiste en la legitimidad de la aplicacién de los conceptos puros
del entendimiento a las intuiciones dadoras de objetos. Sensibilidad y
entendimiento son facultades finitas, ir mas allé de ellas y pretender fundar
un conocimiento de caracter cientifico, es una ilusién. La metafisica asf
vista, no es més que una apariencia de conocimiento, una tendencia natural
de la razén nada méas. Con lo anterior, Kant se desprende de la tradicién
metaffsica y sus arrogantes y exageradas pretensiones, especialmente de
lo que Allison considera como Realismo trascendental, el cual pretende
conocer la realidad como es en si. Para Kant es claro que nosotros no
conocemos en el mundo como Dios lo conocerfa, es decir, en su totalidad
inmediata, con una sola mirada. Dios posiblemente experimente la totalidad
de las cosas en una sola mirada, pero de ello —dice Kant- no podemos
saber nada. Nosotros conocemos el mundo solo por parcelas que se nos
representan a nuestras facultades finitas, esto implica el modo de conocer
humano. Allison considera esto como el giro del modelo teocéntrico al
antropocéntrico, y desde luego, dicho giro sélo es posible con la distinciéon
que hace Kant entre fenémenos y noimenos. Por ello dice Alison:

La distincién entre fenédmenos y cosas en si mismas refiere dos
formas distintas en las cuales las cosas (objetos empiricos) pueden ser
‘considerados”: ya sea en relacién con la con la condicién subjetiva de
la sensibilidad humana (espacio y tiempo) tal como ellas “aparecen’,

37. KANT, Immanuel. Critica de la razén pura. Madrid, Ob. Cit., [B 146].
38. Ibid. [B 194/ A 155]
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o independientemente de esas condiciones, como son ellas en “si
mismas™.

La subjetivad humana basada en la posibilidad de objetos empiricos
dados a la experiencia, es la Gnica que puede fundar un conocimiento
cientifico para Kant. La posibilidad de los objetos como son en sf no es
més que una tendencia de la razén, nunca una ciencia en sentido estricto.
Esta es la distincién fundamental del idealismo trascendental. Por ello,
dice Sebastidn Luft que con el idealismo trascendental no podemos tener
experiencia y conocimiento de las cosas en sfi, sino sélo como estas nos
son dadas, es decir como fendmenos para una subjetividad humana®.
Desde esta manera, lo primero que asume Kant, es que los objetos nos son
dados, son objetos para un sujeto. El ser sélo es cognoscible en cuanto
dado*', en cuanto los experimentamos bajo nuestras condiciones finitas de
conocimiento. Kant es el primero que reconoce los limites del conocimiento
humano. Esto ya parece de entrada un proceder fenomenolégico en Kant,
por ello dird Luft: “En este sentido, Kant puede ser considerado el primer
fenomendlogo en el sentido husserliano de la palabra. Su doctrina del ser
en sf mismo es menos “mitica” de lo que Husserl (y otros) pensaron |...|"*?

Lo anterior, no estd en desacuerdo con el giro copernicano, y por el
contrario, hay una relacién estrecha entre la diferencia marcada entre
fendmeno y cosa en si y el giro copernicano: en los dos casos se refiere
al giro hacia la subjetividad. De este modo, en Husserl hay un prejuicio
sobre Kant que el propio Husserl reconoce en su etapa de madurez. En el
giro copernicano lo que se muestra es la intencion, el ideal de fundamentar
una ciencia rigurosa fundada en las experiencias del mundo y no en
objetos metafisicos de los cuales solo podemos especular sin tener ningin
conocimiento de ellos. El propio Husserl con la reduccion esta operando
dentro del esquematismo kantiano, en el sentido, que la reduccién ofrece
dos perspectivas de la misma cosa, la actitud natural frente al conocimientoy
la actitud propiamente filoséfica. Si Kant realiza la distincién entre fenémeno
y nodmeno es para sacar la filosoffa de la ingenuidad en que estaba en el
sentido que los filésofos pensaban que podifan percibir el mundo con la
mente de Dios, posicidn totalmente ingenua y desbordada, anquilosando

39. ALLISON. E. Herny. Kant’s transcendental Idealism. An interpretation and Critique. Ob. Cit. P4g. 8.
40. Ver, LUFT, Sebastidn Desde el ser a lo dado y desde lo dado al ser: algunos comentarios sobre el
trascendentalismo ideal en Kant y Husserl. Ob. Cit. Pag. 55.

41. Ibfdem.

42. 1bid. Pag. 60.
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la filosoffa en vanas discusiones. Si la ciencia progreso en los siglos XVII
y XVIII, fue porque abandono precisamente dicha posicion y se dedicd a
estudiar los fenédmenos dados y experimentados. Analogamente podemos
decir de Husserl, en el sentido que la reduccién reduce el ser al ser-dado,
al fendmeno, a la esfera universal de lo dado. “El ser-dado se corresponde,
por supuesto, con el agente que es quien experimenta lo dado. Se trata
de un sujeto que experimenta el mundo y que, por esa razén, no puede
ser al mismo tiempo parte del mundo™® No sin causa dird Husserl que
una epistemologia que ve el mundo como evidente, vale decir, en actitud
natural, es una epistemologia ingenua, andlogamente esto es lo que hace
Kant con las pretensiones de conocimiento de la metafisica tradicional.

Pero incluso el pensamiento de Kant es mucho mas relevante en temas
como la ética, pues este mismo le da una fundamentacién trascendental a
esta desde la misma critica especulativa. Pues la critica marca dos funciones
claramente determinadas: una funcién negativa y otra positiva. La negativa
es lo que se ha acabado de sefialar, el conocimiento es sélo negativo pues
corresponde a fenémenos dados, a la condicién de posibilidad de una
experiencia posible, lo que implica una experiencia imposible para los
sujetos como seres finitos. Pues como dice Kant:

Es humillante para la razén humana que no consiga nada en
Su uso puro y que necesite incluso una disciplina que refrene sus
extravagancias y evite las ilusiones consiguientes a la primera |...] La
utilidad —tal vez tnica- utilidad de toda la filosoffa de la razén pura es
tan sélo negativa, ya que no sirve como érgano destinado a ampliar,
sino como disciplina limitadora. En lugar de descubrir la verdad, pose
el cayado mérito de evitar errores* .

Dicha condicién limitadora tiene el mérito no sélo de mostrar los Iimites
del conocimiento para que la razén no desvarie frente a lo inalcanzable, Dios,
el origen del mundo; también tiene la grandeza y humildad de fundamentar
la posibilidad de nuestras acciones practicas en la idea de la libertad. El
problema de la libertad en la Critica de la razon pura implica la problematica
esencial para la filosoffa practica. Y dicha esencia es la postulacién de la
libertad trascendental o cosmolégica como ratio essendi de la libertad moral,
pues dicha concepcién es determinante para todo su sistema critico,

43. Ibid. Pag. 62.
44. KANT, Immanuel. Critica de la razén pura. Madrid, Ob. Cit., [A795/ B 823]
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y desde luego, para toda su filosoffa moral. “Merece especial atencién
el hecho de que la idea trascendental de la libertad sirva de fundamento al
concepto practico de ésta y que aquélla representa la verdadera dificultad
que ha implicado desde siempre la cuestion acerca de la posibilidad de la
libertad””. Fundamento que se presenta tan sélido que Kant no duda en
decir: la supresién de la libertad trascendental expresaria la destruccién de
la libertad practica*. Desde este punto de vista, el pensamiento de Kant
es imposible reducirlo a una epistemologia o una hipoteca meramente
cientffica. Kant no estd presentando dos tipos de conocimiento uno tedrico
y otro préactico, sino mas bien dos usos diferentes, no se puede olvidar que la
moral kantiana no es conocimiento, sino un uso diferente de la razén. Pero
es el sentido practico-moral en el que Kant centra sus mayores expectativas
para servir a la humanidad, en el sentido propuesto por Cassirer, el giro
hacia Rousseau considerado por Kant como el Newton de la moral*” . La
critica de Husserl al filésofo de Konigsberg descansa en cierto prejuicio,
pero ademas, la idea de que el pensamiento critico estd subordinado a la
fisica de Newton debe ser revisado. En esto Husserl estar més limitado que
Kant, pues su pensamiento parece estar mas hipotecado a las pretensiones
epistemolégicas que el pensamiento kantiano. En la medida en que
Husserl hace un trénsito diferente al de Kant del conocimiento a la accién
supeditando la ética a meros juicios légicos, Husserl no postula una real
fundamentacién trascendental de la ética; el esquema de Kant es mas firme
y seguro®.

Sin embargo, es claro que Kant no se devuelve a los niveles més
primigenios de la experiencia. La ciencia de la experiencia de Husserl
comienza en un nivel mucho mas bajo y simple que el de Kant, quien
entiende por experiencia en sentido pleno, la experiencia cientifica.
Husserl expande el rango de la subjetividad hacia la subjetividad como tal,
llevando, asf, a la filosoffa al nivel de una “ciencia rigurosa”. Un resultado
de esta disciplina universal noocéntrica es la expansién del ambito de
la experiencia al considerarse ésta como el modo en el cual lo dado es

45. 1bid. [A 53/ B 561]

46. 1bid. [534/ B 562]

47. Ver, CASSIRER, Ernest. Kant Vida y Doctrina. México, Fondo de Cultura Econémica. 1998,
Pég. 278.

48. Ver, Pie de pagina 7 donde Sebastidn Luft se refiere precisamente a este tema. Vera
ademas la conclusién este mismo trabajo denominado: Del ser a la accién: los postulados prdcticos
de Kant. LUFT, Sebastidn. Desde el ser a lo dado y desde lo dado al ser: algunos comentarios sobre el
trascendentalismo ideal en Kant y Husserl. Ob. Cit. Pag. 77 a la 82.
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recibido (constituido)*’, cosa que Kant no hace, y no tiene por qué hacerla,
pues sus intereses son diferentes. No obstante, el propio inicio de Kant es
fenomenoldgico, en la medida que concibe el ser como dado.

El presentar el logro kantiano bajo una nueva luz no sélo rectificara
una errénea y en verdad absurda interpretacién de su filosoffa
trascendental, sino que mi principal objetivo es mostrar que también
nos dard una comprensién mas rica y profunda del genuino sentido
fenomenoldgico del idealismo trascendental, lo que no estd, como
espero mostrar, lejos del idealismo de Kant, aunque suponga algunos
avances significativos sobre éste™ .

De esta manera y en conclusién, se puede asumir que hay similitudes en
la concepcidn de lo trascendental en Kant y Husserl. En el sentido que Luft
afirma que el ambito trascendental de la fenomenologia no esté distante del
de Kant. Sin embargo, ellos presentan diferencias y similitudes a explorar.
Una de dichas similitudes es la responsabilidad ética del filésofo que marcan
los dos. Si dicha responsabilidad, se puede investigar desde una perspectiva
trascendental, es un tema que merece ser investigado. El proyecto critico de
Kant no es un mero cambio tedrico, sino una trasformacién ética vital, vale
decir radical, frente a la existencia humana. Para Kant la vida virtuosa de los
seres humanos no se reduce a una simple regla medible especulativamente,
sino a un sentimiento de corresponsabilidad, pues entiende que en el ser
humano late tanto el sentimiento del bien, la justicia y la belleza, como
la razén de la dignidad humana que brillan en lo profundo del corazén.
Estas mismas razones se pueden atribuir al proyecto filosdfico trascendental de
Husserl. Se puede ver entonces, la prioridad de un proyecto moral en Kant,
destinado a establecer los derechos de la humanidad, mientras en Husserl vemos a
un funcionario de la humanidad, segin el § 7 de Crisis.

Tanto Kant como Husserl, se caracterizan por no darle una connotacién
meramente especulativa, tedrico-vacia a la filosoffa, sino por marcar la
importancia de la labor filoséfica en servicio de los problemas fundamentales
de la humanidad moderna que adolece de sentido para existir en sus
realidades vitales, pero que puede siempre proyectar un nuevo amanecer. El
hombre es ante todo un serteleoldgico. Bajo estos aspectos, es que se declara
la necesidad de una filosoffa trascendental ideal y espiritual, mas alléd de

49. Ibid. P4g. 76.
50. Ibid. Pg. 53.
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toda obviedad natural, real técnica-objetivante. Una ciencia de este calibre
obedece al sentido de la palabra filosofta como una totalidad indisoluble
segln los antiguos griegos. Una ciencia que vuelva a estos comienzos puede
brindarnos un sentido mas originario de nuestra existencia relacional,
como personas que habitan un mundo intersubjetivamente compartido por
relaciones de familiaridad y amistad vinculadas interiormente en el ser-uno-
en-los-otros y unos-para-otros.
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Iribarne, Julia V. En torno del sentido de la vida

Ensayos fenomenoldgico-existenciales
Morelia: Jitanjafora, 2012

ROBERTO J. WALTON
Universidad de Buenos Aires
Argentina

Dos figuras —Edmund Husserl y Jorge Luis Borges— junto con tres temas
—la finitud, la muerte y la esperanza—atraviesan de modo privilegiado la
obra y, con esta presencia, le confieren su peculiar y distintivo talante sin
que el primer plano que ocupan sea excluyente. Los andlisis filoséficos
comprenden otras miultiples cuestiones y se enriquecen con referencias a
la literatura y con alusiones a textos religiosos de la antigua Mesopotamia
y de Egipto, del hinduismo y del budismo, y de la tradicién judeo-cristiana.
Ejemplos extraidos de la cinematograffa no son ajenos a esta variada
ilustracién de rasgos caracteristicos de la vida humana. A la reflexién sobre
estos temas y figuras “subyace”, como declara la autora en la Introduccién
(p. 14), en una estrecha imbricacion, el problema del sentido de la vida. A
través de esta meditacién asistimos a un bello y esclarecedor anélisis de
la existencia humana, con referencias a variadisimas formas y situaciones
en que ella puede ser vivida. Es un libro sobre nuestra vida, y cada uno
de nosotros podré sentirse involucrado en la didfana descripcion de sus
pulsaciones, de sus incertidumbres y riesgos, de las oportunidades para
conferirle o encontrar su sentido, y, por tanto, de vivir con posibles certezas
salvadoras.

El fundador de la fenomenologfa esta presente en un analisis del tiempo
que gira en torno del pasado asumido como herencia, del presente vivido
en la vigilia del kairds, y del futuro anticipado como apertura creativa. La
autora pone un énfasis especial en lo imaginario en vista de la renovacién
y en nuestra cualidad irrepetible, designada por Husserl con la palabra
Einmaligkeit, de personas que vive una vida Gnica. Y destaca el analisis de
la mortalidad del ser humano y la inmortalidad del sujeto trascendental,
la aspiracién a la felicidad y la lucha contra el destino que se opone, y la
creencia en el sentido de un todo de la vida que permite dar un sentido a la
vida propia. Por su parte, Borges es valorado por su comprensién piadosa
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de los hombres, la obsesién por el destino, la incertidumbre respecto de la
identidad personal, el modo conjetural de aproximarnos a las cosas, y el
tratamiento de Dios en forma de conjetura o sospecha. Temas procedentes
de una y otra figura inspiradora son puestos en paralelo en una lectura
fenomenoldgica de textos literarios: la constitucion husserliana con la
accién reciproca en que el sujeto configura un mundo que revierte sobre él,
la estructura temporal de la conciencia con la clara idea del fluir temporal
inspirada en Heraclito, la vuelta reflexiva sobre el curso de la conciencia con
el tema del espejo y el doble en la cuestién de la identidad personal, y la
sedimentacién de las habitualidades con la instalacion de actitudes en los
personajes.

La finitud es el tema de un examen que se centra en el modo en que la
experiencia de los Ifmites refluye sobre la vida. El fendémeno se da porque
no somos meramente finitos como las plantas y los animales, sino que
tomamos conciencia de esa finitud. La cuestién es analizada a la luz del
tema de la existencia vuelta hacia la muerte segin Martin Heidegger, y se
recuerda que Jean-Paul Sartre pone de relieve otros modos de la finitud bajo
el nombre de “facticidad”. Se trata de aquello que no podemos modificar ni
suprimir: nuestra corporalidad, el pasado que tiene la solidez de lo definitivo
a nuestras espaldas, y la libertad, es decir, la imposibilidad de dejar de elegir
de modo permanente nuestro ser. Queda consignado también el anélisis
de Eugen Fink sobre los fendmenos fundamentales de la existencia en que
aflora la finitud como la muerte, el amor, la lucha, el trabajo y el juego, y se
afiaden a esta lista los fendmenos del conocimiento y la comunicacién, con
la observacién de que la enumeracion podria extenderse. La autora subraya
que el Eclesiastés ya expresa la mirada desconsolada del ser humano frente
a los avatares de la vida, y plantea la cuestién a través de dos respuestas
paradigmaticas: la vida como un cuento narrado por un idiota, y la vida
como una oportunidad para hacer cosas buenas. Afirma al respecto: “Aquf
esta implicito el doble sentido de la finitud: por una parte, la vida es esta vez,
un dfa termina y, por otra parte, nadie puede vivir mi vida por mi. Mi vida es
la mfa. En esta cuestién no hay duplicados” (p. 144).

La muerte es el paradigma de la finitud, y es posible detenerse en
algunas experiencias que se relacionan con ella. Estamos sometidos a una
pérdida de energfa vital, y sentirse abandonados de esta manera permite
aproximarse al sentimiento de la muerte. Si la vitalidad cae por debajo
de un cierto nivel como puede suceder en la enfermedad, tenemos la
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experiencia de lo facil que resulta la desaparicién del resto de vitalidad. Es
la experiencia de un deslizamiento hacia la muerte que se siente como una
entrega al cansancio y una expectativa de alivio. Estados de &nimo como la
desesperacidn, la tristeza o la enfermedad posibilitan la experiencia de una
relacién amistosa de aceptacién con la muerte. Otra experiencia que puede
desvelar el sentimiento de la muerte es la experiencia de no ser amado por
nadie ni de ser necesario para nadie. Estamos en una situacién sin signos
positivos ni negativos, es decir, en una monotonia en la que se disuelven
todos los afectos. Ademds, nuestra experiencia de la muerte se relaciona
con la muerte del otro, que significa el aniquilamiento de toda expectativa
anticipante de su presencia. Por tanto, si bien la experiencia originaria
efectiva de la muerte es imposible, contamos con otras que convergen en
una pseudoinstitucion originaria de ella. La conclusién es que el ser humano
maduro y experimentado puede reconciliarse con la idea de su muerte ya
que vivir en paz con la muerte que hemos aceptado es la manera humana de
morir. La condicidn de posibilidad para vivir la propia muerte como muerte
realmente humana reside en la comprensién de que todas las edades tienen
su propia clave, en saber buscar en cada edad la clave que les es propia,
y en vivir con plena confianza cada momento de la vida: “Vivir —dice la
autora— es llevar a cabo una tarea, dar respuesta a un llamado; habiéndola
llevado a cabo, querrfamos partir hacia algo diferente y no seguir viviendo
interminablemente del mismo modo o empezar de nuevo” (p. 158).

El tratamiento de la esperanza se centra en determinar si tiene o no
sentido vivir en actitud esperanzada. La autora se ocupa de deslindar
esta actitud frente a otras. Particular atencién recibe el contraste con
la desesperanza y lo que diferencia a esta de la desesperacion, es decir,
del estado emocional de quien se siente acorralado por determinadas
circunstancias como la pérdida del ser querido o un fracaso profesional. El
desesperado reacciona ante esas situaciones, y puede haber desmesura en
su respuesta. En la desesperanza, por el contrario, no se actia y desaparece
toda referencia al futuro. El mundo ya no convoca, y por eso el sujeto se
segrega del entorno que deja de exhibir contornos definidos. Personas y
objetos se tornan indiferentes porque desaparecen los signos vitales que
comprometen con ellos. Ya no se procura el cumplimiento de proyectos
porque no se pretende tener injerencia en el curso de los acontecimientos.
Ante la desesperanza, la esperanza nace cuando surge en las circunstancias
un elemento nuevo que permite acceder a la actitud esperanzada y que no
procede la propia voluntad. Asimismo, se ha de trazar una diferencia entre
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la esperanza y el deseo a pesar de que comparten el caracter positivo de
estar enderezados a una realizacién. El objeto del deseo esté bien definido
y compromete el ejercicio de nuestra voluntad. En cambio, la esperanza
impone el reconocimiento de nuestros Iimites en el sentido de que no
podemos dominar todos los factores implicados en la realizacién. Se asocia
con una radical humildad y una confianza bésica porque estd rodeada de
incertidumbres y de mediaciones que pueden ser ignoradas. Por eso la
esperanza puede ser loca en el sentido de esperar contra toda esperanza.

Es posible distinguir una dimensién mundana y una dimensién
trascendente de la esperanza. En el primer caso se trata de un enfoque del
futuro en que los sighos negativos del mundo se transforman en favorables.
Esta forma de esperanza puede tener un variado alcance. La proyeccién
menor concierne al &mbito en que se desarrollan nuestras acciones y a las
posibilidades restringidas que tenemos si queremos modificar la situacién.
Asumimos nuestras limitaciones, y nos disponemos con confianza a
mejorar las cosas. Sabemos que hay cursos de acontecimientos que nos
desbordan, y esto nos lleva a reflexionar sobre la mejor orientacién que
podemos dar a nuestra existencia y sobre la meta a la que debe tender. Esta
direccién futura incluye el con-vivir, y el alcance més abarcador se refiere
a la realizacion de un mundo en paz en que se reconoce universalmente
la dignidad humana. La convivencia en la vida comunitaria tiene un valor
propio, y genera, a partir de sus propias posibilidades, la esperanza de
que las generaciones futuras vivan en un mundo mejor. Mientras que en
la dimensién mundana subyace una esperanza en el devenir futuro de la
humanidad, en la dimensién de la trascendencia se atisba la incidencia
de un sentido mayor que confiere perdurabilidad a nuestros mas elevados
afanes cotidianos. Frente a la comprobacién de que dejaremos de participar
alglin dfa en la trama de la vida, se aguarda alguna forma de supervivencia
luego de la muerte. Cuando no se concibe un alma inmortal, se encuentra
el rescate de la memoria como una funcién suplementaria que introduce
una cierta inmortalidad. Si prevalece la idea de un triunfo sobre la muerte,
emergen diversas modalidades de creencia en la supervivencia, que se
pueden distinguir de acuerdo con el anélisis proporcionado por Carl Jung.

La autora considera que el rasgo comin de los seres humanos es la
capacidad trascendental constitutiva que les permite organizar la experiencia
mediante sentidos y configurar mundos. La diferencia entre ellos reside
en los productos constituidos por esta capacidad comdn, y encuentra una
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significativa ilustracién en el contraste entre agnosticismo y gnosticismo
respecto del tema que nos ocupa. No se trata de una diferencia inter-cultural
sino de una diferencia intra-cultural que responde la presencia universal
de dos tipos de seres humanos: el escéptico con su posicidon no-afirmativa
y el hombre de fe con su actitud afirmativa. La esperanza escatoldgica o
esperanza de un no-fin es un don porque no resulta de la propia voluntad ni
responde a érdenes ajenas. No se puede ordenar la esperanza como no se
puede ordenar el amor o la fe. Siguiendo a Gabriel Marcel, se han de afiadir
otros dos caracteres esenciales de la esperanza: una condicién profética
porque implica una referencia a lo que debera ser; y una condicién salvadora
que remite a una misteriosa eficacia que esta en las antipodas de la eficacia
de las armas. Ademas, la autora incluye un analisis de las posiciones de Max
Scheler y Miguel de Unamuno: “La filosoffa, por su parte, —afirma— considera
la cuestién como metaffsica y aunque no logre dar respuestas definitivas
tiene el derecho a sostener el tema en forma de preguntas” (p. 161).
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Nos rodea la palabra (...)

la que ofrecemos a nuestros amigos
la que acuiiamos

para el amor la queja

la lisonja

moneda de sol

o de plata

en ella nos miramos

para saber quiénes somos

nuestro oficio

yraza (...)

Con los versos del poeta Aurelio Arturo, con su vibrante palabra, se
inaugurd el “Anuario Colombiano de Fenomenologifa”, y hoy continta
en esta séptima entrega. Inicialmente fue un propdsito conjunto de
tres universidades colombianas: Tecnolégica de Pereira, del Valle y
Pedagdgica Nacional, al cual se fueron uniendo otras universidades
y en la actualidad son seis las que comparten esta apuesta por la
fenomenologia y la hermenéutica en Colombia.

El actual volumen comienza con un significativo homenaje al fallecido
profesor doctor Guillermo Hoyos Vasquez, y posteriormente el volumen
continla con un sinntmero de articulos de fenomenologia, hermenéutica
e interculturalidad.
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