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PRESENTACION

En este volumen queremos hacer un homenaje muy especial a Jaime Rubio
Angulo y con él a Paul Ricoeur, pues fue Jaime quien en nuestro medio lo
difundié e inspirado por él pensé a Latinoamérica. Una gratitud inmensa le
guardamos por habernos indicado el camino hacia su filosoffa y a pensarnos a
nosotros mismos. Catherine Goldenstein, quien cuida el Fonds Ricoeur, estuvo
en Colombia con el propédsito de compartir con el Grupo Filosofia y Enseiianza de
la Filosofia su invaluable experiencia en la construccién de este Fondo; recoge-
mos en este volumen su presentacién que acompand con hermosas fotos, a la
cual anadié otras para su publicaciéon y agradecemos a Carolina Villada Castro
el cuidado que tuvo en su traduccién. Para el Grupo es un importante docu-
mento de trabajo, pues bajo la direccién de German Vargas Guillén, adelanta
un proyecto de digitalizaciéon de los archivos de fenomendlogos que reposan
en Center for Advanced Research in Phenomenology —CARP—. Este centro tiene su
sede en la Universidad de Memphis en Estados Unidos bajo la supervision de
Thomas Nenon. Allf se cuenta con una serie de copias y originales de académi-
cos que ensefaron en Estados Unidos y en Canadé (Hannah Arendt, Winthrop
Bell, Franz Brentano, Dorion Cairns, Johannes Daubert, Aron Gurwitsch,
Felix Kaufman, Alfred Schutz, Erwin Straus y Helmunt Wagner). La informacién
sobre este centro se encuentra en el sitio http://www.phenomenologycenter.
org/. Ademas de esto, paralelamente se trabaja en los fondos y archivos de los
fenomendlogos colombianos, el primero de ellos es el de Daniel Herrera y que
ya se encuentra alojado en la siguiente direccién http://filosofiayensenanza.
uis.edu.co:8080/archivodigital/index.jsf.

Como una pequena contribucién se publica en este volumen un estudio,
apenas en ciernes, sobre Jaime Rubio Angulo. Incluimos, también, como parte
del homenaje, una traduccién de Heidy Gutiérrez al espafiol de un articulo
de Paul Ricoeur, que fue publicado en la revista Esprit. Agradecemos a Olivier
Mongin por habernos obsequiado la revista en su visita a Colombia, de la que
guardamos gratos recuerdos.

Varios de los articulos que componen este volumen llegaron a nuestro
Anuario por la convocatoria que publicamos en la red del Circulo Latinoame-
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ricano de Fenomenologia, muchas gracias, debemos mucho de nuestro trabajo a
su apoyo. Publicamos también contribuciones de los estudiantes de la Linea
de Fenomenologia de la Maestria en Filosoffa del Instituto de Filosoffa de la
Universidad de Antioquia. Esta linea fue una adaptacién del diseno que ela-
boré German Vargas Guillén para una Maestria Virtual en Fenomenologia, con
la aprobacién del Circulo Latinoamericano de Fenomenologia y es una primera expe-
riencia, que contd con el apoyo del Instituto de Filosoffa de la Universidad
de Antioquia. Concluimos en este primer semestre de 2014 los seminarios,
cuatro de ellos sobre Husserl, uno sobre Ricoeur y otro sobre Levinas. Dos
seminarios intensivos, uno ofrecido por Rosemary Rizo-Patrdén sobre Ideas I de
Husserl y, otro, una lectura desde la fenomenologia y la hermenéutica del cine
por Guillermo Pérez La Rotta. Realizamos un evento en el segundo semestre
del 2013 para conmemorar los centenarios de la publicacién de Ideas I de
Husserl y del nacimiento de Paul Ricoeur, que contd con la participacién de
Rosemary Rizo-Patrén, profesores colombianos y los estudiantes de la maes-
trfa; sus contribuciones hicieron parte del libro La region de lo espiritual que
publicé la Universidad Pedagdgica Nacional, gracias a la gestién de Germén
Vargas Guillén. Esperamos, con mucha ilusién, la elaboracién final de sus tesis
de maestria.

En varios de los articulos que nos fueron enviados por profesores de
Latinoamérica, Europa y por los estudiantes de la maestria, notamos una pre-
ocupacidn por los temas del cuerpo, la afectividad, los temples de &nimo, los
sentimientos, la emocién, la primera infancia, la intimidad, el absurdo, el
desasosiego, la amistad y el amor; abordados desde distintas perspectivas con
los que contribuyen al estudio que hoy investigadores en el mundo realizan.
“Génesis trascendental de la subjetividad: El desarrollo infantil en perspec-
tiva husserliana”, “La holgura del tiempo. Por una fenomenologfa de la intimi-
dad”, “El temple de &nimo y los horizontes de la vida corporal. Esbozo de una
sistematizacién fenomenoldgica”, “"El mundo que habita en mi: Las dimensiones
politico-metodoldgicas de la teorfa de la percepcién de Maurice Merleau-
Ponty”, "Actitud natural, angustia y absurdidad. Anotaciones sobre el extra-
Namiento existencial y la epojé fenomenoldgica”, “"El Altisimo y la Anarquia”.
Otros de los temas que se abordan son: la educacién, la formacién, la ética,
lo social y las instituciones en “Disimilaciones. (Intento de pensar la educa-
cién desde Emmanuel Levinas)”, “El problema del otro como desbordamiento
ético: Entre la alteridad y lo intersubjetivo”, "Formar en el mundo de la vida”,
‘Acercamiento a la fenomenologia en la perspectiva de las ciencias sociales”
y “Mediacién de las instituciones en la construccién de la sociedad”. En los
restantes articulos se profundiza en las relaciones, unas veces de confronta-
cién y de critica, otras de didlogo, entre algunos filésofos que pertenecen al
movimiento fenomenoldgico, de otras corrientes de pensamiento, o se propone

un rodeo interpretativo por la lectura sobre determinados temas y asuntos
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de nuestra cotidianidad. “Entre el sujeto trascendental y el sujeto mundano
en Husserl, y el ipse y el idem en Ricoeur, ¢cabe alguna aproximacién?”, “El
sentido y su origen. Esbozos de una relacién de continuidad entre Husserl y
Heidegger”, "El rodeo de la interpretaciéon. Ensayo sobre el libro Cine colom-
biano: Estética, Modernidad y Cultura de Guillermo Pérez la Rotta”, “Imaginacién y
mundo, phantasia y neutralidad”, “"Hermenéutica y cotidianidad”. Se incluye en
este volumen la traduccién de "La epistemologia de Emmanuel Levinas: De la
justificacién a la justicia” articulo en el que se propone una lectura novedosa
desde la epistemologia, no desde la ética, como podria esperarse de Levinas
y, por Ultimo, una resena del reciente libro de Rosemary Rizo-Patrén publicado
por Siglo del Hombre Editores, Husserl en didlogo. Lecturas y debates.

Este volumen se publica gracias al apoyo de la Estrategia de Sostenibilidad
2013-2014 concedida al Grupo Filosofia y Ensefianza de la Filosofia por la Vicerrec-
torfa de Investigaciones de la Universidad de Antioquia, en el marco de la cual
se desarroll6 la Linea de Fenomenologia de la Maestria en Filosoffa que hemos
mencionado. Muchas gracias por el apoyo recibido.

Luz Gloria Cdrdenas Mejia
Medellin, agosto de 2014






Génesis trascendental de la subjetividad:
El desarrollo infantil en perspectiva husserliana
Trascendental Genesis of Subjectivity:
Infant Development from a Husserlian point of view

ANDRES MIGUEL OSSWALD
CONICET/UBA/UNLZ
Argentina

Resumen

El pasado del sujeto no se limita tni-
camente a conformar un horizonte que
asiste al yo en el presente sino que la
subjetividad misma tiene un pasado.
Esto es, para Husserl, las operaciones
trascendentales que posibilitan la expe-
riencia presente asi como las dimensio-
nes que componen la subjetividad no
son estructuras rigidas que permanecen
inalteradas a lo largo de la vida sino que
constituyen formas en devenir suscepti-
bles de cambiar bajo el influjo de la ex-
periencia. De aqui que la fenomenologia
genética deba tomar como tema el desa-
rrollo de las estructuras trascendentales
desde el nacimiento hasta la vida adulta.

Palabras clave: Fenomenologia
Genética, infancia, temporalidad, mundo,
sujeto.

Abstract

The past constitutes not only a Hori-
zon for the present I but the subjectivity
has itself a past. Husserl claims that the
trascendental activity that makes possi-
ble the actual experience as well as the
dimensions that define the subject as
such aren’t a rigid and unchangeable
structure. On the contrary they change
by the influence of the experience. The-
refore Genetic Phenomenology has to re-
search the development of trascendental
structures from birth to adulthood.

Key words: Genetic Phenomenology,
childhood, temporality, word, subject.
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En términos generales, el analisis fenomenolégico procede mediante la
descripcién de lo dado a la intuicidn. Resulta patente, sin embargo, que no
es posible tener un acceso perceptivo de las experiencias que tuvieron lugar
en el comienzo de la vida. Husserl propone, por tanto, realizar una “recons-
truccién” del pasado de la subjetividad mediante un abordaje doble: por un
lado, un estudio "desde dentro” que opera mediante la rememoracién y la re-
flexién y por otro, un andlisis “desde fuera” centrado en la empatia. En primer
lugar, entonces, estudiaremos el método que el autor propone para abordar
el pasado inaccesible de la subjetividad (1). En segundo lugar, expondremos un
problema intimamente asociado con lo anterior: el olvido al que sucumbe la
primera infancia (2). En tercer lugar, intentaremos describir los primeros vincu-
los establecidos por el nifio pequefo, asi como el proceso en virtud del cual
constituye su propio cuerpo y se toma a si mismo como un sujeto indepen-
diente (3). La tesis central que defiendo aqui puede sintetizarse asf: el proceso
de desarrollo puede ser descrito como un pasaje de la indiferencia —tanto
entre el sujeto y el otro como entre el sujeto y el mundo— a la diferenciacion,
posibilitada por la emergencia de la actividad. Junto con ello se desarrollan las
estructuras trascendentales que vuelvan al nifio un adulto.

1. El método reconstructivo

Tengo certeza de que fui un bebé. Si busco reconstruir mis experiencias
infantiles Gnicamente mediante el recuerdo, me encuentro répidamente con
una dificultad insalvable: existen trechos de mi vida que no puedo recordar. En
este sentido, se pregunta Husserl en uno de los textos complementarios a la
Crisis: "¢Es esta consideracién sélida? ¢Se ha de reivindicar lo que se dice aqui
como inteleccidn esencial? {Tiene el no intuitivo ‘retroceder en el horizonte
abierto de pasado’, dentro de la no intuitividad, ‘amplitudes’ ilimitadas?”.!
Se responde que el recuerdo es un modo de acceso vélido siempre y cuando
no se pretenda por esta via “fundamentar el comenzar del ego de la manera
indicada desde dentro”,? esto es, mientras no se persiga ir mas alla del limite
que marca el comienzo de mi posibilidad de recordar. En este sentido, es
necesario distinguir entre una “primera infancia” signada por el olvido, y una
“segunda infancia” accesible por la rememoracién. La existencia de un olvido
esencial constituye un obstaculo para la indagacién desde dentro y, por ello,
requiere ser complementada por un abordaje externo. En relacién con ello, el
autor escribe:

"' HUSSERL, Edmund. Die Lebenswelt. Auslegungen der vorgegebenen Welt und ihrer Konstitution. Texte
aus dem Nachlass (1916-1937) (Husserliana XXXIX). Dordrecht: Springer, 2008, p. 469. En adelante,
Hua XXXIX.

2Hua XXXIX, p. 469.
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Si retrocedo ahora, como se dijo, a los estadios més tempranos de mi
desarrollo, entonces, se modifica mi ego primordial y en él mi intencionalidad
referida a los otros y a la constitucién intersubjetiva —todo esto se modifica
retroactivamente; y entonces se trata de modificaciones que no puedo hacer
intuitivamente reproductivas a partir del recuerdo de mi infancia, al menos en
parte, y tampoco por medio de la empatia en el bebé que veo exteriormente y
no comprendo mejor que a los gatitos. Comprender al nifo en la explicitacién,
comprender mi propia infancia en su primer estadio de desarrollo, significa
comprender a partir de ellos la marcha originaria de la intencionalidad consti-
tutiva, marcha por medio de la cual pude convertirme en el yo que soy como
el yo que ahora experiencia el mundo, el yo de este mundo que vale para mi.?

En este pasaje se hacen varias afirmaciones importantes: (1) el ego maduro
no coincide con el ego infantil; (2) el modo en que los sujetos infantiles se
relacionan con otros sujetos no debe pensarse a la luz del modo en que se
constituye la intersubjetividad en la vida adulta; (3) la intencionalidad, por su
parte, experimenta un proceso de desarrollo. Por todo esto, (4) si pretendo
comprender mediante la empatia, sin tomar las debidas precauciones, la vida
del bebé que me hace frente es muy probable que o bien no pueda distinguir
su interioridad de la de otros animales y, por tanto, no logre dar con lo propio
de la infancia humana, o bien que imponga a la experiencia temprana las
estructuras subijetivas que operan en la vida adulta y tampoco pueda captar lo
caracteristico de la vida infantil. Es necesario, por tanto, precisar las caracte-
risticas que posee la empatia cuando se dirige a sujetos humanos no adultos.
Antes de avanzar en esta aplicacion especial de la empatia, conviene estudiar
algunos aspectos centrales de la teorfa husserliana desarrollada centralmente
en laV de las Meditaciones cartesianas.

1.1 Empatia

El primer paso para poner a la luz el complejo intencional de la experiencia
de lo ajeno es lo que Husserl llama “reduccién a la esfera de la propiedad”.
Se trata de una segunda reduccién realizada sobre el campo de la reduccién
fenomenoldgica que tiene por objeto hacer abstraccién de las efectuaciones
constitutivas relativas a la intencionalidad que se relaciona inmediata o
mediatamente con la subjetividad del otro. La nueva reduccién posibilita,
entonces, desprenderse metddicamente de todos los sentidos que no han
tenido su origen en mi propia experiencia. Como resultado de este proce-
dimiento abstractivo se obtiene un “ambito de primordialidad” que retine
a todas las presentaciones y a todas las apresentaciones susceptibles de
recibir una confirmacién presentativa. En términos noéticos, esto significa
que el nlcleo de la primordialidad la ocupa mi cuerpo propio en tanto “aqui”
central, punto cero de todas las orientaciones y érgano del movimiento. El

3 1bid., p. 479.
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cuerpo propio, a su vez, se revela como sede de un yo psicofisico “que ordena
y manda inmediatamente” sobre él y que deviene de la autoobijetivacion del
yo trascendental, como parte del mundo de los objetos que componen la
esfera de la propiedad. El correlato noematico es una naturaleza primordial
que abarca solo a los objetos que me son accesibles en persona en virtud
de los desplazamientos del cuerpo propio asi como las obras que dependen
Gnicamente de mi actuar. La esfera de la propiedad abarca, entonces, por una
parte, al cuerpo propio y al yo psicofisico y, por otra, a la naturaleza primordial.

En el orden de la fundamentacidn, lo primero es la auto-obijetivacién del
sujeto trascendental en un yo psicofisico asociado a un cuerpo. Ahora bien,
puesto que no hay experiencia originaria del otro pues “|...]si ocurriera esto,
si lo esencialmente propio del otro fuera accesible de modo directo, serfa
entonces mera parte no-independiente de lo propio de mi mismo, y, en fin, él
mismo y yo mismo serfamos uno”,’ la experiencia de la alteridad solo puede
tener lugar a través de una mediacién de la intencionalidad que apresenta al
otro a partir de una aparicién perceptiva en el mundo primordial propio: el
cuerpo fisico extrafio. En virtud de una “parificacién”; i.e. una sintesis pasiva
que retine a mi cuerpo y al del otro, al cuerpo fisico extrafio se le atribuye una
corporalidad anéloga a la mia propia y, por ello, deviene para mi un cuerpo
propio. Husserl denomina “transferencia analogizante” a este procedimiento.

En el caso que nos ocupa, la empatia funciona como una herramienta
auxiliar que permite trazar el puente entre el abordaje desde fuera, fundado en
la observacion presente de sujetos que no son humanos adultos (por ejemplo,
bebés o animales), y el abordaje interno que persigue reconstruir los frag-
mentos de mi vida pasada que no son accesibles directamente por medio del
recuerdo. Husserl escribe:

Este esclarecimiento en la guia desde afuera, en el tomar como punto de
partida los animales y los bebés que aparecen en el mundo externo, se ha
de alcanzar naturalmente sélo por medio del anélisis interior intencional de
la empatia y de una interrogacién intencional de mi ego dirigida a su primera
constitucién originaria de su humanidad. Por ambos lados es necesaria una
reconstruccién (y una que sea esencial y evidente) de aquello que no es
directamente experienciado o experienciable |...].°

El método propuesto por el autor para reconstruir las primeras experiencias
supone una intrincada relacién intencional que reconoce dos momentos. En
primer lugar, y al igual que en la empatfa de la normalidad desarrollada en las

4 HUSSERL, Edmund. Cartesianische Meditationen (Husserliana 1.) Hamburg: Meiner, 1995, p. 55.
[Versiéon castellana: Meditaciones Cartesianas. Trad. José Gaos. México: FCE, 1985]. En adelante,
Hua 1.

>Hual, p. 111.
¢ Hua XXXIX, p. 480.
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Meditaciones, i.e. dirigida a otros sujetos adultos, el punto de partida lo consti-
tuye la percepcién de un cuerpo fisico al que se le atribuye, por parificacién, la
propiedad de ser un cuerpo propio y, con ello, una cierta vida interior. Pero, a
diferencia de aquella, como ahora no se trata del cuerpo de otro hombre adulto
no es posible transferir, sin mas, el sistema de mis disposiciones motrices ni un
yo psicofisico de las mismas caracteristicas que el mio propio. La transfe-
rencia analogizante, por el contrario, deberfa poseer una cierta gradualidad de
manera de atribuir al cuerpo propio percibido unas disposiciones corporales
acordes con el comportamiento observado. Esto es, no corresponde adscribir
al nino recién nacido una corporalidad con las caracteristicas de la del nifio
que gatea o del que ya domina la marcha erguida. Sin embargo, puesto que
la parificacién es un proceso pasivo de transferencia de sentido no parece
esperable que, por si misma, sea capaz de establecer tales distinciones (aquif,
seguramente, reside una de las razones que enfrenta el adulto al intentar
comprender el comportamiento de subjetividades alejadas de su norma). En
este punto, interviene la imaginacién que debe posibilitar no solo que me
represente como si ocupara el lugar del otro sino también debe volverme
accesible la experiencia de su corporalidad y, por su mediacién, una presen-
tacién concomitante del mundo.

1.2 El recuerdo mediato

En segundo lugar, la vivencia de la alteridad asi obtenida me permite volverme
sobre mi propio curso y reconstruir el pasado que se encuentra mas alla del
umbral del olvido. Husserl llama en las Lecciones a este tipo de rememoraciones
"recuerdos mediatos” aunque, en sentido estricto, no se trate de recuerdos
pues no tiene lugar aqui una plenificacién de intenciones vacias.” Sin embargo,
se las llama recuerdo en tanto permite darle algtn tipo de intuitividad a un
fragmento de mi vida pasada. Como resultado de esto: “[...] podemos [...]
retroceder reflexivamente, y sobre la base de la rememoracion, y su repeticién
efectuar con posterioridad una constitucién temporal, esto es, construir el ser
temporal como pasado del presente posterior. Y hacemos esto de manera evi-
dente como un pasado ‘olvidado’, un pasado que ha sido y no es efectuado
actualmente, pero que es efectivo”®. En sintesis: puedo representarme, a partir
de la empatia presente de bebés (via externa) como fue mi infancia temprana.
Al hacerlo, reconstruyo un pasado al que no puedo acceder directamente pero
que puedo “recordar” como si lo hubiera vivido efectivamente (via interior).

El método de reconstruccién indirecta permite conciliar la certeza fundada
en la experiencia externa (la observacién de otros bebés, en este caso) de que

" HUSSERL, Edmund. Vorlesungen zur Phinomenologie des inneren Zeitbewusstseins (Husserliana X).
Tiibingem: Max Niemayer, 2000, pp. 51-52. [Versién castellana: Lecciones de fenomenologia de la con-
clencia interna del tiempo. Trad. Agustin Serrano de Haro. Madrid: Trotta, 2002]. En adelante, Hua X.

8 Hua XXXIX, p. 470.
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tengo un pasado que se extiende més alld del limite de lo que puedo recor-
dar y la imposibilidad efectiva de recordarlo; i.e. sé que he sido un bebé aun
cuando no pueda recordarme como tal. Particularmente importante resulta en
este sentido tener la precaucién de distinguir entre la dotacién trascendental
del yo que emprende la indagacién fenomenoldgica sobre su pasado y el yo
pasado reconstruido. Ahora bien, {por qué he olvidado mi primera infancia?
Esto es: ¢Cémo explica la fenomenologia husserliana que un fragmento de mi
pasado sucumba, por principio, al olvido?

2. La primera infancia y el problema del olvido del comienzo

La distincién entre dos niveles de la vida infantil es caracterizada en los
textos contenidos en Die Lebenswelt en relacién con la temporalidad; en los
Manuscritos C, por su parte, Husserl presenta la separacion segin el tipo de
relacién que se establece entre el sujeto y el mundo. Los manuscritos que
estudiaremos a continuacidn tienen fechas muy préximas: los primeros fueron
escritos, probablemente, en enero de 1931, mientras que el segundo esta
datado en diciembre de ese afio. Entiendo que ambos analisis describen
aspectos de un mismo proceso y, por ello, deben ser complementados.

2.1 El pre-tiempo

Desde la perspectiva del tiempo, el pasaje de la primera a la segunda infancia
implica el desarrollo de las estructuras de la temporalidad inmanente que son
condicién necesaria del recuerdo. Sabemos que la rememoracién supone, por
un lado, un acto presente dirigido a la plenificacién de un trecho de pasado vy,
por otro, que previamente haya tenido lugar el encadenamiento retencional.
La imposibilidad del recuerdo esta asociada, en primer lugar, con el hecho de
que el acto rememorante no logra dar con la cadena de retenciones. De aqui
que haya elementos para pensar que la estructura tripartita de impresién,
retencién y protensidén no se encuentra disponible desde el comienzo de la
vida. En este contexto, el autor se pregunta: "¢COmo no serfa entonces impo-
sible el curso como curso constituyente del tiempo ya que se carecerfa de un ‘a
la vez’ en sentido propio, de una sucesién en sentido propio, y de una retencién
en sentido propio, etc.?”.? El camino desde dentro choca con el limite del
olvido esencial. Mas alla de él se extiende un campo de vida subjetiva que no
corresponde identificar con una nada sino con una vida de conciencia que
atn no ha alcanzado la organizacién temporal. Antes del tiempo, entonces,
hay un no-tiempo que coincide con las estructuras yoicas propias de un “yo
no-despierto”. En relacién con el no-tiempo, Husserl senala:

El no-tiempo seria, pues, la posibilidad esencial de cada yo de poder ser
temporalizado antes del comienzo de su efectiva temporalizacién. El no-ser del

9 1bid., p. 472.
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yo “antes de que ha llegado a su tiempo” significa que la posicidn del ser (como
ser temporal, como ser “efectivo”) choca con toda rememoracién (mundana)
motivada desde la vida, rememoracién que tiene justamente limites—. Pero el
“ser” del yo en la intemporalidad significa que el "comienzo” ya presupone al
yo como lo que puede ser despertado a la vida temporalizante. '

Otro nombre que recibe el no-tiempo es pre-tiempo (Vorzeit).!' Con ello se
indica que debe existir cierta gradualidad entre el tiempo propiamente dicho
y su antecedente genético. El pre-tiempo esta asociado a un puro fluir que
todavia no esté articulado segtn las fases de la conciencia absoluta, de aqui
que “[...] no se pueda hablar de ninglin modo de “antes” en sentido propio
[...]""? ni, correlativamente, de “después”. Se trata de un fluir indiferenciado
pero que, sin embargo, es condicién de posibilidad de la primera donacién
afectante. En este sentido, dice Husserl: “La protoafeccién [...] debe estar
en marcha de modo fluyente a fin de que pueda ser constituido el punto de
entrada como punto pretemporal del trecho de tiempo pretemporal pasiva-
mente constituido”."® El comienzo de la afeccién es condicién de posibilidad
del volverse-yoico que esté a la base de la constitucién del mundo.

2.2 La infancia del mundo

El tema del mundo y la nifez aparece en el manuscrito C 12. Alli se traza
una doble distincién. En primer lugar, se diferencian dos niveles de nifiez:
una infancia desarrollada (Wickelkindlichkeit) y una que ain no ha alcanzado el
desarrollo, asimilable a la primera nifiez. La infancia desarrollada se define por
poseer una dimensidén mundana que se identifica con el caracter de infancia
propiamente humana;'* la primera infancia, por su parte, se corresponde con
el estado de indiferencia primordial donde no cabe hablar de mundo. En
segundo lugar, es preciso distinguir entre el mundo tal como se da a los adul-
tos y el mundo infantil. El mundo adulto es el correlato de la intersubjetividad
trascendental desarrollada, es decir, de la “experiencia comunalizada de los
adultos”.” Ahora bien, dado que este caracter comin se alcanza por medio
de la empatia, esto es, a través de un acto, se comprende por qué el mundo
propiamente dicho es correlato de una subjetividad desarrollada. Con todo,
los ninos participan en cierto sentido de ese mundo comun: ‘A este mundo
pertenecen los nifos, pero no como co-sujetos, como si a través de su vida
experienciante co-constituyeran este mundo en su estructura de ser, sino, de

0 16id., p. 473/474.

" CE, 16id., p. 471/472.
2 1pid., p. 472.

3 1bid., p. 471.

14 Cf., HUSSERL, Edmund. Spidte Texte iiber Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte (Hus-
serliana Materialien VIII). Dordrecht: Springer, 2006, p. 243. En adelante, Hua M VIII.

1> 1bidem.
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manera similar a los animales, en cierta manera secundaria, en cierta manera
como co-sujetos y, sin embargo, como no contando”.'® Dicho en otros tér-
minos, el pasaje del nifio hacia la vida adulta tiene como correlato la consti-
tucién progresiva del mundo que encuentra en la conformacién de un Gnico
mundo, definido por la convergencia unédnime de todas las experiencias, el
limite ideal al que se orienta la comunidad teleolégicamente. En otro pasaije,
puede leerse:

Por tanto, el mundo mismo tiene una infancia y crece hacia el mundo
maduro —"en” el niflo humano y en su crecimiento— pero por cierto la consti-
tucién del mundo no es asunto de este hombre individual que crece sino de la
intersubjetividad de los hombres que maduran y ya han madurado —con lo cual,
el juego, dicho analégicamente, se repite.'”

El caracter comin del mundo remite al hecho de que los objetos que lo
integran sean correlato de la intersubjetividad trascendental. Sin embargo,
y dado que la intersubjetividad se asienta sobre los sujetos individuales, la
condicién de posibilidad de la comunalizacién reside en que cada sujeto
individual tenga, por su cuenta, experiencia de objetos. Esto es, el mundo
objetivo depende, en Ultima instancia, de que cada sujeto sea capaz de percibir.
De manera que el desarrollo de la capacidad perceptiva estd a la base de la
constitucién del mundo, incluso en un sentido més elemental que la empatia.

2.3 Recuerdo y experiencia
Ahora bien, Husserl sefiala que no corresponde afirmar que hay experiencia
en el comienzo de la vida. En efecto, escribe:

Que se pueda operar con tales cosas <en relacién con el método recon-
structivo> solo puede tener obviamente legitimidad (“legitimidad” hay con
pleno sentido para el ego que piensa fenomenoldgica y tedricamente, pero no
para el bebé) en razén de que tales “experiencias” en cada nivel de la consti-
tucién, y también de la constitucién ya efectiva y propiamente experienciante,
son mostrables y pueden ser inteligidas como esencialmente inherentes a un
ego en cuanto tal en todas sus modificaciones concebibles. Y a ello es inher-
ente también el tiempo del bebé que se ha de admitir necesariamente como
propio pasado, como un “tiempo” que no tenia ni podia tener aun experiencia
en sentido propio.'®

Carecer de experiencia implica, segln esto, no solo no tener tiempo sino
ser incapaz de emitir actos; i.e de percibir y empatizar. De aqui que el recuer-

16 Hua M VIII, p. 243.
7 16id., p. 75.
8 Hua XXXIX, p. 481.
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do suponga, por un lado, como condicién necesaria, que el flujo temporal se
organice y posibilite el proceso de modificacién retencional, y, por otro, como
condicién suficiente, que lo dado se dé perceptivamente. Podemos afirmar,
por tanto, que existe una conexién entre la constitucién de la experiencia y la
posibilidad de recordar: solo puedo recordar aquello que en el presente pasa-
do pudo ser constituido en sentido propio y, a la inversa, no puedo recordar
lo que no he experienciado. Esto es lo mismo que decir que la rememoracién
presupone la percepcién.

Por lo demas, el criterio propuesto no solo permite explicar el olvido de
la primera infancia, vinculado a la falta de desarrollo de las estructuras tras-
cendentales, sino que podria hacerse extensivo a otros casos de olvido que
tienen lugar en la vida adulta. Podrfa incluirse aquf la amnesia selectiva que
afecta a fragmentos del pasado de sujetos que atravesaron situaciones con-
mocionantes, acompanadas por pérdida de conciencia (como accidentes gra-
ves, miedo intenso, etc.); vale decir: estados donde no se puede constituir
experiencia normalmente. Si bien esta es solo una indicacién que requiere,
naturalmente, de una elaboracién pormenorizada, en términos generales, la
interpretacién husserliana permitirfa explicar el olvido esencial de los primeros
anos de vida y el olvido vinculado a ciertas experiencias de la vida adulta ape-
lando a un mismo criterio: la posibilidad de constituir experiencia. Entre las
explicaciones més difundidas del olvido, la psicoanalitica constituye un hito
insoslayable. Segiin Freud, las representaciones correspondientes a los prime-
ros afios de vida se olvidan porque sucumben a la represién. Sin embargo, en
tanto en la primera infancia atin no se ha producido la diferenciacién entre las
instancias del aparato psiquico, a saber: el “yo”, el “ello” y el “stper yo”, de la
que depende el conflicto psiquico que motiva la represion (i.e. la presencia de
representaciones que no son admisibles para el yo; como aquellas vinculadas
al conflicto edipico), resulta dificil para el freudismo dar cuenta del primer
olvido. Postula, entonces, una “represiéon originaria” que convierte al olvido
temprano en fuente de todo olvido ulterior por represidn (“represidn secun-
daria”). La represidn originaria, por tanto, mas que explicar el olvido convierte
una cuestién de hecho (la imposibilidad del recuerdo) en una de derecho. La
interpretacién husserliana del fenémeno parece aportar una solucién no solo
mas simple, en tanto no necesita apelar a nuevos conceptos, sino que cons-
tituye, sobre todo, una explicacién en sentido estricto.!

3. El otro, el mundo y yo mismo

La pura pasividad del comienzo puede ser caracterizada por la indiferencia
entre el sujeto y el mundo. Sin embargo, no cabe hablar aqui de mundo en
sentido estricto, pues el mundo presupone ya que cierto despertar haya tenido

9 FREUD, Sigmund. “La represién”. En: Obras completas. Volumen XIV. Buenos Aires: Amorrortu,
1979.
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lugar. En este sentido, escribe el autor: “Antes’ del mundo reside la constitu-
cién del mundo, reside mi auto-temporalizacién en el pre-tiempo y reside la
temporalizacidn intersubjetiva y reside la temporalizacién intersubjetiva en el
pre-tiempo intersubijetivo”.?° El vinculo originario lo constituye una “relacién”
que se establece entre el sujeto y el otro y no entre el sujeto y las cosas: "Mi
‘cubrimiento’ con los otros, en el proto-nivel constitutivo, por asi decir,
antes de que el mundo esté constituido para mi'y para los otros como mundo
comun vy, finalmente, como mundo para todos; en el cual la empatia se ha
producido”.?' Se trata de una intersubjetividad primigenia que solo podemos
llamar “relacién” o “vinculo” cuando se la considera “desde fuera”; desde la
perspectiva del nifio, simplemente, no hay relacién sino que es mas apropiado
hablar de “fusién” (Verschmelzung) o “cubrimiento” (Deckung) con el otro. La
fusién aporta el suelo sobre el que se asienta la constitucién del mundo.

En otro texto, Husserl escribe: “Lo primero en materia de intencién del ‘yo’
(volverse-hacia) y plenificacién es la intencidn que tiene lugar en el estado de
seguridad vital proporcionado por la madre, y no por ejemplo un estruendo
puro y simple, etc. Y asi con ello es regulada también a partir de ahi la cons-
titucién del primer mundo circundante”.?? La relacién madre-hijo, por tanto,
proporciona el estado de seguridad vital de donde emerge el volverse-hacia
que da paso a la constitucidén del mundo. Esto es, el vinculo con las cosas y el
mundo estd mediado, desde el comienzo, por el otro.

Habiamos visto que la empatia permite establecer una relacién intencional
entre el ego y el alter ego a partir de la parificacion pasiva que sintetiza mi
cuerpo con el del otro. Para describir la relacién madre-hijo, sin embargo,
Husserl propone abandonar el concepto de empatia y hablar de una proto-
empatia (Ureinfiihlung) o “[...] mejor, en lugar de empatia, que es explicitante,
de una proto-intencionalidad de la manifestacién de una continuidad con los
otros”.?* Es claro porqué la empatia en sentido estricto, a saber, aquella que
supone el concurso de la imaginacién, es inadecuada para comprender este
vinculo. También lo es la sintesis pasiva que esta a su base, pues, por defini-
cién toda empatia presupone, por una parte, la percepcién del cuerpo propio
ajeno, esto es, un acto, y, por otra, la donacién de mi propio cuerpo. Pero la
dificultad que encuentra Husserl aqui se sigue de la imposibilidad de distinguir
entre el cuerpo de la madre y el del nino. Hay aqui implicados dos problemas:
por una parte, la constitucién del cuerpo propio a partir de la fusiéon entre el
cuerpo del nifo y el cuerpo de la madre, y, por otra, la caracterizacién del
vinculo proto-intencional con el otro.

2 HUSSERL, Edmund. Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit. Texte aus dem Nachlap. Dritter
Teil: 1929 -1935 (Husserliana XV). Den Haag: Martinus Nijhoff, 1973, p. 597. En adelante, Hua XV.

21 Hua M VIIL, p. 435/436.
2 Hua XXXIX, p. 474/475.
2 Hua M VIII, p. 437.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 21

3.1 La constitucion del cuerpo propio

En Ideas 1l Husserl analiza el cuerpo propio a partir de cuatro ejes. En primer
lugar, sostiene que la diferencia fundamental entre el cuerpo y el resto de las
cosas materiales reside en que “[...] es érgano de la voluntad, el Gnico objeto
que para la voluntad de mi yo puro es movible de manera inmediatamente
espontanea y medio para producir un movimiento espontdneo mediato de
otras cosas”.? Esto es, su movimiento expresa inmediatamente los designios
de mi libertad, mientras que solo puedo mover al resto de los objetos a través
del cuerpo. En segundo lugar, es centro de orientacién: se trata del “punto
cero” de todas las dimensiones espaciales. Esto significa, por un lado, que mi
cuerpo es el aqui central “que no tiene ningln otro fuera de sf en referencia
al cual el fuera un ‘alli’"® y, por otro, que las cosas del mundo circundantes
poseen su orientacidn relativamente a mi cuerpo. En tercer lugar, el cuerpo
tiene un modo peculiar de aparecer que lo distingue del aparecer del resto de
los objetos. En efecto, mientras que, en relacién con el resto de los objetos,
tengo siempre la posibilidad de cambiar de posicién y, con ello, variar a discre-
cién las multiplicidades de aparicién en las cuales vienen a déarseme, no tengo
la posibilidad de alejarme de mi cuerpo. De aqui que “[...] ciertas partes de mi
cuerpo sélo puedo verlas en un peculiar acercamiento perceptivo, y otras (por
ejemplo la cabeza) son invisibles para mi”.2¢ Por tltimo, si lo consideramos no
ya desde el punto de vista de la experiencia que tengo de él sino exteriormen-
te, el cuerpo se integra como un objeto més en los nexos causales que rigen
las relaciones mecénicas entre las cosas. Desde esta perspectiva, el cuerpo
es “[...] una cosa que produce efectos en otras y en la cual otras producen
efecto”.”

Ahora bien, estas caracteristicas califican al cuerpo que ya ha sido cons-
tituido. La constitucién de la corporalidad, por su parte, puede ser descripta
como la “sintesis de identificacién” entre la “experiencia interna” del cuerpo,
aportada por las kinestesias y las sensaciones localizadas (o “ubiestesias”?), y
la “experiencia externa” que resulta del recorrido perceptivo en virtud del cual
mi cuerpo se constituye como un objeto.

24 HUSSERL, Edmund. Ideen zu einer Phdnomenologie und phinomenologischen Philosophie zweites
Buch: Phinomenologische Untersuchungen zur Konstitution (Husserliana IV). Den Haag: Kluwer, 1984, p.
151/152. [Version castellana: Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro
segundo: Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion. Trad. Antonio Ziridn Quijano. México:
FCE, 2005]. En adelante, Hua IV.

> 1pid., p. 158 (el énfasis es de Husserl).
% 1pid., p. 159 (el énfasis es de Husserl).
7 15id., p. 160.

28 El traductor al castellano sefiala que el término que él traduce por “ubiestesias”,
“Empfindniss”, es una voz arcaica que, en el lenguaje corriente, es sinénima de "Empfindung”
(“sensacién”) pero que aqui adquiere el sentido preciso de “sensacién localizada”.
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Husserl escribe: “[...] las sensaciones de movimiento desempenan un
papel importante. Veo cdmo se mueve mi mano, y sin que se mueva tentando,
siento sensaciones de movimiento, pero a una con sensaciones de tension y
sensaciones téctiles, y las localizo en la mano que se mueve”.? Las kinestesias
estén tan intimamente entrelazadas con las ubiestesias que las primeras reciben
su localizacién de las segundas.?® En este punto, es importante distinguir
entre la atestiguacién de que me muevo del hecho de saber en qué direccién
lo hago o qué posicién en el espacio adopta mi cuerpo a cada momento. En
lo relativo a las ubiestesias, Husserl propone una caracterizacién basada de la
descripcién de la donacién de la mano izquierda para el tacto de la derecha:
por una parte, encontramos las sensaciones que la mano derecha recibe de la
superficie de la mano izquierda, por otra, las sensaciones que experimentan
tanto los dedos de la mano derecha que tocan la mano izquierda como las
zonas de la mano izquierda que son tocadas. Este tltimo tipo de sensaciones
son las ubiestesias: las sensaciones que experimenta internamente el cuerpo
cuando es tocado y que se caracterizan por poseer una localizacién precisa.
El fendémeno del tocar y, por extension la experiencia del propio cuerpo es,
por tanto, doble:

El cuerpo se constituye primigeniamente de manera doble; por un lado
es cosa fisica, materia, tiene su extension, a la cual ingresan las propiedades
reales, la coloracidn, lisura, dureza, calor, y cuantas propiedades materiales
similares haya, por otro lado, encuentro en él, y siento “en” él y "dentro” de él:
el calor en el dorso de la mano, el frio de los pies, las sensaciones de toque en
las puntas de los dedos.*!

En cuanto “cosa fisica” el cuerpo es superficie tocada y posee las mismas
notas que cualquier otro objeto material. En cuanto “cosa sensible” se da en
la experiencia interior de las ubiestesias localizadas en la mano que toca y en
la que es tocada vy, por ello, se distingue del resto de los objetos. De aqui que
haya que diferenciar la localizacidén que aportan las sensaciones localizadas
de la localizacién vinculada a la extensiéon propia de las determinaciones
materiales; i.e. del caracter extenso que tiene el color, la temperatura, etc. en
el espacio y el tiempo.?

El ejemplo vinculado a las sensaciones tactiles no es arbitrario. En efecto,
si bien se reconoce la concurrencia de la visién y el oido en la conformacién
del cuerpo propio, el tacto tiene preeminencia respecto a los otros sentidos:
“El cuerpo sélo puede constituirse primigeniamente como tal en la tactualidad
y todo lo que se localiza con las sensaciones tactiles, como calor, frio, color,

¥ Hua IV, p. 151.
20 Cf, 1bidem.

3 1bid., p. 145.

2 Cf 1bid., p. 149.
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y similares”.* El caracter distintivo del tacto reside en su capacidad de
proveer sensaciones dobles. La visién, y lo mismo podria decirse del oido,
solo manifiestan al objeto percibido; i.e. el ojo que ve los colores, remitidos a
la cosa externa en la objetivacién, no se muestra él mismo de manera visual.
En igual sentido, cuando miro mi cuerpo no me percibo como el sujeto que
ve sino, Unicamente, como un objeto visto: “Lo que llamo cuerpo visto no es
algo visto que ve, como mi cuerpo en cuanto cuerpo palpado es algo palpado
que palpa”.?* La ausencia de una sensacion interna que manifieste la visién es
suplida por las ubiestesias tactiles y las kinestesias anudadas al movimiento
ocular. Esto es, sé que mis 0jos pertenecen a mi cuerpo porque puedo tocarlos
y sentir su movimiento. Por estas razones, dice Husserl:

Un sujeto que meramente tuviera capacidad ocular no podrifa tener un cuerpo
aparente en absoluto; en el juego de las motivaciones cinestésicas (que él
podria aprehender corporalmente) tendria sus apariciones de cosa; verfa cosas
reales. No se dira que quien sdlo ve, ve su cuerpo, pues le faltarfa el distintivo
especifico como cuerpo, y ni siquiera el movimiento libre de ese «cuerpo», que
va de la mano con la libertad de los cursos cinestésicos, harfa de él un cuerpo.
Serfa entonces solamente como si el yo, a una con esa libertad en lo kinestésico,
pudiera mover inmediata y libremente la cosa material cuerpo.*

El cuerpo como objeto visto es un objeto material indistinguible del resto
de los objetos, lo que supondrfa, a su vez, que fuera cancelable. Pero como
el cuerpo propio, ademéas de ser visto (u oido) debe incluir las sensaciones
localizadas de dolor, calor, etc. y puesto que estas "no desaparecen”,* no
puede enganarme respecto a mi cuerpo. Esto es, el cuerpo es el Ginico objeto
respecto al cual no puedo engafiarme y, por tanto, no puede desaparecer. La
condicién de incancelable del cuerpo propio proviene del caracter enteramente
pasivo de las sensaciones internas que lo manifiestan.*’

Sin embargo, el cuerpo no se agota en su donacidn interior sino que el
cuerpo es también una cosa en el mundo; i.e. tener un cuerpo es “saberse” en
posesidn de un objeto susceptible de establecer relaciones causales con otros
objetos. De aqui que tener un cuerpo signifique también la aprehensién de esas
sensaciones como aspectos de un objeto espacio-temporal. Lo que media,
entonces, entre la experiencia interior del cuerpo fundada en sensaciones
innatas, y su constituciéon objetiva, es un acto perceptivo.

> 1bid., p. 150.

*1bid., p. 148.

*1bid., p. 150. El término “cinestesia” es sindnimo de “kinestesia”.
3¢ 1bidem.

" En esta afirmacién podrian encontrarse indicios de una apodicticidad asociada a las sen-
saciones corporales.
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Ichiro Yamaguchi destaca, también, la importancia de la distincién entre
una corporalidad interna y una externa en este proceso. El autor propone,
siguiendo las investigaciones del psicélogo austriaco-norteamericano René
Spitz (1887-1974), que la diferencia entre la primera y la segunda infancia, con
respecto a la corporalidad, reside en la indistincién que impera en un principio
entre la vista y el tacto. Seglin esta interpretacion, dado que en un primer
momento se encuentran confundidas la percepcién visual con la tactil —i.e.:
el lactante no puede distinguir entre las sensaciones téctiles provenientes de
su boca y del pecho de su madre (caracterizadas por la cercanfa) de la
percepcién visual del rostro materno (caracterizada por la lejanfa)- es incapaz
de separar su cuerpo del cuerpo del otro. En un segundo momento, una
incipiente separacién comienza a producirse cuando el nifio, alrededor de
los tres meses, puede distinguir su propia voz, vinculada a las vocalizaciones
y los sonidos producidos durante la succién, de la voz de la madre. Yama-
guchi complementa estos analisis con los del propio Husserl y distingue
tres momentos cruciales: primero, el pasaje de las kinestesias pasivas a las
activas, esto es, desde el movimiento involuntario al voluntario; segundo, la
progresiva asociacion entre las kinestesias y la percepcién del propio cuerpo,
que aportan la comprension de la relacién de motivacién que existe entre
ellas, a saber: "si” me muevo, “entonces” se modifica lo que percibo; tercero,
la adquisicién de la independencia corporal

Por mi parte, entiendo que la clave para comprender el proceso no
reside tanto en la fusidn primigenia entre la percepcion visual y la tactil, sino
en aquello que es pre-condicién de ambas: la separacidn entre el sujeto y
el objeto que subyace a toda actividad perceptiva. Seglin Yamaguchi-Spitz,
lo que aporta la separacién entre el cuerpo del nifio y el de la madre es la
comprensién de la distinciéon entre proximidad y lejanfa. En este entramado
conceptual, la percepcién visual es condicién necesaria de la constitucién del
cuerpo propio porque aporta la dimensién de la distancia. La consecuencia
que se sigue inmediatamente de esta interpretacion es que los ciegos de
nacimiento no podrian separarse del cuerpo materno y, por tanto, no podrian
hacerse de un cuerpo propio. Ahora bien, tal cosa no solo parece contrariar
la evidencia empirica sino la posicidn del propio Husserl. El filésofo escribe
sobre la percepcion téctil y la ceguera congénita:

Con la percepcion téctil de la mesa (esta aprehensién perceptiva) esta
necesariamente enlazada una percepcién del cuerpo con su sensacién de
toque inherente. Este nexo es un nexo de necesidad entre dos aprehensiones
posibles: pero correlativamente pertenece a él un nexo de dos cosidades que
se constituyen. Empiricamente, la posibilidad de una representacién del mundo
en los ciegos de nacimiento prueba que todo puede ocurrir en la esfera

*8 Cf., YAMAGUCHI, Ichiro. Passive Synthesis und Intersubjektivitit bei Edmund Husserl. Den Haag:
Martinus Nijhoff, 1982, p. 116.
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extra-visual, que aqui las apercepciones pueden ordenarse de tal modo que
estas correlaciones pueden constituirse.*

Como vimos, lo fundamental en este contexto lo representa el fenémeno
de sensaciones dobles que solamente puede aportar el tacto. El cuerpo,
entonces, resulta de la aprehensién perceptiva de esas sensaciones como
aspectos de un objeto. De aqui que, si retomamos el hilo de la argumentacién,
lo que media entre la primera y la segunda infancia sea la emergencia de cierta
actividad. En sintesis, la constitucién de mi corporalidad no depende de la
diferencia entre dos tipos de percepciones sino de la posibilidad misma de
la percepcién. Esto es, puedo constituirme como cuerpo propio porque soy
capaz de percibir y puedo percibir porque con el advenimiento de la actividad,
cuanto mas no sea incipiente, puedo ponerme a distancia de mi mismo y
advertir, con ello, que existe una diferencia entre el acto de tocar y la sensacién
de ser tocado. En cuanto tocado, no soy solo un complejo de ubiestesias sino
que me doy, a mi mismo, como obijeto.

3.2 Proto-empatia

Hemos visto que respecto a la primera infancia Husserl rechaza que el
acceso al otro pueda darse empaticamente. El lugar de la actividad lo ocupa,
en este nivel, la vida instintiva. En términos generales es posible trazar una
distincién entre dos tipos de instintos: los de autoconservacién y lo que estén
dirigidos hacia el otro.*® Entre los primeros, se hallan los impulsos vinculados
con la alimentacién, los segundos remiten al impulso pasivo e innato que
tiende a vincular a los sujetos entre si; entre estos impulsos se encuentra el
instinto sexual. Tanto la distincién entre estos dos géneros pulsionales como
la identificacién entre los instintos orientados al otro y la pulsién sexual,
recuerdan la clasificacién propuesta por Freud. En efecto, en "Mas alla del
principio del placer”!' (1920) Freud sefnala que el primer hito importante en
la historia de la teorfa psicoanalitica fue la extensién del concepto de sexualidad
mediante su desvinculacién de los fines estrictamente reproductivos. Se
alcanza con ello una primera formulacién del dualismo pulsional, en tanto es
necesario separar a las “pulsiones sexuales”, caracterizadas por su orientacién
hacia objetos, de las “pulsiones yoicas” que bregan por la autoconservaciéon
del individuo. En este esquema, las pulsiones sexuales procurando alcanzar
una satisfaccién plena, remitida retroactivamente al primer encuentro con el
objeto, se acoplan sobre funciones fisioldgicas (alimentacién, excrecién, etc.).
El reencuentro pleno, sin embargo, entre la pulsidon y su objeto se ve inte-

* Hua IV, p. 147 (La cursiva es de Husserl).

40 Cf., Ms. ETII, p. 4 citado por HOUSSET, Emmanuel. Personne et sujet selon Husserl. Paris: PUF,
1997, p. 143.

4'Ver. FREUD, Sigmund. “Més all& del principio del placer”. En: Obras completas. Volumen XVIII.
Buenos Aires: Amorrortu Editores, 2007, pp. 1-68.
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rrumpido por una inadecuacién; por alguna razén, el objeto no logra estar
a la altura de lo que se esperaba de él. De aqui que la sexualidad devenga
una potencia disruptiva que a la vez que impide la satisfaccién impulsa su
busqueda. Ahora bien, a pesar de seguir caminos independientes, las pulsio-
nes sexuales (u objetivas) y de conservacidn remiten a los mismos érganos y
funciones. Quedan planteadas asi las condiciones del conflicto pulsional que
estd a la base del sintoma neurético.*

La proximidad con Husserl, con todo, debe tomarse con precaucién. En
primer lugar, no existen suficientes indicios textuales para sostener que Husserl
habria aceptado que las pulsiones orientadas hacia el otro son, en ultima
instancia, de orden sexual. En efecto, desde el punto de vista freudiano, la
relacién primigenia con la madre no solo es de naturaleza sexual sino que
constituye la experiencia nodal que define la vida psiquica ulterior. Husserl,
por su parte, identifica explicitamente el instinto sexual con la reproduccién.
Sobre esto, escribe en un manuscrito:

Lo interno de la procreacion. La pulsidn hacia el otro sexo. La pulsién en
la que un individuo y la pulsién contraria [Wechseltrieb] en el otro <ise encuen-
tran?>. La pulsidon puede estar en el estadio del apetito indeterminado, en
el cual no porta en si alin un objeto como su hacia-dénde [...| En el caso del
apetito sexual con tendencia determinada hacia una meta afectante y estimu-
lante, <tal meta> es el otro. Este apetito sexual determinado tiene su forma
de cumplimiento bajo el modo de la copulacién. En el impulso en si mismo
reside la referencia al otro como otro y a su impulso correlativo.*

Se menciona aqui, a su vez, que las formas mas elementales de intencio-
nalidad tienen un carécter no-objetivante. Aqui, se distingue entre un apetito
sexual indeterminado carente de objeto y una pulsién cuyo destino aparece
ya claramente determinado. Lo mismo puede decirse de las pulsiones de
autoconservacion: "Tengo también una orientacién originaria (instintiva) por
la alimentacién y con ello ya en el campo de los bienes alimenticios objetivos.
Esto no senala un mero dmbito de objetos, una clase, un tipo, que se destaca

como un tipo objetivo y por el cual me intereso oportuna y particularmente
[.]" .4

42 Una precaucion extra debe tomarse en relacién con el uso de los términos. Freud o, al me-
nos, la apropiacién posterior de su trabajo, ha insistido fuertemente en la distincién entre “ins-
tinto” (Instinkt) y “pulsion” (Trieb): mientras el primer término se usa para describir la relacién que
los animales mantienen con el objeto, en virtud de la supuesta complementacién que habria en
este caso entre el instinto y su objeto; la palabra “pulsién” remite a la relacién fallida con el ob-
jeto que caracteriza al hombre. Husserl, por su parte, utiliza ambos términos indistintamente y,
consecuentemente, no parece establecer diferencias entre hombres y animales en este punto.

 Hua XV, p. 593-594.
* Hua M VIII, p. 340.
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Respecto a los instintos hacia el otro, agrega: “El interés <instintivo> no
es aln interés obijetivo [Objektinteresse] por el otro y por su propio cuerpo, a
saber no es el interés experienciante que termina en lo ya objetivo”.*> De aqui
que, de igual manera que no me doy a mi mismo en primer lugar como un
cuerpo propio, el otro no se presenta tampoco como un objeto en el mundo.
En segundo lugar, entonces, no es valida para Husserl la identificaciéon entre
las pulsiones orientadas a los otros y las pulsiones de objeto pues, no solo los
instintos sexuales pueden no ser objetivos sino que las pulsiones de autocon-
servacién pueden ser objetivas.

Por su parte, la pulsidén que une al nifilo en la primera infancia con su madre
no parece revestir caracter sexual ni poseer caracter objetivo. La ausencia de
orientacién objetiva conlleva, al igual que ocurre con el caso del cuerpo, a la
indistincién entre mismidad y alteridad. Emmanuel Housset propone contrastar,
en este sentido, al yo de los instintos o pre-yo con el yo como polo: "Si el yo
pulsional es anterior al yo como polo, el yo como polo es el acto mismo por el
cual surge el contraste entre alteridad e ipseidad. El yo como polo es, en este
caso, el detentor de una tarea, la tarea misma de temporalizarse en el ocuparse
de lo que le es predado”.* Esto es, lo que media entre la indistincién y
el establecimiento de una auténtica relacién entre el yo y el otro es un acto
0, més precisamente, menos un acto en particular que la emergencia de
la actividad en general. En este sentido, la contraposicién “yo-tu” corre en
paralelo con la oposicidn “aqui-alli” que caracteriza la orientacién corporal.

Ahora bien; iqué fundamenta el volverse primigenio hacia el otro? La vida
instintiva no vuelve al hombre, en primer lugar, hacia el mundo sino hacia el
cuerpo de su madre. Esto se debe a que no seria posible hallar en el mundo
aquello que los instintos persiguen ante todo: satisfaccién. Housset sefiala:

La carne de la madre es “reconocida” como la premisa de un cumplimiento
de deseo. El contacto carnal con la madre despierta una memoria originaria,
una memoria anterior a toda memoria, que es la misma que la del deseo. Lo
propio de esta memoria involuntaria es que no puede despertar més que en el
entrelazamiento con la carne, en tanto memoria de un cumplimiento posible.
Toda la memoria del infante estd como incluida en la carne de la madre.*

Segln esto, el volverse hacia el otro no es independiente de la bisqueda
de satisfaccién vinculada a las pulsiones de autoconservacion; por el contrario,
pareciera que se trata de dos aspectos de un mismo proceso. Esto es, parece
aventurado establecer algln tipo de subordinacién entre los géneros de
pulsiones. De aqui que, a diferencia del esquema propuesto por Freud,
Husserl no encuentra en la distincién entre las clases de pulsiones la génesis
de un conflicto.

5 1bid., p. 339.
46 HOUSSET, Emmanuel. Op. cit., p. 144.
47 1bidem.



28 - Andrés Miguel Osswald

3.3 Individuacion

El proceso de diferenciacién con el otro y con el mundo tiene como
correlato, desde la perspectiva del nifio, la conformacién de la conciencia
de ser un individuo separado. Husserl encara el problema de la individuacién
desde una doble perspectiva. Por una parte, la separacién aparece como
corolario de la tesis que afirma que los cursos de conciencia son indepen-
dientes, es decir, que, por principio, cada sujeto es sede de un yo que se
vive en primera persona. Lo mismo puede decirse en términos de la sintesis
temporal: la individualidad reposa sobre la unidad formal del flujo y sobre
la automanifestacién del presente viviente. Este punto de vista es estricta-
mente puro porque no remite a ningn contenido de conciencia para fundar
la identidad de cada sujeto. Por otra parte, Husserl atribuya a la experiencia
una relevancia capital cuando se propone definir ya no al sujeto en tanto yo
puro sino el ser concreto de la subjetividad. Por “experiencia” podemos
entender aqui dos cosas: en primer lugar, la suma de vivencias que conforman
mi pasado; en segundo lugar, la sedimentacién de las operaciones de la
conciencia; i.e. los habitos. Si bien ambas son dimensiones histéricas no
revisten la misma relevancia con respecto a la individuacién. En efecto,
mientras las experiencias pasadas son vivencias y, como tales, se integran al
tiempo inmanente, los habitos son determinaciones que se predican del yo
y no del curso de vivencias. Esto significa que los habitos son el aspecto
noético de la historia de la conciencia y que, por tanto, representan la
incidencia que la experiencia produce sobre el yo. En este sentido, se llama
moénada al “yo tomado en su plena concrecién”,*® esto es, no considerado
Ginicamente como un polo puro sino como substrato de habitualidades.

Las habitualidades son modificaciones que experimenta el yo con cada
acto nuevo en tanto conserva las decisiones tomadas (ddxicas, valorativas o
volitivas). Los hébitos, por tanto, forman parte de la dotacién presente del yo
y constituyen una condicién de posibilidad de la experiencia futura. En cuanto
a su génesis, resultan de una operacién pasiva que conserva la experiencia no
como un “contenido”, al que se podria acceder eventualmente mediante el
recuerdo, sino como un acervo de disposiciones y habilidades que asisten al
yo en el proceso constitutivo. En la IV Meditacién, puede leerse: “Por lo demés,
en cuanto al yo, en virtud de una propia génesis activa, se constituye en subs-
trato idéntico de duraderas propiedades privativas de un yo, se constituye
consiguientemente en un yo personal ‘estable y duradero’, en un amplisimo
sentido que permite hablar también de ‘personas’ infrahumanas”.* El caracter
de persona, segln esto, remite a la identidad que se construye en la unidad de

“®Hua l, p. 69.

49 Ibidem. Tanto la referencia a una "génesis activa” como la subordinacién del hébito a los
actos plantea problemas cuando intentamos pensar cdmo opera la habitualidad en la temprana
infancia.
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una historia y que puede ser caracterizada como un sistema de convicciones.*®
Sin embargo, la nocién de persona solo remite en un sentido amplio a la
identidad pasivamente constituida. En sentido estricto, el ser personal esta
en relacién con la apropiacién activa de los hébitos en el marco de un
proyecto definido racionalmente. La persona, entonces, es una tarea orientada
teleolégicamente por el ideal de la absoluta fidelidad a siy a la razén.

Ahora bien, si ponemos en relacidn estos conceptos con la ontogénesis
podemos describir al desarrollo infantil como el despliegue teleoldgico desde
la vida instintiva hasta la persona. En un primer nivel encontramos la vida
instintiva con su dotacién fija de disposiciones innatas. Si bien desde el
punto de vista del sujeto individual los instintos constituyen la condicién
de posibilidad de la historia personal, en si mismos poseen también una
dimensidn histérica pero de caracter generativo; pueden considerarse, en
este sentido, como la sedimentacién de los comportamientos adquiridos por
una especie a lo largo del tiempo, es decir, como habitualidades generativas.
El ejercicio del instinto, por su parte, produce una modificacién de su operacién
en virtud de la seleccién del comportamiento eficaz (que se reconoce por el
placer concomitante) del que no lo es (vinculado al displacer). De aqui sea
posible afirmar que ya en las formas més elementales de comportamiento el
sujeto comienza a delinear un carécter propio; i.e. la vida instintiva no debe
confundirse, por ello, con un ejercicio ciego y mecénico. En un segundo
nivel, deberfamos ubicar los habitos adquiridos por el ejercicio de los instintos.
Estos dos estratos conforman la dimensién pasiva que interviene en la
constitucién del sujeto concreto. Habria que anadir, a su vez, que el proceso
de desarrollo abarca también la formacién de las estructuras trascendentales
que estan a la base de las operaciones de conciencia relativas al contenido.
Por ello, el desarrollo infantil supone, al menos, tres niveles en la constitucién
de las estructuras pasivas de la subjetividad: la formacién de la estructura
temporal y asociativa, las estructuras que estdn a la base de la formacién
de los hébitos y la formacién de los habitos en si mismos. Un tercer nivel,
finalmente, residirfa en el volverse activo del yo sobre su vida pasiva. Se trata,
naturalmente, de la formacién del sujeto como persona propiamente dicha.

En sintesis, si analizamos la ontogénesis desde la perspectiva de la
individuacién encontramos que la diferencia entre los sujetos responde, por
una parte, a una separacién a priori y pura y, por otra, una separacién concreta
que se desarrolla a posteriori. Ambas son, en esencia, procesos trascendentales
que suponen el desarrollo de las propias estructuras trascendentales. Con
respecto a la individuacién a posteriori, hay que distinguir, a su vez, entre una
individuacién pasiva y una activa.

% Cf., HOUSSET, Emanuel. Op. cit., p. 84.
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4. Conclusiones

Podemos ordenar las tesis de Husserl sobre el tema de la siguiente manera:
(1) la aproximacién metddica persigue comprender el fendémeno de la vida
infantil “desde dentro”, i.e. el fenomendlogo busca reconstruir a partir de una
modificacién de su experiencia actual un tramo de su experiencia pasada; (2)
de esto se sigue que la predicacién de conciencia esté dada por supuesta
desde un primer momento; con respecto a los analisis propiamente dichos,
se senala que (3) el nifio humano se vincula, ante todo, con otro ser humano;
(4) esta relacidon primigenia es condicidn ultima para el proceso constitutivo
tanto de la propia subjetividad como de la constitucidon del mundo; (5) en el
vinculo madre-hijo los sujetos se encuentran “fusionados”; (6) esto significa,
desde el punto de vista noético, que no es posible separar el cuerpo del nifio
del cuerpo de la madre ni atribuir al yo de la primera infancia la capacidad
de “vivirse como diferente” respecto a su madre y, desde el punto de vista
noemético, que no hay objetos en sentido propio; (7) se demuestra asi que
la ontogénesis puede ser descripta como un proceso de desarrollo de las
estructuras trascendentales; i.e. hay una génesis de la subjetividad trascen-
dental; (8) por ello, Husserl puede explicar ciertos fenémenos, como el olvido
de la primera infancia, a partir de la inmadurez; (9) los instintos, por su parte,
explican las primeras operaciones de la subijetividad y se afirma (10) que se
modifican en virtud del ejercicio. En términos generales, entiendo que el
desarrollo puede pensarse como el camino que conduce desde la indiferencia
hacia la diferenciacién. O, en otras palabras, se trata de la articulacién entre la
pasividad, en todos sus grados, con la vida activa.

Es importante tener en cuenta que los anélisis de Husserl en este punto
revisten un carécter fuertemente fragmentario y, por ello, presentan muchas
oscuridades. En este sentido, podemos sefalar que falta una periodizacién
cronolégica para las etapas de la vida infantil; i.e. respuestas a preguntas del
tipo: ¢Cuando comienzo la primera infancia? ¢Qué edad aproximada tiene el
nino que puede reconocer su propio cuerpo? Mas aln, la teoria husserliana
plantea que hay un comienzo y una forma final del desarrollo y también que
existe una orientacién teleoldgica que conduce de la una a la otra. Sin
embargo, afirmar que hay un despliegue teleoldgico parece insuficiente si lo
que buscamos es dar cuenta de cémo se pasa de un nivel a otro en la
ontogénesis; y otro tanto podria decirse de la filogénesis. La teleologia
permite describir en lineas generales la orientacién del desarrollo pero no
aporta mayores precisiones si nos detenemos en los procesos en
detalle. Atendamos, por ejemplo, lo siguiente: se sostiene que el instinto de
objetivacién impulsa a la experiencia hacia la formacién de objetos pero solo
contamos con algunas indicaciones sobre el modo en que lo hace. En este
punto, puede ser Gtil recurrir a la psicologia del desarrollo —pienso, ante todo,
en Jean Piaget—.
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La holgura del tiempo.
Por una fenomenologia de la intimidad
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Resumen

Este trabajo trata de profundizar en
los anélisis sobre la conciencia interna
del tiempo. En primer lugar, se revisan las
Lecciones de Husserl de 1905, para dar
cuenta de la estructura formal conforma-
da por la retencién, la impresién originaria
y la protencién. A partir de la compren-
sién de esta célula temporal, de la que se
compone el tejido de la corriente de con-
ciencia, trataremos de hacer luz sobre la
necesaria distancia o diferencia que esta
estructura requiere para hacer posible el
tipo de movimiento en que consiste la
temporalizacién de la vida. Esta profundi-
zacién se haré con apoyo en dos breves
textos de Levinas y de Derrida. Por dltimo,
trataremos de ilustrar el entramado que
liga la estructura de la temporalidad con
la dimensién emocional de la vida, en tanto
que la emocién consiste en un movi-
miento que descubre la estructura formal
del tiempo a la vez que la colma.

Palabras clave: tiempo, intenciona-
lidad, distancia, conciencia, intimidad.

Abstract

This work attemps to look into the
analysis of the consciousness of internal
time. In first place, I will present an over-
view of Husserl Lessons of 1905, in order
to give account of the formal structure
of the retention, original impression and
protention. Departing from understand
this temporal cell, from which is made
the weave of the temporal stream of
consciousness; we will try to give light to
the type of movement of the temporali-
zation of life. This deepening into will be
made taking in consideration two short
texts from Levinas and Derrida. Finally,
we will try to illustrate the network that
links the structure of temporality with the
emotional dimension of life, in so far as
the emotion is a movement which disco-
vers the formal structure of time and, at
the same time, fulfills it.

Key words: time, intentionality,
distance, consciousness, intimacy.
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1.

El asunto del tiempo en fenomenologia esta entrelazado con una pregunta
de fondo, que nos instala en un interrogante de gran calado: équé es la inten-
cionalidad? En retrospectiva, la cuestion desde la que se anuncia esta interro-
gacion es: icudl es la intencionalidad del pasado que se aleja, del ahora que
permanece? El presente es la invisible empresa de la memoria, llevada a cabo
por la discreta retencién, que no exige reconocimiento alguno. Pero, éde qué
tipo de intencionalidad hablamos cuando hacemos referencia a la cualidad
retencional de la conciencia? Las sensaciones no solo son animadas por los
actos intencionales con la finalidad de constituir objetos de experiencia tales
como cubos, centauros o casas. La conciencia también constituye objetos
temporales, y ejemplo de ello es la experiencia musical, la posibilidad de
hablar de melodias. Pensemos en la conocida composicién Para Elisa. Al
escuchar la secuencia de sus notas, podemos recordar una cajita de musica
que tenfamos en la infancia; podemos recordar nuestros esfuerzos en el arte
del piano, en los anos de conservatorio; podemos recordar, también, la
secuencia de Muerte en Venecia en la que Tadzio, sin excesiva gracia, interpreta la
pieza ante la aténita mirada del sefior Aschenbach. Con independencia ahora
de toda resonancia emocional, la melodia, en pureza fenomenoldgica, obliga
a reconocer que un modo especial de permanencia de las notas que van
pasando hace posible que aquellas que llegan generen la experiencia musical.
Es este misterio y esta maravilla la que se trata de dar cuenta con la teorfa de
la retencién.

Las hoy conocidas como Lecciones sobre la conciencia interna del tiempo son
fruto de un curso que Husserl impartié en 1904/05, cuyo programa estaba
dedicado a las modalidades de intencionalidad que desbordan el campo de
las exclusivamente significativas. En estas lecciones habia de tratarse la per-
cepcidn, la atencién, la imaginacién, el recuerdo, la conciencia y la imagen
y por ultimo, el tiempo inmanente. Pero el tiempo no podia considerarse un
tema anadido, una forma més dentro de los actos intencionales. El tema del
tiempo obligaba a replantear de raiz los temas tratados con anterioridad, a
volver sobre ellos. La temporalidad rige cualquier objeto y acto intencional,
y es motivo de complicacién del cuadro simple segin el cual a la estructura
de la conciencia pura le corresponden tipos especificos y esenciales de actos
intencionales. Tales complicaciones llevarian a Husserl a seguir desarrollando
su investigacion sobre el tiempo mucho més alléd de las lecciones de 1905,
razén por la cual estas lecciones aparecen hoy envueltas en apéndices y ma-
nuscritos complementarios que muestran a las claras la riqueza y lo inagotable
de estas cuestiones, de las que el mismo Husserl dirfa que son “de la més alta

]

importancia, quizé las mas importantes de toda la fenomenologia”.

1w

Das sind hochts wichtige Sachen, vielleicht die wichtigsten der ganzen Phanomenologie”.
HUSSERL, Edmund, Zur Phinomenologie des inneren Zeitbewptseins (1893-1917). The Hague: Marti-
nus Nijhoff, 1969, p. 334.
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La dificultad pasaba por suscribir unas palabras dichas mucho tiempo
atras, por uno de los grandes preocupados por la cuestion del tiempo como
habifa sido San Agustin. En sus Confesiones puede leerse:

¢Qué es, pues, el tiempo? éQuién podra explicar esto de modo facil y breve?
¢Quién lo comprenderé con su pensamiento para explicarlo en palabras?Y, sin
embargo, al hablar, ¢qué cosa mentamos maés familiar y notoria que el tiempo?
Lo entendemos, sin duda, cuando de él hablamos, y lo entendemos cuando
oimos hablar de él. ¢Qué es, pues, el tiempo? Si nadie me lo pregunta, lo sé.
Pero si quiero explicarlo a quien me lo pregunta, no lo sé. No obstante, afirmo
seguro que si nada pasara, no habria tiempo pasado, y si nada adviniera, no
habria tiempo futuro, y si nada existiera, no habrfa tiempo presente. Luego,
esos dos tiempos, pretérito y futuro, équé modo tienen de ser, puesto que el
pretérito ya no es, y el futuro atin no es?Y el presente, si siempre fuera presente
y no pasara a pretérito, ya no serfa tiempo sino eternidad.?

Pese a la dificultad que nuestro autor enuncia aqui, es preciso reconocer
que logra presentar el interrogante con gran sencillez, abriendo la semilla de
todos los problemas del tiempo. En primer lugar, y ya desde la perspectiva de
Husserl, la cuestién viene reconducida a dato fenomenolégico. No podemos
decir que el pasado y el futuro existan en el mundo, como entes de expe-
riencia empirica; es necesario pensar en los datos temporales tal y como son
dados en la inmanencia, desconectando del anélisis todo lo que tenga que ver
con el tiempo objetivo.> No obstante, sera preciso, como Husserl advertira,
introducirse en las dificultades que entrafia la conciencia del tiempo por el
lado de la experiencia de un objeto temporal. Podemos decir que el objeto
temporal, que centra el punto de partida de los analisis, desemboca en dos
cuestiones: a) la constitucion del tiempo mismo, b) la experiencia de la
conciencia como una corriente, como un flujo. Estos tres temas (constitu-
cién del objeto temporal, del tiempo objetivo y experiencia de la corriente de
conciencia) parten de otros tres elementos, que vemos ya anunciados en San
Agustin: la experiencia del presente, del pasado y del futuro.

El punto de partida, entonces, centra el andlisis en la constitucién de un
objeto temporal. La clave no esté sino en la posibilidad de esta experiencia:
captar una unidad que no depende de su situacién en el espacio, de su per-
manencia en un “ah{”; una unidad cuya identidad, al contrario, se constituye
en el cambio, en el transcurrir de un «ahora» a un "ya-no”, de un “ahora” a un
“recién-sido”. Una vez més, San Agustin ya habfa advertido el problema:

2 SAN AGUSTIN. Las Confesiones. Madrid: Tecnos, 2006, p. 451.

® Si bien Husserl, a la altura de 1905, todavia no utiliza el concepto metodolégico de epojé ni
tampoco el de reduccion, puede decirse sin embargo que ha advertido con suficiente claridad el
contexto en el que cabe plantear de nuevo los problemas fundamentales. Cfr., la introduccién
de SERRANO DE HARO, Agustin, a HUSSERL, Edmund. Lecciones de fenomenologia de la conciencia
interna del tiempo. Trad. Agustin Serrano de Haro Martinez. Madrid: Trotta, 2002, p. 15.
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Y si el presente llega a ser tiempo precisamente porque pasa a pretérito,
¢cdmo decimos que también existe éste, cuya razén de ser es que dejara de
ser, de modo que no podamos decir en verdad que el tiempo es sino en cuanto
tiende a no ser?

La atencidén primera, el primer acceso, comienza por la comprensién del
paso de presente al pasado. El mejor objeto temporal que nos podia servir
de gufa era sin duda la melodia, pues su desconexién del tiempo objetivo y
de toda experiencia empirica puede ser facilmente llevada a cabo. Tengamos
ahora presente la pieza Para Elisa. Si vemos escrita la secuencia mi-# re-mi-#re-
mi-si-re-do-la, quizd no veamos mas que una sucesidn de notas, o incluso de
meros signos. Si en cambio escuchamos la secuencia interpretada, la impre-
sién es la de envolvernos en una unidad que sobredetermina la mera sucesién
de datos sensoriales. Al escuchar la secuencia, vamos teniendo conciencia
de la formacién de una unidad, de una individualidad temporal, si se quiere.
De alglin modo, cuando la nota do suena, las anteriores son en algin modo
todavia presentes, sin serlo de la misma forma. En primer lugar, la nota do no
es simultdnea de la nota si, como si fuesen tocadas a la vez. Pero tampoco la
nota si resulta de una permanencia que se va diluyendo, como cuando en el
piano se toca pisando el pedal que alarga las notas. La diferencia no atafie a la
interpretacién y a las posibilidades técnicas del instrumento musical. Husserl
tampoco considera que la permanencia sea la del mismo sonido que se va
apagando progresivamente, pues de ser asi, en una sucesion rapida de notas
acabarfamos por tener una confusién que no nos permitirfa tener experiencia
de la melodia, y tampoco seria posible diferenciar la nota actual de las ante-
riores, asi como tampoco el orden de estas.

Debemos decir, en conclusién, que las notas pasadas no son ya presentes;
son, antes bien, conscientes como ausentes, pero ausentes en el modo del
haber-sido-percibidas. El problema ahora es el de librar el salto al que parece
conducir esta consideracién. Si comprendemos que hay una diferencia entre
el sonido actual, el que ahora suena, y el sonido recién sido, y si comprende-
mos esta diferencia como diferencia entre presencia y ausencia, se hace ne-
cesario salvar esta distancia de alglin modo, ante el riesgo de abrir una brecha
en un momento que no es vivido como tal. Es preciso que ademas del sonido
actual y del sonido recién-sido, haya una conciencia de su sucesién, de tal
modo que el desnivel aparente entre la presencia y la ausencia sea suavizado.
Es decir, que en el paso que formalizamos con las notas do-la, la conciencia
no es solo consciente ahora de do, e inmediatamente de [a; es consciente de
la como la-precedida-de-do, o lo que es lo mismo, es consciente de la sucesién
do-la, lo que expresamos ahora poniendo atencién al guion que une las dos
notas. Dicho en otras palabras, en la conciencia de la sucesién de las notas

* SAN AGUSTIN. Op. cit., p. 451.
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hay conciencia del tiempo: no solo se constituye una unidad temporal, sino
que se constituye también el tiempo mismo.

La conciencia del tiempo, entonces, supone més que la sucesién de notas
una detrés de otra. Tampoco se puede decir que es necesaria una suerte de
silencio entre nota y nota. Ademas de la sucesién de notas y de los “silencios”
que las separan hay una conciencia del tiempo que subyace a todas las
unidades temporales y sus formas de constitucién propias. Husserl considera,
en primer lugar, que el campo originario de presencia no se reduce al ahora
puntual, sino que incluye la retencién de la nota anterior, que a su vez es
retencién de la anterior, y asi en una cadena en la que cada nueva nota mo-
difica la retencién de las anteriores, dando precisamente unidad al objeto. El
campo de intuicidn perceptiva, asi, implica una cadena de retenciones limi-
tada pero suficiente, de modo que al escuchar una cancién percibamos una
unidad temporal. Los estribillos y los ritornellos no hacen sino, mediante bre-
ves repeticiones, mantener esta impresién de unidad en el campo temporal
intuitivo.

Asimismo, aunque la conciencia tenga impresién de objetos temporales
que comienzan y acaban, e independientemente de que las retenciones ven-
gan interrumpidas —por ejemplo, que la interpretacién de una cancién finalice
bruscamente—, la conciencia constituye unidades temporales, generandose a
si misma como una corriente de vivencias infinita.” De este modo, la experien-
cia es siempre la experiencia de unidades temporales, que se generan sobre
la sintesis pasiva universal del tiempo. Esto significa que la descomposicién
de una melodia en compases y notas es posterior a la aprehensién primera de
la melodia como unidad temporal. La fragmentacién puede llevarse a cabo,
por abstraccidn, hasta el infinito, si desgranamos los minutos en segundos,
los segundos en fracciones de segundo, y asf sucesivamente. Sin embargo,
en sentido fenomenoldgico, la idea de infinito refiere a la identificacién de
unidades, que lleva a la idea de la corriente de vivencias como una corriente
sin principio ni término. Lo que es dado, de modo inmanente, es el transcurrir
de la corriente de vivencias. En otros términos, si en clave matemética la frag-
mentacidn del tiempo es posible, en principio, hasta el infinito en unidades cada
vez mas pequenas, en sentido fenomenoldgico, la unidad de la vida fluyente
es, en principio, igualmente infinita, como una corriente que, antes de tener
como su contrario a la muerte, tiene como su opuesto a la eternidad.

Ahora bien, es preciso decir ahora que esta infinitud del tiempo, volviendo
a San Agustin, no consiste en una permanencia monolitica del presente. Antes

> “Toda vivencia tiene necesariamente un horizonte de tiempo por todos lados infinito y
lleno. Esto quiere decir al mismo tiempo: toda vivencia pertenece a UNA ‘CORRIENTE DE VI-
VENCIAS' infinita. Toda vivencia singular puede, lo mismo que empezar, también acabar y con
ello concluir su duracién, por ejemplo, una vivencia de alegria. Pero la corriente de vivencias
no puede empezar ni acabar”. HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y a una
filosofia fenomenoldgica. Trad. Antonio Zirién. México: FCE, 2013, p. 272.
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bien, permite, a lo largo de la corriente de vivencias, traer a presente el pasado
y el futuro, o lo que es lo mismo, presentar y re-presentar el tiempo. La infi-
nitud del tiempo no responde a una linea mondtona, con arreglo a una pers-
pectiva respecto de la cual solo se advierte su infinitud desde el presente, sin
poder vivirla. Baste situarse entre las vias del ferrocarril para comprobar que,
en efecto, por ambos lados la perspectiva las hace concluir segin la idea de
un infinito que se cierra sobre si. Nada més lejos de esta idea del presente que
la que se trata de reelaborar aqui. En primer lugar, porque el caracter infinitivo
de la corriente de vivencias no es una idea, sino una vivencia ella misma.
El ahora, como hemos visto, no supone la continua y constante repeticién de
un punto que como el alfiler de una méquina de coser se clava en la realidad. El
ahora viene envuelto en un horizonte de protenciones y retenciones que le da
densidad y duracidén, y que permite, como veremos, que el presente pueda
venir cubierto por el pasado o el porvenir evocados por la conciencia.

Y sin embargo, decimos que la vida estd hecha de momentos. Con ello
se apunta y se expresa la constitucién de unidades dentro de la corriente de
vivencias, dando prioridad a estas, y su unidad intrinseca, sobre la unidad
infinitiva de la corriente. La tensidén a la que se ve llevado el analisis consiste
en encontrar el quicio en el que se hagan posibles el constante fluir de la
temporalidad, y la permanencia del ahora desde el que se establecen todas
las distancias; desde el que se vive, sin descanso, el transcurrir.

El tiempo es rigido, y, con todo, el tiempo fluye. En el flujo de tiempo, en
la continua inmersién en el pasado, se constituye un tiempo que no fluye,
absolutamente fijo, idéntico, objetivo. Tal es el problema.®

Como queda de manifiesto, la rigidez a la que alude Husserl es de un tipo
especial. Proponer un orden al tiempo, una constante identificacion del tiem-
po pasado y del tiempo por venir, la posibilidad de decir, en todo momento,
“ahora”, nos da la idea de un orden, de una forma que rige el tiempo, y que
ella misma no es temporal. Pero decir que esta forma no es temporal, o que
es, como dird Husserl, quasi-temporal, debe ser entendida en el sentido de
ser condicién de toda temporalizacién seglin un orden suficiente. Se trata de
una forma fija que rige el movimiento infinito del tiempo y todos sus posibles
cubrimientos. Como una suerte de engranaje que, impidiendo que el tiempo
se disloque del afiora continuo, si tendria la holgura suficiente como para que
el pasado pudiera ser evocado, y el futuro deseado. De igual modo, permitiria
recordar un deseo de futuro que forma ya parte del futuro, o imaginar un futu-
ro en el que un acontecimiento ya haya pasado, como expresa la forma verbal
del futuro anterior. Tales juegos, bajo forma de iteraciones, vendrian dados por
esta forma que en Ultimo término salvarfa la unidad de la corriente del tiempo
de todas las variaciones posibles que ella misma consentiria.

¢ HUSSERL, Edmund. Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo. Op. cit., p. 85.
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El movimiento, que hace precisamente que no vivamos fracciones de se-
gundo, sino momentos, lo da la percepcién en el sentido ampliado. La re-
tencién no sigue a la impresion: el caso es que, de modo simultaneo, la nota
sentida es a la vez retencién de la recién pasada y protencién de la inminente.
La densidad del tiempo no se da porque su linea venga estirada. La densidad
se da en el mismo momento, constituido por el horizonte protencional-reten-
cional. De otro modo, mientras la atencién estéd puesta en la constitucién del
objeto temporal, en las notas que van dando cuerpo a la melodia interpretada,
la retencién genera la memoria de esa misma melodia, de un modo absolu-
tamente involuntario. Si tomamos la secuencia mi-#re-mi-#re-mi, tenemos en
efecto unas notas que se repiten. Sin embargo, si estamos escuchando Para
Elisa, o incluso si alguien comienza a interpretarlas sin previo aviso, la estruc-
tura protencional no tomaré esta secuencia como patrén, en un constante mi-
#re-mi-#re-mi-#re-mi... antes bien, tendremos que, de un modo igualmente
involuntario, anticipamos la secuencia si-re-do-la que acompana a mi-#re-mi-
#re-mi. Tendremos, dicho de otro modo, anticipada la unidad de la secuencia,
y también la unidad de la estrofa. De este modo, la secuencia mi-#re-mi-#re-
mi, implicard mi-# re-mi-# re-mi-|si-re-do-la], donde las notas puestas entre cor-
chetes no son todavia escuchadas, pero si anticipadas en la protencién, es
decir, en el horizonte inmediato de percepcién donde no cabe intervencién
voluntaria.”

Y de igual modo que la percepcidn anticipa involuntariamente, la percep-
cidén retiene, generando espontaneamente la posibilidad de toda resonancia
y de toda reproduccidn, las cuales estan ya en los limites entre lo voluntario y
lo involuntario; limites en los que comienza a hacerse consciente la estructura
misma de la temporalidad. Asi, en virtud del horizonte protencional-reten-
cional que de modo “rigido” temporaliza las sensaciones, se hace posible la
admirable experiencia de una conciencia que no se siente en la absoluta sole-
dad de un ahora, sino envuelta de temporalidad, impregnada de resonancias,
recuerdos, presentimientos, premoniciones, etc. Este horizonte primero, for-
mado por el principio de movimiento temporal que comprenden la protencion
y la retencion que anidan cada impresion, viene aqui interpretado como holgura
del tiempo, fermento de toda iteracién, sea esta repeticidn, reproduccién,
reflexion, etc.

El flujo no es un flujo contingente, como lo es un flujo objetivo; la mudanza
de sus fases no puede cesar nunca y dar paso a un continuarse a si mismas
fases siempre iguales. Con todo, éno tiene también el flujo algo en cierto modo

7 Podriamos decir que el genio, entre otras cosas, lograrfa introducir un género especial
de voluntad en el horizonte protencional-retencional, consiguiendo variaciones imprevisibles.
Por desgracia, no podemos ahora discutir la posibilidad de intervencién de la voluntad dentro
del orden de las denominadas sintesis pasivas, en las cuales, en principio, no hay intervencién
activa por parte del yo que vive en su corriente de vivencias.
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permanente, por mas que ningdn fragmento de flujo pueda transformarse en
uno de no-flujo? Permanente es ante todo la estructura formal del flujo, la for-
ma del flujo. Es decir, el fluir no es sélo fluir en general, sino que cada fase es
de una y la misma forma; la forma constante esté siempre de nuevo llena de
“contenido”, y el contenido no es nada que venga a encajar en la forma desde
fuera, sino que viene determinado por la forma de la legalidad: sélo que esta
legalidad no determina por si sola el concreto. La forma consiste en que un
ahora se constituye por medio de una impresidén y a ésta se agrega una cola de
retenciones y un horizonte de protenciones.?

El caracter infinitivo del tiempo coincide a la vez que contrasta con la
posibilidad de individuar momentos, es decir, de tener conciencia de uni-
dades temporales que comienzan y acaban al interior de la corriente de viven-
cias. Escucho una melodia que, cuando termina, voy silbando o tatareando.
Son dos unidades diferentes, la melodia que primero escucho, y que después
silbo. Sin embargo, ambas tienen su momento de impresion, y sus retenciones
y protenciones que constantemente se desplazan. Hay un caracter iterativo,
que no es el de la repeticién idéntica, un cardcter que no solo permite, sino
que fuerza el movimiento. Este carécter es el que da unidad a la propia co-
rriente: a pesar de que la retencién y a la protencién constituyan la génesis de
la temporalidad, Husserl se plantea la necesidad de las reproducciones volun-
tarias a la hora de comprender la constitucién de la unidad de la corriente de
vivencias como diferenciada de las demés. Hay un cierto regresar —en sentido
infinitivo, nunca del todo ingrediente— que da unidad a la conciencia como
corriente. Pese a todo, Husserl entenderé que estas potencialidades iterativas,
in statu nascendi, las da la célula de la que se compone cada momento, la cual
forma el tejido temporal de la vida.

2.

Vamos a plantear ahora otra cuestién, entrelazada con la anterior, y que
supone, en gran medida, la otra cara de la moneda. A la estructura comudn
que rige la temporalizacién de la vida, a la potencialidad implicada en cada
momento, de diferentes formas de iteracién que conforman la unidad de la
corriente de vivencias, se afiade ahora la posibilidad del cambio, de los saltos,
de la alteracién y la alteridad que supone el paso del tiempo. Cada impresién
es una novedad en el seno de la intencionalidad, la cual temporaliza sus objetos
en diferentes formas de atencidén: percepcidn, recuerdo, fantasia, etc. La
unidad de la conciencia va a la par con cierta diferenciacién, con cierta distancia
de si, con cierto ser otra para si misma. Como es de esperar, esta cuestion
viene planteada desde la misma raiz comun, protencional-retencional, con la
que hemos caracterizado los momentos de tiempo. Tenemos hasta ahora el

8 HUSSERL, Edmund. Op. cit., p. 136.
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reconocimiento de una unidad de fondo: “una intencionalidad longitudinal
que esta en constante unidad de cubrimiento consigo misma recorre el flujo”.?
Quiero realizar ahora una breve lectura de dos textos que ponen la atencién
en los intervalos intrinsecos a esta estructura temporalizante de la conciencia.
Son dos textos breves, uno de Levinas, de 1965, y otro de Derrida, de 1967.
Concretamente, el primero se titula “Intencionalidad y sensacién” y esté
incluido en el volumen Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger. El segundo
se titula “El signo y el parpadeo”, y corresponde al capitulo V de La voz y el
fenomeno.

El centro sobre el que giran estos textos es la intencionalidad del tiempo
inmanente y su forma de llevarse a cabo. Husserl habifa distinguido entre una
intencionalidad transversal, aquella que constituye los objetos, los actos en
que estos objetos se dan, y el tiempo mismo, como unidades, y una inten-
cionalidad longitudinal, no objetivante y que impregna toda la corriente de
vivencias. Esta intencionalidad, responsable de toda ulterior reflexién, estaba
dada gracias al caracter retencional de la conciencia, pero también gracias al
carécter impresional, lo que reclamaba un pensamiento sobre la sensacidén. Se
exigfa ademés un pensamiento sobre la diferencia entre estas dos intenciona-
lidades entrelazadas, una de las cuales constituye objetos, y otra de las cuales
se mantiene en un constante sentir inmanente.'°

Seréd desde esta perspectiva desde la que vamos a retomar el cuestiona-
miento de Levinas. A propésito la relacién entre las intencionalidades trans-
versal y longitudinal, se pregunta el autor:

¢Esta intencionalidad primera que coincide con la obra misma del tiempo
no se distingue de la intencionalidad objetiva e idealizante que es liberada de
toda temporalidad en el trayecto que conduce de la inmanencia a la trascen-
dencia?'

2 HUSSERL, Edmund. Op. cit., p. 101.

10 El interés que aqui rescatamos a propdsito de Levinas y Derrida tiene un mayor alcance,
y es hoy un tema controvertido en especial en la fenomenologfa francesa. Husserl entiende que
la corriente de conciencia aparece a si misma, o lo que es lo mismo, que no solo es consciente
de algo, sino consciente de su propia actividad intencional. El problema se pone cuando abor-
damos la posibilidad de una diferencia, o de una diacronia, entre la constitucién de objetos
temporales, y con ello del tiempo mismo, y la aparicién misma del flujo. El problema, enigma-
tico, surge, como Husserl dird en varias ocasiones, del admirable caracter de la conciencia del
tiempo, como se expresa en el siguiente pasaje: “El flujo de la conciencia inmanente tempo-
constituyente no solamente es, sino que se articula de una forma tan admirable, y no obstante
tan comprensible, que en él necesariamente tiene que producirse un autoaparecer del flujo, y
por ello el flujo mismo necesariamente ha de ser captable en su fluir. El autoaparecer del flujo
no requiere un segundo flujo, sino que como fenémeno se constituye a si mismo. Lo constitu-
yente y lo constituido se cubren, coinciden, y, con todo, no pueden coincidir, naturalmente, en
todos los sentidos”. HUSSERL, Edmund. Op. cit., p. 103.

"' LEVINAS, Emmanuel. Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger. Trad. Manuel E.
Véasquez. Madrid: Sintesis, 2005, p. 222.
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Desde este interrogante la pregunta acuciante apunta hacia la simulta-
neidad de lo percibido con la percepcién. En el caso de la percepcién de un
objeto temporalmente estético, o “lento”, como en la contemplacién de una
casa, la cosa no parece ofrecer dificultad alguna: la percepcién de la casa y
la casa percibida —el acto y el objeto— son simultaneas. El problema se pone
cuando, del lado de la conciencia, se reflexiona sobre la posibilidad de las
iteraciones, incluida la misma reflexiéon. Teniendo como objeto la casa perci-
bida, llevo a cabo una reflexién sobre la temporalidad, rememoro la dltima
vez que estuve ante la misma casa, realizo en la fantasia variaciones de color,
etc. Todos estos actos vienen a montarse sobre la percepcién que les sirve de
fondo, y sin embargo, podemos preguntar, éllegan a coincidir estos actos que
se cubren unos sobre los otros? Levinas lleva su atencién hacia una posible
diacronia que tiene su raiz en la estructura misma de la temporalidad. Por un
lado, la conciencia constituye objetos temporales, el tiempo mismo: en esta
casa, hace afos, una joven tocaba el piano con las ventanas abiertas. Recuer-
do aquellas melodias, fue hace algunos anos, la casa sigue igual. Del otro lado,
la conciencia es consciente de ese su movimiento de trascendencia, sea hacia
la casa que percibo, sea hacia la melodia que recuerdo, sea hacia la chica y
su circunstancia y aspecto actual, que imagino. Una reflexién es posible sobre
estos actos y sus objetos, una reflexién en la que la conciencia, vuelta sobre
sf misma, se descubre vuelta hacia el mundo en diferentes formas y con dife-
rentes “objetos”.

Ahora, si la trascendencia solo tiene sentido a partir de la intencionalidad,
que se despliega en diferentes formas fundamentales —percepcién, memoria,
imaginacién—, équé decir de la inmanencia? ¢Qué decir de la vida en su conti-
nuo fluir? ¢Hablaremos aqui de una percepcion, de un recuerdo, de una fantasia?
Los objetos se constituyen en un acto intencional, y son dados precisamente
como percibidos o recordados. Ahora, écémo se constituye la conciencia mis-
ma? Podria decirse que la conciencia se trasciende a si misma, haciendo de si
un objeto absolutamente sui generis, un objeto-sujeto. El punto de apoyo donde
hacer bascular estas dificultades pasa por encontrar el centro en el que operaria
la objetivacidén més primordial, el aparecer —precategorial- de algo. En Husserl
este problema pasa por estudiar el modo primario de temporalizacién, el
6rgano o el operador del tiempo, y por tanto, la individualizacién de todo
objeto posible. Si es posible decir algo de la conciencia, podemos presentar
dos posibilidades: a) que la conciencia se capte a si misma en un acto de un
género Unico, no fundado en nada: autoafeccién pura, y nada més, b) que la
conciencia se constituya a si misma como un objeto, de un género igualmente
Gnico. Si hay una tercera solucidén, solo puede pasar por conjugar las dos
anteriores: la conciencia nunca puede ser objeto, pues rige toda objetiva-
cién. Asimismo, la conciencia absoluta nunca puede ser temporal, pues rige
toda temporalizacidén. Con todo, la conciencia se constituye a sf misma, se
temporaliza.
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Levinas rescata la funcién de la sensacion en el entramado de la intencio-
nalidad. Es sobre la sensacién que cumple su funcién la aprehensién inten-
cional.'? Sin hacernos ahora cuestién de la posible no-intencionalidad de las
sensaciones, que encuadran la cuestion en el &mbito de la llamada intencio-
nalidad transversal, llevamos la atencién hacia la sensibilidad como parte de
la arquitecténica del tiempo inmanente. Aqui se retoma la cuestién a partir de
la ya aludida Urimpression. Aqui no interesa aquello a lo que da lugar la sensa-
cion, sino “la manera en que la sensacién es vivida” y “la dimensién del tiempo
donde ella es vivida”."* Tenfamos que la sensacidn sirve para dar pie a la cons-
titucién de un objeto, por ejemplo el de la melodia. El objeto se constituye
mediante una identificacién a través del tiempo. Ahora, lo mismo habria que
decir del tiempo mismo, y de la conciencia en tanto que esta no es solo un
testigo ciego de un objeto, sino que vive sus objetos, ve su mirada sin reflejarse.
Solo un problema se plantea, y es el de la simultaneidad de este tiempo vivido
con el del objeto que se constituye:

Cada intencién que a partir de cada instante retiene o anticipa la identidad
de la sensacién ya, en parte, transcurrida o adn, en parte, por venir, solo es,
para Husserl, la conciencia misma del tiempo. El tiempo no es Gnicamente la
forma que alberga las sensaciones y las arrastra en un devenir; es el sentir de la
sensacién, sentir que no es la simple coincidencia del sentir y de los sentidos,
sino una intencionalidad y, por tanto, una distancia minima entre el sentir y lo
sentido, justamente una distancia temporal.'

Levinas estd pensando en el horizonte primigenio de la Urimpression, la
protencidn y la retencién. Esta apertura del ahora, mediante una intenciona-
lidad no objetivante, sino sentiente, produce un desfase con respecto a la
intencionalidad en la que los objetos son constituidos. No es que la concien-
cia, como corriente, no venga a constituirse a si misma también como una
unidad; hablamos en efecto de una y la misma corriente de vida, pero para
Levinas hay una diacronia entre conciencia de objeto y conciencia como Erle-
ben. Lo sentido es nada sin su horizonte temporal, asi como este es nada sin la
sensacion. Todo dato sentido estd acompafiado del presentimiento aquellos

12*La intencionalidad, apertura de la conciencia sobre el ser, desempenia atin asi el papel de
una aprehensién (Auffassung) respecto de estos contenidos a los cuales presta un sentido obje-
tivo que anima (beseelt) o inspira (durchgeistigt). La sensacién se torna el analogon de los objetos
al punto de asegurar a los actos intuitivos —accediendo al ‘original’, al ‘ser en persona’, al ‘ser
en carne y hueso'— la presencia excepcional del ser. Mientras que la novedad de la nocién de
acto intuitivo parecia tener en su intencién o en su ‘pretensién’ presentar al ser ‘en original’
(en su Meinung) —resulta que se necesita un contenido sensible para que tal sentido pueda
ser pensado. La presencia del objeto no es pensada como tal; remite a la materialidad de las
sensaciones, a lo vivido no pensado”. LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 216.

3 16id., p. 219.
“16id., p. 220.
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datos que se anticipan, inminentes, y de aquellos otros retenidos, suscepti-
bles de ser retomados por un acto reproductivo. Ademas del transcurrir del
tiempo, que se lleva consigo objetos y vivencias y marca una distancia de los
mismos con respecto del ahora actual, hay una suerte de permanencia de la
forma del flujo —una estructura subyacente— que permite la reproduccién y el
cubrimiento de unas vivencias con otras, la identificacién y el reconocimiento
de obijetos, etc. Levinas dird que “es necesario admitir aquf un retorno del
tiempo sobre si mismo, una iteracion fundamental”.!” Tal posibilidad —habrfa
que hablar de potencialidad- iterativa tiene su origen en la holgura que la
forma del flujo, quasi-temporal, alberga.

La distanciacién de la Urimpression —es el acontecimiento, de suyo primero,
de la distanciacién del desfase que no se trata de constatar respecto de otro
tiempo, sino respecto de otra proto-impresién que est4, ella misma, implicada
“en el tema”: la mirada que constata la distanciacién es esta distanciacién mis-
ma. La conciencia del tiempo no es ella misma una reflexién sobre el tiempo,
sino la temporalizacién misma'®.

Una suerte de centro de gravedad, siempre fluyente, permite un juego que
es el del primer movimiento de la temporalidad, que no es todavia paso del
futuro al pasado, sino mero movimiento, vibracion. Este centro de gravedad
no es temporal, sino temporalizante. Pero su unidad no es vivida como una
unidad indivisible, como un individuo. Es a bien seguro una unidad, pero con-
formada por el nicleo del ahora impresional y su horizonte, y como tal es
vivida. Como proceso de temporalizacién, repele la objetivacidon de su forma
en un lugar del tiempo. Y temporalizacidén quiere decir: no solo mantenimiento
de una unidad, sino también, distanciacién; en vez de una objetivacién de la
vida, tendrfamos, precisamente, una progresiva subjetivacién de la misma.

Tratamos de pensar, con Levinas, el sentido de este distanciamiento
constituyente de identidad a través del movimiento. Se trata de entender el
sentido del escorzamiento que es propio de la temporalizacion.

La retencién y la protencién no son contenidos constituidos, |[...] son el
modo mismo del flujo: el retener o el protener y el “ser-a~distancia” coinciden.
La conciencia de... es aqui el flujo. La conciencia es el acontecimiento
constituyente [...] Al flujo que es el sentir mismo de la sensacién, Husser! lo
llama subjetividad absoluta, subjetividad més profunda que la intencionalidad
objetivante y anterior al lenguaje.!”

Segln la interpretacién de Levinas, la Urimpresion solo puede ser vivida en
la medida en que se temporaliza, y solo puede temporalizarse en la medida en

5 1bid., p. 221.
16 16id., pp. 221-222.
7 1bid., p. 222.
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que el flujo en que aparece viene modificado por la modificacién retencional.
En cierto modo, la conciencia no es consciente de si misma como centro
constituyente fuera del tiempo, sino como flujo, como modificacién, como
transcurrir —en sentido infinitivo— que subyace y permanece al transcurso —en
sentido acusativo— de los objetos y los actos que aparecen, desaparecen y rea-
parecen en la conciencia por virtud de actos reproductivos.'® Asf las cosas, la
conciencia perceptiva del tiempo serfa, en términos estrictos, la de ser fuente
y fermento, en constante estado naciente, de la distanciacién; una fuente que,
sin embargo, estarfa siempre a igual distancia de sf misma —salvo por ciertas
resonancias que, como veremos, permitirfa esta su holgura originaria (la forma
pro-imp-ret).

Precisamente este es el comienzo del que parte Derrida: la necesidad de
dar expresion al desbordamiento del ahora. Con todo, se mantiene el privilegio
del mismo como punto-fuente, como centro del que la protencién y la reten-
cién son sus horizontes préximos. Una relacién intencional al limite se juega
de nuevo en la consideracién de tales horizontes. La presencia puntual tiene
muy poco margen, y se ve constantemente desplazada por si misma.

La presencia del presente percibido no puede aparecer como tal més que
en la medida en que compone continuamente con una no-presencia y una no-per-
cepcion, a saber, el recuerdo y la espera primarias (retencién y protencidn).
Estas no-percepciones no se afiaden, no acompanan eventualmente al ahora
actualmente percibido, participan indispensablemente y esencialmente en su
posibilidad."

La diferencia no se da entre la Urimpression y la retencién, sino —y solo en un
sentido concreto— entre la retencién y el recuerdo reproductivo. La concien-
cia, en efecto, es conciencia de esta ligazén o ligadura fundamental, imposible
de dislocar, entre la Urimpression y la retencién que no es sino una con ella. La
conciencia, entonces, no supone una diferencia consigo misma, sino un pro-
ceso de diferenciaciéon. Asi, la identificacién del flujo de conciencia requiere de
una alteracién que sin embargo no es extrana a la misma corriente. La aparicion
de la corriente requiere de este fermento de alteridad en constante estado
naciente. Derrida interpreta este trdnsito como un parpadeo sin el cual no seria
posible ninguna presencia.? Lejos de arruinar la presencia, este parpadeo del

18 *E] flujo sdlo es la modificacién de la proto-impresién que deja de coincidir con ella mis-
ma para presentarse en los escorzos de las Abschattung; pues, hablando con propiedad, sdlo la
no-coincidencia consigo —la transicién— es conciencia perceptiva”. 1bid., p. 224.

!9 DERRIDA, Jaques. La voz y el fendmeno. Valencia: Pre-textos, 1985, pp. 117-118.

2 "Desde el momento en que se admite esta continuidad del ahora y del no ahora, de la
percepcién y de la no-percepcién en la zona de originariedad comin a la impresién originaria
y a la retencién, se acoge lo otro en la identidad consigo del Augenblick: la no-presencia y la
inevidencia en el parpadeo del instante. Hay una duracién del parpadeo; y ella cierra el ojo. Esta
alteridad es incluso la condicién de la presencia, de la presentacién y, en consecuencia, de la
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instante es condicién de la misma, el gesto de su manifestacién. “Esta rela-
cién con la no-presencia, una vez mas, no viene a sorprender, rodear, incluso
disimular la presencia de la impresién originaria: permite su surgimiento y su
virginidad renaciente”.?' Consecuencia de este analisis es el imperativo de un
replanteamiento de la identidad. Husserl mismo habla de la identidad de los
objetos temporales en la medida en que estos pasan. Las notas se suceden
unas a otras, y es precisamente la sucesién la que conforma la melodia, la cual,
al transcurrir del todo, queda conservada como una unidad, identificada en un
tiempo constituido a una con ella. Es verdad que este no es el caso para la
conciencia absoluta, pero si es cierto que la Urimpression viene siempre compren-
dida a partir de la forma que, junto a la retencidén y la protencién, hace de ella
una unidad.

La idealidad de la forma de la presencia misma implica, en efecto, que
pueda re-petirse hasta el infinito, que su re-torno, como retorno de lo mismo,
sea necesario hasta el infinito e inscrito en la presencia como tal; que el re-torno
sea retorno de un presente que se retendrd en un movimiento finito de
retencién; que no haya verdad originaria, en el sentido fenomenolégico, més
que enraizada en la finalidad de esta retencién; que la relaciéon con el infinito
no pueda instaurarse, en fin, mas que en la apertura a la idealidad de la forma
de presencia, como posibilidad de re-torno hasta el infinito.?

La iteracién que consiente la forma de la conciencia constituyente, como
fermento de toda temporalizacién, hace posible toda reflexion, toda asociacién,
toda reproduccién, etc., en un cubrimiento y superposicidén consigo misma,
que la hace coincidir en su propia diferencia. El concepto que Derrida aplica
aqui es el de diferancia, analogo al de diacronia que utiliza Levinas, en tanto
que con ellos se trata de dar expresion a la experiencia de la autoafecciéon
de la conciencia, entrelazada con una heteroafeccién sin origen. El parpadeo
acusa asf la holgura necesaria para que la corriente de vivencias pueda quedar
impregnada de una intencionalidad que supone sentir, en sentido infinitivo, la
vida en su fluir. El peligro estriba en suponer, con excesivo apoyo en la nocién
de retencién, una suerte de retardo de la conciencia sobre si misma. Esto es
lo que se plantea en muchos casos con respecto a la reflexién, y que ulterior-
mente viene pensado en la experiencia de la corriente de conciencia como
unidad: su caracter infinitivo parece suponer un retraso, como si el infinito
siempre fuera un infinito pasado, una bisqueda del tiempo perdido. El sentir
de la Urimpression, asi, colocado entre dos infinitos, como en la metafora de
Pascal, tendrfa nostalgia del infinito perdido, pasado, y no un anhelo del infi-
nito por venir, al que siempre se le puede dar acogida. Como sabemos, este
no es el caso en Husserl.

Vorstellung en general, antes de todas las disociaciones que podrian producirse”. 1bid., p. 119.
2 1bidem.
2 pid., pp. 121-122.
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En consideraciéon fenomenolégica fundamental, tiene sentido hablar de
una distancia o de una diferencia, pero en ningln caso de un retraso de la
conciencia consigo misma. Por un lado, Husserl deja entrever la posibilidad
de una diacronia entre la percepcidén y lo percibido. Por otro lado, comprende
que la impresién originaria lo es en la mayoria de los casos de un dato que
aleja, que supone un distanciamiento y una diferenciacién con el presente que
se mantiene. Sin embargo, su juicio Gltimo es siempre el mismo: “La disconti-
nuidad presupone continuidad, sea en la forma de duracién sin variacién, sea
en la del cambio constante”?; “La forma de distribuirse la materia del cambio
en el trecho temporal determina la conciencia de un cambio rapido o lento, de
su velocidad y su aceleracién. En todos los casos, sin embargo, y no sélo en
el del cambio constante, la conciencia de alteridad o de diferencia presupone
una unidad”?*. Lo que esté en juego no es un retardo, creemos, en virtud del
carécter retencional de la conciencia, sino la posibilidad y la potencialidad de
la variacion, de las diferentes formas de iteracidén que genera el juego proten-
cién-impresién-retencién. Nos encontramos en realidad con una diferencia
sutil entre la percepcién y lo percibido, que permite variar la identidad de la
corriente de un modo extremadamente rico, incluyendo una constante altera-
cién que no afecta al quid, sino al quomodo.

La aprehensién pone su objeto considerando toda la duracién del curso de
sensacién, y lo hace segln la consistencia objetiva que corresponde al curso
se sensacién; o sea, que pone el objeto considerando incluso la seccién del
tiempo que la ha precedido a ella, a la aprehensién perceptiva. De acuerdo con
esto, subiste una diferencia temporal entre el punto inicial de a percepciény el
punto inicial del objeto.”

Encontramos aquf la clave de la lectura que abre el problema del retardo.
Pero habrfa que hablar, en mejores términos, de modificacién, de constante
modificacién, y de posibilidad constante, dada por la intencionalidad longitu-
dinal que impregna el flujo, de variaciones sobre esa modificacién originaria.
Estas variaciones, fundadas en una libertad, implican un tiempo transcurrido,
que no amenaza sin embargo la conciencia del flujo. Si bien Husserl afirma
que “sélo después de su decurso puede la fase inicial objetivarse de la manera
indicada, por retencién y reflexién (o reproduccién)”, afadira, ante la pregun-
ta por un supuesto punto ciego de la conciencia, que “en la conciencia la
fase inicial si esté caracterizada de modo enteramente positivo. No es més
que un absurdo, pues hablar de un contenido ‘inconsciente’ que solo con
posterioridad devenga consciente. La conciencia es necesariamente conciencia
en cada una de sus fases. Como la fase retencional tiene consciente a la fase

2 HUSSERL, Edmund. Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo. Op. cit., p. 106.
2 16id., p. 107.
5 16id., p. 132.
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precedente, sin objetivarla, asi también el dato originario es ya consciente sin
volverse objeto”.?¢ La referida posibilidad de una aceleracién o desaceleracion
de las vivencias, que estan en gran medida consentidas por la libertad (de
la reproduccién, pero también de otras formas de variacidn), se conjuga, de
nuevo con la necesidad de principio: la de “un flujo en constante ‘cambio’, [que]
tiene la absurda caracteristica de discurrir precisamente tal como discurre, y
de no poder discurrir ni ‘mas deprisa’ ni ‘mas despacio’”?.

3.

Vamos a ahora a concluir con una cuestidén que venimos anunciando casi
desde el comienzo de este trabajo. Al tiempo comprendido como una linea
cuyos extremos imposibles serfan el summun de pasado y de futuro, es preciso
anadir una idea de profundidad, de duracién, de «cuerpo» del tiempo. El ané-
lisis de la conciencia Gltima constituyente de tiempo, es todavia demasiado
formal.?® Hace falta un analisis que sepa dar cuenta de la impresién de movi-
miento que, como el origen del término lo sugiere, alberga cada momento. La
holgura del tiempo, desde este punto de vista, solo puede ser reconocida en
su propio movimiento. Ella es la forma, o mas bien, ella consiste en el juego
necesario de un movimiento que debe ser, por asi decir, colmado, para que
sea dado al sujeto como tal, es decir, como movimiento, como momento. Y el
movimiento que ha de colmar aqui la holgura del tiempo, es el movimiento de
la emocion. La holgura del tiempo deja de ser asi una cuestién formal: la emo-
cidén es la que conjuga la holgura, que bien da una mayor intensidad al lado
protencional del horizonte del momento, bien resalta su cardcter retencional,
o bien aumenta la impresién de presente, de presencia.

Dos elementos estan aqui en juego, que entrelazan los andlisis del tiempo con
todo posible anélisis de la emocion. En primer lugar, una consideracion sui generis del
movimiento. En segundo lugar, la férmula de la doble intencionalidad, que una y
otra vez se confunde consigo misma. Si la conciencia constituye objetos tempo-
rales en virtud de la intencionalidad transversal, a la vez que se autoconstituye a
st misma como un flujo infinito en virtud de la intencionalidad longitudinal, habré
que decir de igual modo que el movimiento de la emocién sirve por igual para
constituir los objetos y las situaciones del mundo, como para volver senti-
mentalmente consciente a la conciencia.?’ La emocién impregna el flujo de

% 16id., p. 142.
7 16id., p. 94.
28 Cfr., HUSSERL, Edmund. Analysen zur Passiven Synthesis. Den Hagg: Martinus Nijhoff, 1966, p. 128.

» Esta tesis es defendida por Paul Ricoeur, quien enuncia esta doble intencionalidad para
sumirla de nuevo en su movimiento comin: “El sentimiento —por ejemplo, el amor, el odio—
es sin ninguna duda intencional; es un sentir algo: lo amable, lo odioso. Pero es una intenciona-
lidad bien extrafa: ella apunta cualidades sentidas sobre las cosas o sobre las personas: pero, al
mismo tiempo, ella revela la manera en la que el yo es intimamente afectado”. RICOEUR, Paul.
Al'école de la phenomenologie. Paris: Vrin, 2004, p. 252 [La traduccién es mfal.
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conciencia, es un movimiento, una constante fluctuacién. La emocién escorza
la corriente de vivencias, sin poder colmarla de modo definitivo. La emocién
no obijetiva el caracter intencional de la vida, sino que lo entrega a sf; ella da
cuerpo al movimiento del tiempo, y plenifica la posibilidad formal de la holgura.
En ambos casos las dos intencionalidades, confluyendo la una con la otra, no
pueden darse por separado. La emocién es siempre una respuesta al mundo,
a la vez que una interrogacién de la vida

Nuestra tesis es que esta holgura solo es conjugada por el movimiento de la
emocion, que a su vez esta implicado en las diferentes formas de iteracién que
la revelan. Hablamos de un sentir. Una vez mas, el doble movimiento tempora-
lizante-emocional no es dado como un objeto. Y el ejemplo que aqui traemos
seré el de la resonancia, como afecciéon en el Iimite de la pasividad y la actividad.
Husserl distingue, en sus anélisis, la retencién de la reproduccién. Su argumento
tiene por finalidad asegurar un campo temporal originario, fruto de una cons-
tante sintesis pasiva, que asegure lo dado en él como dado de modo apodictico.
Mas alla de este campo temporal originario comienza el dominio de la actividad,
y por tanto, entra en juego la libertad del yo. En nuestra lectura, entendemos
que este campo se libertad es el campo de todas las posibles iteraciones,
que comprenden las resonancias, las reproducciones, las reflexiones, etc. Las
iteraciones realimentan, en modos diferentes, la estructura formal del flujo
(protencion-impresion-retencion). Estas tienen su anclaje en la percepcién y cons-
titucién de un objeto temporal.

En nuestro ejemplo, la resonancia contaria como la més cercana de las
iteraciones al campo temporal originario, pues todavia conserva parte de la
pasividad de la retencién, si bien ya no consiste en una retencién, sino en
una repeticién involuntaria de una cadena retencional. Para ello, volveremos
a nuestra melodia, Para Elisa, y elegimos la secuencia de Muerte en Venecia a la
que nos hemos referido al comienzar tal trabajo para ilustrar este paso de la
retencién a la resonancia, mediada por el movimiento de la emocidn. En la
escena, el sefior Aschenbach entra en una sala donde el joven Tadzio, con
desgana, toca las notas de Para Elisa. Aschenbach se detiene a observar, hasta
que Tadzio percibe su presencia. Se vuelve sobre él, y ante el silencio, vuelve
a interpretar la melodia. El sefior Aschenbach baja la cabeza, y a continuacién
siente la presencia una tercera persona. Es un responsable del Hotel, al que
se dirige para preguntar por los rumores que corren sobre la epidemia. El
responsable ofrece unas sencillas excusas, muy poco convincentes, y después
se retira. Aschenbach, consternado, se da la vuelta. Se escuchan todavia las
notas de Para Elisa. La mirada enfoca y sigue al sefior Aschenbach mientras
este camina lentamente, aproximandose al piano. Cuando el piano entra en
cuadro, nos damos cuenta de Tadzio ya no esté. Y sin embargo, escuchamos
todavia las notas de Para Elisa, mientras vemos al sefior Aschenbach hacer
un gesto con la mano, como si tocase la melodfa a medida que esta resuena
todavfa. A continuacién se sienta al lado del piano, y la escena se termina.
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Este ejemplo sirve para ilustrar la constitucién del objeto temporal: en
primera instancia, en la percepcién del mismo, y a continuacidn, gracias a la
resonancia, como paso de la retencién a la reproduccién, de la pasividad a la
actividad. Pero no puede negarse que esta constitucidn del objeto no puede
sino venir impregnada de un horizonte emocional, que es también un movi-
miento. En efecto, el senor Aschenbach no mantendria involuntariamente en
su conciencia la melodia si no hubiese visto a Tadzio en el piano. Tanto es asi
que, en la siguiente escena, y de nuevo ante la percepcidn de la melodia, esta
vez interpretada por una joven, asistimos de igual modo a una asociacién que
no puede sino estar impregnada de un componente emocional. El ejemplo de
la melodia, que ilustra perfectamente la constitucién de un objeto temporal,
es igualmente adecuado para ejemplificar el movimiento emocional de las vi-
vencias. Si hemos seguido el film hasta este momento, sabemos que el sefior
Aschenbach alberga sentimientos encontrados que confluyen y no dejan de
fluctuar. Por un lado, la atraccién que siente por el joven Tadzio. Por otro, la
extrafa presencia de la epidemia, que no solo pone en peligro su vida, sino
y sobre todo, amenaza la del joven Tadzio, a quien el senor Aschenbach
quisiera salvar a toda costa. Con el ejemplo podemos comprender el compo-
nente emocional que va de la percepcidén a la resonancia y de la resonancia
a la posterior evocacién tramite una asociacién. La melodia que Aschenbach
vuelve a escuchar no solo le lleva al pasado, sino que le instala en un deseo
presente y lanzado sobre un futuro imposible. La emocidén que a través de
los diferentes actos en los que se manifiesta ve fluctuando, mantiene un
mismo polo objetivo, si bien no del todo definido —el amor por Tadzio— a
la ver que implica una conciencia de ese mismo sentimiento, como senti-
miento de Aschenbach, si bien vivido como una pasidn, es decir, con un
componente pasivo. Polo objetivo y subjetivo son mantenidos gracias a su
fluctuacidén emocional, que no viene sino permitida por la holgura del tiempo.

Quisiéramos ahora tratar de elaborar la siguiente tesis conclusiva. La retencién
es el fermento de la memoria. La estructura temporalizante de la conciencia, que
incluye la protenciéon en la célula cuyo nicleo es la Urimpression, es el fermento
de toda iteracién. La iteracién es imprescindible para la constitucién material
de la conciencia como una unidad concreta, como vida de alguien. La iteracién
viene posibilitada por la holgura que implica la estructura protencién-impresiéon-
retencion, y es conjugada por la emocién, entendida como movimiento que colma la
holgura. Por tGltimo, la holgura, conjugada y puesta en movimiento por la emocion,
es el fermento de la intimidad. La retencién genera una unidad de la corriente,
que viene realimentada por las diferentes iteraciones que con un mayor o
menor indice de voluntad el sujeto realiza. Este cubrimiento de unas vivencias
sobre otras, permitido por la estructura comdn (pro-imp-ret), da a la corriente
de vivencias un caracter genitivo. La conciencia de. .. realiza un sentido genitivo
igualmente objetivo y subjetivo: conciencia de algo, conciencia de alguien, o
lo que es lo mismo, vivencia de algo, vida de alguien. Ahora bien, el caracter
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genitivo de esta vida no supone una posesion, un resultado final que como
un trofeo pudiese guardarse al abrigo de nuevas fluctuaciones. La vida es
una constante desposesién de lo vivido, y el precio a pagar por esta falta de
posesién, es la ganancia de la intimidad.

La holgura del tiempo, tal es nuestra propuesta aqui, permite que el
presente, cuando decimos que es vivido, responda a una vibracién que
conjuga protencién y retencién, en sentido no meramente formal, sino
en sentido emocional: el movimiento de la retencién y de la protencién es
sentido, sin que tengamos objeto alguno a la vista. No hay objetivacién, pero
st Erlebnis, vivencia en el doble sentido genitivo, de modo anélogo a la doble
intencionalidad. Es por ello que podemos hablar de un presentimiento, en la
medida en que se tiene conciencia de una objetividad anunciada, sin tener el
objeto dado. Es la holgura del tiempo la que permite que el ahora vibre, resuene.
Con ello, genera iteracidn en potencia, in statu nascendi. Esta potencialidad en
constante estado de latencia no nos pone, en el mejor de los casos, ante una
experiencia de la eternidad, sino ante el caracter infinitivo del vivir. Este caracter
en estado naciente esta en el limite entre la pasividad y la libertad, entre el
anonimato y la autonomia. Su modo de aprehensién es asi el del consentimiento.

La intencionalidad longitudinal, o en nuestros términos, el caracter genitivo
de la corriente de vivencias, ofrece la vida a si misma, en su caracter infinitivo
y de un modo no obijetivante. Esta imposibilidad de objetivar la corriente de
vivencias, hace que estas ni aquella no puedan ser poseidas. Sin embargo,
tanto la estructura de la temporalidad, como hemos visto, como el movimiento
de la emocién, implican esta intencionalidad sui generis que da a la vida un
caracter reflexivo, a la vez que transitivo. Seglin esta interpretacion, la inten-
cionalidad de la retencién y de la emocién, fermento de toda evocacién en la
que vuelvo sobre lo que fue mi vida, generan un modo de ser de lo vivido que
no puede ser objetivado ni poseido. Su modo de dacién, por el contrario, es
el del consentimiento y el del presentimiento. Por Gltimo: esta pasividad que
hace mia la vida en su fluir infinitivo es la que denominamos intimidad.
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Resumen

Se trata de aclarar algunos aspectos
de la formacién del sentido del temple de
&nimo en relacién con el cuerpo propio.
Estudiamos las asociaciones pasivas de
los estratos bésicos de la sensibilidad in-
volucrados en la vida emotiva y la reso-
nancia emotiva como horizontes desde
los cuales se constituye incorporacién
de si en el cuerpo propio. Desde esta
perspectiva fenomenoldgica comprende-
mos los temples de &nimo no solo como
disposiciones emotivas del sujeto sino
como atmosferas emotivas y acceso al
mundo concreto de experiencia.

Palabras clave: Temple de animo,
cuerpo propio, pasividad, vida emotiva,
resonancia.

Abstract

This paper attempts to show some
aspects implied in the formation of sen-
se of moods in relation to self-body. We
studied the passive association implied
in the basic levels of sensibility related to
the emotive life, and emotive resonance
as horizon from which is constituted the
self-embodiment. From this phenome-
nological point of view we understand
the mood not only as emotional and
subjective dispositions but as emotional
atmospheres and access to the concrete
world of experience.

Key words: Moods, self-body, passi-
vity, emotive life, resonance.
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1. Introduccion

El objetivo de este trabajo es realizar una aclaracién fenomenolégica de
corte husserliana de los estratos de sentido en los cuales se constituye la
relacién esencial entre el temple de dnimo y el cuerpo propio. Para ello seré
necesario destacar, en primer lugar, algunos de los aspectos mas importantes
que intervienen en la constitucién originaria de la realidad animica a través
de su cuerpo. Me referiré especialmente a aquellos aspectos donde se invo-
lucran las sintesis de asociacién pasiva de los contenidos de la sensibilidad y
su relacién con los sentimientos sensibles, asi como la apropiacién personal
del cuerpo asumido como cuerpo propio y con ello, la formacién misma de la
persona en relacién a su cuerpo y finalmente la relacién entre la vida corporal
el efecto de resonancia emotiva con el entorno en el cual se forma una cierta
atmosfera afectiva.

En el nivel de la sensibilidad corporal, si bien fundado en la sintesis de la
unidad temporal inmanente, se constituye el campo originario de afeccién
y determinacién de las realidades cdsicas en su ubicacién espacial. De igual
manera en la esfera de la sensibilidad se forma el propio limite de mi realidad
animica experimentado como limite de mi cuerpo en el contacto fisico y su
afeccién por parte del entorno.

Dentro del ambito de la sensibilidad corporal encontramos ya los senti-
mientos sensibles como vivencias de la emotividad originaria que anteceden,
al igual que las formas de la protosensibilidad en general, tanto a la aprehen-
sién perceptiva externa como a su aprehensién en formas categoriales. La
aprehensidn del sentimiento como acto intencional esta fundada, como todo
carécter de acto, en sintesis de asociacidn pasiva cuya base es, en este caso,
captacioén de afinidad y discordancia emotiva (agrado sensible o aversién). De
acuerdo con Husserl los contenidos sensibles de estos actos pueden tener un
caracter duradero y relativamente independiente de la aprehensién que los
suscité lo cual da lugar al tema de los temples de animo como sentimientos
temporalmente extendidos y trasfondos emotivos de la experiencia concreta.
Los temples de dnimo, ademas de su duracién con relativa independencia de
las aprehensiones afectivas en las cuales tuvieron eventualmente su origen,
constituyen un fondo variable de tonalidades emotivas y forman una “irra-
diacién” (Ausbreitung) del sentimiento que extiende los caracteres emotivos al
mundo entorno."

El primer paso en nuestra exploracién consiste en la descripcién del enlace
intencional entre dicha irradiacién emotiva propia de los temples de animo
y algunos aspectos relativos a la incorporacién primordial o “encarnacién”
de la vida subjetiva en la corporalidad. Para ello partiremos del hilo conductor
que ofrece un fenédmeno afectivo, en sentido amplio, denominado por
Husserl “resonancia”.? Hay una afinidad emotiva entre la suscitacién actual y

'"Hua XIX, pp. 406-409.
2 Hua XXXVII, p. 343. Ms. AVI 8/45 a “19”. Cf., Hua VIII, p. 149 y Hua XI, p. 406.
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los contenidos sedimentados como resultado de experiencias semejantes, la
cual despierta a través de las sintesis pasivas de asociacién “el resonar de los
sentimientos”.

Husserl estudié con cierto detalle el fenédmeno de la “resonancia” de los
contenidos afectantes en la esfera de la percepcion. El anélisis que preten-
demos mostrar, basdndonos en una sugerencia del propio Husserl, es que
existe una forma especificamente emotiva de la resonancia que tiene como
correlato ciertos enlaces intencionales con nuestra experiencia originaria de
la corporalidad. El temple de animo resuena en tres niveles diferenciables 1)
en la corriente de vida en relacién con otras suscitaciones afectivas afines 2)
en relacidon con afecciones corporales o sentimientos localizados vinculados
a ciertos acontecimientos emotivamente relevantes y 3) en la relacién entre
nuestro cuerpo y el entorno concreto que forma una atmésfera emotiva la
cual vivimos no solo en la manera de la exhibicién de un “tono” o “luz” afec-
tiva sino, de forma semejante a la que vivimos las vibraciones sonoras en el
cuerpo.® Nuestra vida concreta esté templada en relacién con nuestra captacién
emotiva del entorno y dicho temple encuentra como horizonte de su manifes-
tacidn sensible un efecto de resonancia afectiva en el cuerpo propio.

2. La constitucion del cuerpo vivo como complejo de sintesis sensibles
y sedimento de habitualidades del yo personal

La reduccién trascendental, con la cual suspendemos la tesis de creencia
en la realidad obijetiva de la realidad trascendente, nos entrega nuestra propia
vida de conciencia como un ambito de investigaciones depuradas de toda
consideracién empirica y alin mas psicoldgica, con lo cual se prescinde de la
vinculacién al mundo como instancia de explicacidn causal de sus estructuras
intencionales. El mundo aparece ahora como correlato constituido relativo
a la conciencia trascendental y a su vez como horizonte universal posible de
toda experiencia en general. Una de las consecuencias derivadas de la con-
sideracion trascendental, sobre todo en la exposicion de Ideas I, es la nocién
conciencia como un ambito que no se identifica sin mas con la conciencia
humana y por ende, que prescinde en cierto sentido muy especifico de su
cuerpo.* No obstante, asi como no es posible explicitar ninguna de las estruc-

* Husserl recurre habitualmente a metaforas visuales para referirse a esta proyeccién o
irradiaciéon (Ausbreitung) de los sentimientos en el entorno. Para destacar la experiencia a la que
quisiera referirme aqui me tomo la licencia de esta metéfora sonora, bajo el entendido de que al
igual que la luz o la coloracién afectiva no tiene ningn contenido visual en sentido estricto, asi
la resonancia o la vibracién emotiva no tiene un carécter fisico en el sentido de las vibraciones
sonoras aunque hay una cierta semejanza. En el lenguaje cotidiano se dice la expresién “siento
el ambiente pesado” y justo la pesadez es una afeccién corporal que nos resulta en un esfuerzo,
un cansancio como resultado de “cargar” con lo que me rodea en sentido figurado.

4 Hua 111/1, p. 103 ss. y sobre todo, p. 119, donde afirma “"Con seguridad es pensable una
conciencia sin cuerpo y, por paradéjico que suene, también una conciencia sin alma, no per-
sonal, es decir, una corriente de vivencias en que no se instituyeran las unidades de experiencia
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turas constituyentes de la subjetividad sin su relacién con el mundo, tema que
hace de la correlacidén una evidencia con el mismo carécter apodictico que
la propia experiencia de si que tiene la subjetividad en todas sus vivencias,
asi también tenemos que el cuerpo, si bien no se identifica sin mas con la
corriente de conciencia descubierta por la reduccién trascendental, si se vuel-
ve un requerimiento necesario para explicitar tanto la constitucién originaria
del espacio vivido, como los estratos de sensibilidad requeridos tanto en las
aprehensiones de la percepcién externa como en las afectaciones de indole
emotiva. El cuerpo no solo constituye el “medio” necesario para vincular la
corriente de vida con el mundo objetivo constituido sino que tiene un caracter
constituyente sui generis: sin ese “puente vinculante” (verbindene Briicke),” como
le llama Husserl, ni siquiera podrian vislumbrarse a cabalidad las orillas que
comunica, es decir, el cuerpo vivido es un momento constituyente necesario
para la explicitacién del sentido del mundo circundante mismo.¢ Se trata natu-
ralmente del cuerpo en el sentido del cuerpo propio pero incluso en la “esfera
primordial”” se volveria hasta problemético hablar de un mundo entorno que
solo existe para mi, aqui, sin una proto-corporalidad viva relativa en primer
lugar a mi mismo y desde ahf hacia la constitucién del mismo cuerpo como
unidad césica del mundo.®

Asi, por otra parte, la comparecencia de muchos de los vinculos asocia-
tivos y las consecuentes sintesis de afinidad y discontinuidad, por ejemplo,
de las cinestesias, se vuelven ininteligibles sin referencia a una corporalidad
viva (Leiblichkeit), la cual adquiere un carécter constituyente en relacién con
los cuerpos césicos de la percepcidn externa.’ La corporalidad viva, el cuerpo
animado, se convierte entonces en el vinculo necesario entre la subjetividad
y el entorno perceptivo efectivo, sobre cuyas aprehensiones se fundan las
aprehensiones de orden afectivo y valorativo que constituyen el horizonte del
mundo concreto circundante de la vida.

En este sentido y a través de una pregunta retrospectiva (Riickfrage) es
posible inquirir por los horizontes implicados en la experiencia del espacio
mundano circundante y destacar cdmo la disposicién del entorno requiere,

intencionales cuerpo, alma, sujeto-yo empirico, en que todos estos conceptos de experiencia,
y por ende también el de VIVENCIA EN SENTIDO PSICOLOGICO (como vivencia de una persona,
de un yo animal) no tuvieran sostén alguno y en todo caso ninguna validez”.

° Hua XXXIX, p. 459 s.

6 Cf, Hua IV, p. 283.

" Hua 1, $846-48.

8 RABANAQUE, Luis Roman. "Razdén, cuerpo, mundo: el arraigo de la razén en la vida segln

Edmund Husserl”. En: Investigaciones Fenomenoldgicas, vol. Monogrdfico, Razon y Vida. 4/11, 2013, p.
390.

¢ Véase: WELTON, Donn. “Structure and Genesis in Husserl “s Phenomenology”. En: ELLISTON,
Frederick y Peter MCCORMICK, Peter. Husserl Expositions and Appraisals. University of Notre Dame,
1977, p. 62 ss. Cf.,, Hua XVI, pp.154-203; Hua XI, p.128 ss.
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para ser explicitada intencionalmente, las sintesis ya operantes relativas a
los niveles de la perspectiva que ofrece mi cuerpo como cuerpo propio.

El campo de visibilidad de las cosas que estan en un cierto sentido practico
justamente “a la mano” lo estén en relacién a las posibilidades efectivas de mi
cuerpo. En la captacién inmediata de mi entorno y no solo en mera conside-
racién “contemplativa” sino también en mi disposicién relativa a los fines més
inmediatos, requiere una serie de sintesis que suponen el ahi de mi cuerpo, en
su nivel “estesioldgico” (aesthesiologischer Leib),'"® como a nivel del cuerpo relativo
a la constitucién de mi realidad animica donde me vivo a mi mismo como un
yo persona viviendo en y a través de este cuerpo concreto el cual, en el proceso
no necesariamente atendido de sus continuos cambios, vivo en cada caso
COmMO mi propio cuerpo.

En el nivel estesiolégico relativo a las configuraciones de la sensacién
tenemos la constitucién originaria del cuerpo mismo a través de sensaciones
localizadas y sensaciones dobles, llamadas por Husserl “ubiestesias”.!' Las
sensaciones localizadas y las ubiestesias son experiencias interesantes toda
vez que la localizacién de la sensacidn especifica en mi cuerpo no es, en sentido
estricto, anterior a la consideracién de todo mi cuerpo como una totalidad o
espacio plano de localizacidén de puntos. Esa consideracién del espacio es
justo aquella abstraccién que Husserl dice que es posterior a la experiencia
corporal y sensible del espacio, de modo que podriamos arriesgar la hipotesis
de afirmar que la localizacién de las sensaciones es algo que es aprehendido
desde ellas mismas y precisamente ellas son las que establecen los puntos de
referencia en relacién a los cuales se extiende la percepcién del cuerpo propio
como una totalidad.'?

El cuerpo, dice Husserl, es siempre un érgano de la percepcién y la voluntad,
es el centro cero de orientacién en el cual se constituye nuestra experiencia
originaria del espacio y los campos de sensacién relacionados con las sintesis
del movimiento corporal que Husserl llama “cinestesias”. El cuerpo no es un
punto fijo, sino que, como érgano de la voluntad, es la concrecién de la subje-
tividad en su libre movimiento. La concordancia entre el movimiento corporal

19 Cf., RABANAQUE, Luis Romén. “Razdn, cuerpo, mundo: el arraigo de la razén en la vida
segtin Edmund Husserl”. Op. cit., p. 389. Hua IV, pp. 145-158, 284.

''Véase la nota de Antonio Zirién a su traduccién de Ideas Il (Hua IV), p. 145 [Versién en
espanol, p. 184].

12 De ahf que sea tan importante en el entrenamiento de los profesionales de la danza, por
ejemplo, el reconocimiento del contacto del cuerpo con el piso y sentir el peso del cuerpo
en una superficie firme como ejercicio de exploracién y concientizacién corporal. Debo esta
aclaracién a la oportunidad de asistir en calidad de observador a los entrenamientos de estudi-
antes de danza contemporéanea dirigidos por las maestras Alejandra Olvera Rabadén y Rocio
Luna Urdaibay, durante los aflos en que imparti las asignaturas de Estética, Historia y Teoria
del Arte en la entonces Escuela Popular de Bellas Artes de la Universidad Michoacana de San
Nicolas de Hidalgo, entre los afios 2005 y 2009.

B Hua IV, p. 153.



58 - Ignacio Quepons Ramirez

y los rendimientos de la percepcidn correlativos a ella constituyen el horizonte
originario del espacio vivido. Estas sintesis, tanto en su forma como en su
estructura asociativa, estan fundadas en las sintesis de asociacién, y como
hemos anticipado, suponen a su vez la forma universal de la temporalidad.
No obstante, el anélisis fenomenoldgico del cuerpo es el acceso originario al
campo sensible mismo; el campo de apercepcién sensorial depende de nuestra
capacidad corporal viva de vivir esos campos.'*

El cuerpo es una unidad noemética cuyo desarrollo estd presupuesto en
la formacién de sentido del resto de los correlatos de la percepcién. Eso no
quiere decir, necesariamente, que tenga él mismo un caracter constituyente;
es el yo a través del cuerpo instituido como “su cuerpo” quien realiza la
formacién del sentido intencional del mundo en torno objetivo. La importancia
de la cinestesia en la configuracion de la posicidn y perspectiva esencial en la
percepcién otorga al cuerpo propio una centralidad en el analisis del sentido
del mundo en torno. La cinestesias son las vivencias en las cuales se instituye
la objetividad del cuerpo propio como medio para que el yo pueda establecer
“su perspectiva y posicién” incorporado, por asi decir, en su cuerpo. Las sintesis
intencionales y sus correlatos son siempre relativas a las vivencias, las cuales
son vivencias del yo y cuya sintesis de unidad no es espacial sino temporal.

Si bien el cuerpo propio es el "lugar” desde el cual la subjetividad realiza la
constitucién del espacio obijetivo, y sin el cual le resultaria impensable por
razones esenciales dicha formacién de sentido, ese “lugar” es al mismo
tiempo instituido originariamente por el estrato constituyente anterior que
es la sintesis del flujo de la conciencia interna del tiempo, sin la cual resulta
impensable no solo la unidad espacial del “ahi” de mi cuerpo sino toda unidad
en general."”

Por lo tanto, el cuerpo propio tiene un lugar primordial en la constitucién
trascendental pero no puede declararse sin mas como constituyente en sentido
originario, pero tampoco puede ubicarse en el mismo dmbito que cualquier

' Solo de manera muy abstracta se puede hablar de la constitucién del campo de sensa-
ciones sin su referencia a la vida corporal, aunque, dado que la sintesis autoconstitutiva de la
conciencia absoluta como flujo de autotemporizacién, subyace a la constitucién del cuerpo, en
principio la constitucién trascendental del campo sensible tiene una independencia relativa
del cuerpo, aunque solo se accede al campo de sensaciones desde un cuerpo vivo concre-
to. Véase: STROKER, Elisabeth. Philosophische Untersuchungen zum Raum. Frankfurt: Klossterman,
1972, pp. 156-171.

1> En las Lecciones sobre la conciencia interna del tiempo, insiste en este caracter primordial de la
temporalidad al punto de declarar la posibilidad de sensaciones “sin aprehensién” lo cual es
una razén a considerar cuando hablamos de la importancia del cuerpo para la concrecién de
las sensaciones. Una subjetividad sin cuerpo es incapaz de sentir en el sentido pleno y propio
de la sensacién, como sensacién localizada y relativa a su aprehensién en experiencias concre-
tas; no obstante la esencia de la sensacién misma, seglin parece sugerir Husserl, no esté en su
posibilidad de ser aprehendida y por tanto tampoco esté en su localizacién como fundamento
de la aprehensién de mi propia corporalidad. Es una tesis especialmente polémica que vale la
pena tener en consideracién. Véase: Hua X, § 33, pp. 64-69.
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trascendencia, dado que es el lugar donde habita la subjetividad y desde el
cual ejecuta la constitucién de todas las sintesis intencionales relativas a la
percepcidn del entorno. Sin la explicitacion de las sintesis intencionales en
relacién a las trascendencias asumidas como ya dadas antes de iniciar el
analisis, dicho sea de paso, resulta imposible explicitar la esencia misma de
las intencionalidades. Con otras palabras, si no hay algo ya dado respecto de
lo cual se pueda observar y hacer explicito el proceso constitutivo de la inten-
cionalidad en todas sus formas, para la propia subjetividad resulta imposible
esclarecer el cardcter constituyente en el cual ella consiste. El a priori relativo
del cuerpo pre-dado es todavia mas radical pues el esclarecimiento de las
estructuras constituyentes asumiendo los correlatos de las intencionalidades
en actualidad tienen ya operando las sintesis no explicitas de la constitucién
del cuerpo propio cuando nuestra atencién esta dirigida, por ejemplo, a la
aclaracién de la matizacién (Abschatung) de un objeto de la percepcién externa.

Si observo un objeto desde cierta posicién, por ejemplo, una estatua, alcanzo
a ver sus formas desde determinada perspectiva, las sombras que produce
sobre el suelo por efecto de la luz, sus pliegues donde una parte aparece méas
iluminada y otra ensombrecida, y finalmente tengo la conciencia de horizonte
que anticipa que hay otros aspectos de la estatua que mi punto de vista no me
permite ver. Asimismo esta ya operando la consciencia que instituye el punto
de vista como algo relativo a mi cuerpo, su tamano y las potencialidades libres
de desplazarme para ver la estatua desde otras partes, a su vez determinadas
por los limites facticos de mi cuerpo. Me desplazo para ver otros aspectos de
la estatua pero quizé esta demasiado alta para que pueda apreciarla por arriba
o incluso me vea impedido, dadas sus magnitudes, de recorrerla toda, o
ver cdmo es por la parte inferior. Todas esos aspectos que explicitan los
caracteres objetivos de la estatua simultdneamente descubren potencialidades
de mi yo encarnado en un cuerpo asumido como propio y desde el cual, en
mis desplazamientos en el espacio, descubro las dimensiones y caracteristicas
del correlato perceptivo en cuestion, en este caso, una estatua.

3. La intencionalidad de los temples de animo y la proyeccion
(Ausbreitung) de los sentimientos

Una vez aclarados algunos aspectos que hacen de la vida corporal un
elemento esencial en la constitucién del sentido de la percepcién y de
la concrecién del propio yo, avancemos ahora a la relaciéon de los temples
de &nimo con la corporalidad viva. Desde las primeras presentaciones de la
cuestion de los sentimientos en la obra de Husserl el tema del cuerpo aparece
como un asunto ineludible en la aclaracién de la naturaleza de los senti-
mientos, no obstante, no es una cuestioén exenta de ciertos problemas. Parece
una obviedad que la vida afectiva en general involucra la vida corporal pero el
carécter intencional que Husserl atribuye a la vida afectiva parece, en algunos
contextos, incompatible con la necesaria referencia corporal mas o menos
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evidente en todos ellos. La distincién husserliana entre sentimientos inten-
cionales y no intencionales,'® corre el riesgo de interpretarse sin més como
sentimientos suscitados corporalmente y sentimientos que no depende de
esa suscitacién. Uno de los problemas de esta consideracién es el tema de
la localizacién corporal de los sentimientos sensibles y con ello la relacién
entre la intencionalidad del sentimiento y la aprehensién de ciertos conteni-
dos emotivos de caracter sensible, en estricto paralelismo con la aprehensién,
por parte de la percepcién, de momentos o contenidos meramente sensibles
captados como exhibicién de las cualidades fisicas del objeto percibido.

En Ideas 11l Husserl sugiere que forma parte de la esencia de toda sensacién
ofrecerse mediata o inmediatamente en la forma de la extension, asi mismo
a toda sensacién corresponde alglin modo de localizacién corporal.'” De no
ser asi y de acuerdo con su propia definicién, no a toda sensacién tendria que
corresponderle la localizacidon. No obstante, y en concordancia con Ideas II la
localizacién y la consecuente extension requerida para que sea localizacién en
un plano espacial es la que constituye en su inmediatez y duracién el campo
extenso. Sostener lo contrario correria el riesgo de la “espacializacion” de la
conciencia. La conciencia siente, es decir, capta sin mediacién y la viven-
cia intuitiva sensible, dura y es ella misma conciencia de si como duracion.
El bebé es ya un complejo de sensaciones inmediatas antes de reconocer
su propia corporalidad como dotada de extensién realizada. El argumento,
mas bien paraddjico y por lo demés poco claro de Ideas III es el siguiente:
“Las sensaciones visuales se extienden en un campo, son por principio
localizables, bien que en el tipo esencial de la corporalidad que se comprue-
ba en el cuerpo humano estd excluida la posibilidad de percepcién de una
sensacidn visual localizada o dicho empiricamente, esa posibilidad nos falta
a los humanos”.!® Segin Husserl, como hemos dicho antes, a toda sensa-
cién corresponde extensidn y por tanto localizacidn. Pero éno corresponde
a la esencia de la vision esa distancia necesaria entre el ver y lo visto? Esta
distancia no tiene que ser real-fisica y por tanto, en estricta correspondencia
con las ubiestesias del tacto, no resulta en una parificacién simultanea de las
sensaciones del objeto sentido y la corporalidad sentida a su vez en las mis-
mas sensaciones. Los efectos de perspectiva en superficies irregulares como
los frescos de la Capilla Sixtina es un caso claro donde la figura captada
no corresponde a la extensién y distribucion fisico-real de las formas en la
superficie percibida. Un poco més adelante dice Husserl: “El cuerpo humano,
sin embargo, es esencialmente una particularizacion del cuerpo en general y
tomado en esa generalidad, es evidente que en la extensién radica la condi-
cién fundamental de la posibilidad de la localizacién y que, por consiguiente,

1 Hua XIX, pp. 405-406.
""Hua V, pp. 5-7.
8 1bid., p. 6 ss.
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todo género de sensacién que se ofrece mediata o inmediatamente en forma
de extensién podria ser perceptible de modo localizado”.'” En realidad es la
sensacién y no la idea de extensién la que funda la localizacién y con ella, es la
sensacion localizada la que funda la extensién y los puntos localizables en el
cuerpo. No es por tanto un contrasentido, como Husserl parece sugerir aqui,
hablar de sensaciones inextensas, lo cual no quiere decir que no intervengan
en la corporalidad, pero intervienen como constituyentes del cuerpo vivo/ex-
tenso (Leibkdrper) empiricamente determinado.

En este respecto podriamos sugerir la siguiente hipétesis: dado que es la
corporalidad viva como centro cero de orientacién la que funda el espacio,
por asf decir, extenso, funda con él la dimensién extensional que le da sentido
a la localizacién como localizacién en un cuerpo (Leibkdrper) ya constituido
en el espacio fisico, y lo propio de las sensaciones no es en principio la
localizacién sino su caracter temporal, hay una anterioridad I6gica que
permite hablar sin contradiccién de la afectividad sensible en general como
referida siempre a la corporalidad viva “Leiblickheit” sin que ello nos compro-
meta a una localizacién especifica en el cuerpo constituido ya como “Leibkir-
per”. De acuerdo con esta hipdtesis descriptiva, podemos distinguir entre senti-
mientos de sensacién entrelazados directamente con sensaciones localizadas
y sensaciones, que sin dejar de ser sensaciones de la conciencia en su cuerpo
vivo, no requieren en principio una localizacién precisa. El conjunto de sensa-
ciones localizadas concomitantes: opresidn en el pecho, sensacién de vacio
en el estdbmago, son en cierto modo la manifestacién corporal localizada de
esos sentimientos sensibles pero el vinculo causal que los asocia corresponde
a un orden de explicacién que no es fenomenoldgico, toda vez que remiten a
la conformacion fisioldgica de ciertos sujetos facticos humanos afectados con
sensaciones localizadas de acuerdo a su constitucion fisica factica.

Desde el punto de vista fenomenolégico-reflexivo lo Gnico que se puede
hacer es declarar o sefalar la ocasién de su presencia, mas no hay necesidad
esencial de la relacién entre la opresiéon en el pecho y el sentimiento de tristeza.
No obstante, la tristeza se siente, y se siente en el cuerpo, ademas, muchas
veces hay la opresion en el pecho asociada a ciertas formas de tristeza que
son tan comunes que no resultaré extrafio al lector, asi sea de forma intuitiva
y casi informal, que se haga referencia a ello. Las metéforas corporales de
pesadez, opresién y oscurecimiento tienen su fundamento en la forma en la
que sentimos nuestro cuerpo vivo en el estado de dnimo de la tristeza. Cuando
Husserl se refiere a la corriente de sentimiento sensible duradera que es el
modo de manifestacién noética del temple de animo o “Stimmung” 1o hace en
alusién al cuerpo.® Si agregamos que corresponde un correlato noemético
de la corriente de sentimientos sensibles de un estado de animo tal como “la

9 1bid., p.7.
20 Hua XXXVII, p. 327.
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tonalidad afectiva del entorno” como “iluminacién”, hay buenas razones para
pensar que la concrecién del ahi de la “iluminacién” forma parte del horizonte
cinestésico que abre el cuerpo vivo. El mundo es un entorno concreto, a mi
como realidad incorporada en un mundo concreto que, no obstante, constituyo
constantemente, el que es “coloreado” o “iluminado”, en cierto modo, por mi
temple o estado de &nimo.

En uno de los fragmentos del tratado inédito conocido como Estudios sobre
la estructura de la conciencia, encontramos otra importante referencia al temple
de &nimo en relacién al cuerpo vivo.?! Aqui Husserl vuelve a su consideraciéon
sobre la diferencia entre el valorar (Werten) y lo que aqui llama la entrega al
valor (Hingabe an Werte). Cuando veo algo bello, me regodeo en su contempla-
cién y luego pienso, eso es bello. En este movimiento no hay, al menos no
necesariamente, una modificacién del sentimiento de agrado ante la belleza.
En cualquier caso es necesario distinguir entre la belleza en el objeto, que es
correlato de la conciencia de la belleza, y por otro lado la reaccién emotiva
del agrado, la alegria provocada por el sentimiento de agrado ante la belleza.
La suscitacion de la alegria por la belleza se caracteriza por ser una “corriente
de alegria” (Freundenstrom) en la que se pueden encontrar también momentos
sensibles, el sentimiento de alegria sensible que “bafna” mi cuerpo de felicidad
(Seligkeit).??

Aqui Husserl se refiere una vez mas a la localizaciéon de la alegria: “el senti-
miento de dicha que siento en el pecho como un sentimiento de plenitud esté
ahf localizado. Con ello la diferencia sin embargo no esté clara”. En efecto,
la alegria no es la excitacién en el pecho de cuando me encuentro feliz, pero
si planteamos la cuestién desde otra perspectiva hay que recordar que es la
sensacién la que funda la localizacién y no la preexistencia del cuerpo con
sus puntos, por asi decir pre-localizados. El problema de la localizacién de
los sentimientos sensibles depende de la asuncién de la vida corporal que
suponga la explicacién. La propia teoria de la constitucién originaria de la
corporalidad viva que desarrolld Husserl permite la resoluciéon de la aparente
aporia. Dicha teorfa, no obstante, requiere un replanteamiento del esquema
que presentd en Investigaciones Logicas sobre la relacidn entre los contenidos
sensibles y su aprehensién. Desde un punto de vista estatico naturalmente
las sensaciones son aprehendidas como exhibicién corporal del sentimiento,
pero desde la perspectiva genética se exhibe que esa unién es coherente con

20 Ms. M IIT 3 11 /2 “Affektive Gefiihlsausbreitung und motivierte Gemitsreaktion auf Grund
von Wertapperzeptionen”. El texto que aqui citamos corresponde justo al paragrafo sexto que
comienza en la pagina 89 del Typoskript (M III 3 II 1/90).

22 Aqui Husserl se refiere una vez més a la localizacién de la alegria: "das Gefiihl der Se-
ligkeit, das ich in der Brust fiihle als ein Wohlgefiihl, das dort lokaliziert ist. Damit ist aber der
Unterscheid noch nicht geklart”. En el segundo capitulo hemos llamado la atencién sobre esta
diferencia, que a Husserl le parece todavia no aclarada, en torno a la localizacién de la mani-
festacién sensible de la alegria.
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los sentimientos sensibles mismos, los cuales, anticipan el sentido por el cual
pueden ser aprehendidos por actos de sentimiento como tales.

Uno de los lugares donde podemos encontrar sugerencias mas significati-
vas para esta tematica en la obra de Husserl es sus lecciones de ética de 1920.
En este periodo Husserl aprovecha los resultados de sus investigaciones ge-
néticas en el terreno de la fundamentacién de la razén axioldgica.?? El Ms. A VI
22 relativo a los apuntes de dichas lecciones contiene el excurso a la leccién
de dicho semestre con el tema “Naturaleza y Espiritu”. Aqui Husserl traza los
lineamientos de una genética de la esfera afectiva (§8 5, 6 y 9) y vuelve sobre
la temética de la coloracion afectiva.?* También del mismo semestre de verano
son los anexos Il y XIII del mismo volumen XXXVII de la coleccién de obras
completas Husserliana.

El anexo Il lleva el titulo “Los sentimientos sensibles (sinnliche Gefiifile). Sobre
la constitucién de apercepciones del valor (Wertapperzeption) y temples de animo
(Stimmungen)”. El tema de este pasaje es precisamente la relacién entre la sus-
citacién sensible de los sentimientos, la apercepcion de los valores y el
lugar del temple de &nimo en dicha relacién. Una vez mas la cuestién aqui es
determinar qué tipo de relacidn existe entre los sentimientos sensibles y las
sensaciones. Aqui Husserl sefiala que los sentimientos sensibles forman un
horizonte constante de excitabilidad afectiva vinculado a la corporalidad viva
(Leiblichkeit). Es asi que toda nueva incitacién emotiva a través de los datos
de sensacién (Empfindungsdaten) encuentra su resonancia (Resonanz) e influye
en todo el ambiente afectivo (Gefiihlsmilieu)* completo, el cual, dice Husserl,
se encuentra conjugado con la unidad del temple del &nimo (Stimmung). Esta
descripcion, dice més adelante, vale también para lo que ocurre con las aper-

2 Los textos mas importantes de este periodo, de acuerdo a la nomenclatura de los archi-
vos Husserl, son los manuscritos A VI 22, F128 y F I 24, todos ellos del semestre de verano de
1920.

2 Hua XXXVII, p. 294.

En sus notas a la obra de Scheler El formalismo en la ética Husserl usa la misma expresién
“Milieu” para referirse al entorno o ambiente, en este caso, de valor. Véase las notas de Husserl
alas paginas 153-155. En la linea 35 a la pagina 153 dice "Milieudinge, anschaulich gegeben und
unanschaulich fir mich da sind, als praktisch wirksame Gegenstdnde der Umwelt” y mas ade-
lante, en la linea 29 de la pagina 156 dice "Milieu ist nicht die bloss dingliche (Natur-) Umwelt,
sondern die praktische Wertewelt”. HUSSERL, Edmund. “Les annotations dans le Formalisme de
Max Scheler/ Randbemerkungen zu Schelers Formalismus”. En: LEONARDY, Heinz (Ed). Etudes
Phénomenologiques, VII, No. 13/14, 1991, p.18. Los nimeros de pégina corresponden a Der
Formalismus in der Ethik und ide Materiale Wertethik. (Gesammelte Werke, Band 2). De acuerdo con la
informacién que brinda el propio editor, Husserl leyd por primera vez el texto en Abril de 1921
y releyé pasajes en julio de 1929 (p.4). El tema en Scheler tiene su interés propio que mereceria
una consideracién aparte, pero justo lo que describe Scheler entre las paginas 153 y 172 es
una consideracién detallada de la idea de “ambiente” o "Milieu” como entorno de valor. La
expresion, que es importante para el tema que nos ocupa, no es frecuente en Husserl. En el Ms.
AVI 12 11/70 (Ay "87") encontramos precisamente la expresioén “Geflihlsmilieu” en relacién con
la unidad sensible del sentimiento.
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cepciones de valor. La organizacién de la unidad de los sentimientos tiene una
resonancia en el temple de &nimo, de este sentimiento de valor irradian lineas
de sentimiento sensible y a través de ellas la afectacién emotiva se empareja
con la unidad del temple del &nimo.

Se trata de un pasaje muy sugerente pero al mismo tiempo de cierta oscuridad.
¢Qué significa la resonancia de los datos de sensacién sobre el ambiente o
atmosfera afectiva? Una posibilidad de interpretar este apunte de Husserl es
el mismo pasaje de las Investigaciones Ldgicas al que nos referimos antes. Ahi
Husserl senala que los sentimientos sensibles vividos y localizados por el
sujeto psiquico en su vida corporal, aparecen en el objeto a la manera de un
“resplandor”.?

Aqui la clave parece ser entender las consecuencias del término “reso-
nancia”. ¢Qué significa que hay resonancia entre las cualidades de senti-
miento sensible y el temple de animo completo? En ocasiones Husserl utiliza
la nocién de “ritmo” para referirse a la corriente afectiva.?” Hay una suerte de
cadencia, un ritmo, un patrén advertible de regularidad en el movimiento del
animo; el sentimiento tiene su ritmo, sus grados de intensidad, y con ellos,
la gradacién ascendente y descendente, por ejemplo, en la suscitaciéon del
placer. A menudo Husserl se refiere a los sentimientos sensibles como més
0 menos suscitados, més o menos calmos, casi como si describiera el cau-
dal irregular de un rio. En este contexto la idea de una resonancia “afectiva”
sugiere el efecto de concordancia entre el ritmo de ese trasfondo de senti-
miento sensible vinculado a la corporalidad viva y su irritabilidad, asf como su
influencia en la configuracién de una atmésfera afectiva que ilumina o colorea
el medio circundante del sujeto emotivamente templado. El temple de animo
o Stimmung no es una mera determinacidn psiquico-empirica sino el efecto
del "resonar” del trasfondo del campo inmanente de mi vida afectada emo-
tivamente sobre el entorno. Mi propia disposicidén emotiva resuena sobre mi
apercepcién del mundo en torno produciendo una iluminacién o atmdsfera
emotiva.

El tema de la “resonancia” puede ser una de las claves para resolver la apa-
rente aporia que presentamos un poco antes en torno a la localizacién de los
sentimientos sensibles. Asi, cuando Husserl dice que los mismos contenidos
de sentimiento que el sujeto experimenta y localiza en si son apercibidos en la
forma de un resplandor, podriamos agregar, que tales contenidos apercibidos
“en” el objeto son producidos por un efecto de resonancia de mis sentimientos.

Los sentimientos sensibles estan entrelazados con contenidos de sensacion
y encuentran en ellos su localizacién corporal; no obstante, evidentemente
el dolor en el pecho de la tristeza no es ni la tristeza misma ni el “ensombre-
cimiento” del entorno de quien esté triste. No obstante hay una unidad que

2 Hya XIX, p. 406.
2" Hua XI, p.415. AVI 8 1/77a "67".
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integra la apercepcion sensible de mi tristeza, en mi pecho,?® y la unidad de
sentimiento del transcurrir de mi vida en ese momento, “el tono de mis dias”,
con el entorno circundante ensombrecido por mi tristeza. Los sentimientos
tienen una cualidad sensible, a la manera de un ritmo, un tono, que entra en
resonancia con la forma en que apercibimos emotivamente el entorno.? Es
una resonancia que evidentemente no es de tipo mecénico y por ende no
puede ser explicada en términos causales; pero de acuerdo al propio Husserl,
podria explicarse en términos de motivaciones.*

De igual forma la apercepcién del valor que antecede al juicio de valor,
es una apercepcion sentimental del valor que manifiesta en formas como el
“agrado” o el "desagrado”, las cuales forman parte del volverse valorativo al
objeto determinado de acuerdo con sus caracteres de valor. Esta apercepcién
sentimental del valor tiene su expansién o propagacion (Ausbreitung) afectiva
sobre el entorno, pero no su localizacién corporal sensible, sino su “ritmo”,
el cual entra en resonancia con la forma en que comparece sensiblemente el
entorno. A pesar de que Husserl se refiere constantemente a estos fenémenos
con metéforas como resplandores, luces, iluminaciones o tonos, justo la unidad
seméntica de todas estas expresiones coincide en la cualidad de todos los
fenédmenos sensibles, la variacion en sus grados de intensidad. Toda la esfera
del sentimiento y el valor se presenta para Husserl de forma sensible y en
ella permanece, pero su manifestacién sensible no debe confundirse con su
localizacién fisica. Hay una coherencia entre el sentimiento de malestar gene-
ralizado de un dolor agudo en el pie, y la localizaciéon del dolor?!

% En un manuscrito todavia més tardio, Husserl reitera la afinidad entre la corriente de
sentimientos sensibles concomitantes con la unidad del temple de animo. Cf., Ms. C 16, Texto
No. 72 en Hua Mat. 8 p.330 ss.

¥En el Ms. AVI 12 11/26 a “3” Husserl vuelve sobre el tema de los predicados de valor y en
este contexto habla de la apercepcién emotiva (Gemiitsapperzeption). Una caracteristica de la
apercepcién emotiva frente a la apercepcidon empirica de tipo meramente sensible es que el
objeto apercibido emotivamente “aparece” con una “coloracién afectiva” (Gemiitsfiarbung). El Ms.
AVI30/220 a “7" destaca abiertamente la necesidad de distinguir entre las sensaciones empiri-
cas, que aqui también llama “tedricas” de las apercepciones emotivas. La apercepcidén emotiva
esté fundada en la apercepcién meramente sensible de lo que aparece y en su aparicién nos
complace, nos agrada. Lo que queremos aqui sefialar es que hay una efectiva constatacion de
ciertos caracteres emotivos apercibidos que constituyen la confirmacién sensible del agrado
por el objeto. La resonancia se da gracias a la coherencia entre la unidad de los caracteres
emotivos apercibidos y la corriente de sentimientos que vivo en miy que identifico con cierta
disposicién en mi cuerpo.

*0Véase: VONGEHR, Thomas. "Husserls Studien tiber Gemit und Wille”. En: Mayer, Verena
et. Al. Die Aktualitit Husserls. Freiburg: Karl Alber, 2011, p. 352. Ver también Ms. A VI 8 1/60a. ss.
Sobre "motivacién” y “Stimmung”.

*1'Un riesgo frecuente en las descripciones de los sentimientos es la multiplicacién de las
entidades. Asf se distingue entre dolores “fisicos” o “corporales” y dolores “espirituales”. Esta
distincién tiene su fundamento pero corre el riesgo de perder la dimensién justamente “sen-
sible” de los sentimientos. Las almas (incorpdreas) en pena, es una manera de hablar. Aun
cuando Husserl deja abierto el problema de datos hyléticos fuera de su funcién exhibitiva, asf
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En otro texto de la misma época Husserl utiliza la misma nocién de
resonancia para describir una situacién semejante:

La alegria despierta una resonancia (Resonanz) también en la corporalidad
(Leiblichkeit), ella se expande como un “sentimiento” de estado (zustdndliches
“Gefiihl") y también si no disfruto més en el valor en la alegria intencional,
me siento “en la gloria” (“selig”). Vivo un sentimiento de bienestar, el cual no
es en lo general placer, sino que el temple de jabilo (gliickseligen Stimmung) tiene
a través de cada alegria despertada (en trasfondo todavia sigue operando y
todavia activo, eventualmente, aunque més tarde en la direccidn inconsciente
habitual) el caracter aperceptivo: y después todavia més adelante: durante
todo el tempo (tempo) de la vida subsecuente puede tener un incremento y un
caracter de placer de tipo transmisorio, que devuelve a una alegria anterior.*?

Una vez mas tenemos que se trata del mismo ejemplo que desde sus
primeras obras Husserl viene destacando. La alegria despierta una resonancia
en la corporalidad, la cual se expande como estado de sentimiento y perma-
nece en la forma de un temple, cuando yo estoy dirigido a través de la alegria
al valor. La alegria despierta un temple alegre que resuena a través de mi cuerpo
y conecta mi temple de &nimo con mi entorno concreto de experiencia.

La nocién de “resonancia” aparece méas adelante hacia 1925 en un escrito
donde se describen las sintesis asociativas y su caracter temporal. Esta
descripcion destaca el caracter temporal y asociativo de la resonancia, en el
caso que nos ocupa, de la resonancia de los sentimientos.

La unidad del campo de conciencia se destaca siempre a través de contextos
sensibles, conexiones sensibles de afinidad y contraste sensible. Sin la cual
ninglin mundo podria ser. Podriamos decir: la afinidad sensible y el contraste
sensible (el cual, por su parte, presupone la afinidad) es la resonancia
(Resonanz), la cual funda todo lo constituido. Es una ley universal de la
conciencia que cada conciencia en particular (Sonderbewusstsein), y en conse-

es todavia més dificil hablar de sentimientos sensibles que no se manifiestan fundidos en meras
sensaciones y por tanto, carecen de localizacién corporal. Con todo, no hay que perder de
vista, segn hemos sefialado en la n. [...] del tercer capitulo, que los sentimientos sensibles, y
la consecuente sensacién en la que estén fundidos, son los que, en sentido estricto fundan la
localizacién corporal. Un cuerpo incapaz de sentirse a si mismo, y esto es, de tener sensaciones
localizadas, ubiestésicas, no es un cuerpo vivo (Leib) en absoluto y no puede constituir originar-
iamente ninglin espacio efectivamente vivido.

32 Hua XXXVII/ p.343 ,Die Freude weckt auch in der Leiblichkeit eine Resonanz, sie breitet
sich aus als zustandliches ,Gefiihl" und auch wenn ich nicht mehr in den Wert in der intentio-
nalen Freude geniesse, bin ich ,selig". Ich erlebe ein weites Wohlgeftihl,das nicht nur tiberhaupt
Lust ist, sondern den apperzeptiven Charakter hat einer durch jene (im Hintergrund noch fort-
wirkende und noch ,rege", eventuell aber spater unbewusste habituelle Richtung) Freude er-
weckten gliickseligen Stimmung; und dann weiter auch: das ganze Tempo des weiteren Lebens
kann eine Erhélung und eine Lustcharakter tbertragener Art haben, der zuriickweist auf jene
frithere Freude."
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cuencia, cada objeto en particular emite una resonancia, y la afinidad es la
unidad de lo resonante. Asf la ley especial del distanciamiento [Abhebung). La
resonancia es un tipo de empalmamiento (Deckung) en la distancia, en la difer-
enciacion (Sonderung).*

A partir de lo que menciona Husserl aqui, podriamos quizé sugerir justo la
conexién de semejanza o afinidad emotiva entre los sentimientos sensibles
localizados. El dolor en el pecho que acompana al sentimiento de tristeza, y el
“ensombrecimiento” del entorno como expansién (Ausbreitung) de mi temple
de 4nimo hacia el mundo entorno. Ademés, el movimiento del resonar supone
una duracién de la incitacién emotiva, la cual constituye una cierta forma de
habitualidad de corto plazo; el sedimento de mi emocién resuena una vez
apagado o transcurrido el evento que la suscitd. Esta sugerencia es coherente
con la descripcidn husserliana del temple de animo como sentimiento dura-
dero en la forma de una corriente o ritmo del sentimiento.*

4. Resonancia, temple de dnimo y participacion del cuerpo propio en
la formacion de las atmdsferas emotivas

En las investigaciones filoséficas contemporaneas en torno a la experiencia
afectiva encontramos un creciente interés en la participacién del cuerpo en
la formacién del sentido de los sentimientos asi como un importante énfasis
en la idea de las atmdsferas emotivas. Hasta ahora hemos analizado algunas
sintesis de asociacién en las cuales es posible atender a la formacidén de los
enlaces entre los temples de animo y la protoconstitucién de la vida corporal.
La vida corporal concreta es una vida corporal templada y su temple se vive
también como una expansidn emotiva sobre el entorno en el cual dichos
caracteres emotivos se viven como caracteres relativos a la disposicion
corporal. En este respecto y en relacién al segundo rasgo esencial del papel
de la corporalidad en relacién a la percepcién, la cinestesia, es posible
intentar describir las estructuras del libre movimiento de mi cuerpo en
relacién al temple de &nimo en el que se instituye una “disposicién animica”
como disposicién para la accion.

** Hua XI, p. 406 ,Die Einheit des Bewusstseinsfeldes is immer hergestellt durch sinnliche
Zusammenhénge, sinnliche Ahnlichkeitsverbindung und sinnlichen Kontrast. Ohne dass kénnte
keine ,Welt" da sein. Wir kénnten sagen: Die sinnliche Ahnlichkeit und der sinnliche Kontrast
(der seinerseits eine Ahnlichkeit voraussetzt) ist die Resonanz, die jedes einmal Konstituierte
begriindet. Es ist ein universales Bewusstseinsgesetz, dass von jedem Sonderbewusstsein bzw.
Sondergegenstand eine Resonanz ausgeht und Ahnlichkeit ist die Einheit des Resonierenden.
Dazu Sondergesetz der Abhebung. Resonanz ist eine Art Deckung in Distanz, in Sonderung."

**En Ms. AVI 8 1/45 a “19”describe la misma situacién, pero en lugar de "Rezonanz” utiliza
la expresién “Nachklingen” que viene a ser un sinénimo y la utiliza en el mismo sentido. Com-
péarese también por ejemplo el texto que citamos de 1925 (Hua XI, p.406) con el fragmento de
la leccién del semestre de Invierno 1923/1924 sobre Filosofia Primera. En la leccién 49 sobre el
horizonte del presente viviente y fluyente reaparece el tema en el contexto de la unidad de la
vida de conciencia. Hua VIII, p.149ss.
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La idea del libre movimiento del cuerpo forma parte del fundamento de
otra esfera fundamental del sentido intencional: la voluntad. Nuestra vida de
conciencia no es mera contemplacidn y constitucién objetiva del entorno sino
que vivimos nuestro entorno también como un horizonte de intereses préc-
ticos, valores y motivaciones para la accidon. En la pregunta retrospectiva a
partir de la cual inquirimos sobre la institucién del sentido del entorno como
horizonte préctico es posible advertir también que hay enlaces afectivos
asociados a la vida corporal que estan implicados en los sistemas de moti-
vacién préctica del yo. El "yo puedo” propio de nuestra experiencia corporal es
también, visto desde esta perspectiva, un “yo puedo” templado.*

La experiencia de estar "de humor” o no para emprender tal o cual accién
destacan los enlaces entre la disposicién para actuar en consecuencia a un
fin o diferentes grados de indisposicién hasta el punto de sentimientos como
la impotencia. Todas estas experiencias tienen como correlato la captacion
presente o anticipada del entorno como un horizonte “gris” o “poco claro”
en el cual nos representamos la situacién incémoda que nos lleva a no tener
ganas de hacer tal o cual accién. En Investigaciones Logicas y otros pasajes de su
obra, ya referidos antes, Husserl a menudo se refiere a lo que llama la luz afec-
tiva o coloracién del entorno relativo a la suscitacidn de experiencias como la
alegria o la tristeza. Como hemos sefialado ya, los mismos caracteres relativos
al color, de acuerdo con Husserl, el sujeto encuentra dichos caracteres como
localizados en su propia corporalidad viva. En los apartados anteriores de
nuestro estudio hemos destacado ya las sintesis de asociacién y resonancia
que intervienen en la configuracién de este fenémeno que en un contexto mas
amplio estarfa vinculado a lo que en la fenomenologia més reciente ha venido
a llamarse las atmésferas afectivas.

La descripcién de dichas atmésferas atraviesa los estratos de formacién
del sentido afectivo en sus enlaces con el yo incorporado en su cuerpo
propio. El yo vive también a través de su cuerpo los caracteres emotivos
de la situacién en la que el sujeto se encuentra y asocia sentimientos cuya
suscitacién no pasa por el registro del mero placer o el mero dolor, a locali-
zaciones corporales y disposiciones a la accién que en diferentes grados de
atencidn pasan también por disposiciones al movimiento corporal. Uno de
los aspectos determinantes en la funcién “constituyente” del yo fundada en la
pre-constitucidn de su cuerpo vivo propio en un sentido primordial es lo que
Husserl llama las cinestesias. Las cinestesias incorporan al yo un cuerpo que
es resultado del rendimiento de sus propias sintesis constitutivas y a la vez
es el lugar desde el cual constituye el sentido del entorno de su percepcién
concreta. ¢En qué medida esos caracteres “meramente representativos” que
Husserl atribuye a la expansién del temple de dnimo sobre el entorno, en la
medida en que forman una atmdsfera emotiva, guardan alguna relacién con el
movimiento de la cinestesia?

» Cf., Hua IV, p. 10; Hua I, p. 82; Ms. E 111 9/24 a; Hua XXXV, p. 163.
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Visto desde un punto meramente contemplativo no se trata de una relacién
directa, el temple emotivo objetivado en una atmésfera relativa al sentimiento no
es un objeto cdsico y por tanto su constitucidn no corresponde directamente
a la idea de perspectiva y cambio de posicién. No obstante, hay un sentido
anélogo a movimiento cinestésico vinculado a las experiencias de valoracién
relativo a la formacién cuasi-espacial de la atmésfera emotiva, y que tiene, no
obstante, efectos en el cuerpo propio asociados a experiencias de pesadumbre,
o vigor como disposiciones a la accién en consecuencia. Estas disposiciones
pueden incluso estar relacionadas con sentimientos localizados.?¢

Hay ciertas experiencias de desproporcidén o excedencia que producen
sentimientos como el vértigo, las cuales tienen interesantes consecuencias
para la idea de la formacién de la relacién entre percepcion, corporalidad y
sentimiento de fondo. Pensemos en esa experiencia para tratar de acercarnos
a la relacién que guardan las cinestesias con el temple de &nimo y a fin de
ir aclarando el sentido de sus horizontes en relacién a las sintesis de la vida
corporal. La percepcidén es un sistema de habitualidades; una parte de este
sistema es la interconexion que hace posible la sensacién de movimiento o
cinestesia, la cual tiene como rendimiento la formacién de un espacio per-
ceptivo coherente. Asi, el movimiento de acercarme hacia la puerta la vuelve
"mas grande” en relacién al movimiento de mi cuerpo y ello quiere decir que
el objeto estd mas cerca. La posicién del picaporte se mantiene a la altura a
la que estoy habituado a tomar con mi mano en la distancia adecuada, cuyo
sentido esta basado también en habitos de percepcién y capacidades de mi
movimiento libre. Los espacios que permiten el libre desplazamiento, la luz
es suficiente para percibir y establecer las referencias de distancia entre los
objetos del entorno produce la atmdsfera sutil del espacio habitual. La
interrupcién de la serie habitual de mis relaciones corporales puede provocar
cierto desconcierto. El movimiento de la mano que abre el cajén donde anti-
cipamos, no solo el objeto que buscamos sino el movimiento consecuente a
tomarlo, una libreta por ejemplo y no encontrarlo, producen una cierta insa-
tisfaccién, que es el mismo caso que ocurre cuando tomamos una pluma para
tomar una anotacién y de golpe nos damos cuenta que se le ha terminado la
tinta. Las mismas insatisfacciones pueden tener lugar en la redistribuciéon de
objetos més grandes, digamos los muebles de una habitacion, a la que estamos
habituados. El sentimiento que deja el espacio vacio de un departamento al
dejarse, en una mudanza por ejemplo, es producido no por encontrar el mismo
espacio, desde el punto de vista fisico, sin cambios, sino por encontrar justo

% Los psicélogos hablan de “"somatizacidon” pero dado el caracter fenomenoldgico de nues-
tro estudio nos abstenemos de juzgar sobre los resultados de la investigacién psicolégica clini-
ca y presentamos la hipdtesis descriptiva desde el horizonte de la experiencia en su especifi-
cidad. Dejamos abierta la puerta a que otros, més competentes y con intereses tedricos en la
esfera de la ciencia psicoldgica y disciplinas afines, ponderen la eventual utilizacién de esta
hipdtesis en sus propias investigaciones, que no tienen por qué ser fenomenoldgicas.
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ese espacio que no dejamos de reconocer como espacio conocido sin los
puntos de referencia de nuestro movimiento habitual y con ello de nuestra
percepciéon del mismo. Asi, las interrupciones de la serie habitual de per-
cepciones y los consecuentes vinculos significativos o lineas de remisién de
nuestras acciones acostumbradas, el uso y el habitar mismo de ese espacio,
pueden producir desconcierto en diferentes grados y consecuencias.

Ahora analicemos una experiencia de vértigo y sus consecuencias en la
percepcion del espacio. La perturbacién en la percepcidn unida a “la ilusién
de movimiento”*” produce un sentimiento de desproporcién y falta de control
que recae directamente sobre el cuerpo tanto a nivel estesiolégico como
cinestésico. Solemos decir que se siente un “vuelco en el estdbmago”, una
“opresioén subita en el pecho” asociada con un mareo o pérdida del equilibrio,
la “ilusién de movimiento”. Se pierden los puntos de referencia y el aqui que
instituye mi cuerpo, el suelo, la tierra “se mueve”. El espacio deja de ser un
sistema habitual de referencias respecto de mi ahf corporal para perderse en el
desbordamiento de las referencias fijas, en un puro movimiento sin orienta-
cién clara, asf se trate de la ilusion de movimiento que producen las expe-
riencias de mareo.

Si nos detenemos justo en el momento anterior al desvanecimiento o
desmayo que puede ocurrir por causas que exceden al marco de la espe-
cificidad de la experiencia y por tanto, estan en los limites de los anélisis
fenomenoldgicos, podemos identificar no obstante y de forma negativa, pero
enfatica, diferentes aspectos de la relacién entre el temple de animo, la vida
corporal y la formacién continua de atmdsferas emotivas por ocasién a nuestra
experiencia de “habitar” un espacio. El vértigo tiene que ver precisamente con
lo contrario del habitar apacible, en una de sus acepciones y especificamente
en relacién con su contraposicidn a lo habitual esta relacionado con el temple
de lo inhdspito manifiesto stbitamente en el extranamiento desde el mundo
conocido, este mismo mundo, hacia el desvanecimiento de esas mismas
estructuras en las cuales establezco mis referencias habituales.?® Lo siniestro,

37 QUINODOZ, Danielle. Emotional vértigo. Londres: Routledge, 1997, p. 2. Agradecemos al
Prof. Dr. Jorge A. Reyes Escobar por esta referencia.

8 En aleman la relacién es un poco maés literal, el adjetivo heimlich en una de sus acepciones
es "habitual”, “acostumbrado”, “familiar” (claro que hay otras expresiones casi sinénimas) estéa
emparentado con “Heim” que es la palabra alemana para “hogar”, en el sentido del espacio que
se habita con familiaridad en diferentes sentidos. Su contrario puntual es lo “unheimlich” cuya
traduccién literal serfa precisamente lo “inhdspito”. Un importante estudio de Freud intitulado
precisamente como “Das Unheimliche” de 1919, estudia con detalle algunos aspectos de esta
nocién en relacién con otros estudios de principios de siglo. El propio Freud reconoce las rel-
aciones seménticas entre “unheimlich” como contraposicién a lo familiar, habitual, el terrufio.
Naturalmente el acontecimiento de lo "Unheimliche” coincide no solo con el desconcierto sino
con la aparicién de lo siniestro u ominoso. La nocién de lo inhdspito como lo terrorifico o
siniestro fue un tema importante en el desarrollo de la filosofia y la literatura del romanticismo
alemén, donde también hay importantes consideraciones sobre la nocién misma de “temple
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lo inhdspito se manifiesta como una atmdsfera emotiva del espacio dirfamos,
no desconocido sin més, sino conocido y habitual pero fallando en sus nexos
de sentido en la percepcién habitual, lo cual anuncia en el horizonte de
anticipacion la presencia de algo extrano.

Las dificiles distinciones, por lo demés necesarias en un estudio mas deta-
llado de la cuestién, entre el vértigo y el miedo ante la presencia de lo siniestro
que vuelve inhdspito el espacio que habitamos, son importantes en la descrip-
cién de la formacién de la atmésfera emotiva a la que nos referimos aqui.
No obstante, al menos podemos indicar los aspectos antes referidos sobre
la relacién entre el temple de &nimo y la resonancia de los sentimientos con
su respectiva manifestacién corporal en la formacién de un entorno emotiva-
mente templado: una atmdsfera emotiva.

Por un lado ciertas experiencias de excedencia y la consecuente alteracién
de la percepcién producen la ilusién de movimiento y manifestacién emotiva
en el sentimiento del vértigo, por ejemplo, cuando miramos hacia el fondo de
un precipicio o desde un edificio muy alto. En otro ejemplo, si se quiere més
sutil pero emparentado con esa pérdida del control de los nexos de habitua-
lidad perceptiva y significativa del entorno también puedo sentir una especie
de vértigo, o si se quiere, mezcla de miedo y vértigo.?* En ambos casos
tenemos precisamente la experiencia de una corriente intensa de sentimiento
con manifestacién sensible localizada, la cual, puede extenderse o incluso
mantenerse indeterminadamente en una degradacién de su intensidad una
vez pasado el acontecimiento terrorifico o la situacion de descontrol. En dichas
experiencias no sentimos la mera opresién stbita en el pecho o el vuelco del
estdmago como sentimientos localizados aislados sino como asociados tanto
a mi temple subjetivo de miedo y vértigo como en resonancia con la atmésfera
siniestra. Incluso, podemos asociar esos mismos sentimientos sensibles loca-
lizados, en la resonancia afectiva que tiene sobre los sedimentos de nuestro
acervo de “experiencias” afectivas precisamente como sensaciones de vértigo
ante la desproporcién stbita del espacio o, en un sentido amplio, de una
situacién desafortunada como un accidente, un infortunio enteramente im-
previsto y la consecuente urgencia de hacerse cargo de una situacién que nos
excede.

5. Conclusiones y perspectivas de investigacion

En las lineas anteriores hemos sugerido algunas ideas entorno a la posible
sistematizacién fenomenoldgica de la vida afectiva, la participacion del cuerpo y
sus correlatos sobre nuestra captacién del mundo entorno. A partir del fendémeno

de animo” como atmdsfera. Es el elemento crucial de la literatura de E.T.A Hoffmann, como el
propio Freud reconoce y que podemos ver también en otros escritores posteriores como Guy
de Maupassant o Edgar Allan Poe.

** En el vértigo no solo hay la desproporcién sino la anticipaciéon de una caida y la conse-
cuente anticipacién emotiva en el miedo a mi caida.
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de la resonancia sugerimos una posibilidad de pensar el sentido de la vida afectiva
en una doble direccién: como resonancia interna de la vida respecto de si misma
y sus experiencias sedimentadas y, por otro lado, como resonancia de la vida con
su entorno por mediacién del cuerpo y de acuerdo a las sintesis de la resonancia
interna. Los diferentes niveles de constitucion del sentido afectivo mencionados
estén implicados en la formacién de temples de dnimo, comprendidos no solo
como meras disposiciones subjetivas sino como accesos por mediacion del cuerpo
templado y en resonancia al mundo entorno de experiencia concreta. Este
acceso al mundo entorno a través del temple de animo no corresponde a su mera
exhibicién representativa, la tonalidad emotiva del entorno es la exhibicién de
una forma de significacién de orden préctica en relacién a nuestras disposiciones
animicas y en referencia al horizonte practico del yo-puedo, en tltima instancia,
incorporado en un cuerpo vivo. El temple de animo no es un mero fondo emo-
tivo a la manera de una tonalidad que “refleja” mi estado animico en el entorno
sino la exhibicién de cémo ese entorno es a su vez el margen de movimiento
de mi actividad practica y cémo asumo dicho entorno como el correlato de mis
habitualidades précticas. De ahi se desprende nuestra sugerencia en torno a la
experiencia del vértigo como el temple relativo a la ruptura del sistema de habi-
tualidades précticas en el cual vivimos nuestro entorno concreto de experiencia.
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Resumen

En este trabajo intentaré recuperar la
dimensién politica de la teorfa corporal
de la percepcién formulada por Maurice
Merleau-Ponty a partir de una interre-
lacién de su tesis con investigaciones
actuales realizadas en el campo de la
neurobiologia. Peter Gianaros y Stephen
Manuck retoman el concepto de embo-
diment para describir las consecuencias
que las condiciones socioecondmicas
poseen en el desarrollo bioldgico. Pode-
mos pensar a partir de aqui la constitu-
cién del cuerpo habitual como resultado
también de las condiciones materiales
del entorno, instalando la nocién de em-
bodiment como un mecanismo que reco-
rre la constitucién de la corporalidad en
todas sus dimensiones.

Palabras clave: embodiment, per-
cepcidn, habitualidad, desarrollo, arco
intencional.

Abstract

This work attempts to recover the
political dimension of Merleau-Ponty’s
body theory of perception from the
interrelation between his thesis and
current research in the field of Neuro-
biology. Peter Gianaros and Stephen
Manuck work on the concept of embodi-
ment to describe the consequences of the
socioeconomic conditions in biological
development. From here, we can consi-
der the constitution of the habitual body
also as a result of the material condi-
tions of the environment, establishing
the notion of embodiment as a mecha-
nism that comprises the constitution
of corporality in all its dimensions.

Key words: embodiment, perception,
habituality, development, intentional arc.

* El presente trabajo de reflexién ha nacido como resultado de un work in progress presentado
en las primeras jornadas internacionales “Filosoffas del cuerpo / Cuerpos de la Filosoffa” realiza-
das los dfas 26 y 27 de noviembre de 2013 en la Facultad de Filosoffa y Letras de la Universidad

de Buenos Aires.
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1. Introduccion

La teoria de la percepcidén elaborada por Maurice Merleau-Ponty nos
hunde de lleno en la inmediatez que nos traspasa y nos transforma. Somos el
correlato de un mundo que nos embiste para hacerse carne en nuestro ser, en
nuestro hacer, en la aproximacién que asimismo tendremos a ese entorno que
nos toca para dejar una huella. Nuestro cuerpo es ese mundo al que estamos
arrojados.

El proceso conocido como embodiment (el cual expresa la “encarnacién”
o la “realizacién” del mundo en nuestro cuerpo) recorre la fenomenologia
merleaupontyana como el eje de su teoria de la percepcién. Merleau-Ponty
estructura el analisis fenomenoldgico de los procesos perceptuales en torno a
este proceso dinamico, expresando asf la correspondencia entre mi cuerpo y
el mundo. Considerando la complejidad y riqueza que expresa este concepto
como asf también la flexibilidad que un anélisis del cuerpo evoca, intentaré
realizar un anélisis de la apropiacién por parte de la psicologia y de
las llamadas neurociencias del proceso de embodiment. Para ello, en primer
lugar, describiré brevemente el mecanismo por el cual segin Merleau-Ponty
adquirimos habitualidades perceptivas, entendiendo este proceso como una
dindmica en donde el cuerpo recoge y realiza el mundo que habita, expresan-
dose asf una correspondencia entre cuerpo habitual y mundo vivido. Sobre
este punto, no solo evocaré el anélisis que Merleau-Ponty realiza del famoso
caso Schneider, sino también los analisis incipientes que el fildsofo realiza en
obras més tardias sobre la percepcién infantil y el rol de los sentimientos en
la adquisicién y adecuacion de habitualidades perceptivas. En segundo lugar,
presentaré brevemente la tesis que Peter Gianaros y Stephen Manuck desarro-
llan en su trabajo Neurobiological Pathways Linking Socioeconomic Position and Health,
quienes retoman el concepto de embodiment para describir las consecuencias
que las condiciones socioeconémicas poseen en el desarrollo neuroldgico.
Estas condiciones son “encarnadas” por el cerebro y poseen consecuencias
a lo largo de la vida del sujeto; la pobreza “se hace carne” en el cuerpo de
quienes la padecen. Allf también abordaremos las implicancias que un anélisis
fenomenoldgico podria aparejar para el andlisis de estas caracteristicas. Por
altimo, exploraré qué posibles consecuencias aparejaria la biologizacion del
concepto de embodiment en el plano politico y pedagdgico, asi como también
los cambios metodolégicos que su utilizacidn interdisciplinaria aparejarfa tanto
en la filosofia como en el campo de las neurociencias.

2. Merleau~Ponty y la constitucion existencial del yo: mi cuerpo como
el recinto en donde el mundo se hace presente

2.1 El andlisis existencial de la percepcion: el caso Schneider en la teorizacion del

arco intencional
En primer lugar, abordaremos brevemente el analisis existencial que
Merleau-Ponty realiza en torno a la percepcién y a los procesos intelectua-
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les en la Fenomenologia de la percepcion a partir de un caso estudiado por Gelb
y Goldstein, el cual deja al descubierto la ligazén de estas operaciones con
la experiencia. El caso de Schneider (un paciente que recibié un impacto de
bala en su cabeza y que es sometido a un tratamiento para recomponer las
funciones “perdidas”) ilustra la raigambre que poseen las funciones superiores
y aquellas mas bésicas con la experiencia, expresandose asi una unidad entre
mi cuerpo y el mundo que lo circunda. En el analisis realizado por Merleau-
Ponty, las significaciones que forman parte de la vida del enfermo no pueden
ser reanudadas y puestas en relacién con un mundo que de hecho lo sigue
interrogando, pero que ha dejado de existir para él. Este andlisis seré
abordado en el presente trabajo para comenzar a trazar un camino hacia la
comprensidn de uno de los conceptos vectores del proceso de embodiment
en la fenomenologia merleaupontyana: el arco intencional. El caso Schneider
sera el punto de partida en la reconstruccidén de un proceso que nace y se
realiza en el cuerpo vivido, para extenderse hacia la conformacién del cuerpo
que tiene por objeto la medicina actual.

En primer lugar, Merleau-Ponty centrara su anélisis fenomenolégico en los
procesos perceptuales més elementales. Las deficiencias en la conexién entre
sensibilidad y significacién son redefinidas a partir de un analisis existencial:
la conexién entre sensibilidad y significacién se da en la existencia misma.
Cuando a Schneider se le muestra una pluma estilogréfica, no reconoce el ob-
jeto a la brevedad, sino que describe de manera aislada todas sus propiedades
sensibles: tiene brillo, determinado color, parece un bastdn, etc. Lo que se ha
roto alll para Merleau-Ponty no es sino “la familiaridad” con el objeto, el cual
ha dejado de existir como un Gtil para el paciente. Su significacién (en este
caso, su utilidad) no viene dada de inmediato junto con los datos sensibles,
sino que debe ser traida a partir de un acto de interpretacidn posterior a partir
del cual se retinen como un rompecabezas la totalidad de los datos sensibles.
Es “el didlogo del sujeto con el objeto” lo que se ha roto. “La reanudacién por
parte del sujeto del sentido disperso en el objeto, y por parte del objeto de las
intenciones del sujeto” serd el mecanismo que disponga “alrededor del sujeto
un mundo que le habla de si mismo”.!

A las deficiencias intelectuales, Merleau-Ponty les otorga la misma signi-
ficacién existencial. En el andlisis que efectda Merleau-Ponty en torno a la
relacién que Schneider posefa con los ndmeros, advierte que es el suelo exis-
tencial de las operaciones aritméticas lo que se ha danado en el enfermo.
En una secuencia numérica, las operaciones que realizamos con anterio-
ridad permanecen como un “suelo” que nos permite abordar y resolver las
operaciones subsiguientes. En el acto de numeracidn, las sintesis que hemos
ido efectuando se mantienen presentes en nuestra conciencia, y podran ser
reanudadas o puestas en relacién con nuevas operaciones. Es la ligazén del
intelecto con la existencia lo que se ha truncado en la vida de Schneider.

! MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Trad. Jem Cabanes. Barcelona:
Planeta-Agostini, 1984, p. 149.
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Al igual que con los objetos, las otras personas no le proporcionan
a Schneider ninguna significacién. El lazo con los otros posee las mismas
caracteristicas que aquel que lo pone en relacién con los objetos. El otro
carece (alin mediado por las palabras que deberéd descifrar una a una) de la
significacidén que otorgan los lazos de coexistencia. Al igual que en las ope-
raciones abstractas, las relaciones con los otros se ven afectadas cuando no
poseen reglas estrictas que las condicionen. Schneider es un sujeto que no
puede adecuarse a situaciones ficticias o imaginarias para llevar adelante una
conversacion con otra persona; le es imposible separarse de reglas fijadas con
antelaciéon que guien y ordenen el devenir de las circunstancias. Por lo tanto,
Schneider se presenta como un sujeto enlazado a una serie de reglas internas
que lo aislan de cualquier situacién posible. Lo aleatorio de la existencia no es
visto como una posibilidad en el proceder del enfermo, ligado a un mundo
levemente variable: Schneider “estéa vinculado a lo actual”; carece de la libertad
que consiste en “el poder general de ponerse en situacién”.

A partir de este anélisis, Merleau-Ponty concluye que debajo de la inte-
ligencia y aiin de la percepcidn existe una funcién que no solo nos pone en
contacto con determinados obijetos, sino que directamente los hace existir
para nosotros. Merleau-Ponty llamara a esta funcién de ligazdén existencial
arco intencional y seré la responsable de "proyectar alrededor nuestro, nuestro
pasado, nuestro futuro y nuestro medio contextual humano”. La conciencia
arrastra "una estela” en el momento en que es conciencia de algo, por lo cual,
al pensar en un objeto, toda una serie de significaciones ligadas a él se ponen
en juego, siendo las significaciones dadas el suelo sobre el que se construye
ese mundo habitual. En el caso de Schneider, es este mundo previo el que se
ha desmoronado y se ha perdido para él. Lo que se pierde para Schneider es
esa generalidad o familiaridad que para Merleau-Ponty poseen nuestros hébi-
tos y el mundo cultural que nos rodea.

La nocién de arco intencional que Merleau-Ponty presenta a través del
anélisis de este caso, es una de los conceptos estructurantes de su teoria de la
percepcién, explicando la dindmica del embodiment en el marco de su filosoffa.
El arco intencional es lo que hace que pueda tener conciencia de un objeto o un
sujeto como tal, y lo que estructura mi relacidén con un mundo que se presenta
como existente en virtud de su incorporacion a esta funcién. Entre el mundo y
esta funcidén existencial existe una correspondencia univoca que condicionaré
una doble afectacién. Por otra parte, la nocién de arco intencional nos conecta
directamente con el breve desarrollo que Merleau-Ponty realiza del proceso
de aprendizaje a lo largo de la descripcién de este caso patoldgico: en relacién
al caso de Schneider, el aprendizaje sera equiparado con un proceso de incor-
poracion. Cuando hablamos de hé&bito motriz, Merleau-Ponty considera que un
movimiento se aprende cuando el cuerpo lo ha comprendido, cuando “lo ha
incorporado a su mundo”. La conciencia estéd emparejada estrechamente con
la motricidad ya que su limite sera el “yo puedo”; tengo conciencia del mundo
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en la medida en que existe para mi, en que puedo manipularlo. La motricidad
es esa intencionalidad, ese “ir hacia” primordial que me pone en contacto con
un entorno que me informa. El cuerpo, entonces, es para Merleau-Ponty un
"patrén de medida” ya que la experiencia motriz que nuestro cuerpo aporta,
nos facilita una manera de acceder al mundo. Por lo tanto, el cuerpo funciona
para Merleau-Ponty como un sistema de equivalencias, a partir del cual mi
corporalidad “atrapa” y “comprende” el movimiento percibido.

Este proceso, entonces, expresaria para Merleau-Ponty la capacidad que
poseemos de reformularnos a través de la experiencia, de estar en constante
cambio en virtud de un mundo que nos interroga y nos informa. A partir de
la adquisicién de habitualidades perceptivas reformulamos también nuestro
dasein, nuestro ser-en-el-mundo, ya que nuestra existencia se vera afectada
a partir de la incorporacién de nuevos instrumentos. Merleau-Ponty ofrece
algunos ejemplos que ilustran cémo nuestro esquema corporal se ve afecta-
do y reformulado por la incorporacién de herramientas que cambian nuestra
relacién con el mundo, con las cosas y con nosotros mismos. En el caso del
no-vidente que explora el mundo a partir del bastén con el que se ayuda para
desplazarse, su esquema corporal se extiende hasta la punta del bastén que
empuna, ampliando la habilidad del “tocar” (incluso podriamos asimilar el “to-
car” al "ver”) més alla del limite de su piel. El cuerpo se conformaré asi como
un correlato de nuestras habilidades motrices y de ese mundo que nos habita
y que indefectiblemente nos transforma. Habituarse a un objeto es “hacerlo
participar” en nuestro propio cuerpo, estableciendo asi una nueva relacién
con mi entorno. Es por ello que Merleau-Ponty consideraré al cuerpo como
"nuestro medio general de poseer un mundo”,? ya que a partir de la adquisi-
cién de héabitos motores, se extienden nuestras posibilidades de ser, estar y
asir lo que nos rodea.

Sin embargo, épueden producirse oscilaciones en las significaciones que se
irdn sedimentando a partir de mis actos de conciencia? ¢Qué es lo que permite
que varias sensaciones disimiles formen parte de un mismo arco intencional,
de una misma estela de conciencia? ¢Qué las ancla en una determinada red de
significaciones? Considero que en casos no patoldgicos, los lazos afectivos y
los sentimientos que se instalan como resultado de vivencias notables tienen
un lugar relevante dentro de esta dindmica existencial que Merleau-Ponty ha
descripto a partir de Schneider. Los sentimientos como el amor, el odio o los
celos seran elementos disruptivos que producirdn una reestructuracion de mi
relacién con el mundo, con las cosas y conmigo mismo, sobre todo en perfodos
considerados criticos como la infancia y la adolescencia. La existencia se nos
presenta, entonces, como el trasfondo de nuestras capacidades, aquello que
sostiene y subtiende nuestro ser. Es en nuestra experiencia del mundo y de
nosotros mismos donde nos reconocemos y constatamos nuestra existencia,

216id., pp. 153-163.



78 - Jesica Estefania Buffone

la cual se presenta como el suelo mismo de mi percepcién y de la organizacién
e inteleccién de aquello que me rodea.

2.2 El juego como organizador primordial de mi entorno: la adquisicion de las
primeras habitudes perceptivas

El caso Schneider anteriormente analizado nos pone en contacto con la
explicacién que Merleau-Ponty brinda de la constitucién del mundo por parte de
un sujeto patoldgico. En la Fenomenologia de la percepcion, Merleau-Ponty apela
en diversas ocasiones a este tipo de anélisis partiendo desde la patologia para
extender su explicacién hacia casos no patolégicos. Sin embargo, cuando
intentamos reconstruir una génesis de las habitualidades perceptivas desde
su teoria, encontramos que su analisis se abre e implica las relaciones que el
nifio posee con su entorno directo. Tanto en Las relaciones del nifio con los otros
como en Psychologie et pédagogie de 'enfant. Cours de Sorbonne 1949-1952, el otro
se instala como un polo dador de sentido que desde los inicios ltdicos de la
relacién del nifno con el mundo, se instala como mediador de ese arco inten-
cional que se trazara entre el cuerpo del nifio y el universo que lo rodea. Las
operaciones que en Schneider se han visto truncadas de manera accidental,
tienen su origen en la vida infantil, siendo este periodo el epicentro para expli-
car el embodiment en el marco de la fenomenologfa merleaupontyana.

En el juego, el nifio no solo se auto constituye como sujeto, sino que tam-
bién se afirma como portador de un mundo imaginario. La manifestacién de
su vida imaginaria se ejerce a través del lenguaje como una manifestacién de
si mismo, como una suspensién voluntaria de las reglas de un mundo que atdn
desconoce. Citando a Sartre en Limaginaire, Merleau-Ponty sostiene que el
nifio, al igual que el actor, no “finge” ser el personaje que ha asumido, sino que
“abandona el plan de vida habitual por una vida onirica que él vive realmente” 2
El poder absoluto que el nifo le otorga a la conciencia se expresa como un
“pensamiento magico”, todopoderoso, anélogo al egocentrismo del que habla
Piaget. En casos patolégicos como el caso Schneider, se puede ver cémo la
insercién del sujeto al &mbito de lo imaginario se ve impedida por el dafio que
se ha producido en el esquema motriz que sustenta dicho pasaje. Schneider
no puede representar un rol, asumir verdaderamente una situacién imaginaria;
Schneider no puede cambiar de ‘medio contextual’. El mundo ficticio es con-
vertido por Schneider en una situacién real, ya que el enfermo no puede sino
vivir en un mundo rigido en el que no puede acceder al &mbito del “como si”.

El juego de roles entre padres e hijos se sittia como la piedra angular que
posibilita la asimilacién del otro y, por ende, la construccidon de una imagen
diferenciada de mi mismo. Al cambiar de perspectiva, el nifio asumiria la pro-
pia. "Cuando se adopta un aspecto de la conducta del otro, la totalidad de

> MERLEAU-PONTY, Maurice. Psychologie et pédagogie de ['enfant. Cours de Sorbonne 1949-1952.
France: Verdier, 2001, p. 48.
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la conciencia toma el estilo de la persona imitada”. Para describir este fené-
meno, Guillaume toma el concepto de acomodacion, fendbmeno que “permite
la apropiacién de estructuras nuevas” asi como también “la adquisicién del
lenguaje”.* Dicho proceso seré posible debido al dinamismo del esquema cor-
poral, el cual se ird conformando a lo largo de toda la infancia y seréd lo que
permita esta transposicion por la que asumo mi subijetividad a partir del cuer-
po del otro. En Las relaciones del niiio con los otros, Merleau-Ponty sostiene que
"es ese traspaso de mis intenciones, al cuerpo del otro y de las intenciones
del otro a mi propio cuerpo, ese extrafiamiento del otro por mi y de mi por el
otro lo que hace posible la percepcién del otro”,” y por ende, lo que hace
posible a posteriori la paulatina percepcién de mi individualidad y diferencia. El
nino comienza siendo uno con un otro indiferenciado que es asumido como
parte constitutiva de si. La imagen especular que el nifio obtiene de si mismo
lo enfrentaria para Merleau-Ponty con toda su individualidad corporal. Una
vez obijetivado el cuerpo propio, comienzo a construir el cuerpo del otro, “el
primer objeto cultural, aquel por el que todos existen”.® Sin embargo, para
Merleau-Ponty, “la percepcién del otro y el mundo intersubjetivo sélo cons-
tituyen problema para los adultos”. Debido al sincretismo que caracteriza la
primera infancia, el nifio considera que su mundo es accesible para todos; el
mundo imaginario del nifio se abre sin pudor frente a la mirada de los adultos
que constituyen una unidad con su entorno. El nino “no sospecha que todos
estemos, y lo esté él, limitados a un cierto punto de vista acerca del mundo”.”
Es este "pensamiento bérbaro” que Merleau-Ponty quiere enaltecer por sobre
el pretendido pensamiento objetivo que el sujeto alcanzaria para Piaget con la
llegada de los doce afios.

En el juego de roles se evidencia entonces la plasticidad del esquema motriz,
explicando la adaptacién del nifio a situaciones novedosas, como también asi
la capacidad de adaptacién a un mundo imaginario que se sostiene moral-
mente por la creencia en nuevas realidades. La aparicién del juego como
fenémeno de acomodacidén o como mecanismo que posibilita que esta se
produzca, suscita algunos interrogantes al interior de la teoria de Merleau-
Ponty. En primer lugar, la génesis del aparato perceptivo del nifio en Merleau-
Ponty sigue mostrando algunos sitios de penumbras. El juego, en tanto
dindmica de acomodacidn y apropiaciéon de estructuras, podria situarse a la
base de la adquisicién e intercambio de habitualidades perceptivas. Sin
embargo, el origen de la condicién de posibilidad de dicho proceso (la unidad
corporal expresada como esquema motriz) permaneceria aln sin explicaciones

“16id., p. 37.

> MERLEAU-PONTY, Maurice. Las relaciones del nifio con los otros. Trad. Irma Bocchino de
Gonzalez. Paris: Centre de documentation Universitaire, 1951, p. 42.

¢ MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Op. cit., p. 360.
716id., p. 366.
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demasiado precisas. {COmo se instala esta unidad? ¢Cémo se impregna del
“estilo” que condiciona la adquisicién de nuestras significaciones? Por otra
parte, en su debate con Jean Piaget en torno a la percepcién del nino, Mer-
leau-Ponty sostiene que la percepcioén infantil no difiere de aquella realizada
por el adulto; las conclusiones a las cuales habria llegado el pedagogo sobre
las diferencias en los procesos perceptuales de ambos, tendrian que ver més
bien con el lenguaje que utilizan los ninos para referir a un mundo que efecti-
vamente compartirfan con los adultos. Sin embargo, ées la teoria de la percep-
cién presentada en Fenomenologia de la percepcion similar a la esbozada en Cours
de Sorbonne? ¢ Apela Merleau-Ponty en las dos obras a los mismos mecanismos
y procesos a la hora de desarrollar su fenomenologia de la percepcion? ¢Es la
Fenomenologia de la percepcion la base tedrica de todo proceso perceptivo o es
mas bien una fenomenologia de la percepcién del sujeto adulto?

Analizar la posible génesis del proceso perceptivo en la teoria de Merleau-
Ponty hace surgir el interrogante en torno a los cambios que sufre nuestro
sistema perceptual a lo largo de nuestras vidas. ¢Es el “estilo” del que habla el
filésofo definido en la infancia para luego permanecer inalterable? Hablar de
plasticidad de la funcién de ligazén llamada arco intencional en la nifiez, no
resulta tan problemético cuando la situamos en los procesos iniciales de auto
constitucién del yo y de delimitacién del mundo que nos rodea. Sin embargo,
pensar en fluctuaciones en este proceso en la adultez amerita un anélisis en
el que logren identificarse los factores por las cuales se producen los cam-
bios. ¢Son las condiciones materiales de existencia las que ocuparéan en la
vida adulta el rol que ocupaba en la primera infancia la interaccién parental?
A continuacién, traeré a colacién el andlisis que Merleau-Ponty realiza de la
vida afectiva y de los sentimientos como estrategia de acomodacién a partir
de las cuales podemos reestructurar nuestro repertorio de habitualidades
perceptivas.

2.3 Infancia, sentimientos y percepcion: la instauracion de habitos perceptivos en la
instauracion del otro
En Las relaciones del niiio con los otros, Merleau-Ponty analiza la relacion
existente entre las funciones de conocimiento (inteligencia, imaginacién,
percepcion, etc.) con la afectividad indagando cuél seria el rol que esta posee
a la hora de conocer. El desarrollo del lenguaje y de la percepcidén en el nifio se
ven afectados y modificados por el entorno afectivo (esto es, el medio huma-
no) que lo acoge. En este trabajo, Merleau-Ponty traera a colacién dos senti-
mientos que se imponen en la vida del nino y del adulto y que condicionan en
muchos casos la organizacién del mundo y de las relaciones interpersonales:
los celos y el enamoramiento.
En el anélisis de un nifio que recibe con desagrado el nacimiento de un
hermano menor, la adquisicién y desarrollo del lenguaje en el mayor se pre-
sentan como un complejo fenémeno de identificacién resultante de sus celos
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incontrolables. Los sentimientos de celos en el nifio hacen que se comporte
como el nifio celado: el hermano mayor manifiesta una regresion en el habla y
en ciertas habitudes ya sedimentadas. En muchas ocasiones, estos episodios
de celos se ven acompafnados no solo por una regresion en el lenguaje, sino
también por una involucién en la escritura y por la falta de control de esfin-
teres (cuando esta conducta ya habia sido adquirida). Sin embargo, es en el
estadio en que hay “un exceso de celos”,® donde el nifio celoso logra superar
el esquema que lo ataba a ese presente tortuoso y experimenta un progreso
linglifstico importante pudiendo utilizar diferentes tiempos verbales en su
discurso. Aqui el progreso afectivo fue de la mano con el progreso intelectual
y linglifstico. El amor, en cambio, conmina al adulto a la sociabilidad sincrética
que parecia haberse dejado atrés, a la edad de los tres afios. La indeterminacién
de los limites entre mi subjetividad y la del otro se tornan confusos durante
el enamoramiento. El amor es identificado por Merleau-Ponty como una
“situacién limite” que reorganiza mis relaciones intersubijetivas: en el amor
me apropio de la perspectiva del otro y la asumo como propia. La experiencia
del otro “es necesariamente experiencia ‘enajenante’ en ese sentido en que
ella me elimina a mf solo e instituye una mezcla de miy del otro”.° La duda
en torno a la realidad del sentimiento amoroso reaparece nuevamente en
esta situacién: nunca podré saber si soy correspondido de igual manera. Sin
embargo, Merleau-Ponty afirma que la duda constante en la edad adulta nos
pondria en una situacién del orden patoldgico que nos regresaria al “amor
captativo del nino” que, al no tener jamés suficientes pruebas del amor del
otro, “termina por aprisionar, por encerrar al otro en su inmanencia”.'°
Asimismo, la forma en que el nifio se relaciona con su familia determinaré
no solamente una manera de relacionarse con el mundo, sino también una
“forma de pensamiento”.!' Los celos y el amor captativo del nifio tifien los ac-
tos de percepcion e inteleccién confluyendo en diversas oportunidades, en un
desarrollo intelectual expresado por una evolucién positiva en el uso del len-
guaje y en una reorganizacion de las habitudes corporales. Las relaciones que
poseemos con los demés no seran solo un componente més de nuestra ex-
periencia, sino que Merleau-Ponty identifica la reciprocidad con la inteligencia
misma. La experiencia se constituye como “un instrumento de investigacién”
para asir a los otros y al mundo que me circunda; "nuestro Umwelt es lo que
nosotros somos, puesto, que lo que nos sucede no nos sucede solamente a
nosotros, sino a toda nuestra vision del mundo”.!? De esta manera, “el progre-
so afectivo mismo es también funcién del progreso intelectual”'® y viceversa.

8 MERLEAU-PONTY, Maurice. Las relaciones del nifio con los otros. Op. cit., p. 26.
°1bid., p. 97.
1 1pid., p. 98.
" 1bid., p. 31.
2 16id., p. 87.
B 1bid., p. 31.
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De esta manera, los sentimientos aparecen en nuestra vida afectiva como
movimientos bruscos que nos apartan del sopor de la existencia. El mundo
me golpea una vez mas, pero més fuerte, con més vivacidad. El amor, el odio,
la verglienza, la voluntad, la tristeza, se instalan como velos que recubren
todo lo que veo, toco o pienso. Los sentimientos nos corren del habito de
continuar siendo los mismos y nos reportan nuevas maneras de existir; pa-
recen reestructurarnos aportandonos nuevas significaciones, nuevas formas
de ponernos en contacto con lo que nos rodea y con nosotros mismos. El
cuerpo es el origen de todos los espacios expresivos. Es lo que hace que las
cosas existan para nosotros y posean una significacién determinada. Somos
del mundo y lo asimos desde un cuerpo que significa y es significado a partir
de aquellos hébitos perceptivos que se han ido sedimentando. Las habitua-
lidades expresan “el poder que tenemos de dilatar nuestro ser-del-mundo,
o de cambiar la existencia anexadndonos nuevos instrumentos”, lo cual tiene
lugar cuando el cuerpo, permeable a un entorno que lo condiciona y modifica,
“se ha dejado penetrar por una nueva significacién”. Los sentimientos toman
parte de esta dindmica de restructuracién de las habitudes aportando nuevas
significaciones y, en algunas ocasiones, eliminando aquellas que no encuen-
tran su lugar dentro de la nueva dinamica. Para Merleau-Ponty, el cuerpo es
“un conjunto de significaciones vividas que van hacia su equilibrio”,'* siendo
los sentimientos aquello que lo hacen oscilar entre la armonfa y la confusién
propia de un ente que se abre al mundo y que sufre sus consecuencias.

2.4 Amor, odio y repulsion en la reformulacion de las habitualidades: la plasticidad
no patolégica del arco intencional

Descartes afirma que el amor, el miedo o la voluntad no pueden ser falsos,
en tanto que nadie puede poner en duda que de hecho experimento sensa-
ciones de esa indole. Por lo tanto, en lo que respecta al sentimiento, la duda
pareciera no tener lugar alguno. El error aparece entonces solo cuando el jui-
cio intenta efectuar interpretaciones sobre los sentimientos que experimento.
La voluntad, el amor, el odio o la aversidn serfan los mismos, aun si su objeto
fuera ficticio o real, constituyendo para quien lo experimenta situaciones de
certeza absoluta.

Sin embargo, la existencia de sentimientos ilusorios o falsos es para
Merleau-Ponty una afirmacién tan evidente como lo es nuestra ligazén con
el mundo. Este tipo de sentimientos se deben diferenciar de los erro-
res de interpretacién o de aquellos casos en los que he llamado amor a un
sentimiento diferente. Merleau-Ponty establecera esta diferencia teniendo en
cuenta en qué grado estoy comprometida con ese sentimiento: el amor ver-
dadero “convoca todos los recursos del sujeto y lo interesa por entero”, en
cambio, el amor falso, solo le interesa a “uno de los personajes” que integran

"“16id., pp. 161-170.
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mi ser. Esto es, el falso sentimiento se encuentra estrechamente ligado a una
situacién determinada y no a mi ser integro; mi amor estaba ligado solo a
unas cualidades determinadas de la persona que crefa amar y no a la totali-
dad de su ser. En el amor ilusorio, el pasado y futuro desplazan al presente
poniendo en primer plano los miedos, expectativas, afioranzas o tristezas que
ligan este sentimiento a otros sucesos o personas. Es decir, los sentimientos
falsos padecen de cierta incompletitud que buscard ser colmada por fuera
de ellos; son vividos “por la periferia de nosotros mismos”, por “valores de
situacién” que nos condicionan frente a circunstancias determinadas. Esta
afeccién desmedida de mi entorno que pareciera arrastrarme a la confusién
o la creencia en la verdad de ciertos sentimientos ilusorios, se presenta para
Merleau-Ponty como una situacién particular y atipica que sufren “el nifio y
bastantes hombres”. Los sentimientos que nacen ligados a una situacién
determinada y transitoria aparecen como “inauténticos” y son los responsa-
bles de esta confusién. La alegria producto de un regalo que hemos recibido,
la tristeza a causa de un evento desafortunado son sentimientos inauténticos en
la medida en que estén ligados a una situacién que no nos determina; mi ser
no se encuentra enteramente ligado o empefiado en ellos. Sin embargo, aqui
cabe preguntarnos si este advenimiento apabullante de mi situacién sobre
mi conciencia es algo extraordinario que solo afectara a ciertos hombres y a
los nifios con un desarrollo intelectual atn incompleto, o forma parte de la
vida psiquica de los seres humanos sin més.

Teniendo en cuenta que la diferencia entre un sentimiento falso o verda-
dero sera intrinseca, esto es, tendra que ver con la relacién que tengo en ese
momento conmigo mismo y con el objeto amado, deseado, etc., el discerni-
miento entre la ilusién o la realidad se dard a partir de un conocimiento de
mi mismo, que no se daré sino en la desilusién, en el momento en que soy
desmentido por mi mismo. “Nuestra actitud natural no es la de experimentar
nuestros propios sentimientos o de adherirnos a nuestros propios placeres,
sino de vivir seglin las categorias sentimentales del medio contextual”. Los
sentimientos futuros son los que vendrén a corregir o desmentir los senti-
mientos presentes; siempre mis sentimientos, por tanto, estan abiertos a ser
rectificados y desenmascarados por el advenimiento de unos nuevos. Por esa
razén, Merleau-Ponty sostiene que no nos poseemos enteramente a cada mo-
mento, sino que nuestro encuentro con nosotros mismos se dara casi fugaz-
mente en el momento en que mis sentimientos quedan al descubierto por el
equivoco. La presencia de un “analizador” que pareciera permitirnos desdo-
blarnos y ponernos como objeto de nosotros mismos, nos provee de cierto
conocimiento en torno a nuestro ser. Sin embargo, {cuél serd el criterio para
distinguir un sentimiento falso de uno verdadero sin caer irremediablemente
en el equivoco sentimental? Pareciera no haber ninguno, excepto la creencia
en la realidad de aquellos actos que encarnan ese sentimiento: "mi amor, mi
odio, mi voluntad no son ciertos como simples pensamientos de amar, odiar
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o querer, sino, al contrario, toda certeza de estos pensamientos proviene de
la de los actos de amor, de odio o de voluntad de los que estoy seguro porque
los hago”.®

En el andlisis que Merleau-Ponty realiza en torno a los sentimientos iluso-
rios podemos ver que su presencia no solo nos permite un contacto aunque
sea fugaz con nosotros mismos sino que pone en evidencia la plasticidad del
arco intencional que atna nuestras vivencias. Un amor ilusorio puede nacer
por la relacidn de ese sentimiento con vivencias que no pertenecen a mi pre-
sente sino que estan ligadas a un pasado o a un futuro que permanece latente
y siempre al acecho.

3. La corporeizacion de la pobreza: los derroteros politicos del embo-
diment fenomenologico

Hasta aqui hemos esbozado un breve recorrido por la teorizacién que
Merleau-Ponty realiza de la estructuracién y cambio de las habitualidades
perceptivas, haciendo hincapié en el concepto de arco intencional como
sostén del embodiment o realizacidn en el cuerpo habitual de los hébitos de
percepcién sedimentados. El caso Schneider como explicaciéon exponencial
y existencial del concepto anteriormente mencionado; el juego de roles en la
primera infancia, como eje de la instauracién de los primeros hébitos percep-
tuales; los sentimientos y afectos, como elementos que renuevan y conmue-
ven el arco intencional expresando su plasticidad. Todos estos aspectos
hacen de la existencia aquello que moldea y determina nuestro cuerpo habi-
tual. El mundo se realiza en nuestro cuerpo y serad nuestro cuerpo el que lo
lleve a su realizacién. Sin embargo, en la actualidad, el concepto de embodiment
se ha utilizado no solo para expresar las injerencias que nuestro entorno
posee en la construccidn del cuerpo vivido, sino que este anélisis se ha hecho
extensivo al cuerpo fisico objeto de la medicina. De esta manera, el concepto de
embodiment fenomenoldgico se ha “biologizado” y por ello trasladado al seno
de estudios ambientalistas que analizan las repercusiones que las condi-
ciones socioecondmicas poseen en el cuerpo (esto es, en la salud) de un
individuo. Considero que en la inclusion de las variables socioecondémicas
en el proceso de embodiment (tanto aplicable al cuerpo “medicalizado” como
al cuerpo habitual) se encuentra la vertiente politica del analisis existencial
merleaupontyano. Cuando el mundo “se hace carne” en nosotros, no solo se
realiza en tanto lazos afectivos, sentimientos o vivencias, sino que las condi-
ciones materiales que nos aquejan hacen mella en nuestro ser, recorriendo
todas las dimensiones de nuestra corporalidad. A continuacidn, analizaremos
el trabajo de Peter Gianaros y Stephen Manuck en donde toman el concepto
de embodiment para explicar las repercusiones que las condiciones socioeconé-
micas poseen en la salud de un individuo.

5 16id., pp. 387-392.
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En su trabajo Neurobiological Pathways Linking Socioeconomic Position and Health,
Peter Gianaros y Stephen Manuck retoman el concepto de embodiment para
describir las consecuencias que las condiciones socioeconémicas poseen en
el desarrollo biolégico. Para ellos, estas condiciones son “encarnadas” por el
cerebro y poseen consecuencias a lo largo de la vida del sujeto; la pobreza
“se hace carne” en el cuerpo de quienes la padecen. El trabajo de Gianaros
y Manuck (el cual serd brevemente desarrollado a continuacién) formularé el
siguiente interrogante: ¢COémo se produce este proceso de corporeizacion de la
pobreza? (Cudles son las vias por las cuales las condiciones socio-econémicas
logran hacerse carne en quienes las padecen?

Los caminos por los cuales las condiciones socioecondmicas interfieren
en la salud, han sido cotejados desde perspectivas epidemioldgicas para las
cuales la desigualdad socioecondémica en salubridad nace de la relaciéon
entre procesos ambientales, sociales, familiares, psicolégicos, conductuales
y fisiolégicos que se despliegan a lo largo de la vida de un sujeto. Segln estos
autores, estas perspectivas no han integrado atin los nuevos descubrimientos
de otras areas (genética molecular, neuroimégenes, etc.) realizando un anélisis
sesgado de la problematica. Gianaros y Manuck consideran que los futuros
estudios en neurobiologfa sobre esta cuestidon pueden mejorar nuestra com-
prensién de los caminos por los cuales las diferentes dimensiones de las
posiciones socioecondémicas resultan “encarnadas”, “asimiladas” o “realiza-
das” (embodied) por el cerebro, influyendo asi en la salud de una persona a lo
largo de toda su vida. Asimismo, estos investigadores se preguntan cémo el
cerebro representa las diferentes dimensiones socioecondmicas (SEP socioeco-
nomic position) y en qué momento de la vida se hacen efectivas en la vida de un
individuo. ¢éCédmo cambian con el pasar del tiempo y cémo resultan incorporadas
o encarnadas (embodied) mediante la acumulacién de las experiencias vividas a
partir de las cuales se forman? ¢Cémo estas representaciones afectan signi-
ficativamente las facetas sociales, cognitivas y emocionales de nuestra vida?

Para Gianaros y Manuck, las SEP son constructos multidimensionales que
deben ser conceptualizados como tales en el cuerpo de una investigacién.
Histéricamente, los indicadores de SEP han sido rotulados como “objetivos”
0 “subijetivos”. Los indicadores objetivos por lo general evalian aspectos rela-
cionados con los logros académicos, el rango laboral, ingresos, riquezas acu-
muladas y posesiones. Los indicadores subjetivos se establecen a partir de la
mirada del propio encuestado sobre un solo item (referidos también a valores
como la educacién, los ingresos y el empleo). El argumento que adoptan estos
autores es que la expresién de las disparidades socioeconémicas entre los
indicadores SEP objetivos y subjetivos en la salud depende del embodiment por
parte del cerebro de factores ambientales, sociales, bioldgicos y psicolégicos
socialmente estratificados, vinculados a la salud y a la mortalidad a través de
los individuos. Sin embargo, équé quiere decir que el cerebro logra corporeizar
los factores que lo aquejan? éRefiere a cierta “conciencia” o “conocimiento”
que un individuo posee de las circunstancias que lo apremian haciendo de
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ello el horizonte (en un sentido fenomenolégico) de todas sus decisiones? Los
indicadores subjetivos responderian més bien a la realizacién en el cuerpo
habitual de las SEP, esto es, cémo estos factores son recogidos y asumidos a
lo largo de mi existencia estableciéndose una interrelacién de estos Gltimos
con las variables materiales cuantificables.

Traeremos a continuacién una serie de definiciones de embodiment que los
propios Gianaros y Manuck mencionan en su trabajo, lo cual nos ayudaré
a comprender qué dimensién de esta dindmica estardn considerando estos
autores para su andlisis. Desde una perspectiva ecosocial, Krieger define
embodiment como “un concepto que se refiere al modo en que incorporamos
literalmente y de manera bioldgica el mundo material y social en el que vivimos,
desde el Gtero hasta la muerte”. Desde el punto de vista de la neurociencia
cognitiva, Marshall define embodiment como un concepto vector que “sitGa la
mente dentro del cuerpo y del cerebro de un organismo activo el cual esté
profundamente inmerso en el mundo”. Por ello Gianaros y Manuck consideran
que embodiment puede entenderse como un concepto central para los estudios
neurobioldgicos acerca de las desigualdades socioecondmicas en la salud,
en la medida en que el cerebro es el blanco de las influencias ambientales y
sociales. Sin embargo, para ambos autores seré necesario apelar a otras disci-
plinas como la psicologia social o la epidemiologia para dilucidar los caminos
por los cuales los factores socioeconémicos podrian ser “encarnados” por el
cerebro influyendo en la salud a lo largo de la vida.

Simon McCarthy-Jones et al., realizan un trabajo sobre las alucinaciones
verbales y auditivas, en donde describen la importancia que un anélisis feno-
menoldgico y corporal podria aparejar en el entendimiento de este fenédmeno.
De la misma manera que Peter Gianaros y Stephen Manuck, estos autores
consideran que un andlisis fenomenoldgico que recoja las experiencias del
sujeto inmerso en determinadas circunstancias es crucial para entender
el fendmeno que se intenta comprender. Sin una aproximacién al "mundo tal
cual es vivido”, no se puede poseer un entendimiento acabado de la proble-
matica, siendo esto UGltimo condicién necesaria para escapar de un anélisis
rigido y sesgado. De esta forma, pareciera no haber un estudio real del
embodiment si no se considera la vivencia de la funcién que describiera
Merleau-Ponty: el arco intencional, la forma en la que las cosas se me presentan
y existen para mi. Asf, Simon McCarthy-Jones et al., utilizan las estrategias del
método de anélisis fenomenoldgico para acceder a la experiencia personal
de los sujetos que padecen alucinaciones. De esta manera, proporcionan un
camino para comprender las apreciaciones que una persona posee sobre sus
propias vivencias como asi también los mecanismos que las sostienen.

McCarthy-Jones et al., sugieren que las alucinaciones verbales y auditivas
necesitan de una nueva metodologia que las coteje como una experiencia
distinta del habla interna o la memoria, teniendo sus raices en los procesos
cognitivos normales. La filosoffa fenomenoldgica sera la herramienta a partir
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de la cual se intentard examinar dicho fendémeno, apelando a los conceptos
que Husserl pensara por fuera del &mbito clinico. En el campo de la psicologia,
la investigacion fenomenoldgica sera valiosa en la medida en que parte de la
experiencia del "yo”: a partir de estructuras bésicas como la temporalidad,
la espacialidad o el mismo embodiment, el mundo se hace presente en la vida
de nuestra conciencia. Desde un andlisis fenomenolégico, podremos acceder
para McCarthy-Jones et al., a los procesos a partir de los cuales el mundo se
me presenta.

En primer lugar, la epoché es adoptada como el paso inicial de la investigacién
clinica. Asi, el investigador debe suspender todo juicio o diagndstico respecto a
la situacién clinica del paciente para focalizarse en el significado que el propio
paciente le da a su experiencia. De esta manera, el investigador no “patologiza”
la situacién del paciente sin antes conocer la elaboracién que el mismo hace
de su experiencia patolégica. En segundo lugar, la llamada variacion eidética es
utilizada para discernir las propiedades invariantes de un fendémeno a partir
de la separacién y analisis de todos sus componentes. Por Gltimo, McCarthy-
Jones et al., precisan la necesidad de regresar a la experiencia tal cual es vivida
por el paciente, siendo este el punto de partida de todo anélisis para poder asi
descender hasta las estructuras més bésicas de la conciencia.

4. Conclusion

El andlisis realizado por Gianaros y Manuck nos hace pensar en las conse-
cuencias metodoldgicas que un cruce entre filosoffa y neurociencias podria
reportar para ambas disciplinas. ¢Podemos hablar de embodiment sin hablar
al mismo tiempo de un cuerpo habitual que se correlacione con tal nocién?
¢Es la teorfa merleuapontyana sin mas un vehiculo para entender cémo la
desigualdad que nos circunda se integra a un cuerpo que se informa a
partir y a pesar de un entorno hostil? Si bien Gianaros y Manuck retoman este
concepto para aplicarlo en primer lugar al cuerpo biolégico, podemos pensar
a partir de aquf la constitucién del cuerpo habitual como resultado también
de las condiciones materiales del entorno, instalando la nocién de embodiment
como un mecanismo que recorre la conformacién de la corporalidad en todas
sus dimensiones. Pensar el cuerpo habitual como “habitado” por un mundo
conformado por particularidades socioeconémicas que terminaran, en defini-
tiva, por afectarlo, nos arroja frente a las implicancias politicas de la teorfa de
la percepcidén merleaupontyana, extendiendo asf sus mecanismos hacia otros
aspectos de la existencia. El mundo no solo sera aquellos colores que evocan
un aroma o un sabor determinado; serd también la continuacién en el cuerpo
propio de la inequidad y el sufrimiento humano.

Cuando pensamos la nocién de embodiment como el vehiculo por el cual las
condiciones materiales del medio se realizan en un sujeto, nos enfrentamos
con las implicancias politicas de un mecanismo hasta entonces desligado de
este ambito. En la medida en que somos el mundo que habitamos, la teoria de
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la percepcién de Merleau-Ponty nos podria conducir hacia un determinismo
indeseable a partir del cual no podriamos ser otra cosa que aquello en lo que
nuestro medio nos convierte. Desde una Optica materialista y politica, épuede
la teorfa merleaupontyana de la percepcién o cualquier otra que teorice el embo-
diment como eje de este proceso dar lugar a un hombre libre que determine y
decida sobre su intercambio con el entorno? Desde la apropiacidn que hacen
Gianaros y Manuck en su investigacién sobre pobreza, un determinado contacto
con el mundo determinarfa y condicionarfa la forma en la que un sujeto va
a elaborar o tener acceso al conocimiento. La biologizacién del concepto de
embodiment pareciera tornarlo un tanto rigido y frente a ello, pensar en una
intervencion pedagdgica que facilite la aproximacion del sujeto a su entorno,
se torna un tanto problemética. El mundo se hace carne en el cuerpo bioldgico
debilitando, al mismo tiempo, la agencia de su propia subjetividad.

Esta concepcién del embodiment nos hace pensar en ciertas consecuencias
que su aplicacién aparejaria al interior del proceso de aprendizaje. ¢Hay lugar
para un planteo constructivista que logre vencer la correspondencia univoca
entre mundo y sujeto? (Cudles serfan las mediaciones eficaces para intervenir
en la corporeizacidn o realizacién del mundo en el cuerpo habitual (y por qué
no, bioldgico) de un nifio? Sobre este punto, adquiere relevancia nuevamente
la nocidn de arco intencional escasamente desarrollada por Merleau-Ponty, a
partir de la cual explica la constitucién de las habitualidades perceptivas que
conformaran el cuerpo habitual de un sujeto. Merleau-Ponty no realizé expe-
riencias ni trabajos de campo que puedan testear la flexibilidad o el intervalo
con el que cambiarfa el arco intencional a partir de mediaciones direccionadas
a tal fin. Este concepto bien puede ser testeado hoy dia desde este aparato
tedrico que, si bien no fue desarrollado para ser aplicado en el marco de un
trabajo de campo, aporta todas las herramientas para un anélisis empirico
de casos. Creemos que desde un planteo merleaupontyano en donde no hay
una raigambre biologicista fuerte, el concepto de embodiment admitirfa inter-
venciones y, de hecho, las facilitarfa. En tanto el mundo se hace carne en mi,
puedo hacer uso del entorno inmediato del nifio para hacer del conocimiento
impartido, conocimiento vivido y experienciado. La tendencia actual de hacer
que los nifos “vivencien” hasta los contenidos més abstractos de los curricu-
los, da cuenta de la plasticidad del cuerpo de asir nuevas experiencias y, con
ello, nuevos mundos. Al mismo tiempo, pensar a otro que se posiciona como
dador de sentido y que pueda asi intervenir en la asimilacién o deconstruccién
de las habitualidades perceptivas (pensando al proceso de aprendizaje mismo
como facilitador de estas intervenciones), nos lleva a pensar en la génesis
misma del proceso perceptivo y en el caracter innato o construido de esta
estructura que parece sostener la existencia misma. ¢Es el arco intencional una
estructura que se auto configura o puede haber un otro dador de sentido que
lo ira reconfigurando durante los primeros meses de vida®?

La trasposiciéon del concepto de embodiment a las neurociencias, suscita
ciertas reformulaciones metodoldgicas al interior de ambas disciplinas. Por
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un lado, la utilizacién de este concepto en las neurociencias, enfrenta a los
especialistas en este campo al desafio de incluir en sus anélisis la figura del
cuerpo habitual desarrollado por la fenomenologia para poder asi explicar en
qué medida se realiza ese mundo que se haréd carne en el cuerpo biolégico
(en el caso de Gianaros y Manuck, especificamente en el cerebro). El cuerpo
habitual, expresado en alguna medida en los indicadores subijetivos de las
SEP nos aportaré en gran medida las caracteristicas de la interaccién entre
mundo y sujeto, y un analisis del cuerpo bioldgico que refiera a la relacién de
este Ultimo con su entorno no puede prescindir de su inclusién. El trabajo que
realizan estos investigadores nos hace pensar en la necesidad de un enfoque
fenomenolégico alternativo en estudios de estas caracteristicas, incluyendo
en el esquema de analisis la constitucién del cuerpo habitual no solo como
correlato del cuerpo bioldgico, sino como una dimensidn que interactla acti-
vamente con esta tltima.

Por Gltimo, desentrafar las implicancias que el desarrollo del cuerpo habi-
tual y de las habitualidades perceptivas poseen sobre el cuerpo bioldgico, es
uno de los escollos con los que indefectiblemente aquellos que trabajamos
desde una perspectiva fenomenolégica debemos enfrentar en la actualidad a
partir de la apropiacién por parte de las neurociencias de conceptos acufa-
dos al interior de la fenomenologia misma. éPodemos intervenir desde el pro-
ceso de aprendizaje (a partir de la modulacidn del arco intencional que sostiene
en la existencia las habitualidades mismas) en el cuerpo de la biologia? ¢En
qué medida serfa sistematizable la intervencién pedagbgica en la estructura
que Merleau-Ponty llamd arco intencional? ¢Es la capacidad de adquirir habi-
tualidades perceptivas parte del cuerpo habitual instituido por la cultura o es
una mera capacidad que nace con nosotros en la misma génesis del proceso
perceptivo?

Hemos visto cémo la apropiacidn de este concepto por parte de las neuro-
ciencias abre nuevas dimensiones al interior de ambas disciplinas, ampliando
incluso los alcances de su aplicacién. Si bien Merleau-Ponty no ha menciona-
do las consecuencias politico-metodoldgicas que su teoria de la percepcién
podria aparejar (incluso la ausencia de un pensamiento politico claro en sus
obras ha sido en muchos casos objeto de critica), podemos vislumbrar a partir
de la apropiacién posterior de algunos conceptos fenomenoldgicos un pen-
samiento fuertemente ligado con el mundo y con las condiciones materiales
del mismo, haciendo del existencialismo merleaupontyano que se desprende
de su teorfa perceptual, la puerta de entrada a un pensamiento fuertemente e
inherentemente politico.
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Actitud natural, angustia y absurdidad. Anotaciones sobre
el extranamiento existencial y la epojé fenomenolégica
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Resumen

Este articulo estudia la recepcién
critica del método fenomenoldgico por
parte de Sartre y Camus enfatizando la
posible falta de motivos que conduzcan
a la préctica del mismo. Propongo la hi-
potesis segln la cual en la absurdidad
y en la angustia se puede encontrar la
motivacién para la salida de la actitud
natural mediante la practica de la epojé,
con lo que se da paso a la caida en una
condicién de confrontacidn que supone
la situacién de extranjero del individuo
en el mundo, ganédndose una actitud del
&nimo que se caracteriza por la descrip-
cién y que se niega a explicar. Al final,
se plantea una relacién entre la actitud
absurda y la actitud fenomenoldgica,
haciéndose la salvedad de que, mientras
esta Gltima pretende considerar la cons-
titucion de sentido, la primera se limita
a denunciar la falta del mismo.

Palabras clave: absurdo, actitud
natural, angustia, epojé, sentido.

Abstract

This paper examines the critical
reception of the phenomenological
method by Sartre and Camus empha-
sizing the possible lack of reasons that
lead to the practice of it. | propose the
hypothesis that in the absurdity and
anguish we can find the motivation for
leaving the natural attitude by practicing
epojé, which gives way to fall in a state
of confrontation which is the situation of
the foreign guy in the world, getting an
attitude of consciousness characterized
by the description and his refuse to
explain. Finally, we propose a relations-
hip between the absurd attitude and the
phenomenological approach, showing
that, while the last one aims to consider
the constitution of meaning, the first one
confined to denounce the lack of it.

Key words: absurd, natural attitude,
anguish, epojé, sens.



92 - Luis Esteban Estrada Lopera

1. Introduccion

En su obra de 1913 titulada Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filoso-
fia fenomenologica," Edmund Husserl introduce el concepto de “actitud natural”
para designar nuestro modo de instalarnos en un mundo que estd simple-
mente “ahi delante”, bien sea como un mundo de cosas 0 como un mundo de
bienes y de valores (i.e., un "mundo préctico”); en ambos casos un mundo
presupuesto. En dicha actitud damos por su-puesto el sentido de la realidad que
nos rodea y de nosotros mismos como parte de ella:

Yo encuentro constantemente ahi delante, como algo que me hace frente,
la realidad espacial y temporal una, a que pertenezco yo mismo, como todos
los demas hombres con que cabe encontrarse en ella y a ella estén referidos
de igual modo. La “realidad” la encuentro —es lo que quiere decir ya la palabra-
como estando ahi delante y la tomo tal como se me da, también como estando ahi. Ningln
dudar de datos del mundo natural, ni ninglin rechazarlos, altera en nada la tesis
de la actitud natural. “ElI” mundo esté siempre ahi como realidad; a lo sumo, es

s
1

aquf o ahf “distinto” de lo que presumia yo.?

A esa actitud del ser humano segin la cual hay un mundo dado de ante-
mano, pleno de sentido y al cual nosotros simplemente llegarfamos a instalar-
nos, opone Husserl una nueva actitud que permitird cuestionar la objetividad
caracteristica del mundo experienciado en actitud natural: la llamaré “actitud
fenomenolégica” y serd caracterizada por una cierta “abstencién del juicio”
(epojé) que permitira al individuo reconducir (reducere) su atencidn, antes inge-
nua, para darse cuenta de que el mundo no tiene un sentido dado al margen
del sujeto que lo experiencia.? En suma, podemos decir que un aspecto funda-

"' En adelante citada como Ideas I. En este trabajo nos referiremos especificamente al capitulo
[ titulado "La tesis de la actitud natural y la desconexién de la misma” que se encuentra en la
Seccién segunda (Meditacién fenomenolégica fundamental), entre los §§ 27 a 32.

2 HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica. México:
FCE, 1962, p. 69.

® Husserl hablara constantemente, a lo largo de su obra, de la “reduccién fenomenolégica”
(cf. El articulo «fenomenologia» de la Enciclopedia britdnica, donde se mencionan las siguientes expre-
siones: “reduccién fenomenolégica”, “reduccién eidética” y “reduccién trascendental”), relacio-
nada desde el §31 de Ideas I con la “epojé fenomenoldgica”. La palabra griega epojé puede signifi-
car “abstencién del juicio” y se relaciona estrechamente, en la fenomenologfa husserliana, con
la palabra latina reducere, de la que deriva el sustantivo “reduccién”, palabra que utiliza Husserl
para nombrar su método y que, en sentido estricto, significa “reconducir”. De este modo, y pen-
sando los términos utilizados por el filésofo aleméan para definir su método fenomenolégico, se
podria asumir que la abstencién de juicio con respecto a la tesis de la actitud natural, esto es,
la puesta entre paréntesis del mundo, y la reconduccién a la regién de la conciencia pura como
fuente de constitucién del sentido, més que sinénimos resultan términos complementarios. En
este sentido nos apegamos a la interpretacién de Dan Zahavi para quien "la epoché es el tér-
mino para nuestra suspension abrupta de una actitud metafisica ingenua, y, en consecuencia,
puede vincularse con una puerta de entrada filoséfica (Hua VI/260). En contraste, la reduccién
(reduction) es el término para nuestra tematizacién de la correlacidn entre subjetividad y mundo”.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 93

mental de la fenomenologfa de Husserl es la invitacién a abandonar la actitud
ingenua que nos entrega un mundo familiar, con un sentido claro que hay que
descubrir y comprender si es que queremos vivir bien. Mediante una epojé
fenomenoldgica, nos dice Husserl, “ponemos fuera de juego la tesis general inherente
a la esencia de la actitud natural”* y nos abstenemos de juzgar el mundo como “ahf
delante”, para dar paso al ejercicio de cuestionamiento de su sentido y validez.

Si bien la fenomenologia de Husserl representa una importante invitacion
para que salgamos de una ingenuidad en la que vivimos acostumbrados o
habituados a presuponer sentidos como algo dado de suyo, cierto es que la
manera en la que se sale de dicha actitud parece no verse motivada. En este
sentido, Javier San Martin (1990), siguiendo el trabajo del fil6sofo Eugen Fink
—discipulo y continuador de la obra de Husserl—, pregunta por la motivacién
de la epojé, esto es, por aquello que conduce a la salida de la actitud natural.
A este respecto San Martin sostiene que “la postura de Fink [...] es que en la
situacién del anonimato de la vida trascendental, e.d. en la situacién humana
o en la actitud natural, no hay motivacion alguna” > En otras palabras, la reduccion
serfa inmotivada, punto este que genera serios interrogantes sobre el méto-
do fenomenolégico. Ahora bien, hay un pasaje del texto de San Martin que
podria ser Gtil para aclarar este punto: “en la reduccién se cuestiona lo que
nunca puede ser cuestionado en la actitud natural; lo cual no significa que no
surjan en la actitud natural situaciones que pueden llevar a la fenomenologia,
aquellas situaciones a las que Fink llama ‘situaciones extremas’”.® Es en la
Gltima parte de este pasaje que encuentro una idea importante, a saber: hay
situaciones que pueden motivar la salida de la actitud natural. Cuéles sean
esas situaciones no nos lo dice San Martin, pero aqui me gustarfa arriesgar
algunas, entre ellas la angustia y la absurdidad.” En otras palabras, podriamos

ZAHAVI, Dan. Husserl's Phenomenology. Stanford University Press, 2003, p. 46. La epojé seria
entonces la condicién de posibilidad para el ejercicio de reconduccién y variacién.

4 HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica. Op.
ct., p. 73.

5 SAN MARTIN, Javier. "La sexta meditacién cartesiana de Eugen Fink”. En: Revista de filosofia.
32 época, Vol 111, n.4, 1990, p. 253. Aunque en este trabajo trato de considerar el tema de la epojé
desde la posible falta de motivacién, cabe advertir que en El articulo «fenomenologia» de la Enciclo-
pedia britanica Husserl habla de un “interés tedrico” gracias al cual se hace posible la salida de
la actitud natural que nos instala en una nueva situacién cognoscitiva. Cf., HUSSERL, Edmund.
[nvitacion a la fenomenologia. Barcelona: Paidds, 1992, p. 52. No obstante esto, creo que podria
preguntarse qué es lo que motiva dicho interés y si acaso la practica de la epojé solo tiene como
resultado una actitud cognoscitiva. Pensar la epojé desde lo absurdo permite afirmar que, con
esta, alcanzamos una actitud animica que compromete la dimensién afectiva de nuestro ser.

¢ SAN MARTIN, Javier. "La sexta meditacién cartesiana de Eugen Fink”. Op. cit., p. 253.

7 No se asumira aqui el término “situacién” en el sentido que suele dérsele dentro de la
filosoffa existencialista. No lo hacemos porque la alusién al mismo, en principio, se da en un
contexto diferente al del existencialismo. Por tal motivo es que nos permitimos llamar situacio-
nes a la angustia y la absurdidad, aun sabiendo que la primera —al menos desde Heidegger en
la conferencia ¢Qué es metafisica? - representa mas bien un “temple de animo” y la segunda un
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decir que lo que motiva la salida de dicha actitud serfa la angustia como “temple
de &nimo” y lo absurdo en su calidad de sentimiento. Para fundamentar esta
apreciacion apelaré a una idea que Jean-Paul Sartre introduce en su ensayo
La trascendencia del Ego y después me ocuparé, con mayor detalle, de una
consideracién hecha por Albert Camus en su ensayo El mito de Sisifo donde,
quisiera sostener, se introducen algunas “situaciones extremas” y aconteci-
mientos humanos que conducen o motivan a una salida de lo que llamaré,
siguiendo a Husserl, la actitud natural: esa ingenuidad que presupone sentido.
Asi, resultarfa posible considerar el sentimiento de lo absurdo como una moti-
vacién para salir de la ingenuidad que nos instala en un mundo “ahi delante” y
que nos exige preguntarnos por el sentido del mismo, al igual que por nuestra
condicién como seres en el mundo.

2. La angustia como motivacion, o del sobrepasamiento del Yo por la
conciencia

Pensemos, para comenzar, en que la asf llamada “actitud natural” expresa,
en la esfera de la indagacion fenomenoldgica, lo que en el ambito cotidiano
podria asumirse en términos de hébito y rutina. Implica entonces nuestro dia
a dia, esto es, esa serie de practicas en las que permanecemos sumergidos u
ocupados y que, en consecuencia, nos proporciona un lugar en el mundo que
ocupamos sin inquietarnos. Es lo que Albert Camus considera en El mito de
Sisifo en términos de “[c]oger el tranvia, cuatro horas de oficina o de fabrica, la
comida, el tranvia, cuatro horas de trabajo, la cena, el sueno y el lunes, martes,
miércoles, jueves, viernes y sabado con el mismo ritmo”.® En esta marcha el
hébito suele apartarnos de las preguntas para sumergirnos dentro de la
corriente de la costumbre.

Ahora bien, en este punto cabria preguntarnos por los motivos que nos
sacarian de dicho estado o actitud natural. ¢Por qué renunciar de pronto a la
seguridad del trabajo, al ritmo ciego y sordo del habito una y otra vez repetido?
Jean-Paul Sartre pretende responder a esta pregunta® en su ensayo La trascen-
dencia del Ego. Alli, el fildsofo francés adopta un punto de vista desde el cual,
seglin él, se da pie para una suerte de "conversion filoséfica” que nos saca de
la actitud natural y que, en la fenomenologia de Husserl, habria de explicérsela
mas bien en términos de "milagro”. Para mostrar lo anterior el filésofo francés
parte de la siguiente idea:

sentimiento (asi, por ejemplo, en el primer capitulo de El mito de Sisifo de Albert Camus).

8 CAMUS, Albert. Obras, tomo 1. Madrid: Alianza editorial, 1996, p. 223.

 Cabe senalar que no es este el problema principal con el que se enfrenta Sartre en dicho
ensayo. Si bien la relacién del "yo” (Moi) con la conciencia y la refutacién del solipsismo propio

de la fenomenologia trascendental husserliana constituyen el verdadero interés de Sartre, aqui
solo recupero el tema de la angustia y la epojé mencionados por el filésofo francés en su trabajo.
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Se sabe que Fink [...] confiesa no sin melancolfa que mientras se permanezca
en la actitud “natural” no hay razén, no hay “motivo” para practicar la epojé. En
efecto, esta actitud natural es perfectamente coherente y no se podra encon-
trarle esas contradicciones que, desde Platén, conducian al filésofo a hacer una
conversion filoséfica. Asi, la epojé aparece en la fenomenologfa de Husserl como
un milagro (miracle).'°

Que la epojé aparezca como un “milagro” equivale a denunciar la gratuidad
de la misma. Pero, para Sartre, tal gratuidad se explicarfa solo desconociéndose
una dimensién del ser humano no tenida en cuenta por Husserl, a saber, la
que se podria denominar, en palabras de Heidegger,' como temples o estados
de 4nimo. Desde esta Ultima puede explicarse tanto la actitud natural como la
salida de la misma:

Por el contrario, si la “actitud natural” aparece enteramente como un esfuerzo
que la conciencia hace para si misma proyectdndose en el Yo (Moi) y absorbién-
dose en él, y si este esfuerzo no queda nunca completamente recompensado,
si basta un acto simple de reflexién para que la espontaneidad consciente se
arranque bruscamente del Yo y se dé como independiente, la epojé no es més
un milagro [...] es una angustia que se impone a nosotros y que nosotros no
podemos evitar, es [...] un accidente siempre posible de nuestra vida cotidiana.!?

Si se quiere comprender el modo como se plantea la angustia en términos
de motivacién para salir de la actitud natural, merece que nos detengamos
por un momento en el pasaje recién citado. Sartre afirma, en primer lugar, el
carécter espontaneo de la conciencia en su modo de ser intencional, asi como
el sentido trascendente que le corresponde al Ego, esto es, como un fené-
meno constituido en el mundo desde la pura espontaneidad de la conciencia
impersonal.'® Ahora bien, el ser humano trata a lo largo de su vida de afirmarse
como un ser concreto y lo més claro posible, para lo cual aspira a un Yo que le
dé una identidad estable que se conserve a lo largo del tiempo. A esto tltimo
es a lo que Sartre se refiere con el esfuerzo de la conciencia proyectandose y
absorbiéndose en el Yo, es decir, al deseo de negar la espontaneidad de nuestra
existencia y al afdn de reemplazarla por la unidad estatica de una identidad
yoica que me dé la tranquilidad de un ser familiar. Es lo que Sartre expresa
diciendo que "[e]l hombre es siempre un brujo para el hombre”.'* Sin embargo,

0 SARTRE, Jean-Paul. La trascendencia del Ego. Buenos Aires: Calden, 1968, p. 77.
" HEIDEGGER, Martin. ¢Qué es metafisica? Santafé de Bogota: El Biiho, 1992.
12 SARTRE, Jean-Paul. La trascendencia del Ego. Op. cit., p. 77-78.

1 Més adelante se mostraréd una idea similar en el planteamiento que sobre el absurdo
hace Albert Camus en el apartado titulado Los muros absurdos de su ensayo El mito de Sisifo, entre
las péaginas 226-230 de la edicién aqui estudiada y que aparece debidamente resefiada en la
bibliografia al final.

" SARTRE, Jean-Paul. La trascendencia del Ego. Op. cit., p. 58.
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pese a este esfuerzo del individuo, esto es, pese a que “[pJuedo engafiarme
pensando que tengo un tal Yo (Moi)”,'> en nuestra vida cotidiana surge la duda
con respecto a la autenticidad de dicha permanencia. Ante esta duda sobre lo
que somos surge la angustia; o, dicho quizas de manera mas clara, esta duda
ante la estabilidad de lo que somos es angustia y, en la angustia, "uno esté
desazonado”,'¢ esto es, sin hogar, sin amparo y desprotegido.'”

Para Sartre, en la actitud natural, damos por hecho la existencia de una
identidad estable y familiar a la que llamamos "Yo”. Lo que motivaria
entonces la salida de dicha actitud serfa una sensacién de extrafiamiento con
respecto a nuestra propia vida, dado que el esfuerzo por absorber la espon-
taneidad y gratuidad de nuestra existencia en un ser estable y definido (un
Yo) nunca se ve completamente recompensado. Lo que nos sacarfa de la
actitud natural, de la seguridad de la cotidianidad irreflexiva, serfa el hecho de
que la conciencia siempre sobrepasa al Yo y que el Yo "no puede nada sobre
esta espontaneidad”,'® lo que permitiria concluir que “por naturaleza el Ego es
huyente”.' Asfi, esa vida de rutina siempre se ve “fracturada” por una esponta-
neidad propia de la existencia pre-personal, esto es, de una existencia carente
de un Yo que se sienta familiar al mundo, espontaneidad que experienciamos
en la cotidianidad por una sensacién de extrafamiento con respecto a
nosotros mismos: lo que Camus llamard en su momento un divorcio entre
el hombre y su vida. La epojé serfa entonces posible por un sentimiento
de extranamiento que nos harfa cuestionar la validez del sentido de la vida,
validez que hemos dado por supuesta durante nuestra existencia en actitud
natural. Vemos con ello que la epojé fenomenoldgica que conduce a la
descripcion de los fenédmenos y a la reconduccién de la atencién hacia la
fuente constituyente de sentido, indica dos cosas: i) que el sentido que
damos por asegurado en realidad no existe de suyo; no es independiente de la
existencia humana que lo constituye vy ii) que lo que aprehendemos mediante
la descripcién de nuestras vivencias -y, con ellas, de los fenémenos viven-
ciados— es un vaciamiento de sentido inicial que conlleva serias implicaciones
practicas, como la que refiere a la pérdida de una identidad personal que
permanece en el tiempo. Esto dltimo toca directamente el problema del
sentido de la vida, pues, en efecto, si reconocemos tras la préctica de la epojé
que no existe sentido dado de antemano, hemos de concluir que nuestra vida,

5 1bid., p. 52.

' HEIDEGGER, Martin. (Qué es metafisica? Op. cit., p. 26.

'7En su comentario a la conferencia de Heidegger, Jaime Hoyos-Vasquez aclara la relacién
planteada entre “angustia” y “"desazén”. Cuando decimos que en la angustia lo que le estd pasando
a uno es la desazén (es ist einem unheimlich) Hoyos-Vasquez advierte que “la palabra alemana
da a entender que la causa de la desazdn estd en que uno esté sin-hogar (Heim), sin amparo
o proteccién, des-amparado o des-protegido (Unheimlichkeit). Para mi trabajo importa esta
aclaracién en la medida en que permite pensar la angustia como una suerte de extrafiamiento.

'8 SARTRE, Jean-Paul. La trascendencia del Ego. Op. cit., p. 74.
191bid., p. 64.
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en cierto sentido, carece de sentido. Visto asi, la epojé fenomenoldgica
conlleva lo que para Camus representaré la pregunta fundamental de la filo-
soffa, a saber, la que refiere al sentido de la vida. Y es la angustia, tal y como
lo ha mostrado Sartre, lo que conduce y a la vez muestra el sinsentido moti-
vando la salida de esa ingenuidad que nos hace sentir seguros en el mundo.

3. El viaje y la condicion de extranjero, o de la pérdida de sentido

Que vivimos en actitud natural la mayor parte de nuestro tiempo es un he-
cho que atestigua la cotidianidad misma. Ahora bien, lo que interesa destacar
para este trabajo es que la familiaridad del mundo al que decimos estar acos-
tumbrados presupone siempre un sentido o sentidos que estructuran nuestra
comprensién del mismo. En palabras de Camus, se trata de ideas, ilusiones o
razones que parecen justificar nuestra presencia en el mundo, nuestra vida.
Sin embargo, ya desde el comienzo de El mito de Sisifo tales ideas o razones
empiezan a perder claridad y evidencia con respecto a su rol en la vida de las
personas. Dos son las situaciones que parecen cuestionar la supuesta clari-
dad del sentido de la vida sobre el que parece (tener que) apoyarse nuestra
existencia en actitud natural: i) que “[ljo que se llama una razén para vivir es,
al mismo tiempo, una excelente razdén para morir"? y ii) que “[gJuienes se
suicidan suelen estar con frecuencia seguros del sentido de la vida”.?' Dicho
de otra manera, parece que lo que motiva la actitud natural puede conducir a
situaciones que provocan la negacién o renuncia a la vida misma. La relacién,
entonces, entre sentido y vida se problematiza dando pie para que una posi-
ble salida de la actitud natural, la cotidianidad y la costumbre de vivir, aparez-
ca en la forma de pérdida de sentido: extrafiamiento o angustia.

Ya para el ano 1937 Albert Camus habfa considerado nuestra problematica
situacién dentro de lo que parece una condicién a-problemética. En su obra
El derecho y el revés, conjunto de relatos breves sobre asuntos relacionados con
la condicién humana y las paradojas de la misma, Camus escribirfa sobre la
cotidianidad y la salida de esta. En su relato titulado Amor a la vida, se refiere al
viaje como una forma de quebrar con la rutina, agregando que

[lJo que da valor al viaje es el miedo. El viaje quiebra en nosotros una
especie de decorado interior. Ya no es posible hacer trampas..., enmascararse
detrés de las horas de oficina y taller (esas horas contra las cuales protestamos
con tanta vehemencia y que nos defienden con tanta seguridad del sufrimiento
de estar solos). Por eso siempre tengo ganas de escribir novelas en que mis
héroes dijeran: “¢Qué serfa de mi sin mis horas de oficina?” O bien: “*Ha muerto
mi mujer; pero afortunadamente tengo que despachar para manana una nutrida
correspondencia”.??

20 CAMUS, Albert. Obras. Op. cit., p. 215.
2 1pid., p. 217.
221pid., p. 59.



98 - Luis Esteban Estrada Lopera

Para Camus, de esta manera, la condicién de extranjeros nos sacaria de las
comodidades de un mundo familiar gobernado por la rutina. De este modo,
algo tan comdn como el hecho de viajar hace que nos sintamos desprotegidos,
carentes de la identidad que opera como méscara y que nos hace sentir fami-
liares. Y el miedo® que acompana el viaje, esa inquietud o inseguridad pade-
cida con el alejamiento, hace que, sin refugio, "nos encontremos por entero
en la superficie de nosotros mismos”.?* El viaje -y la condicién de extrafios
que ganamos con este- implica, paraddjicamente, que nos encontremos con
nosotros mismos. Para decirlo con mas brevedad, y adelantando un poco la
conclusién de este trabajo, la vida como viaje me dice que “seré siempre
extrafio para mi mismo”.?

La condicién de extranjero problematiza de este modo la relacién senti-
do-vida, pues implica la pérdida de ese “sentido de la orientacién” que me
presenta el mundo como algo familiar y conocido. Llevado a una situacién
extrema, para retomar el vocabulario de Eugen Fink que menciondbamos en la
introduccién de este trabajo, la sensacién de extrafiamiento ante "EI” mundo
y mi vida como un todo genera ese miedo que, en ocasiones, conduce a la
evasion mediante el suicidio. Esta idea es presentada en el primer apartado de
El mito de Sisifo ("El absurdo y el suicidio”) y nos exige pensar mejor la relacién
entre el sentido de la vida y la vida en sf misma. Ya Camus ha mostrado, al
comienzo de El mito de Sisifo,?® que la sensacién de extranamiento ante nuestra
propia vida, la pérdida de sentido, no nos conduce necesariamente al suicidio,
como el miedo que acompana al viaje no nos impide, necesariamente, viajar.
Ahora bien, y siguiendo el ejemplo del viajero que fuera de su tierra se siente

» Entiendo que no es posible equiparar sin més “miedo” y “angustia”. El mismo Heidegger
en ¢Qué es metafisica?: “angustia es radicalmente distinto de miedo. Tenemos miedo siempre
de tal o cual ente determinado que nos amenaza en un determinado respecto [...] como el miedo
se caracteriza por esta determinacion del de y del a, resulta que el temeroso y el medroso queda
sujeto a la circunstancia que lo amedrenta. Al esforzarse por escapar de ello —de ese algo determi-
nado- pierde la seguridad para todo lo demds, es decir, ‘pierde la cabeza’. La angustia no permite
que sobrevenga semejante confusion [...] la angustia de... es siempre angustia por..., pero no
por esto o lo otro. Sin embargo, esta indeterminacion de aquello de que y aquello por que nos
angustiamos no es una mera ausencia de determinacién, sino la imposibilidad de ser determi-
nado”. HEIDEGGER, Martin. ¢Qué es metafisica? Op. cit., pp. 25-26. No obstante la distincién
aquf evidenciada por la determinacién del miedo o la indeterminacién de la angustia, me tomo
la libertad de considerar, desde el texto de Camus sobre el viaje, un miedo que se asume en
términos de inquietud ante lo que se presenta extrano. Si el viaje no es determinado, esto es,
no es hacia X o Y lugar, sino que constituye la vida misma en su indeterminacién, cabria hablar
de un miedo indeterminado en el texto de Camus que genera inquietud ante el extrafiamiento
de la vida misma.

2 CAMUS, Albert. Obras. Op. cit., p. 259.
5 1pid., p. 228.

% "no es vano se ha jugado hasta ahora con las palabras y se ha fingido creer que negar un
sentido a la vida lleva forzosamente a declarar que no vale la pena vivirla. En verdad, no hay
equivalencia forzosa alguna entre ambos juicios”. 1bid., p. 218.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 99

extranjero, habra que considerar esa sensacién de extranamiento que produce
la pérdida de sentido?” a propésito de la condicién humana en general.

4. El sentimiento como motivacion y lo absurdo como condicion. Sobre
el cansancio de sentido

El planteamiento inicial de El mito de Sisifo sugiere una problematica relacién
entre el sentimiento de lo absurdo y el sentido de la vida. Después de mostrar,
aunque de manera parcial, que la falta de sentido no conduce necesaria-
mente a la negacién de la vida, Camus se propone considerar més a fondo
lo que significa lo absurdo, esforzandose al mismo tiempo en identificar las
consecuencias necesarias que derivan del mismo, para lo cual comienza con
un anélisis?® de los actos y estados en donde se expresa lo absurdo como
sensacion de extranamiento en razdn de la pérdida de sentido que experimenta
el individuo en la esfera de la vida cotidiana. Para Camus “[ljos sentimientos
profundos declaran siempre mas de lo que dicen conscientemente”,? y este
es precisamente el caso del sentimiento de lo absurdo que parece aludir a una
sensacion de extrafamiento y que se describe, desde el comienzo del ensayo
como el “[d]ivorcio entre el hombre y su vida, entre el actor y su decorado” *°
Noétese que en esta caracterizacién de lo absurdo se asocia el sinsentido con
lo que hemos llamado una sensacién de extrafiamiento en la medida en que,
como tal, la ausencia profunda de toda razén para vivir hace que el hombre
se extrafie de sf mismo: “[e]n un universo privado repentinamente de ilusio-
nes y de luces, el hombre se siente extrano”.?' Ahora bien, lo que especifica
en este punto la dimensidén afectiva de la absurdidad, es decir, lo absurdo en
cuanto sentimiento, es la momentaneidad del mismo, su aparecer repentino
y, asi, tan pronto como aparece el sentimiento de sinsentido y la extrafeza
que este conlleva, tan pronto desaparece. Podemos afirmar, segiin lo anterior,
que lo absurdo se manifiesta, en principio, como una aparicion fugaz que
arrebata la seguridad y la familiaridad del mundo, como una desazén que nos
priva de la seguridad del hogar: como una salida de la actitud natural. Tal y
como lo expresa Camus, “la sensacién de absurdo a la vuelta de la esquina

2" Pensemos a este respecto nuestra situacion de extranjeros cuando nos decidimos a reali-
zar un viaje: no nos orientamos con facilidad; las costumbres, el sistema de transporte, las co-
midas, los habitos y précticas corporales, horarios, leyes, tradiciones, y en general todo lo que
configura el lugar visitado nos puede resultar desconocido. Ahora pensemos en la condicién
humana como una condicién inevitable de extranjero en el mundo.

2 Con respecto al método y su relacidon con el anélisis Camus es bastante claro: "Puede
advertirse que asf defino un método. Pero se advierte también que este método es de analisis y
no de conocimiento |...] el método aquf definido confiesa la sensacién de que todo verdadero
conocimiento es imposible. Sélo pueden enumerarse las consecuencias y sélo el clima puede
hacerse sentir”. 1bid., p. 222.

2 1pid., p. 221.
0 1bid., p. 216.
3 Ibidem.
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puede sentirla cualquier hombre” 2 Pero lo que indica o pone de manifiesto
la fugacidad de tal sensacién es lo que resultard de mayor importancia para
el filésofo franco-argelino, esto es, aquello que el sentimiento de lo absurdo
dice inconscientemente.

Como forma de acceso a ese mundo exclusivo del sentimiento de lo absurdo
se sugiere un método que se limita a la enumeracién de actos y estados donde
aquel se manifiesta. Lo que se puede decir, con los primeros casos aclarados,
es que siempre queda en evidencia la caida de los “decorados”, la pérdida de
sentido que se presenta como ilusorio. Camus enumeraré una serie de actos
y actitudes propias del &mbito de lo cotidiano a través de los cuales se va
alcanzando el inaprehensible sentimiento de lo absurdo. En orden de apa-
ricién nos encontramos con la "nada” y el “por qué” propios del ambito del
lenguaje articulado donde se advierte la sensacién de extrafiamiento de parte
del individuo que pronuncia:

En ciertas situaciones responder "nada” a una pregunta sobre la naturaleza
de sus pensamientos puede ser una finta en un hombre. Los amantes lo saben
muy bien. Pero si esa respuesta es sincera, si traduce ese singular estado del
alma en el cual el vacio se hace elocuente, en el que la cadena de los gestos
cotidianos se rompe |...] entonces es el primer signo de la absurdidad |...]
suele suceder que los decorados se derrumben [...| un dia surge el “por qué”
y todo comienza con esa lasitud tenida de asombro. "Comienza”: esto es
importante. La lasitud esté al final de los actos de una vida maquinal, pero
inicia al mismo tiempo el movimiento de la conciencia. La despierta y provoca
la continuacién.*

La lasitud aparece aqui como la motivacién para salir de la seguridad que
encontramos en “las horas de oficina y de taller”. El cansancio ante la repeticién
en la rutina o la nada que resulta ante la pregunta que interrumpe nuestro
estado de vaciamiento, ese estado “en el que la cadena de los gestos
cotidianos se rompe”, constituye una situacién extrema que nos saca de la
actitud natural, que hace que nos asombremos de nosotros mismos y perdamos
de vista el sentido que nos ha orientado. Eso que podriamos llamar “can-
sancio de sentido”, esto es, el agotamiento que representa llevar sobre si un
sentido que orienta la rutina, nos abre las puertas para que nos instalemos en
una nueva actitud; inicia el movimiento de la conciencia y nos hace reflexionar,
es decir, volver de ese mundo al que nos diriglamos inconscientemente y
encontrarnos, sin-hogar y sin refugio, en la superficie de nosotros mismos.
En estos términos podriamos pensar de nuevo la epojé: esa suspension del
juicio que se expresa en la “nada” que limita nuestra respuesta y en ese “por
qué” donde cuestionamos la vida misma, su sentido. El cansancio, el extrana-
miento, el des-amparo hacen que nuestro juicio se suspenda, que el sentido

2 1pid., p. 221.
B 1bid., p. 223.
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pre-dado se pierda. La lasitud despierta y provoca la continuacidn, pero, para
Camus, con el cansancio no se ha dicho todo pues “la continuacién es la
vuelta inconsciente a la cadena o el despertar definitivo” > En otras palabras,
esa suspension del juicio que nos priva del sentido familiar no es definitiva: la
mayoria de las veces volvemos a instalarnos cdmodamente en ese hogar que
es el sentido. La epojé no basta; hay que describir, enumerar, variar, para darnos
cuenta de la falta de sentido y de la actitud deshonesta que se encuentra en el
retorno a la cadena. La epojé es condicidn de posibilidad del fenomenologizar,
pero no es el fenomenologizar mismo. De igual manera, el sentimiento que
nos lleva a enumerar esos mundos que delatan la falta de sentido no equivale
a la actitud descriptiva que, negdndose a explicar y negandose a la esperanza
que ponemos en un mundo familiar, se limita a describir. En este sentido es
que Camus siente préximo el método fenomenoldgico a su ensayo El mito de
Sisifo. En efecto, si la fenomenologia que se niega a explicar el mundo “quiere
ser solamente una descripcién de lo vivido”, y en dicha descripcién tropezamos
con la falta de sentido pre-dado, nos salimos de la actitud natural:

Esta aparente modestia del pensamiento que se limita a describir lo que se
niega a explicar, esta disciplina voluntaria de la que procede paraddjicamente
el enriquecimiento profundo de la experiencia y el renacimiento del mundo en
su prolijidad, son maneras de proceder absurdas.*

Como el método fenomenoldgico, la actitud del hombre absurdo y el
método que despliega Camus para denunciar la falta de sentido a través de
la absurdidad, tienen un caracter descriptivo que se desprende de una salida
de la cotidianidad, de una suspensién del juicio: “el método aqui definido
confiesa la sensacidn de que todo verdadero conocimiento es imposible. Sélo
pueden enumerarse las consecuencias y sdlo el clima puede hacerse sentir” >
En este sentido es que se habla sobre el tiempo y la muerte que, sucesi-
vamente, ponen en evidencia el sentido ilusorio con el que revestiamos al
mundo y que, en adelante, nos resultaré "espeso”. Como “rebelién de la carne
[...] espesor y extraneza del mundo”’ o “calda incalculable ante la imagen
de lo que somos”?® el sentimiento de lo absurdo que se describe en El mito de
Sisifo hace que perdamos el sentido de la vida y que nos divorciemos de ella
en el extranamiento. Pero, en este punto quisiera dirigir la atencién hacia lo
que considero una limitante importante dentro de la argumentacién de Camus,
pues del hecho de que sintamos o padezcamos®® el sinsentido de la vida no

> 1bidem.

> 1bid., p. 249.
 1bid., p. 222.

7 Cf., 16id., p. 224
38 Cf., 16id., p. 225.

* En el plano afectivo lo absurdo no solo es asumido por Camus como un sentimiento.
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se deduce necesariamente que esta carezca de sentido. Puedo sentir que mi
esfuerzo no lleva a ninguna parte, pero otra persona puede mostrarme lo con-
trario. También puedo sentir que no hago lo correcto cuando, de hecho, lo
estoy haciendo: por ejemplo, cuando sentimos que la direccién que tomé es
la equivocada pero en realidad resulta ser la correcta. Del mismo modo, sentir
que la vida no tiene sentido no implica, necesariamente, que no lo tenga pues,
de hecho, vemos muchas veces que algunas personas insisten en que aunque
nos sintamos extrafios y exiliados hay en efecto una tierra prometida que no
alcanzamos a reconocer en razén de nuestro sentimiento o desconfianza.

Hasta el primer apartado de su ensayo Camus ha logrado evidenciar
un sentimiento en varias esferas que genera la sensacién de pérdida de
sentido, divorcio, extranamiento. Pero no ha evidenciado que tal extrana-
miento corresponda a una condicidén humana irremediable. Puede que sienta
el sinsentido aunque este exista de hecho. éQué es lo que lleva entonces a
afirmar lo absurdo como condicién y no solo como sentimiento? éQué es lo
que hace que el sentimiento de lo absurdo evidencie una efectiva falta de
sentido? éCémo concluir, desde un mero sentimiento, el caracter ilusorio del
sentido Gltimo y el mundo en cuanto decorado? La evidencia la encontramos,
y esto es lo que se quisiera proponer aqui, en lo que Camus llama “el mundo
de la inteligencia”® y, mas exactamente, en la descripcién del mismo. Es en
este donde, propiamente hablando, nos damos cuenta de que la vida no
tiene sentido: el fracaso en que culmina todo esfuerzo de comprensién, todo
deseo de totalidad, es lo que me muestra que lo absurdo va mucho maés alla
de una mera sensacién fugaz en la vuelta de una esquina, un mero preguntar
en medio de la rutina. La exigencia de familiaridad que motiva al cono-
cimiento, ese apetito de claridad que satisfarfa nuestras ansias de sentido,
nunca se verd colmado. Y es precisamente esto lo que puede distinguir el
planteamiento de Camus respecto al método fenomenoldgico: mientras este
Gltimo realiza la epojé para llevar a cabo la reconduccién a la fuente de consti-
tucién de sentido, Camus afirmara la lasitud y el extrafiamiento como meras
formas de denunciar el sinsentido. En otras palabras, podria decirse que mientras
Husserl indaga por el fundamento UGltimo desde el cual se puede afirmar el
sentido constituido del mundo, Camus se limita a denunciar el sinsentido por
la misma via que Husserl pretende conseguir su propdsito: la descripcién que,
como tal, implica algo més que un sentimiento, a saber, un estado o una
actitud animica. Se trata del paso a lo absurdo que se da desde el sentimiento
de lo absurdo, paso que se ve de manera clara en la descripcidén del mundo
de la inteligencia.

También lo considera una pasién: “desde el momento en que se le reconoce, el absurdo se
convierte en una pasion, en la mas desgarradora de todas”. 1bid., p. 231. De esta manera se
acentia lo absurdo como padecimiento.

0 1bid., p. 222.
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El discurso de Camus suena mas concluyente en las paginas donde trata
el mundo de la inteligencia como expresidn de lo absurdo. La falta de sentido
que experienciabamos en medio de la rutina, frente a la muerte o al llevar el
tiempo, se explicarfa por la incapacidad humana de obtener verdadero cono-
cimiento, incapacidad que se debe tanto a la condicién propiamente humana
como al mundo que sitGa dicha condicién: un ser deseante de totalidad y
comprensién en un mundo no razonable por completo. De hecho, lo absurdo
sera precisamente la confrontacién entre dicho deseo y la respuesta del mundo.

Si con la fenomenologia de Husserl se niega, por lo menos en principio, la
posibilidad de unificar el mundo en un rostro familiar,*! ahora con Camus se
da cuenta de lo que motiva la fragmentacién: un sentimiento de extrafnamiento
es lo que conduce al reconocimiento de la inevitable falta de unidad, esto
es, a la imposibilidad de comprensidn.*? Tenemos aqui no solo la motivacién
para la salida de esa actitud natural e ingenua en la que se revestia al mundo
del sentido ilusorio que nos tranquilizaba. Nos encontramos, ademés, con un
mundo vacio de sentido propio que genera en nosotros la nostalgia de uni-
dad, nostalgia que precisamente es la que produce el restablecimiento de la
cotidianidad como autoengano:** “esta nostalgia de unidad, este apetito de
absoluto ilustra el movimiento esencial del drama humano”,** puesto que el
reconocimiento de dicha nostalgia no implica la superacién de la misma por
una satisfaccién inmediata.

A modo de conclusion

Llegados a este punto cabe concluir que el divorcio, el extrafiamiento, el
espesor y el sinsentido, en una palabra, el absurdo, no es solamente una
sensacién pasajera sino una condicién de confrontacién permanente enmas-
carada por ideas ilusorias que nos proveen de razones para orientarnos en
el mundo. Y es en el plano de la inteligencia donde se expresa este silencio
del mundo ante el llamado del espiritu humano: la confrontacién que es,
propiamente, lo absurdo. La unidad del mundo como respuesta a nuestras
esperanzas ya no es solo desmentida por un mero sentimiento que podria no
obstante superarse con la vuelta del rostro familiar que deseo:

Mientras el espiritu calla en el mundo inmévil de sus esperanzas, todo se
refleja y se ordena en la unidad de su nostalgia. Pero apenas hace su primer
movimiento, ese mundo se agrieta y se derrumba: una infinidad de trozos que
lo reflejan se ofrecen al conocimiento. Hay que desesperar de que podamos
reconstruir alguna vez la superficie familiar y tranquila que nos darfa la paz del

“11bid., p. 232.
42 “comprender es, ante todo, unificar”. 1bid., p. 226.

4 A este respecto dice Sartre que “el hombre es siempre un brujo para el hombre”. SARTRE,
Jean-Paul. La trascendencia del Ego. Op. cit., p. 58.

“1bid., p. 227.
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corazdn. Después de tantos siglos de esfuerzos y de tantas abdicaciones de
los pensadores, sabemos que esto es cierto para todo nuestro conocimiento.*

La sensacién de extrafamiento tenfa a su vez un motivo: no hay rostro
familiar que nos pueda ofrecer la paz del corazdn, esto es, no hay rostro desco-
nocido y por conocer, como podrfan asegurar algunos, y que nos liberarfa de
nuestra condicién de extranjeros en la vida misma. “Seré siempre extrafio para
mi mismo”,** y desde este punto es comprensible la opinién de Meursault en
El extranjero a propdsito de la propuesta de su patrén de trasladarse a Paris
para un nuevo trabajo: “Dije que si, pero que en el fondo me daba igual. Me
preguntd entonces si no me interesaba un cambio de vida. Contesté que no
se cambia nunca de vida, que en cualquier caso todas valian lo mismo”.#” Que
nunca se cambie de vida y que todas valgan lo mismo sugiere una equivalencia
que se apoya en la condicién humana: todos los lugares son el mismo porque
en todos soy un extranjero, y siendo extrafio para mi mismo cada lugar me
devuelve a mi condicién. Tras la caida del decorado, con la pérdida irremedia-
ble del sentido,*® es necesario concluir —como Biirgel, personaje de El castillo
de Kafka— que “hay cosas que sélo fracasan por si mismas”.*’ Desesperemos
pues de reconstruir el rostro familiar que perdimos con la sensacién de extra-
namiento. O reconozcamos que tal reconstruccién es la mera expresion de
nuestra nostalgia.

Lo que sugiere Camus en el apartado Los muros absurdos de su ensayo El mito
de Sisifo, y segln la lectura que propongo, es que el sentimiento de lo absurdo
evidencia los limites impuestos por nuestra condicién, una condicién que esté
necesariamente situada en un mundo no razonable por completo. Mas alla de
la mera sensacién de extrafiamiento, nos encontramos en el mundo como
extranjeros sin remedio. De este modo cabe que nos preguntemos, con
Camus: "extrafio a mi mismo y a este mundo, armado Unicamente con un pen-
samiento que se niega a si mismo en cuanto afirma, ¢qué condicién es ésta en
la que no puedo conseguir la paz sino negdndome a saber y a vivir, en la que
el deseo de conquista choca con muros que desaffan sus asaltos?”.*° La respuesta,
como se verd mas adelante, serd el absurdo que nace de la confrontacién
entre el llamamiento humano y el silencio irrazonable del mundo. Salir de

5 16id., p. 228.
46 Tbidem.
T1bid., p. 145.

48 Con este ultimo punto Camus no pretende, creemos, negar sin més el sentido del mundo.
Lo que en realidad afirma es la inexistencia de un sentido dltimo que justifique a priori nuestra
condicién. En otras palabras, lo que da entender es el carédcter gratuito e injustificado de la
condicién humana que recurre a la invencién de sentidos ilusorios que nos entregan rostros
familiares: un Yo y un Mundo.

49 KAFKA, Franz. El castillo. Barcelona: Debolsillo, 2004, p. 294.
0 1pid., p. 229.
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nuestra condicidn solo es posible negandonos a vivir mediante la esperanza o
el suicidio. Vivir auténticamente es mantenerse en la confrontacién, conservar
la tensidn actuando en un decorado que nos resulta ajeno.

El tratamiento que se le da a la epojé fenomenoldgica desde los trabajos
tempranos de Sartre y Camus nos lleva a pensar en las implicaciones préacticas
de la fenomenologia, concretamente en las consecuencias de su método. En
este sentido, tratar de responder a la pregunta por la motivacién que saca al
individuo de la actitud natural partiendo de la existencia humana, de su ser
en el mundo como trascendencia, nos pone frente a una esfera afectiva o de
estados animicos que, al advertirnos de la condicién humana como libertad
gratuita, conduce a la afirmacién del sinsentido como fundamento tltimo del
obrar. Solo hay sentidos por crear, y de ello nos damos cuenta en el cansancio,
ante la muerte, en el transcurrir del tiempo, en nuestro propio cuerpo. Todo
esto genera una angustia que se entiende como sensacién de sin-hogar, sen-
timiento de extrafiamiento, absurdidad. Lo que he querido mostrar aqui no
es tanto una lectura puntual y critica del método fenomenoldgico, sino més
bien la recepcién del problema del sentido que deriva de la aplicacién de la
epojé a la esfera de lo cotidiano. De ello se puede notar que, si no hay sentido
pre-dado, la familiaridad que encontramos en el mundo y en nuestras propias
vidas es tan ilusoria como angustiante.

De antemano sé que son muchos los puntos que dejo sin trabajar, entre
ellos la importante critica que hace Camus en el apartado de su ensayo El mito
de Sisifo titulado “El suicidio filoséfico”, donde creo reconocer un rechazo al
proyecto de fundamentacién absoluta del saber adelantado por Husserl en
varias de sus obras.”’ A mi parecer, la critica que dirige Camus a Husserl se
podria pensar desde la propuesta que aparece en Ideas | de afirmar la feno-
menologia como doctrina de la esencia de las vivencias o como una eidética
descriptiva.®? Insisto: el propdsito de este trabajo solo era arriesgar una
respuesta a la pregunta por la motivacién de la epojé. Y creo ver en la angustia
y la absurdidad posibilidades para arriesgar una aclaracién de la cuestion.

5U1bid., pp. 249-255.

°2 HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Op.
at., 871, p.159.
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The Almighty and Anarchy
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Resumen

Se tematiza el arkhé como aquello so-
bre lo cual opera tanto la deconstruccion
como la destruccién. Se muestra cémo
se da el enlace entre la anarquia y la proxi-
midad; para derivar en el examen de la ma-
nera como el anarquismo se alza tanto
contra la Ley como contra el Estado. Se
da el paso al estudio de la manera como
la revelacion es en si la que impulsa el
despliegue de la anarquia. Se caracteriza
cémo el Altisimo deviene como alteridad
radical en el amar amar. Se vuelve sobre la
idea rectora segln la cual la amistad es,
en si, el agape que funge como lugar en
el cual se realiza el ego amans.

Palabras clave: Alto, Altisimo, infi-
nitud de la justicia, anarqufa, amor, ego
amans.

Abstract

It thematizes the arché as that on
which operates both the deconstruction
and destruction. Shows how given the
link between anarchy and the proximity; to
derive the examination of anarchism as it
stands both against the Law and against
the State. The step is taken to the study
of the way as the revelation is itself that
drives the deployment of anarchy. Featu-
res how the Almighty becomes as radical
otherness to love love. It becomes about
the main idea according to which friend-
ship is, itself, the agape that serves as the
place in which the ego amans is performed.

Key words: high, Almighty, Infinite
Justice, love, anarchy, ego amans.
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La irremplazable unicidad del yo que se mantiene
contra el Estado se realiza por la fecundidad.'

1. El arkhé

El arkhé tiene que ser deconstruido o destruido, en unos u otros casos; v,
sin embargo, es imposible dejar de vivir al margen de alguno que sea, cada
vez, un origen mds originario. Este es la infinitud de la justicia que no solo anuncia
el rostro del otro (la viuda, el huérfano, el extranjero, el pobre), sino que abre a
Dios. No es la Ley y consecuentemente tampoco es el Estado los que pueden
fundar la experiencia del reconocimiento. Es el reclamo de justicia que emerge
como clamor del rostro.

Dios estad aqui, como presencia que revela la ausencia de justicia; es el
mandato. Tiene que ser asumido en la plena libertad, ilimitada, que se limita por
la potencia del rostro; potencia que muestra impotente cualquier poder, cual-
quier subijetividad que se sabe plena de posibilidades y, en medio de ellas, se
limita a si misma. Esta limitacién viene de la hospitalidad en la cual se recibe
al otro y, su través, a Dios.

La reparacion de las victimas puede ser y es operada por el Estado, al amparo
de la Ley. No obstante, la justicia es vivida por cada quien, parte de la separacion.
En ella uno y otro se muestran en su diferencia, en su irreductibilidad, en su
infinitud.

* Que el otro esté més alla de mi mismo, que no sea un apéndice del Mis-
mo, es condicidén necesaria para que se despliegue la apertura al otro;
es el principio como diferencia, el que funda el diferendo.

* El otro, que como rostro, clama primero y reclama luego: anuncia —con el
lenguaje, como discurso— la justicia, su infinitud; el anuncio es una pa-
labra profética que no opera una homogenizacién, ni una asimilacién, ni
una determinacién desde el Mismo, antes bien obra desde el principio de
irreductibilidad: muestra al otro, alla, en su distancia, en su radicalidad.

* Ahora bien, el otro no es una entidad estdtica, es una vivencia, un senti-
miento, un proyecto; el otro es un indice de reclamo que se desplaza de
lo dado a lo posible, de la determinacién a la motivacién, de la necesi-
dad a la libertad; entonces, todo lo que se ha abierto solo es indicio de la
justicia por venir; esta se despliega desde la infinitud, es el principio esca-
toldgico que todo lo pone en esa in-finitud, desde la experiencia efectiva
del presente en el cual emerge el reclamo del rostro.

Aqui esté la doble operacién deconstructiva o destructiva que ni se remite
al pasado, esto es, al arkhé como arcano; ni se deja determinar por una ideali-

! LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito: ensayo sobre la exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1997, p. 304.
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zacién del futuro, esto es, del arkhé como arconte. El origen es originante porque
es una fuente que se renueva una y otra vez, es el rostro que no cesa en el
reclamo. Pero también el origen es originador porque, en la separacion, da o provee
o genera la hospitalidad; deja que llegue a la puerta del Mismo, que toque a
ellay se le abre al otro para que pueda habitar, residir, realizar su potencia; en ese
recibir al otro el Mismo sale de si y permite que él (otro) sea la primera persona,
la primera voz, que se expresa, que comunica un sentido distinto, otro modo
que ser, un mas alla de la esencia. El origen es originario porque nada ni nadie
lo puede falsificar, inautenticar, devaluar; él opera como fuente y es autébnomo
con respecto al otro y al Mismo; solo acontece entre ambos, deviene, se enlaza
o se relaciona en la separacion. Este principio es lo més alto de lo Alto, a saber,
Dios: fuente de la hospitalidad, de la palabra (anuncio, profecia, promesa), de
la autenticidad.

2. La anarquia y la proximidad

El otro no es la imagen que muestra la pantalla o el fotograma o la foto-
graffa. El otro es un cuerpo vivo como yo y, aunque pudiera ser entendido en
analogon o epistémicamente, lo vivo como sufriente. Aqui no se abandona por
un solo instante la separacion. Sobre esta se despliega la relacion. Es esta la que
permite hallar-se en la proximidad; y, sin embargo, no se trata de mi préjimo;
sino de alguien con quien o de quien o a quien me aproximo. Y me aproximo
en razén de la justicia, del reclamo del rostro. Asi, entonces, antes de conocer
al otro, lo capto en su sufrimiento. Ahf esté el origen de la ética como filosofia
primera.

*(...) la proximidad es anarquicamente una singularidad sin la mediacién de
ningln principio, de ninguna idealidad”.? No es lo Mismo, en su repeticién, lo
que puede revelar. Todo lo contrario, es lo otro. Porque es inabarcable, clama.
No se trata de una cifra, de un modelo, de un esquema. Es el otro en su darse
Gnico e irrepetible. Su reconocimiento va més alla, mucho mas allé, del tode ti
y se interna en su individuacion, en lo que cada rostro tiene de singular. Esto
es lo que anarquiza. No hay orden, no hay manera de ordenar, no hay principio
ordenador, ni demiurgo. Solo hay rostro que clama y reclama. Su expresiéon
habla en su clamor, discurre como reclamo. Comienza, pues, como un grito que
abre una grieta en lo Mismo.

Y més alla del clamor que impone la presencia del rostro, por la grieta que
se abre con el reclamo se produce una fuga hacia la infinitud de la justicia. Desde
esa infinitud obra el reclamo; es activo y actuante. Este reclamo es discurso que
anuncia, que profetiza. Produce una trayectoria ideal en direccién de lo més
Alto, del Altisimo. No se trata de un utopia que atrae como un polo fijo y deter-
minado; es un Dios que se presenta en la ausencia de justicia para reclamarla,
que hace que emane la justicia como una exigencia que cada quien asume en
libertad, limitandose.

2 LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser o mds alld de la esencia. Salamanca: Sigueme, 1995, p. 165.
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En lo singular del otro, en el déficit que se hace presente como expresion de
la injusticia, en lo que el otro clama y reclama, con necesidad y con urgencia,
como condicién de posibilidad para hacer expresién de si, en medio o entre, su
cotidianidad, ahi, desde la separacion se teje una relacion. El proximo es aquel
del que me hago cargo, el que pone en ejercicio mi paternidad, el que me
limita y me hace libre.

La proximidad, entonces, no esté dada por lazos de consanguinidad, de afi-
nidad civil. Antes bien, tiene que ser realizada a partir del principio e inicio de
la separacion. Al comienzo, en el inicio, el otro es radicalmente otro por su sepa-
racién con respecto a mi. Esta separacién es la que permite mi extrasieza, mi
extranamiento; por eso, aun cuando sea mi hijo o mi hermano o mi amada, etc.,
se me da como extrario, como extranjero. Y lo veo desde mi status quo. Me asiento
en mis juicios y mis prejuicios, en los mios propios, ejerzo soberania sobre mi
ousia. Lo veo alla, otro, lejano incluso en la cercania. Veo su rostro, sus espe-
ranzas, sus expectativas, sus suenos, sus miedos. Absolutamente otro. Puedo
analogarlo, pero no es asunto de conocimiento. Se trata de su sufrimiento, de su
existencia patética, de su tonalidad.

La proximidad es un efecto. Es la expresion de su rostro, no su 1éxico, lo que
me hace sentir-lo, lo descubre ante mi y me desnuda. Su clamor y su reclamo,
su expresion y su voz, se hacen mias. Y, entonces, me hago —me siento y me
declaro— responsable. Salgo a su encuentro respondiendo. Mi respuesta es la
de un “yo estoy aqui”. Y lo estoy porque “tii —seas o0 no mi hermano o mi hijo o0 mi
amada— estds ahi”. La proximidad es el efecto de hacerme cargo del sufrimiento, del
tuyo, y el sufrirlo en mi hasta las consecuencias Ultimas.

La proximidad es la fuerza que anarquiza. La anarquia principia en la proximi-
dad. Pero esta no es en si misma un principio. Se trata, mas bien, de una fuente
de la que brota el reconocimiento. Al mismo tiempo, es lejania, distancia, en fin,
alteridad y, simultdneamente, es el enlace, la union, la cépula con el otro. Este en-
lace es el sufrimiento. El méas alto de todos los sufrimientos es la injusticia; pero,
también, la altura de la justicia es la bondad del Altisimo.

Desde luego, lo mas lejano y radicalmente Otro es Dios. Su distancia se halla
en la proximidad del rostro. El otro, al clamar y al reclamar, pone en evidencia
a Dios; exige su presencia, hic et nunc. Y Dios com-parece, com-padece, com-parte.
En la proximidad entre los sufrientes cabe, esta en medio. Y aparece, como com-
parecencia. Se lo llama y acude. Lo fenomenologizamos, es una fenomenalidad
pura. Es cuando el otro, o yo, dice, por la razén que sea: "iDios mio!”, “iPor el
amor de Dios!”. Entonces, Dios com-parece, es mero y puro fenémeno, porque
se clama, se invoca, se solicita su presencia. Y se presenta en el reclamo. No
es solo el rostro interpelante del otro, sino una infinitud que estéd mas alla del
rostro; es la presencia que se presenta en la ausencia.

Aqui esta la fuerza del sufrimiento. Es la impotencia del sufriente la que viene
y nos despoja de toda prepotencia. El reclamo se hace invocando una infinitud
mas alld de la cual solo queda la bondad como justicia, Dios. Dios padece,
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aqui y ahora, con nosotros. Sufre por los desamparados; sufre por nuestra
indolencia ante el desamparo de los desamparados. Es el dltimo refugio del
sufriente y el primer llamado al Mismo para que se abra al otro y lo hospede.
Dios, como justicia infinita, se com-padece del otro, de nosotros ante los otros.
Padece con todos. Con él y conmigo.

Dios no esta en las mdrgenes. El mismo es la margen. Es la parte que une
al otro conmigo. Estd plenamente en el otro como estd plenamente en mi.
Pero estd mas alla de ambos. Su verdadero lugar es la distancia. Es la justicia
infinita que se aleja cuanto més cerca esta entrambos, en la cabencia del cabe.
Por la distancia parece ser la utopia, pero por la cercania, en cambio, es topia;
lugar més cercano de lo propio que somos nosotros mismos, cada uno en su
pasividad.

La proximidad revela a Dios tan cerca de cada quien que se muestra en su
rostro. Y, sin embargo, Dios es la alteridad absoluta. Esta tan lejos que solo se
muestra en el asomo, en el asombro, de la infinitud de la justicia. Su cercania es
su distancia. Su proximidad su extranamiento, su extranjerfa, su extraterritoriali-
dad. La proximidad solo la fenomenaliza y la fenomenologiza el sufrimiento. Donde
no hay sufrimiento se puede experimentar la existencia atea, el ateismo, la
separacion sin conciliacién en la relaciéon. Pero todo cambia cuando alguien
sufre. Ese sufriente revela la expresidn de la justicia rota, quebrada, en débito.
Entonces emerge Dios como justicia, como el Justo, como la conciliacion que
todo lo justifica.

No se trata, por tanto, de una utopia dogmaticamente asumida como un
omega que sobrevendrd de todos modos. Antes bien, es una escatologia de
y en lo presente. Es la anarquia que garantiza que todo pueda ser subvertido;
que siempre se pueda recomenzar desde la absoluta fragilidad del si mismo.
Y siempre podemos errar. Esta errancia es la que da cuenta del desamparo.
Vamos, sin saberlo del todo, en pos de la revelacion que se ofrece en la epifania
del rostro. Este camino y este caminar solo se puede hacer con el otro. Ambos
nos acercamos a la infinitud de la justicia, que vuelve y se aleja.

La proximidad al mismo tiempo es topia y es utopia, pura inmediatez del darse
del rostro, en su separacion; vy, relacion que entrelaza la presencia de Dios en la cerca-
nia del otro que al mismo tiempo estéa distante, lejos; inasible, inabarcable. La
proximidad es revelacion: muestra un rostro que clama y reclama; y, sin embargo,
se mantiene distante, distinto, diverso, diferente. Lo diverso hace visible la
multiplicidad de versiones que prueban la infinitud de la justicia. Aqui es donde
entra en juego el amor, el amar, el ego amans. Pero se precisa todavia entender
mas la relacién con la Ley y con el Estado. Hay que deconstruirlos a ambos,
hay que destruirlos. Sin esta destruccidn previa no es posible amar, no es po-
sible hallarse ante el otro, primero; y, luego, ante Dios, el Alto, el Altisimo. De
esto es de lo que trata el anarquismo: destruccién de la Ley y del Estado para
hallar la ética, la filosoffa primera, el amor, el amar amar.
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3. El anarquismo: contra la Ley, contra el Estado

La ontologfa, como filosoffa primera, es una filosofia
de la potencia. Converge en el Estado y la no-violencia
de la totalidad, sin precaverse contra la violencia de la

que vive esta no-violencia y que aparece en la tirania

del Estado.?

Resulta que la Ley tiene que ser cuestionada. Es de la tradicién el dictum:
“iDura lex, sed lex!”, cqué pasa cuando la Ley la hacen los corruptos, de todas
las épocas?, icuando de ella estan excluidos la viuda, el huérfano, el extran-
jero, el pobre?, écuando con ella se preserva el status quo?, icuando ella es
fuente de la represién, de la exclusién, de la inequidad? El que clama por su
destruccién no es solo el rostro; el que reclama su hundimiento es Dios, vivo y
viviente.

Puede ser la Ley Mosaica, puede ser la Ley de cualquiera de las naciones:
ella coarta, es imposicién, determina. Como tal, la ley no hace libre. La li-
bertad solo puede ser subijetiva. Se vive por parte de cada quien. La ley es la
fuente de la irresponsabilidad: “Puesto que pago impuestos: ve al servicio de
salud, al psicdlogo”. Con los impuestos que pago de conformidad con la ley:
me desentiendo, desatiendo, el dolor del otro.

El principio de legitimidad trae consigo la indolencia: son los que pueden
justificar la muerte al amparo de la ley, los que no ven rostros, sino cifras. Estas
encubren el sufrimiento, el dolor, la desesperacién. Ahi es cuando triunfa la tec-
nocracia. El otro desaparece. Todo queda reducido al Mismo, a la totalidad.
La ley, en cuanto que expresidn del Estado, es el origen y la justificaciéon del
totalitarismo. La destruccién de ambos es efecto de un reclamo radical desde
la alteridad. Es lo méas Alto, el Altisimo, el que reclama. Solo desde la infinitud
de la justicia se logra comprender que:

El Estado que realiza su esencia a través de las obras se desliza hacia la
tiranfa y da testimonio asf de mi ausencia de esas obras que se me vuelven
extrafas a través de las necesidades econémicas. A partir de la obra, sélo soy
deducido y ya mal entendido, traicionado mas que expresado.”

Cuantas mas determinaciones del Estado abarquen mi vida tanto més pierdo
mi rostro. La tiranfa es, primero, el encubrimiento del rostro; luego, su negacién;
y al término de su accién, su exterminio. Todo queda reducido a las opera-
ciones de la méaquina burocrética. En ella se opera sin sentido, al amparo de
la razon de Estado. No hay diferencia entre la habitacion china —del experimento
mental de John Searle- y la maquina burocratica, también maquina de

* LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito: ensayo sobre la exterioridad. Op. cit., p. 70.
“16id., p. 193.
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exterminio. Puede dar casas, ampliar la cobertura en las escuelas, incrementar
el nimero de habitaciones en los hospitales, dar subsidio a las familias més
pobres, hacer carreteras, etc. (Lo hace en funcién de la productividad en el
marco de los TLC?, dincrementa la productividad de los ya enriquecidos
empresarios que beneficia y que han pagado las leyes?, éminimiza y apacigua
el justo clamor de la multitud, enardecida ante la injusticia?

Acanallar al otro es la funcién del Mismo en su manifestacién como Estado.
No se le acanalla solo en la represidn de las manifestaciones, también cuando
no se le escucha; cuando no solo ha perdido los derechos, sino también la voz
para su re-clamo. Envilecido y reducido a su minima expresion —aunque transite
en auto por comodas avenidas— el otro es tratado como un qué y nunca como
un quién. Claro que esto se encubre con diversos tipos de slogans: “iEl gobierno
de la gente!”, “iDemocracia con todos y para todos”, “iCapitalismo con rostro
humano!”. Una paradoja tras otra. Mas aln, aporias. Ante estas férmulas no
han cesado los reclamos. Entonces aparecen las diversas expresiones de
Imperio, de la biopolitica, de la posesién de los cuerpos y las almas. Ahora
no se trata de recluir cuerpos y almas ocho horas en las fabricas. Ahora cada
quien puede ir tranquilamente a su casa, con su familia, de vacaciones. Se
tiene aquiy alla el Teletrabajo. De lo que se trata es de ser productivos: conecta-
dos a las redes, a los celulares, se pierde el capital propio y el de los demas: si
se duerme antes o después de que se cierre una operacién en la bolsa de Tokio.
Nadie tiene derecho a dormir hasta que no lo permita Imperio. Entonces no se
trata de un poder estatal local, no se trata de una relacién con un “visible”;
todo el poder se ha vuelto un “invisible”. Se manifiesta en las marcas, en las
redes, en la dieta, en la estetizacién y erotizacién de la vida cotidiana; pero
nadie lo puede situar, asir, captar.

La paradoja, o mejor: la aporia, radica en que aquello que se precisa
deconstruir y destruir esté en todas partes y en ninguna. El totalitarismo apa-
rece como monetarizacién. Todo se compra y todo se vende. Su expresion
pristina es la corrupcién. Todos, a una, entran (0 entramos) en la totalidad. El
mas pobre, desplazado, sin derechos: es en sf un consumidor antes que un
ciudadano. Paga IVA por lo mas elemental de su vicio que inhibe el hambre.
Todos, a una, alzamos la voz contra la corrupcién. Se pone la mira en cémo
se gastan o se roban los impuestos. También en esa queja, o en esa protesta,
todo queda reducido a lo mismo: a contable (antes, siglos atrés, a metdlico,
contante y sonante; ahora solo la fabula de los titulos valor).

La totalizacidn de la monetarizacién es un nuevo status quo. Desde luego,
también hay leyes e ideas de Estados transnacionales. Lo que se protege no
son las fronteras, son las inversiones, el capital, la inversién extranjera. La
Seguridad Democratica tiene su fin mas lato en la Seguridad Inversionista. No
se tratd nunca de un cuidado de un quien de carne y hueso. Este fue sujeto
de “falsos positivos”, de dadivas en los Consejos Comunitarios, de la violencia
estatal ajustada a la ley.
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Desde luego, La guerra vende mds. El problema no son los caidos en combate.
El problema militar, por excelencia, es la monetarizacién: écudntos negocios se
dejan de hacer si cuaja la paz?, écdmo se desplaza el 4,5 del PIB de armas a
otras formas de “seguridad”, de negocios militares, de transacciones comer-
ciales relativas a la guerra (armas, medicamentos, viveres, entrenamientos)?;
y, sobre todo, édesapareceran o no las coimas? También la guerra es parte, de
tiempo atrés, de la totalidad de la monetarizacion.

Muy pronto todos los sectores se han acoplado. La banca, el primero de
todos los matices del capitalismo proteico, se transnacionalizd. Concomitan-
temente la bolsa. En cascada, la industria, la publicidad, la pornograffa, la
trata de blancas, las drogas. Todo reduce el rostro a cifra. No hay diferencia en
quién sea el operador: Estado, banca, guerrilla, paramilitar. La pregunta es por
un solo asunto: el Quantum que se torna o no en contable. No importan ni la
muerte, ni el ecocidio, ni la destruccién. Son danos colaterales.

Se revela, entonces, como un juego infantil combatir el Estado y la Ley
como se conocié bajo la idea de la Modernidad. Se precisa redefinir, hic et
nunc, el Leviatan. Solo entonces se puede situar la resistencia. (A qué y cdmo es
posible resistir-se? Si se puede hablar de este como un Pais de Cucaria es porque
ha reinado y reina la idea la riqueza fécil. Asi se entiende por qué prosperé la
mafia junto con las demas formas de corrupcién a una velocidad fantéstica; por
qué penetrd los sectores més pobres al mismo tiempo que los mas acomodados
en las esferas del poder, de la administracién y los negocios. Tal vez lo Gnico
que no se logrdé capturar con estas estrategias de monetarizacién fue la aca-
demia: alld no habfa nada para convertir en contable. Pero ello ya llegaria. No
por la accién del mercado negro, no. Toda la monetarizacién de la academia ha
corrido por cuenta de los indices de medicién. Sea que se mida al amparo
del Consenso de Washington o con los indicadores de la OCDE, todo queda
reducido a lo Mismo.

La universidad, antes expresion de la relacién con el Estado Medieval o
Moderno, conservé la insignia de la alteridad: autonomia, pensamiento critico,
ultimo reducto de la inteligencia. Pero no, ahora no. Ahora el lema, slogan también,
es la relacion (en realidad totalizacion) universidad-empresa. No es una relacion cons-
truida desde la separacion. Es la empresa, su monetarizacién, la que coopta la
universidad.

éDénde estan las lineas de fuga, las mérgenes, desde las cuales se pueda
actuar, hic et nunc, el anarquismo; anarquicamente? ¢Cémo atender el clamor
de los desamparados y el reclamo de justicia que viene de lo Alto, del Altisimo?

4. La revelacion

Lo Unico que nos hace humanos es la vuelta al desamparo. Es la falta de
un territorio donde habitar: vivir, cultivar, amar, gozar, morir. El desamparado
carece de un territorio; esta desterritorializado. Es un paria. No sabe a dénde ir.
Incluso, empieza a dejar de saber quién es. No tiene mas que quejas, lamentos.
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Su rostro nos amenaza. Su presencia nos ofende. Huele mal. Verlo exige un
paso atrés de la ética en direccién de la metafisica. Su extraterritorialidad lo
revela metafisicamente: un més alla en el més acé. La hondura de su clamor se
torna una y otra vez reclamo infinito de justicia.

La revelacidn del tercero, ineluctable en el rostro, no se produce més que a
través del rostro. La bondad (...) Concierne a un ser que se revela en un rostro.
(...). Tiene un principio, un origen, sale de un yo, es subjetiva. No se regula
por principios inscritos en la naturaleza de un ser particular que la manifiesta
(porque asi, atiin procederfa de la universalidad y no responderia al rostro), ni
en los cédigos del Estado.’

Aqui es donde se afinca el anarquismo: origen més originario. Lo marginal, la
margen, es el yo, es el sujeto. Las mérgenes del Estado no son otros estados,
sus limites o bordes. Antes bien, es lo que se fuga con respecto a lo Mismo,
esto es, respecto a la universalidad.

El otro se presenta ante mi. Es la propia violencia vuelta carne. Me recla-
ma con la fuerza de su presencia por la ausencia de la justicia. Su clamor es
absoluto (no universal, sino absoluto). Da cuenta de lo que se ha perdido, de
lo que se ha negado, de lo extraviado de la justicia, materializada como injus-
ticia, en el cuerpo, en la carne, del otro. Y no reclama por mi accién inmediata
y directa, sino también por la accién o por la omisién de las generaciones, una
tras otra, que se apartaron de la generosidad que reclama la justicia. Mas atn,
es la expresidn de esa injusticia en los cédigos del Estado lo que tiene que ser
deconstruido, destruido.

Ahora bien, ¢qué pasa si no se tiene el Estado Moderno como Leviatan, si
el nuevo Leviatén es la monetarizacidn? Por igual, la violencia vuelve a hacer
presencia. Pero el victimario se ha tornado “invisible”; y, sin embargo, no es
Alto, ni Altisimo. Es “invisible” porque proteicamente toma figuras o iméage-
nes que lo ocultan: mercancia, capital, corrupcidén, bienestar, confort, mafia,
banco, ejército, guerrilla, paramilitarismo, academia.® Todo. La totalidad. Todo
puesto al mejor postor. La totalidad de la monetarizacion hace a todos impos-
tores. En este contexto, édénde estan las margenes?’ En alglin lugar hay que

> 1bid., p. 309.

% En la academia todo queda reducido a contable: puntos en el escalafén, puntos salariales,
puntos por productividad, puntos por publicaciones, puntos por titulos, puntos por experiencia
docente, puntos por investigacién. Estudiantes precarizados en funcién de los puntos del pro-
fesorado. Se cedid, desde el interior de la vida espiritual de la universidad, a la mercantilizacién,
a la monetarizacién, al capitalismo, a la empresa. Es la corrupcién de la sal de la tierra del es-
piritu, de la libertad y de la fe del espiritu.

7 Aquf estén los indignados, las ligas de consumidores, los artistas de fuera del establec-
imiento, los veganos; unos més conscientes que otros. Pero también los desempleados, los
informales, los del rebusque; los que parasitan de la monetarizacién, punto de enlace con la
ilegalidad —que da valor a la totalidad de la Ley, a la fuerza del Estado—. Es la figura del pobre
que reitera y rescata la obra de Hardt y Negri (mi estudio amplio de este fenémeno esté en: “El
problema de la mistica y el arte: la visibilidad de lo invisible, Dios”. En: La region de lo espiritual.
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comenzar: en los sujetos. ¢Quiénes son los marginados y cdmo operan los
sistemas de exclusién?

Se trata del tercero.® Entonces, ¢de quién se trata?, (quién es este tercero?, éel
rostro efectivo singular que me violenta, la humanidad que se expresa en el
reclamo del singular, Dios como infinitud de la justicia? “La presencia del rostro
—lo infinito del Otro— es indigencia, presencia del tercero (es decir, de toda la
humanidad que nos mira) y mandato que manda mandar”.’ La humanidad de
lo humano vuelta rostro singular de alguien que reclama, en clamor, la infinitud
de la justicia es el Otro, Dios en persona, como la revelacién en si misma.

El tercero —lo marginal, las mérgenes— es la epifania del rostro, en Gltimo término,
la palabra profética’® que despliega la apologia. Esta no es “un suicidio, ni una
resignacioén, sino el amor”.!"

Es evidente que la revelacion no indica el que Dios haya hablado a los hombres
y que su palabra, consignada en Las Escrituras, pueda y deba ser interpretada.
No se trata de esa revelacidon. Se trata del sufriente que llega hasta miy
violentamente entra en el campo de mi experiencia. Pero esa es la violencia
que deviene como epifania por efecto del amor. Lo veo en las margenes y lo
acojo, le doy asilo. Me limito libremente por él, para él, desde mi propia libertad.
Esta revelacion es principio, es origen. No solo tengo la presencia activa y
violenta del otro, sino que lo que acude es lo mas Alto, el Altisimo. Esta
ausencia de Dios en cuanto infinitud de la justicia se revela en la presencia del
otro: la viuda, el huérfano, el extranjero, el pobre—; y, a su vez, esta presencia de
Dios en cuanto anhelo de la infinitud de la justicia se revela en la ausencia de la
plenitud de la humanidad de lo humano en el otro. Ahf es donde aparece la
radicalidad del Otro: Dios activo y actuante en la historia.

La epifania del rostro que lleva a la apologia es el origen mds originario que
destruye toda preconcepcién y todo prejuicio. Lo Gnico que queda en el
an-arquismo es el brotar del Otro, Dios vivo y viviente, en todo otro. Dios aparece
como las mérgenes, como la marginalidad en sf misma. Por eso desborda y ex-

En el Centenario de Ideas 1 de Husserl. Bogoté: Universidad Pedagdgica Nacional, 2013; pp. 361-383;
y en mi contribucién: "La fenomenologfa de lo invisible: el problema del método”. En: Imperio vs
multitud. El problema de la biopolitica y la formacion. Bogoté: Universidad Pedagdgica Nacional, 2013;
pp. 13-31).

8 “El tercero me mira en los ojos del otro: el lenguaje es justicia. No decimos que haya rostro
desde el principio y que, a continuacién, el ser que éste manifiesta o expresa, se preocupe de
la justicia. La epifania del rostro como rostro, introduce la humanidad. El rostro en su desnudez
de rostro me presenta la indigencia del pobre y del extranjero; pero esta pobreza y este exilio
que invocan a mis poderes, me sefialan, no se entregan a estos poderes como datos, siguen
siendo expresion del rostro. El pobre, el extranjero se presentan como iguales. Su igualdad en
esta pobreza esencial, consiste en referirse a un tercero, asi presente en el encuentro y al que, en
el seno de su miseria, el Otro sirve ya. Se une a mi". 1bid., p. 226.

° Ibidem.
10 Tbidem.
" 1bid., p. 264.
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cede. Con su presencia no queda otra via que limitarse libremente a la expre-
sién y a la expansién del amor. Esta alteridad, filosofia primera, es la metafisica
que se desterritorializa en cada comprension y en cada accién que va més alla
de lo dado como lo justo hasta ahora, como lo justo para nosotros, como lo
justo ante la Ley en el marco del Estado. Es la metafisica de la infinitud de la
justicia como lugar que tiene lugar mas alléd y més aca de todo canon, de toda
ley, de todo Estado.

Asi, entonces, el principio raizal, radical, del anarquismo es el amor. Sea que
se lo trate como eros, pero en especial como &gape. En este lo que reina es la
amistad. Solo en la amistad se supera todo rastro, toda huella, de patriarcalismo.
Solo en la amistad se hace pleno el reconocimiento del otro: cada quien, desde
su singularidad, ante el otro; separados y relacionados, al mismo tiempo,
enfrentando la atroz falta de sentido que se cierne sobre el presente.

5. Amar amar
Referencia del amor “dado” al amor “recibido”, amor
del amor, la voluptuosidad no es un sentimiento de
segundo grado como una reflexién, sino recto como una
conciencia espontanea. [ntimo y sin embargo intersubje-
tivamente estructurado, que no se simplifica hasta llegar
a una conciencia Unica. El Otro, en la voluptuosidad, es
el yo separado de mi. La separacién del Otro en el seno
de esta comunidad del sentir constituye la agudeza de la
voluptuosidad. La voluptuosa meta de la voluptuosidad,
no es la libertad amansada, objetiva, reificada del Otro,
sino su libertad indémita, que no deseo de ninguna
manera objetivada.'?

Aqui es donde se ancla la ética: anarquia total que permite comprender
que “[e]n la posesidn del Otro, poseo al otro en tanto que él me posee, a la vez
amo y esclavo. La voluptuosidad se extinguirfa en la posesién”.'*> Amar més
alla de toda posesidn, de toda coaccién, de todo intento de reducir al otro a la
esfera de propiedad: superacién del totalitarismo. Paradoja del amor: separacion en
la union, union en la separacion. Aqui no hay objetivacién, mucho menos objetividad;
ni tan siquiera objetualidad.

Amar amar es desligarse en la unién; es desunirse ligandose. Cuanto mas
cerca estoy del otro tanto mas comprendo la distancia que nos separa. Amar
es situar sin sitiar. No se trata de avasallar al otro, de hacerlo stbdito; antes
bien amar amar es un poner en libertad que limita en liberacién de la libertad.
Cuanto mas amo tanto menos procuro la servidumbre y tanto méas soy yo
quien quiero a estar al servicio. El modelo, por antonomasia, del amar amar es
el desasimiento. No queda sujetado nada, por ningln motivo. La liberacién de
toda servidumbre hacia mi me hace libre en la limitacién que me impongo. En

2 16id., p. 275.
3 1bidem.
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esto consiste la desmesura del amor: no hay manera de contarlo, de narrarlo,
de hacerlo contable. El amor es la fuga hacia la liberacién que hace libre, a
saber, es liberacién hacia la infinitud de la justicia. Es el amor lo que justifica
la existencia, lo que hace vivible la tierra de los justos como plena bienaventu-
ranza, el que presentifica la presencia de Dios en su ausencia.

Este amor desde luego también pasa por el eros, pero va camino al dgape.
El 4gape es la plenitud de la bienaventuranza, de la bondad, de la salvacién.
Es una celebracién sin fin, sin término. Esta celebracién no caduca. Es la vida,
la sefial de vida, la abundancia de la donacién de la vida que se renueva una'y
otra vez mediante ritos, mediante mitos, en la rutina que se repite para crear
la diferencia: un nuevo nacimiento, otra vez, una vez mas; otra muerte, del
que se despide con amor hacia la gloria de la eternidad; el repetido, siempre
mismo y siempre diferente, copular, enlazarse, unirse de los amantes que
renuevan en sus vidas el amor. Todo esto, repetido una y otra vez, es la
diferencia, el diferendo, la individuacién que hace que cada quien y todos se
hagan si mismos en la separacién que los une.

El goce de la separacién permite la distancia que acerca a los amantes, la
paternidad que deja ser al ser que devino desde su ser y se torna en extrafio,
en extranjero, en migrante hacia s mismo. Es la alteridad que en cada uno de
sus polos subvierte la repeticidn, al repetirla, para producir la diferencia, el
diferendo, la radicalidad de la distancia. Y, sin embargo, torna a si en la relacion:
cada uno en su mismidad diferenciada, individudndose, por la interaccién,
por enlace, por la cépula. De esto es de lo que se trata al amar amar: poner en
libertad —no al ente, sino— al otro.

En el amor, y solo en él, dary recibir son solo momentos de lo mismo, diferente:
el desasimiento, la entrega, el abandono, al otro. Como si fuera un mandato:
amar; pero, también, dejarse amar. Este es el ego amans que aparece como efecto
de la anarquia, pero también quien funge como sujeto de ella. El no solo apa-
rece, se fenomenologiza, por el amor, brota de él, emerge del si que alguien le
ha dado. Por igual, también, hace aparecer, fenomenologiza, el darse de lo otro,
del otro, del Otro. Efecto y causa de la anarquia, el ego amans es la subjetividad
absoluta que busca la infinitud de la justicia con ansias insaciables de amor. En esto
radica su subversién, su rebelidn, su anarquia.

6. La amistad: el agape

Amor y amistad no sélo se experimentan diferen-
temente. Su correlativo difiere. La amistad va hacia
el otro, el amor busca lo que no tiene la estructura

del ente, sino lo infinitamente futuro, lo que se ha de
engendrar.'*

“1bid., p. 276.
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Solo entre amigos desaparece el patriarcalismo. La méxima expresiéon de
la libertad se halla entre amigos. Entre si, los amigos no se juzgan, se com-
prenden. Entre amigos no hay jefes, ni relaciones de subordinacién, no hay
jerarquias, no hay vasallaje. AlUn en medio del dolor, el encuentro con los
amigos es una celebracién, un gozo, un remanso de paz. Asi, pues, la amistad
es la expresidn encarnada del dgape. Solo la amistad se desprende de toda
expectativa de reciprocidad.

La comunidad con los amigos es la comunidad de los santos. "El hombre en
tanto que Otro nos viene desde fuera, separado —o santo— rostro. Su exterio-
ridad, es decir, su apelacién por mi, es su verdad”."” De los amigos nos viene la
voz de aliento, la esperanza, la solidaridad. Es un dgape que no se agota, sino
que vive de la esperanza, del porvenir, del encuentro préximo.

Es distinta la relacién con los colegas, con los clientes, con los descono-
cidos. Ellos representan la separacion sin relacion. A su turno, la relacién entre
los amantes en la que se cuela bajo cualquier modalidad la posesion pierde,
eo ipso, la separacion y, en consecuencia, reina la Mismidad totalitaria de la re-
duccién del otro al Mismo; en fin, se trata de una relacion en la que el Mismo
termina por absorber al otro; en este sentido es una relacion sin separacion. A
diferencia de toda relacién tiranica, en la amistad solo puede existir cada uno
en la relacion desde y por la separacion.

Entre los amigos no existe ni el tiempo ni el espacio. La distancia mantiene
y sostiene la separacion dentro de la relacion. Y, sin embargo, en su rostro vuelve
y acude la perfecciéon de la justicia como lo otro perfectible por siy en si. De
los amigos no se espera reciprocidad; y, sin embargo, siempre llega su voz.
Es la voz de los anarquistas. No creen en ninguna relacién de poder que los
enlace. Su anarquismo consiste en volverse hacia la justicia, hacia la infinitud
de la justicia.

La amistad es una aspiracidn infinita de justicia que todo lo justifica. Cada
quien se entiende por su relacién de aspiracién hacia el otro. El otro es el polo
de infinitud que se aleja en su cercania. A diferencia de la paternidad y de la
fecundidad, que todavia mantienen la aspiracién paterna del padre, la amistad
como agape ilimitado no traza fronteras, sino que siempre se va y se viene, se
traspasa, dentro de la disposicién (de tiempo, de espacio, etc.) del otro.

En la amistad el otro es una aspiracidén nunca alcanzada, precisamente
porque carece de toda motivacion posesiva. A diferencia del amor de los
amantes o del amor del padre, la separacion entre los amigos no tiene que ser
creada porque es el presupuesto de todo comienzo. Solo se puede llegar a ser
amigo de aquel con el que se inicia la relacion desde y en la separacion. Desde
aqui se realiza la politica de la amistad.'® En esta cada quien estd orientado a

5 16id., p. 295.

16 Evito repetir lo que he expuesto en Archivo y memoria. Mi tesis es que el anarquismo solo se
puede vivir en la amistad. Més detalles del planteamiento se verén alla.
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realizar su subjetividad sin que el otro tenga razén de un reclamo, aunque el
reclamo comun de la infinitud de la justicia sea un llamado que nunca termina de
efectuarse y que une al ir transitando en su pro. Puesto que no hay patriarca,
ni arconte, ni la instancia Gltima de archivo: cada quien narra la historia segtin
su experiencia, cada quien es en si un interpretante igualmente legitimo, cada
quien ofrece su visidn a un proyecto utépico cuyo desenvolvimiento ocurre
aqui y ahora en el reino de este mundo.

La amistad es la escatologia encarnada, vuelta obras y metas comunes. Lo
Gltimo y a lo cual se tiende en la vida es la amistad; lo Gltimo y a lo cual tiende
la amistad es a que en cada quien la infinitud de la justica sea plenificada; lo
altimo de la infinitud de la justicia es 1o més Alto, el Altisimo. Y todo esto dltimo,
instancia que se define desde las méargenes y desde los bordes es el presente
vivo y viviente. Hay enlace entre alfa o un comienzo y omega o un final porque
estamos aqui, ahora, en este presente vivo compartiendo alegrias y tristezas.
Con los amigos, en la actitud anarquica que nos une, podemos deconstruir
y destruir tanto los origenes como los fines, porque queda vigente la validez
de lo que experimentamos con respecto al pasado dandole un sentido para
nuestro presente viviente; y, porque abrimos o podemos abrir nuevas fuentes
de sentido para el porvenir.

La amistad como politica es la puesta en exposicion del origen originante méas
originario. Es la anarquia de la utopia tanto como la anarquia del sentido
primero destinal de la historia y de los sujetos dentro de ella. La politica de la
amistad es el afecto sincero y espontaneo que experimentamos cuando nos
hallamos, en nuestro camino, con otros anarquistas, que no creen en nada
(ni en el Estado, ni en la guerra; ni en el mercado, ni en la propaganda, ni el
marketing; en fin, ni en la monetarizacion, ni el ranking) distinto al amor, a amar
amar. Estos anarquistas son los que actGan como locos, porque estén locos
de amor. Son los que dicen no a todo lo distinto del amor. El anarquista es
el ego amans que ama el amar amar y se decide a amar y a ser amado. Y, sin
embargo, este anarquista es el que teme perder la posibilidad del respeto al
otro al amar y, por tanto, se compromete ascéticamente a abandonar todo
intento, de suyo brutal, de posesion. El ego amans es el que experimenta la unio
mystica, quien se enlaza con lo otro, el otro, con el Otro para hacer-se sujeto en
la separacion.

El Altisimo es la anarquia del que vive en la relacion desplegada desde la sepa-
racion. Este anarquismo es la plenitud del amor que se experimenta en el dgape.
Es la vida de los justos tratando, incesantemente, de reiniciar la tarea de la in-
finitud de la justicia. Solo se puede vivir el amor, la esperanza y la caridad desde
este anarquismo que desborda toda estructura, toda Ley y todo Estado; en fin,
que vuelve al otro para configurar con él el sentido destinal de la amistad, més
alla de todo patriarcalismo, de toda idolatria, de toda reverencia. El anarquismo
es la fuerza de la revelacion que abre el rostro del pobre como reclamo.
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Disimilaciones
(Intento de pensar la educacion
desde Emmanuel Levinas)
Dissimilations
(Attempt to Think of the Education From Emmanuel Levinas)
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Resumen

En este articulo se parte de la siguiente
tesis: no es posible comprender la filosofia de
Emmanuel Levinas al margen de Auschwitz,
de lo que significa este acontecimiento como
experiencia terrible que ha roto literalmente
la historia de la humanidad. Las preguntas
que siguen a este supuesto son las siguien-
tes: ¢puede existir una ética después de Aus-
chwitz?, y, en caso afirmativo, ¢cémo imagi-
nar esta ética? Precisamente son ellas las
que permiten el desarrollo inicial del texto,
en el que la ética, luego de esta experiencia
del mal, se presenta como la que nos pone
de cara a la historia y al sufrimiento y esta
acompanada de una perspectiva antimetafi-
sica de la existencia que, retomando a Franz
Rosenzweig, acoge el testimonio y rechaza la
ejemplaridad.

Luego del recorrido por la metafisica, se
abre otra cuestién: si ética y educacién son
inseparables, ¢cémo imaginar la educacién
después de Auschwitz? Aqui se construye una
propuesta pedagdgica del rostro, pero va mas
allé al acudir al erotismo y a la fecundidad.
El rostro es lo que no se puede comprender,
es lo que no se puede asimilar. Por eso es di-
similador. Es la piedra de toque de una peda-
gogia de lo oculto y no planificable, por ello
para relacionarnos con el otro en una relacién
educativa no bastan las planeaciones, es ne-
cesario tejer otro tipo de relaciones en donde
la exterioridad, la alteridad y el acontecimien-
to sean las caracteristicas centrales.

Palabras clave: Auschwitz, educacién,
ética, metafisica, rostro.

Abstract

This article is part of the following thesis:
it is not possible to understand the philoso-
phy of Emmanuel Levinas outside Auschwitz,
of its significance as a terrible experience that
has literally broken the history of mankind.
The questions that follow this course are:
can there be an ethics after Auschwitz, and, if
so, how can we imagine this ethical? Indeed,
they are the ones that allow the initial deve-
lopment of the text, in which ethics, after this
experience of evil is presented as that puts us
ahead of the history and suffering and is ac-
companied by a perspective antimetaphysical
of existence, returning to Franz Rosenzweig,
receives testimony and denies the exemplary.

After the raid by metaphysics it opens
another question: if ethics and education are
inseparable, how can we imagine education
after Auschwitz? Here a pedagogical face is
constructed, but goes further to go to eroti-
cism and fertility. The face is what I can not
understand and what can not be assimilated.
So it is disimilador. It is the touchstone of a
pedagogy of the hidden and not schedulable,
thus to relate to the other in an educational
relationship are not enough plannings, you
need to weave other relationships where the
externality, otherness and the event are the
central features.

Key words: Auschwitz, education, ethics,
face, metaphysics.
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El aire esté lleno de nuestros gritos.
Pero la costumbre ensordece
Samuel Beckett, (Esperando a Godot)

1. Portico: La ética después de Auschwitz

La filosoffa de Emmanuel Levinas ha sido vista en ocasiones como una
propuesta candida y bienintencionada. Sin embargo, este tipo de interpreta-
ciones olvida que el pensamiento del fildésofo lituano nace de la experiencia de
la guerra, del horror de los campos de exterminio, de los millones de muertos
producto de la barbarie nacionalsocialista, como puede comprobarse en la
dedicatoria de su libro De otro modo que ser o mds alld de la esencia: “A la memoria
de los seres mas préximos entre los seis millones de asesinados por los na-
cional-socialistas, al lado de los millones y millones de humanos de todas las
confesiones y todas las naciones, victimas del mismo odio del otro hombre,
del mismo antisemitismo”.!

Esta es la primera tesis que voy a defender en este articulo: no es posi-
ble comprender la filosoffa de Emmanuel Levinas al margen de Auschwitz, al
margen de lo que Auschwitz significa o representa, al margen de esta terrible
experiencia que ha roto literalmente la historia de la humanidad. En este sen-
tido, su pensamiento es, junto al de Horkheimer, al de Adorno, al de Benjamin,
al de Arendt, al de Celan, al de Beckett..., un pensamiento del horror. Levinas
es un filésofo que configura su obra frente al acontecimiento de la guerra y
de los campos de extermino, frente a la singularidad del Holocausto, frente
a la horrible novedad del totalitarismo, para decirlo en términos de Hannah
Arendt. En su obra, el recuerdo del horror nazi esta omnipresente.? Por todo
ello, la tesis que aqui se va a defender es la siguiente: el impulso primario del
pensamiento levinasiano es el mal, o, mejor todavia, la respuesta ética al mal.?
Asl pues, no es exagerado sostener que la confrontacién con el mal —del que
Auschwitz es el paradigma— es lo que hace posible que su ética pueda ser
comprendida y revisada hoy.

Pero si el acontecimiento del Holocausto ha supuesto una ruptura imposi-
ble de suturar, la pregunta que deberiamos formularnos es la siguiente: épuede
existir una ética después de Auschwitz?, y, en caso afirmativo, ¢ccémo imaginar
esta ética? Todavia otra cuestién: si ética y educacién son inseparables, y yo
creo que lo son, écédmo imaginar la educaciéon después de Auschwitz? En
relacidon con estas cuestiones, la segunda tesis que aqui se va a defender es
la siguiente: la filosoffa de Emmanuel Levinas es un excelente punto de apoyo
para dibujar una ética y una educacién en el momento actual, en un mundo
en el que todavia queda algo de Auschwitz: su légica cruel, una légica moral
imposible de erradicar.”

"' LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser, 0 mds alld de la esencia. Salamanca: Sigueme, 1987.
2 LEVINAS, Emmanuel. Difficile liberté. Paris: Le livre de poche, 1995, p. 406.

> BERNSTEIN, Richard J. El mal radical. Una indagacion filoséfica. Buenos Aires: Lilmod, 2005, p. 234.
“ Me he ocupado con calma de esta cuestién en MELICH, Joan-Carles. Ldgica de la crueldad.
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* %k %k

Digamos para comenzar que la ética no hace referencia tanto al deber o al
bien, sino a la historia y al sufrimiento, a un sufrimiento que, como vamos a
comprobar, siempre es inGtil. Después de Auschwitz es imposible una
ética que intente justificar el sufrimiento, que intente encontrarle un sentido.
El sufrimiento es injustificable, y serfa un escandalo intentar justificarlo.
Auschwitz marca el fin de toda teodicea (tedrica y préactica). Y el punto de
partida de la ética es precisamente la experiencia histérica del mal, del dolor,
del exterminio. Por eso, ¢es posible seguir manteniendo los presupuestos de
la ética ilustrada, o bien es necesario repensarlo todo a la luz de los acon-
tecimientos terribles que han sucedido en el siglo XX? {Se puede continuar
pensando la ética a partir de la autonomia, de la razén, de la comunicacién,
o bien hay que cambiar radicalmente de registro? La respuesta, para el lector
de Levinas, esta clara. Auschwitz marca el fin del proyecto ético ilustrado.’
Después del horror del Lager ya nada puede volver a ser como antes. Es
necesario repensarlo todo. Por eso, en este escrito se tratara, en una palabra,
de tirar del hilo de la visidn de la ética del pensador lituano, y ver hasta qué
punto nos puede ser de utilidad hoy, a principios del siglo XXI, para configurar
una filosoffa de la educacién que pueda hacer frente a la presencia espectral
de lo que Auschwitz representa. Este va a ser nuestro intento en las péaginas
que siguen.

* k% %k

El titulo de este ensayo, Disimilaciones, no es un término de la filosofia de
Levinas. No obstante, es un anticoncepto enormemente (til y sugerente para
quien esto escribe porque remite a una serie de pensadores muy diversos (y
seguramente incomparables), que configuran el punto de apoyo de una
filosofia de la finitud. Una filosoffa de la finitud es un pensamiento que piensa
lo humano desde la vulnerabilidad, la fragilidad y de la falibilidad, desde la
memoria, la ausencia y el acontecimiento, desde el deseo y el placer, desde
el inacabable flujo de interpretaciones. Una filosofia de la finitud es un
pensamiento radicalmente antimetafisico, un pensamiento del testimonio, y
en ningdn caso de la ejemplaridad.®

Barcelona: Herder, 2014.

> Véase MATE, Reyes. La razon de los vencidos. Barcelona: Anthropos, 1991. También AGAM-
BEN, Giorgio. Lo que queda de Auschwitz. El archivo y el testigo. Homo sacer 111. Valencia: Pre-Textos,
2000. Por mi parte me ocupé de esta cuestién hace afios en: MELICH, Joan-Carles. La leccidn de
Auschwitz. Barcelona: Herder, 2004.

¢ MELICH, Joan-Carles. Filosofia de la finitud. Barcelona: Herder, 2012. Segunda edicién cor-
regida y aumentada.
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Filésofos como Emmanuel Levinas, pero también Jacques Derrida y Judith
Butler; escritores como Franz Kafka, Samuel Beckett y Elias Canetti; masicos
como Gustav Mahler, Arnold Schénberg y Krzysztof Penderecki; pintores como
Mark Rothko y Antoni Tapies; cineastas como Ingmar Bergman y Michael Haneke,
son pensadores de la disimilacién. Confieso que ellos (entre otros muchos,
claro estd) configuran mi biblioteca personal. Sus obras, a las que tarde o tem-
prano siempre regreso, resultan para mi una fuente de inspiracién inagotable.
Y es en ellas donde encuentro un denominador comun: la disimilacién. éQué
significa esto? Disimilar es lo contrario de asimilar. Ruptura, transgresién,
disidencia, fractura, imposibilidad de fusién... son términos que quedan
acogidos bajo el vocablo disimilacion.” De la lectura (y sobre todo relectura lenta
y pausada) de las obras de Levinas, asi como de los pensadores citados, ha
surgido una filosofia de la finitud, una filosofia disimiladora, que no pretende
aportar soluciones o reconstruir nada, que no aspira a conclusiones ni a
verdades firmes y seguras. En una palabra, una filosoffa de la finitud, una filo-
soffa disimiladora, es un pensamiento radicalmente antimetafisico.

La metafisica occidental (de Parménides a Hegel, o de Jonia a Jena, como
dirfa Franz Rosenzweig) ha sido una ontologia, esto es, una reduccién de lo
otro a lo mismo, de la exterioridad a la interioridad, de lo Unico a lo uno. La
metafisica occidental ha sido asimiladora, esto es, no permite ni fisuras, ni disi-
dencias, ni anomalias. Todo estd en todo, nada es exterior a nada y todo tiene sentido.
Asi podria resumirse el principio bésico de la metafisica. Ahora bien, aunque
Martin Heidegger dice al principio de Ser y tiempo que la pregunta por el ser
ha caido en el olvido para mostrar precisamente el peligro del pensamiento
metafisico, es probable que, siguiendo a Levinas y a los otros autores que he
mencionado, lo que ha sido olvidado en Occidente sea el estar, esto es, la éti-
ca. Porque la ética nada tiene que ver con la ontologfa. Es més, es lo contrario
de la ontologia. La ontologia (y en consonancia con ella, también la moral,
que no es mas que una forma cruel de ontologfa) es la negacién de la ética. La
ética es la ruptura de la categoria, es el desempalabramiento del mundo, es
la imposibilidad de la comprension, es el vértigo del sentido, es la respuesta
adecuada que nunca lo es del todo.

De todo ello voy a ocuparme en las paginas que siguen. Advierto, no obs-
tante, que no se va a tratar de estudiar en profundidad el pensamiento de
Levinas, sino de ensayarlo, esto es, de considerar sus sugerencias, sus dudas y
sus interrogantes. Se tratara en suma, de pensar la ética y la educacion con él y
desde ¢él. Por eso este articulo esté escrito desde la heterodoxia. Es posible que
en algunos momentos pensemos contra Levinas. No importa, la grandeza de un
pensador no se cifra por aquellos que repiten sus ideas sino por su capacidad
de dar a pensar. Esta es la cuestién y esta es también una importante leccién
educativa.

" Me ha sugerido este término el titulo de uno de los capitulos que S. Mosés dedica a Franz
Rosenzweig en su libro El dngel de la historia. Madrid: Catedra, 1997.
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2. Franz Rosenzweig: “Demasiado presente como para ser citado”

Al inicio de Totalidad e infinito Emmanuel Levinas escribe: “"La oposicidén a
la idea de totalidad nos ha impresionado en Der Stern der Erldsung de Franz
Rosenzweig, demasiado presente en este libro como para ser citado”.® Rosen-
zweig es el fildsofo de cabecera de Levinas, su punto de referencia explicito y
reconocido,’ y lo es porque a partir de él podra configurar una critica radical al
conjunto de la metafisica occidental desde Parménides!'® hasta Hegel.!' Ahora
bien ide qué trata este libro de Rosenzweig? ¢Cual es el objetivo de esta enig-
matica e impresionante obra?

Podriamos decir brevemente que La estrella de la Redencion pasa cuentas con
la tradicidn filoséfica de Occidente, en especial, como ya se ha dicho, con Hegel.
Rosenzweig era un buen conocedor de este autor al que habia dedicado su
monumental tesis doctoral.'?

Segun €I, el autor de la Fenomenologia del espiritu habia olvidado el punto de
partida de todo verdadero pensamiento: la muerte.”? De hecho Hegel es el
Gltimo gran filésofo que repite una tradicién que ha dominado Occidente los
Gltimos dos mil quinientos afnos, una tradicidén que se inicié en el Poema de
Parménides, y que consiste en una visidn de la realidad que puede enunciarse
de la manera siguiente: Pensar y Ser es lo mismo: “En aquella primera proposicién
filoséfica, que todo es agua, ya se encierra el presupuesto de la pensabilidad del
mundo, aunque fue Parménides quien primero proclamé la identidad del ser y
el pensar”.'* Esta es la tesis que dominaré la filosofia hasta que Hegel escriba
en su Filosofia del derecho: “Todo lo racional es real y todo lo real es racional”.”®
Pero équé significa exactamente la frase de Parménides? Significa, en una
palabra, que lo tinico solo tiene sentido si forma parte del todo, del uno. Rosen-
zweig se da cuenta de que, si esto es asi, entonces la muerte no existe. Y él
no lo puede tolerar. De hecho, asi empieza La estrella de la Redencion, pensada
en las trincheras de la Primera Guerra Mundial y escrita en tarjetas postales
que Rosenzweig enviaba a su madre: “De derribar la angustia de lo terrenal, de

8 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Salamanca: Sigueme, 1977, p. 54.

° Levinas dedicara un importante estudio al pensamiento de Rosenzweig titulado: “Franz
Rosenzweig: un pensamiento judio moderno”, recogido en Fuera del sujeto. Madrid: Caparrds,
1997.

10 "Salimos asi de la filosoffa del ser parmenideo”. LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito.
Op. cit., p. 278.

'"E] Otro no es la negacién del Mismo, como querria Hegel”. 1bid., p. 309.
12 Hegel y el estado.

1> Sobre La estrella de la Redencién vedse: MOSES, Stéphane. Sistéme et révelation. La philosophie
de Franz Rosenzweig. Paris: Seuil, 1982. En el prélogo a este libro de Moseés, Levinas califica a la
filosoffa de Rosenzweig de extraordinaria (p. 7).

" ROSENZWEIG, Franz. La estrella de la Redencién. Salamanca: Sigueme, 1977, p. 52.
> 1bid., p. 60.
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quitarle a la muerte su aguijén venenoso y su aliento de pestilencia al Hades,
se jacta la filosoffa. Todo lo mortal vive de la angustia de la muerte. [...] Pero
la filosofia niega las angustias de la Tierra. La filosoffa salta sobre la tumba
que a cada paso se abre sobre el pie. Deja que el cuerpo quede a merced del
abismo, pero la libre alma sale revoloteando”.'®

En Rosenzweig hay un radical rechazo de una cierta filosofia, el idealismo,
porque efectla un salto desde la verdad de la muerte hasta la verdad del
concepto que no conoce la muerte, que la ignora.!” La experiencia terrible
de la Gran Guerra ha sido fundamental para configurar esta critica, porque la
filosofia pretende haber sumido a la muerte en la noche de la nada, pero no
ha podido romperle su venenoso aguijon, “y la angustia del hombre que tiembla
ante la picadura de este aguijén desmiente siempre acerbamente la mentira
piadosa, compasiva, de la filosoffa”.'®

Rosenzweig (re)descubre la religion, la tradicién filoséfica judia para confi-
gurar la critica a la tradicion metafisica. La religion, para él, no es un conjunto
de normas, de creencias, fundadas en Dios, sino una forma de ser en el mundo.
La filosoffa (esto es, la metafisica) ha sido consoladora. Nos ha ayudado a olvidar
la existencia y, con ella, la muerte, el sufrimiento, la angustia ante la muerte.
Pero la experiencia de la muerte propia, asi como de la muerte del otro, es
absolutamente ineludible. Frente a la visién de la muerte de las filosoffas del
todo y de las filosoffas de la nada, para Rosenzweig la experiencia de la muerte
abre la puerta a la filosoffa de algo, de algo ineliminable.

A diferencia de lo que pensaba Hegel, para Rosenzweig el Todo es lo falso, es
una mentira, y el idealismo es la filosoffa que ha defendido el Todo, o la Tota-
lidad (en palabras de Levinas). Una filosofia de la totalidad es aquella que no
soporta la exterioridad, es aquella en la que todo encaja, en la que todo esté
definitivamente ordenado, en la que todo es transparente, en la que no hay ni
misterio, ni duda, ni ambigliedades. Una filosoffa de la totalidad es una filosoffa
metafisica, y la metafisica se ha caracterizado por querer englobar siempre lo
real y especialmente el ser humano singular en un ideal de Totalidad en lo que
todo adquiere un significado, y Rosenzweig rompe con este ideal que postula la
identidad perfecta entre lo real y el pensamiento.!” La guerra es lo que provoca
la ruptura con esta tradicion metafisica que ha concedido la primacfa a un
Logos omniabarcante que, supuestamente, da cuenta de la relacidn entre el ser
y el pensamiento. Para Rosenzweig, la tradicién del Logos es, al mismo tiempo,
la tradicién del Poder.? Una tradicién violenta, y mas especificamente, cruel.?!

15 16id., p. 43.

" BENSUSSAN, Gérard. Franz Rosenzweig. Existencia y filosofia. Rubi: Anthropos, 2009, p. 25.
'8 ROSENZWEIG, Franz. La estrella de la Redencion. Op. cit., pp. 44-45.

19 MOSES, Stéphane. Mds alld de la guerra. Barcelona: Riopiedras, 2005, p. 13.

20 MOSES, Stéphane. El dngel de la historia. Rosenzweig, Benjamin, Scholem. Madrid: Cétedra,
1997, p. 32.

2 Me he ocupado de esta cuestién en: MELICH, Joan-Carles. Ldgica de la crueldad. Barcelona:
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Toda metafisica se ha basado en un prejuicio, en una concepcién del mundo
que ha creido que "lo que el mundo es” podia y debia ser explicado por otra
realidad trascendente, otra realidad oculta detrds o méas alla de los entes, una
realidad sin tiempo, absoluta, eterna e inmutable. La metafisica “ha doblado”
el ser. La filosoffa occidental ha sido una metafisica porque no ha podido
eludir su herencia parmenidea y platénica, esto es, la divisién entre esencia y
apariencia, entre lo inteligible y lo sensible, entre el ser y el aparecer, entre lo
profundo y lo superficial. Y esto es lo que Rosenzweig rechazard, este recurso
a la totalidad, al Todo, porque el Todo no puede dar cuenta de la muerte. El
Nuevo Pensamiento de Rosenzweig opondré la reduccién propia de la tradicién
metafisica la irreductibilidad o, en otras palabras, considerard que el ser
humano no es una simple singularizacién del género “hombre”.?

La obra de Levinas recoge la herencia de Rosenzweig y la lleva hasta las
Gltimas consecuencias. Hay que hacer notar que resuenan, tanto en ella como
en la de Levinas, temas de una filosofia de la existencia.® Y es verdad: mundo,
sufrimiento, muerte, sentido... el drama de la existencia humana.** Para Levinas,
Rosenzweig es un pensador existencial, si con este término se entiende alguien
que piensa contra la metafisica, contra el idealismo, en una palabra, contra
Hegel. Levinas no solamente no puede pensar sin Rosenzweig sino que,
ademés, reconoce su decisiva importancia para poder escribir Totalidad e
infinito. De hecho el prélogo con el que se inicia este libro puede leerse
como un largo homenaje, como una "variacién” de La estrella de la Redencion.
Pero Levinas anade, desde el principio, otra cosa: la ética. La pregunta que
a Levinas le interesa es ¢cOdmo pensar la ética desde el horror vivido a lo
largo del siglo xx?

3. Husserl y Heidegger

Junto a Rosenzweig tampoco deberfa olvidarse la importancia que tienen
para la filosofia levinasiana los clésicos rusos (Gogol, Tolstoi, Dostoievski),
y, por supuesto, la Biblia.? En filosoffa no oculta su admiracién por Platén,
Kant, Hegel, Bergson, Husserl y, especialmente, por Ser y tiempo de Martin
Heidegger. Pero quizé no se haya considerado suficientemente una anota-
cién que escribe el joven Levinas en El tiempo y el otro, una anotacién que
remite a Shakespeare y que habria que tener también muy presente para

Herder, 2014.

22 LEVINAS, Emmanuel. “Franz Rosenzweig: Un pensamiento judio moderno”. En: Fuera del
sujeto. Madrid: Caparrds, 1997, p. 69.

% 1pid., p. 73.

2 1pid., p. 78.

¥ Levinas negaré categéricamente a lo largo de toda su obra que él quiera proponer una
ética teoldgica judia.
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comprender el sentido del pensamiento del filésofo lituano.? Pero si hay
una influencia explicita en Levinas esta se debe, en primer lugar, a Edmund
Husserl.

Levinas fue alumno de Husserl a principios de los afios 20 en Friburgo.
Traductor de las Meditaciones cartesianas al francés,? e introductor de sus
ideas en Francia (de hecho, Jean-Paul Sartre admitié que habia conocido
a Husserl gracias a él), fue muy sincero al admitir que su obra debe todo a
la fenomenologia.?® Pero si Levinas es un discipulo de Husserl también es
su critico, uno de los méas importantes. Concretamente lo que el pensador
lituano cuestiona de la fenomenologia es su fundamento: la intencionalidad.
No hay méas que dar un pequeno rodeo por los textos de Levinas para darse
cuenta de la relevancia que tiene para él esta cuestién. La encontramos en
muchas de sus obras, aunque hay tres en las que aparece de forma explicita;
me refiero a El tiempo y el otro, a Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro®y, por
supuesto, a Totalidad e infinito.>

Consideremos més detenidamente la cuestidén de la intencionalidad.
Habria que subrayar, en primer lugar, que Sartre, desde una perspectiva
antropoldgica, es el filésofo que la llevara a sus tGltimas consecuencias.?! Que
toda conciencia sea conciencia de algo no significa, para Sartre, que el algo
es un simple contenido de la conciencia aun bajo la forma de representacién
ni siquiera un ingrediente de la conciencia asimilado por ella en el acto
de conocer. “Conciencia de algo” significa, al contrario, el movimiento de trans-
cendencia de la conciencia a lo que no es ella misma o su apertura fundamental
a lo otro, rompiendo asi la pura inmanencia. Este es el sentido del descubri-
miento de Husserl, que Sartre subraya.?? Lo que Sartre hace con Husserl es,
por decirlo asi, hegelianizarlo. Sartre lee la intencionalidad desde el capitulo IV

% "A veces pienso que toda filosoffa no es mas que una meditacidn sobre Shakespeare”.
LEVINAS, Emmanuel. El tiempo y el otro. Barcelona: Paidds, 1993, p. 113. En su critica a la on-
tologfa Levinas remite a Macbeth.

2T HUSSERL, Edmund. Méditations cartésiennes. Trad. E. Levinas y G. Peiffer. Parfs: Vrin, 2001.

2" La presentaciéon y el desarrollo de las nociones empleadas lo deben todo al método
fenomenoldgico”. LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 54. "La fenomenologia de
Husserl ha hecho posible este pasar de la ética a la exterioridad metafisica”. 1bid., p. 55.

? De este libro véase concretamente el capitulo “La conciencia no intencional”, en: LEVI-
NAS, Emmanuel. Entre nosotros. Valencia: Pre-Textos, 1993.

%0 Toda la obra de Levinas esta construida en base a una didlogo critico con Husserl (y
también, como veremos después, con Heidegger). Ademas de las obras ya mencionadas cf.,
LEVINAS, Emmanuel. La teoria fenomenoldgica de la intuicion. Salamanca: Sigueme, 2004. LEVINAS,
Emmanuel. Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger. Madrid: Sintesis, 2009.

3l Por ejemplo en: "Una idea fundamental de la fenomenologia de Husserl: la intencionali-
dad”. Cf., SARTRE, Jean-Paul. Situations 1. Essais critiques. Paris: Gallimard, 1947. El articulo citado
fue publicado por Sartre en 1939.

32 Otra cuestidn es si Sartre interpreta correctamente a Husserl, o no, que es algo que aquf
no estamos en condiciones de considerar.
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de la Fenomenologia del Espiritu. Por eso, en El ser y la nada escribe: “La solucién
que Hegel da al problema, en el primer volumen de la Fenomenologia del Espiritu,
nos parecerd realizar un progreso importante en relacién a la que propone
Husserl. La aparicién del préjimo no es indispensable ya, en efecto, para la
constitucién del mundo y de mi ‘ego’ empirico, sino para la existencia misma
de mi conciencia como conciencia de si”.**

Pero Levinas haré justamente todo lo contrario de lo que propone Sartre,
porque para él la intencionalidad no permite dar cuenta de lo més importante,
la relaciéon con el otro: la ética. Segln el filésofo lituano todo conocimiento
absorbe al sujeto y retorna a la unidad, por eso en el conocimiento no se su-
pera la soledad, no se supera el solipsismo. La razén se encuentra en si misma
en soledad, y el solipsismo es la estructura misma de la razén. Aflade Levinas
en una clara referencia a Husserl: “La intencionalidad de la conciencia permite
distinguir el yo de las cosas, pero no hace desaparecer el solipsismo porque
su elemento, la luz, nos hace duefios del mundo exterior, pero es incapaz de
encontrarnos con un interlocutor” * En este sentido, la reflexién levinasiana
es clara, porque si admitimos la intencionalidad équé sucede con la ética? En
otras palabras: ¢puede la fenomenologia —no solo la de Husserl sino también
la de Sartre— pensar y describir la relaciéon ética? Y la respuesta a esta pre-
gunta es claramente negativa. Por eso escribe Levinas que: “Lo esencial de la
ética esté en su intencion trascendente y porque toda intencién trascendente no
tiene la estructura noesis-noema” > Esta frase de Totalidad e infinito resume a la
perfeccién la principal critica de Levinas a la fenomenologia de Husserl. Sigue
diciendo el pensador lituano: “La relacién con el Otro no tiene, de inmediato,
la estructura de la intencionalidad. No es apertura a..., intencién de..., que
ya es apertura a ser e intencién de ser. Lo absolutamente otro no se refleja en
una conciencia, resiste a la indiscrecién de la intencionalidad” ¢ Esta idea ird
reapareciendo a lo largo y ancho de muchos de sus escritos, especialmente,
como ya se ha dicho, en un articulo recogido en Entre nosotros y titulado "La
conciencia no intencional” que fue publicado originariamente en Berna en
1983. Levinas comienza “La conciencia no intencional” reconociendo de nue-
vo a Husserl su maestria, y declarando la principal inspiracién de sus escritos,
pero, ya desde el principio, surge la critica, porque segin él hay, en Husserl, un
privilegio de la representacién, del saber, y, por lo tanto, del sentido ontoldgi-
co del ser?” Es verdad, admite Levinas, que Husserl intentd separarse de esta

3 Véase el capitulo titulado “Husserl, Hegel, Heidegger”, en: SARTRE, Jean-Paul. Létre et le
néant. Paris: Gallimard, 1988, p. 280.

** LEVINAS, Emmanuel. El tiempo y el otro. Op. cit., p. 105.
* LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 55.

%6 LEVINAS, Emmanuel. “Transcendencia y altura”. En: La realidad y su sombra. Madrid: Trotta,
2001, p. 96.

3T LEVINAS, Emmanuel. “La conciencia no intencional”. En: Entre nosotros. Ensayos para pensar
en otro. Valencia: Pre-Textos, 1993, p. 152.
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visién a lo largo de su obra, pero no consiguié dar prioridad a la relacién con el
otro, una relacién que no puede comprenderse desde la intencionalidad. Esta
critica la ha explicado con suma claridad el fenomendlogo alemén Bernhard
Waldenfels en su articulo Antwort auf das Fremde.®® Intencionalidad significa que
algo es pensado como algo, comprendido como algo y tratado en un determi-
nado sentido. Comprender es una sutil forma de apropiacién y, por lo mismo,
de destruccion y de eliminacién del otro.

Con esto llegamos al tema de este breve ensayo, esto es, a la cuestiéon
educativa, porque ¢cémo se traduce la critica a la intencionalidad en términos
pedagdgicos? Facilmente recordaremos que, desde antiguo, la filosoffa
sostuvo que solo aprendemos lo que ya sabiamos (p. e. la mayéutica de Sdcrates).>
Eso que ya sabiamos queda inserto en la conciencia a modo de recuerdo evo-
cable, de recuerdo presente, de recuerdo representable. Y, segin Levinas, la
fenomenologia husserliana no puede escapar a esta visién porque encontramos
en ella un privilegio de la presencia, del presente y de la representacién.* Desde
una perspectiva fenomenoldgica ortodoxa aprender serfa una derivacién del
prender, es decir, del captar, del agarrar. El aprender domina y posee lo apren-
dido, y no es un prender puramente metaférico. Digdmoslo en una palabra:
en la tradicidn filosdfica occidental, el aprender prende. Percibir es captar, y, nos
recuerda Levinas, que el “concepto” (Begriff) conserva ya este significado de
“dominacién” (greifen). Levinas, pues, se separa de la tradicidén pedagdgica oc-
cidental, la mayéutica. En resumen, segin €, la relacién con el otro no puede
comprenderse, como hemos visto, a partir de la intencionalidad; todo lo con-
trario, hay que concebirla en términos opuestos a la luz (conocimiento, saber,
representacién, intencionalidad). Y es aquf el lugar, en el que el joven Levinas
introducird un término que ya no abandonara y que volveréd a recuperar en
Totalidad e infinito: el eros. La relacién con el otro —la educacién— no es mayéutica,
sino erdtica.*!

Y de Husserl a Heidegger. A Levinas el pensador de la Selva Negra le resulta
ambivalente. Si para entender una filosoffa es necesario establecer su antago-
nista, esto es, no solamente desde quién se piensa sino también contra quién se
piensa, en el caso de Levinas este es, sin lugar a dudas, Martin Heidegger. No
obstante, y pese a las dudas que le presenta la biografia de Heidegger, Levinas
admiraba Ser y tiempo. Esta obra inmensa es, para él, una de las mejores obras
de la historia de la filosoffa.*? Pero épor qué a pesar de la admiracidn por Ser

*8 Hay versién castellana: WALDENFELS, Bernhard. "Respuesta a lo extrafio”. En: Daimon.
Revista de Filosofia, 14, 1997, pp. 17-26.

* Esta es una idea que ya aparece al inicio de Totalidad e infinito.

40 LEVINAS, Emmanuel. “La conciencia no intencional”. Op. cit., p. 153.

41 Sobre esta cuestién puede cf., BARCENA, Fernando y MELICH, Joan-Carles. La educacidn
como acontecimiento ético. Natalidad, narracion y hospitalidad. Buenos Aires: Mifio & Davila, 2014. (Se-
gunda edicién corregida y aumentada).

42 Asf que si tuviéramos que situar Totalidad e infinito podriamos hacerlo entre La estrella de la Re-
dencion 'y Ser y tiempo. Levinas piensa en la tensidn entre Rosenzweig, por un lado, y Heidegger, por otro.
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y tiempo Levinas se separa y se opone a las tesis heideggerianas?*® Desde la
publicacién de su temprano ensayo De la evasion (1935) Levinas no se limitaréa
a interpretar a Heidegger, como habia hecho hasta entonces, sino que anadira
una critica implacable que se radicalizaré a partir de la Segunda Guerra Mun-
dial y, como es légico, con la relacién de sobras conocida de Heidegger con el
nazismo.* Pero serfa demasiado facil limitar la critica de Levinas a Heidegger
a esta cuestion. La cosa va mucho més lejos. Por ejemplo, ya en El tiempo y el
otro (1947), titulo de resonancias heideggerianas, Levinas mostrd su discon-
formidad con los planteamientos su maestro. {Por qué? Porque la filosofia de
Heidegger ignora la ética. ¢En qué se basa Levinas para sostener algo asi?
Veamoslo. La relacién con los demés es, para Heidegger, una estructura ontolé-
gica del “existir” o del “existente” (Dasein), pero “en la practica, no representa
papel alguno ni en el drama del ser ni en la analitica existencial. Todos los
anélisis de Ser y tiempo se refieren, bien a la impersonalidad de la vida cotidiana,
o bien al Dasein aislado”.*> Levinas constata que, en Heidegger, la relacién con
el otro no es una relacién cara a cara. En otras palabras, diferencia de lo que
se sostiene en Ser y tiempo, para el filésofo lituano no es la preposicién mit
(con) la que debe describir la relacién con el otro.

La critica se agudizaré en Totalidad e infinito, que, sugiero, puede leerse como
un “anti Ser y tiempo”, incluso en lo referente al estilo de Levinas, un estilo que
siempre estuvo marcado por la forma de pensar de Heidegger.* En Totalidad e
infinito arremete contra Heidegger porque considera que este no hace justicia
a los fenémenos éticos, porque, para decirlo en una palabra, los somete a
la ontologia. La filosoffa de Heidegger es expresién de un pensamiento que
mutila, como casi todas las filosoffas de la historia occidental, la verdad de
Dios, del hombre y del mundo, en tanto considera los aspectos éticos como
secundarios.*” Asf pues, podriamos decir que mientras que la filosoffa del pen-
sador de Friburgo es una “ontologia de la totalidad”, la de Levinas sera una
“epifania del rostro”. Por eso escribe en Totalidad e infinito: “Filosoffa del poder,
la ontologia, como filosoffa primera que no cuestiona el Mismo, es una filosofia
de la injusticia. La ontologia heideggeriana que subordina la relacién con el
Otro a la relacién con el ser en general (...) permanece en la obediencia de lo
anénimo v lleva, fatalmente, a otra potencia, a la dominacién imperialista, a

4 BERNSTEIN, Richard J. El mal radical. Una indagacion filosdfica. Op. cit., p. 246. Para considerar
la critica de Levinas a Heidegger, véanse: PEPERZAK, Adriaan. ‘Algunas tesis para la critica de
Emmanuel Levinas a Heidegger”. En: Signos filosdficos, vol XIII, nim. 25, enero-junio 2011, pp.
151-168. Asi como PEPERZAK, Adriaan. To the Other. An Introduction to the Philosophy of Emmanuel
Levinas. West Lafayette: Purdue University Press, 1993.

4 Sobre la relacién entre Heidegger y el nazismo creo que el mejor libro sigue siendo el de
OTT, Hugo. Martin Heidegger. Madrid: Alianza, 1992.

4 LEVINAS, Emmanuel. El tiempo y el otro. Barcelona: Paidés, 1993, p. 78.

4 PEPERZAK, ‘Algunas tesis para la critica de Emmanuel Levinas a Heidegger”. Op. cit., pp.
151-152.

“1bid., p. 153.
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la tiranfa”.”® No es el objetivo de este articulo analizar la critica de Levinas a
Husserl y a Heidegger, pero si que cabe decir para concluir este breve apar-
tado que, a diferencia de lo que sucede con La estrella de la Redencion de Franz
Rosenzweig, segin Levinas ni Husserl ni Heidegger son capaces de dar cuenta
de la cuestién ética o, lo que es lo mismo, ni la fenomenologia trascendental
ni la fenomenologia existencial nos permiten abordar la problemética del otro,
de la alteridad. Para dar ese paso sera necesario tener presente, ademas por
supuesto del mencionado Rosenzweig, la Biblia y algunos escritores y obras
literarias, como por ejemplo Los hermanos Karamazov de Dostoievski o la poesia
de Paul Celan.

Vamos a continuacién a considerar més en detalle lo que el pensamiento
de Levinas da de sf en educacién. Aunque el filésofo lituano no escribié ninguna
obra dedicada especificamente a esta temética, si que es posible rastrear su
pensamiento en algunos de sus textos. Pero, en cualquier caso, de lo que se
trata es de pensar la educacién desde Levinas, a partir de Levinas.

4. Una pedagogia del rostro

Levinas prosigue lo que Rosenzweig habia iniciado: una critica radical a la
tradicion metafisica de Parménides a Hegel. De hecho, esta cuestiéon se
concreta en un tema dominante, quizé el Gnico, que configura su pensamiento:
¢coémo deshacerse del yo?, y, en consecuencia, ¢como estar a la altura de lo
que el otro me pide? Estas son las preguntas éticas, y, cabe sefnalar, que la
primera es inseparable de la segunda. Las demés son propias de la ontologia y,
en todo caso, de la moral, que, en definitiva, es una forma cruel de ontologfa.*’
Para el pensador lituano toda la preocupacién de la filosofia se ha centrado en
el conocimiento y en el ser: gnoseologia y ontologia. Pero la idea central que
uno encuentra en el fondo del pensamiento levinasiano es que antes de todo
conocimiento, antes de todo saber, se halla la ética.”® Y es aqui el lugar en el
que se inscribe la fenomenologia del rostro. Pero antes de comenzar con esta
cuestion es necesario preguntarse: cqué es el rostro? ¢Qué significa rostro?
Sin duda esta es una pregunta dificil puesto que cualquier definicién de ros-
tro, ya nos va a alejar de él, de su sentido. Porque el rostro no se puede definir.
Veamos cémo lo dice Levinas: “El rostro esté presente en su negacién a ser
contenido. En este sentido no podria ser comprendido, es decir, englobado.
Ni visto ni tocado, porque en la sensacion visual o tactil, la identidad del yo
envuelve la alteridad del objeto que precisamente llega a ser contenido”.”' En
otras palabras, el rostro no podréa ni ser conocido ni ser reconocido, puesto

48 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 70.

“ Me he ocupado de la relacién entre ontologia y moral en: MELICH, Joan-Carles. Ldgica de
la crueldad. Barcelona: Herder, 2014.

50 MOSES, Stéphane. Un retour au judaisme. Parfs: Editions du Seuil, 2008, p. 102.
> LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 207.
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que cuando el rostro se conoce ya se convierte en cara y entonces deja de ser
una demanda ética para convertirse en una categoria moral.

Vamos a tomar esta idea de Totalidad e infinito para pensar la educaciéon. Para
Levinas educar es transmitir (al que es educado) el sentido de la alteridad.’* Esto
significa que desde una perspectiva ética lo humano no da comienzo con la
obediencia a una ley (algo asi serfa propio de una visidén moral), sino con el
cuidado del otro (le souci de ['autre). La educacidn es cuidar de la vulnerabilidad
del otro, ocuparse de su sufrimiento. Si Heidegger, en Ser y tiempo, sostuvo que
el existir (Dasein) es un ente en cuyo ser le va su ser, para Levinas somos (ética-
mente) seres en cuyo ser nos va el ser del otro. La ética es dar cuenta del otro
que sufre, del otro-doliente, del otro-vulnerable. Y, en este sentido, la ética es
lo que distingue educar de adoctrinar. Es verdad que en toda relacién educativa
se transmite una gramatica moral, pero si la relacién es educativa entonces no
solamente se transmite una gramatica moral. Para que la educacién sea educacion
es necesario que tenga lugar lo que en otro lugar hemos llamado un aconteci-
miento ético.”?

Se comprende ahora, creo, lo que decfa hace un momento, a saber, que,
en sentido estricto, el rostro no se puede definir porque no es, no es ser, es
lo que estéd "mas alla del ser”. El rostro escapa a la ontologia; la quiebra, la
resquebraja. Y precisamente por esta razén, para Levinas no hay, en rigor, feno-
menologia del rostro, porque el rostro no es fenébmeno. El rostro no es, acontece,
rompe la identidad del yo. El rostro es lo que no se puede comprender, es
lo que no se puede asimilar. Por eso es disimilador. No puede ni contenerse
ni reconocerse. Es verdad que el otro siempre es, de una forma u otra, una
“imagen-de-otro”, pero el otro, como rostro, es lo que rompe toda imagen,
todo concepto y todo lenguaje. El rostro del otro no puede ser expresado, no
puede ser dicho. El rostro se halla mas alla del mythos y del logos. Es lo otro de la
palabra, lo radicalmente otro. No es posible describir el rostro, decirlo. No es
posible hablar del rostro. Una lectura de El tiempo y el otro nos da a pensar que,
a partir de Levinas, el rostro no se puede concebir en términos de conoci-
miento o de representacion; por eso, el rostro no es ni mythos ni logos, sino eros. El
rostro es més diabdlico que simbdlico, porque la palabra del rostro ya no tiene
vocacion de sintesis, de una comprensién, no puede ser simbdlica.’* Todo lo
contrario, lo que el rostro provoca es una brecha, una grieta (écart), una dife-
rencia que, precisamente porque no es ontoldgica sino ética, es deferencia.>

52 Asf se expresa Levinas en una entrevista recogida en: HOCQUARD, Anita. Eduquer, d quoi
bon? Paris: PUF, 1996.

53 Cf., BARCENA, Fernando y MELICH, Joan-Carles. La educacion como acontecimiento ético. Natal-
idad, narracion y hospitalidad. Op. cit.

54 Esta idea la desarrolla OUAKNIN, Marc-Alain. Lire aux éclats. Eloge de la caresse. Parfs: Seuil,
1992, p. 269.

> Me inspiro para esta interpretacién en: OUAKNIN, Marc-Alain. Méditations érotiques. Essai
sur Emmanuel Levinas. Paris: Balland, 1992.
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Desde esta perspectiva, pues, nos damos cuenta de que en la tradicidon
occidental, la pedagogia ha sido concebida como una relacién de la organi-
zacién y de la planificacién, una relaciéon fabricadora; una relaciéon en la que
todo estaba previsto. En la pedagogia occidental el rostro del otro se ha visto
y, por ello, se ha convertido en cara, en imagen del otro, una imagen moral,
juridica, politica, cientifica o religiosa, pero en cualquier caso en una imagen,
y la imagen no es un sentido sino un significado, esto es, un sentido dado, un
sentido pre-dado, un sentido ya establecido definitivamente en el interior de
una gramatica, un sentido que deja de ser sentido y se convierte en significado.

Levinas nos ensefia que la vista no puede dar cuenta del rostro, porque el
rostro es lo que escapa a la visiéon. No se ve, se oye. La ontologfa habita el reino
de la vision; la ética, en cambio, nace en la escucha. El Otro, en su rostro,
no se ve, me llama, y esa llamada me transforma. Habitualmente veo al otro
COmo una cara, esto es, como un persondje en un contexto. Nos hacemos una
imagen fisica, social y moral del otro. Pero él, en su rostro, rompe toda imagen
y toda representacién. No hay representacién del rostro. El rostro prohibe
toda representacidn y, en este sentido, la relacién ética no es una variedad
de la conciencia, sino todo lo contrario, es su cuestionamiento, un cuestio-
namiento que parte del otro, que me asalta, me demanda y me inquieta.’® Por
eso el otro, en su rostro, no es una proyecciéon de mi, sino todo lo contrario,
es lo que resquebraja todas mis proyecciones. Esta ruptura es instaurativa, es
la que instaura la ética, esto es, la respuesta ética. Desde la perspectiva de
Levinas, pues, el sujeto es una ruptura, una interrupcién en el orden del ser.
Lo humano surge en la interrupcién de la ontologfa. Eticamente somos seres
descentrados, disimilados.

Es evidente que todo esto resulta profundamente incémodo para la
pedagogia, para la tradicién pedagdgica, al menos en su tradiciéon domi-
nante occidental. ¢Por qué? Porque hemos sido educados en una moral
que ha fagocitado la ética. Porque no tenemos tiempo para el otro, porque
hemos heredado una vivencia cronolégica del tiempo en la que no hay un
lugar para el otro. ¢Qué significa habitar un tiempo cronoldgico? Significa, en pocas
palabras, que vivimos envueltos en protocolos, en cronogramas, en plani-
ficaciones, en cédigos deontoldgicos... Pero el rostro rompe con el tiempo
del yo. Tanto Rosenzweig, en El nuevo pensamiento, como Levinas, se ocuparon
de explicar otro modo de ver, y de vivir, el tiempo. Para ellos el tiempo es el otro:
discontinuidad, diferencia, disimilacién. Por el contrario, el tiempo cronolé-
gico que hemos heredado es un tiempo asimilador. El rostro no soporta este
tiempo porque rompe mi poder, porque lo pone en jaque. Levinas define el
poder como la presencia en un mundo que, por derecho, se convierte en mis
ideas.”” El rostro expresa que hay un més alla de lo determinado, un més alla
de lo ya establecido, un més alla de los proyectos, de mis proyectos. El rostro

°¢ LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 209.
T LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 277.
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expresa que hay un infinito mas alla de lo finito, un infinito que no puede quedar
reducido a mi finitud. A la relacién con tal porvenir, irreductible al poder sobre
los posibles, la llama Levinas fecundidad.”®

Cuando habla del rostro (visage) del otro Levinas no se refiere a una forma
pléstica, a una cara, sino a la desnudez (nudité), a la vulnerabilidad, a la radical
soledad del otro que es una especie de prefiguracidon de su muerte. Se separa
aqui Levinas, como en tantos otros lugares, de Heidegger. La muerte no es
mi muerte sino la muerte del otro. En Heidegger hay una ontologia de la muerte,
pero no una ética de la muerte. En Dios, la muerte y el tiempo Levinas dira: “Nos
encontramos con la muerte en el rostro de los deméas”.”® He aqui una ética
de la muerte, porque, en la muerte del otro, frente a su rostro, soy irreempla-
zable. Soy yo el que tengo que responder, no otro. En ética, lo humano da
comienzo en el momento en el que el ser del otro es méas importante que el
mio, en el momento en que la muerte del otro es més importante que la mia,
en el momento en que soy capaz de morir-por. En otras palabras, para Levinas
lo humano comienza con la santidad (sainteté). Pero hay que tener presente
que la santidad no es una categoria teoldgica sino ética. No debe entenderse
la santidad como la relacién entre el hombre y Dios, sino como la relaciéon
ética humana.®® Es el modo de responder del otro. Frente a una pregunta uno
responde a, pero frente a una demanda tiene que responder de. Y es ahf el lugar
del rostro. El rostro es una interpelacién, un aguijén que demanda sin hablar,
sin palabras, es aquello para lo que no hay palabras.

5. La fecundidad

Pero para pensar la educacién a partir de Levinas no es suficiente con el
rostro, es necesario ir “mas allé del rostro”, es necesario acudir al erotismo
y, especialmente, a la fecundidad. También muy pronto, en El tiempo y el otro,
el joven Levinas ya se ocupd del Eros. Frente a la tradicién gnoseoldgica y
ontolégica dominante en la cultura occidental, una tradicién tedrica, centrada,
como hemos visto, en la visién (logos o mythos), Levinas opone la no vision, la
no representacion, el no conocimiento, la no palabra. Para él, hay que caracte-
rizar la relacién con el otro en términos opuestos a las descritas en la
metafisica occidental. Esta lo ha hecho en términos de [uz (conocimiento, saber,
representacién, intencionalidad...) Frente a la luz, Levinas sugiere la relacién
erdtica. En el Eros “el otro en cuanto otro no es aqui un objeto que se torna
nuestro o se convierte en nosotros, al contrario, se retira en su misterio” ' El
conocimiento no puede dar cuenta de la ética, porque la ética no es cono-
cimiento sino acontecimiento. En un acontecimiento el sujeto se rompe. No es

>8 1bidem.

°? LEVINAS, Emmanuel. Dios, la muerte y el tiempo. Madrid: Catedra, 1994, p. 126.
% MOSES, Stéphane. Un retour au judaisme. Op. cit., p. 103.

oI LEVINAS, Emmanuel. El tiempo y el otro. Op. cit., p. 129.
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posible nombrar el acontecimiento, porque el acontecimiento es lo que nos
deja sin palabras, en silencio.

Maés arriba hemos hecho referencia a esta frase de Totalidad e infinito: “A la
relacién con tal porvenir, irreductible al poder sobre los posibles, la llama-
mos fecundidad”. La fecundidad indica un porvenir que no es mi porvenir, es
un porvenir imprevisible, abierto a los acontecimientos. La relacién educativa
(padre/madre/hijo) (maestro/discipulo) es una relacién fecunda. Un ser capaz
de otro destino diferente del suyo, tanto de si mismo como del que él mismo
ha programado, ha planificado, ha establecido, es un ser fecundo. Por eso, sin
fecundidad no hay educacion: “La relacién con el hijo, es decir, la relacién con
el Otro, no poder, sino fecundidad, pone en correspondencia con el porvenir
absoluto o tiempo infinito”.%

En el capitulo titulado “La trascendencia y la fecundidad” de la cuarta parte
Totalidad e infinito Levinas se ocupa en detalle de describir la relacién padre e
hijo. Pero para llegar a esta cuestion, el filésofo lituano comienza recordando la
fenomenologia del eros. En el amor (en el erotismo) no hay ni saber ni poder:
“La sexualidad no es en nosotros ni saber, ni poder, sino la pluralidad misma
de nuestro existir”.%®> Desde esta perspectiva la paternidad no es el resultado
del poder sino de la fecundidad. Esto significa, seglin Levinas, que el hijo no es
mi obra, no es un objeto, algo que yo he fabricado. Por eso, el hijo no es tam-
poco mi propiedad. Asi: "Ni las categorias del poder, ni las del saber, describen
la relacién con el hijo. La fecundidad del yo no es ni causa ni dominacién. No
tengo mi hijo, soy mi hijo. La paternidad es una relacién con un extrafo que
al mismo tiempo que es el otro (...) es yo”.% La paternidad, por tanto, como
la unidad eleética del ser, rompe con el ser de Parménides que ha dominado
la cultura occidental. En la existencia ética, en la paternidad, hay multiplicidad
y trascendencia. Un yo fecundo es un yo trascendente, es un yo volcado al
otro, rehén del otro. En la paternidad el yo se libera de si mismo: yo soy mi
hijo. Imposible de comprender para la ldgica, la descripcién de la fecundidad
de Levinas es de vital importancia para la educacién. El padre (y habria que
ver si también, en cierto sentido, el maestro) no es la causa del hijo. Por eso
el hijo no es su propiedad. El hijo recupera el padre pero es exterior a él. Este
es un aspecto crucial: la exterioridad. Fecundidad es exterioridad. Justamente lo
que no ha podido comprender la metafisica occidental, una metafisica que dio
lugar a la mayéutica: no recibir nada del otro sino lo que estd en mi.*> No hay edu-
cacién sin exterioridad, sin alteridad, sin acontecimiento. Y el hijo lo exterior,
la singularidad que acontece y que rompe la inmanencia del yo, de lo mismo,
del ser. De ahi que Levinas escriba que ¢l hijo es hijo tinico.%®

92 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 278.
S 1bid., p. 285.

4 [bidem.

5 16id., p. 67.

5 16fd., p. 286.
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Ser fecundo significa ser mdltiple, ser discontinuo, significa existir en la
disimilacién. Toda relacién educativa si es realmente educativa es una relacién
discontinua, porque educar no es simplemente heredar o continuar, porque
educar no es en absoluto obedecer. Educar es un comenzar de nuevo, un
iniciar de otro modo, un vivir distinto. Una educacién que repita la pala-
bra heredada es adoctrinamiento. En la relacién adoctrinadora se reproducen
caras. Lo mismo, lo idéntico, se desdobla a si mismo en el otro, que, preci-
samente porque es un doble del yo, deja de ser otro, deja de ser diferente.
Imperio de lo mismo, de lo idéntico, el totalitarismo politico (la tirania) es el
resultado, para Levinas, del totalitarismo ontolégico.%” Algo parecido podria
decirse del totalitarismo pedagdgico, esto es, del adoctrinamiento.

6. Telon
Un poema de Paul Celan dice:

Sdlo si soy desertor soy fiel.
Yo soy td cuando soy yo.

Levinas citaré el segundo verso en el capitulo titulado “"La substitucién” de
su libro De otro modo que ser o mds alld de la esencia, y volverd sobre él en Dios, la
muerte y el tiempo al escribir: “El yo es completamente rehén antes de ser ego.
(...) Y s6lo esta condicién de rehén hace que pueda existir el perdén, la piedad
o la compasién. Para terminar recordaremos a Paul Celan: Ich bin du, wenn ich
ich bin” % No cabe duda de que este verso de Celan es importante para com-
prender el sentido de la ética levinasiana. Pero, sorprendentemente, nunca
aparece citado otro verso, el que Celan escribe antes: “Tan sélo al desertar soy
fiel”, que, a mi juicio, es también de gran importancia para comprender una
educacién desde la respuesta al rostro del otro.

La civilizacién occidental ha configurado una pedagogia metafisica en la
que el singular solo es contemplado bajo el signo de lo universal, de la cate-
gorfa. En ella la excepcionalidad esta penalizada porque no soporta el nombre
propio. Pero lo grave del asunto es que una vez irrumpe la metafisica ya no
hay vuelta atrés. Aunque Dios haya muerto todavia sigue vivo en la gramati-
ca, como dird Nietzsche en Crepiisculo de los idolos. Una pedagogia metafisica
es una metafisica de la obediencia a la ley, de la fidelidad a los principios y a
los protocolos. La metafisica no es solo una epistemologia, sino ademés es,
sobre todo, una ontologia y una moral. Y en toda moral, como ya mostré am-
pliamente en otro lugar, opera una logica de la crueldad. No es posible vivir al
margen de la moral. Pero todavia existe la posibilidad de vivir en sus mérgenes,

7 16id., p. 70.
% LEVINAS, Emmanuel. Dios, la muerte y el tiempo. Op. cit., p. 210.
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en sus intersticios, en sus zonas oscuras. En esos margenes, en las grietas
de la moral, se filtra el tiempo de la ética, un tiempo de indeterminacién, de
ambigliedad, de atencién al singular, al nombre propio, un tiempo de trans-
gresién. No es posible vivir al margen de la moral (y, por lo mismo liberarnos
de la gramética del absoluto, de la gramética metafisica, del dualismo y de la
presencia, para decirlo en términos de Derrida), no es posible romper con
lo Mismo, con la Totalidad, pero si cabe (todavia) aprender a habitar esos
tiempos de transgresion. Eso es lo que nos ensena la filosofia de Emmanuel
Levinas, nos ensefia que todavia es posible hacer frente a la metafisica de
la totalidad, a la tiranfa y a la guerra, a la crueldad de la moral y al horror de
los campos de exterminio, al drama de las deportaciones y de las torturas. El
ser humano, precisamente porque es inevitable e ineludiblemente finito, no
podra evitar la posibilidad del mal. Nunca habitaremos el paraiso. Somos
humanos no porque hayamos erradicado el mal, sino todo lo contrario, porque
no podemos erradicarlo. Pero bajo esa espada de Damocles todavia cabe la
compasion, el cuidado del otro, la atencién y la respuesta a ese aguijén del
extrafio que nos demanda en una noche de tormenta. Esa es la leccién de
Levinas. No es una leccién moral, no es un discurso de buenas intenciones,
sino el sentido de la ética. La educacidn, entonces, desde esta perspectiva, no
podra eludir la moral, claro esta, porque no podra eludir la herencia, la gramética
que recibimos al venir al mundo, pero tampoco podré olvidar que las situa-
ciones éticas son insoslayables. La ética no esta al final de la educacién sino
al principio. La ética es la respuesta a la excepcién desde la excepcidn.
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El problema del otro como desbordamiento ético:

Entre la alteridad y lo intersubjetivo
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Resumen:

La fenomenologia se refiere al para-
digma de la visualizacién en tanto es
entendida como un “modo de ver” aten-
cional en el que se constituye el méto-
do que permite “ir a las cosas mismas” tal
y como se dan y dentro de los limites en
los que se dan; sin embargo, ante dicha
pretension el problema del Otro, como
instancia irreductible a la esfera de pro-
piedad, no logra tematizarse a través de
la reflexién, y permanece en la penumbra
como lo innombrable, entre claroscuros
que nos obligan a deponer nuestro or-
gulloso ego e incluso a desbordarnos de
todo sentido imposible. A continuacién
se pretende pensar la filosoffa de Emma-
nuel Levinas en didlogo disonante con la
fenomenologia de Husserl en un intento
por leer de otra manera un problema ante
el que el paradigma de la Razén Occi-
dental se haya enmudecido.

Palabras Claves: Alteridad, ética,
intersubjetividad, Otro, Empatia, proxi-
midad, fenomenologia.

Abstract

Phenomenology refers to the para-
digm of the display as it is understood
as a “way of seeing” attentional whe-
rein the method that permits “to go to
the things themselves” is constituted as
given and within the limits in which are
given; however, the problem with that
claim of the Other, as irreducible to the
sphere of property does not thematized
instance through reflection, and remains
in the shadows as the unmentionable,
between shades that will force us to lay
down our ego and even proud overwhelm
all sense impossible. Then they intend to
reflect the philosophy of Emmanuel Le-
vinas dissonant dialogue with Husserl's
phenomenology in an attempt to read an
otherwise a problem to which the para-
digm of Western Reason has been muted.

Key Words: Otherness, ethics, inter-
subjectivity, Other, empathy, proximity,
phenomenology.



144 - Ingrid Loriet Osorio Quintero

El otro permanece infinitamente trascendente,
infinitamente extranjero, pero su rostro, en el que se
produce su epifania y que me llama, rompe

con el mundo que puede sernos comin y cuyas
virtualidades se inscriben en nuestra naturaleza y que
desarrollamos también por nuestra existencia.
Emmanuel Levinas

Desbordarse, rebasar, exceder los limites, la sobreabundancia y lo incon-
tenible, lo saturado y lo oscurecido, el silencio y la ausencia, sean tal vez los
apelativos correctos para acercarnos al problema del Otro, pues tal categoria
no corresponde a nuestro control o célculo racional, sino al misterio y al enig-
ma de lo que enteramente nos sobrecoge. Podremos definir con exactitud las
cosas en un mundo hecho de ellas, més el sentido de lo Otro habra de perma-
necer en lo inefable, ya que ante las condiciones de una historia que manifies-
ta el horror de los acontecimientos escritos por el hombre, las respuestas de
una racionalidad soberana no son suficientes para entenderlo; por lo tanto,
se hace imprescindible el didlogo con pensadores que de alguna manera han
tratado de romper con las concepciones tradicionales de la filosoffa, incluso a
riesgo de caer en el mal nombrado misticismo. Hablar de Emmanuel Levinas es
probablemente sorber de esas oscuridades misticas que tanto criticd Husserl
en la filosoffa heideggeriana; no obstante, ante el declive del viejo paradigma
de la luminosidad racional de Occidente, sea quizés este tipo de oscuridad la
que permitirfa soportar un mundo marcado por la pérdida del sentido de lo
humano bajo la obra de un yo autarquico que lo ha reducido todo a su propie-
dad, a la idea de lo inteligible y al dominio de la Razén que, como dios de los
modernos ilumind hasta enceguecer.

La modernidad, interpretada como proyecto de universalizacién de la
Razdn, como proyecto de racionalizacién de todas las esferas de la experiencia
humana, suele ser presentada como un proceso que condujo de la utopia al
totalitarismo. Desde el Primer programa de un sistema de idealismo alemdn hasta Vat-
timo y Lyotard, pasando por Holderlin, Nietzsche, Heidegger, Adorno, Horkhe-
imer, Foucault, Arendt, Levinas y Habermas, el diagndstico de la modernidad
suele ser el mismo aunque las salidas de ella se opongan y, en muchos casos,
la valoracién o los énfasis de los anélisis sean distintos. Parece evidente que
cada critica a esta fase de la historia humana estuviera dirigida al develamiento
de la voracidad del ego cogito, dado que tradicionalmente se ha visto al sujeto,
al yo como centro de toda reflexién filoséfica, un ser capaz de conocer, es
decir, de dar cuenta de si mismo y del mundo que lo circunda al tiempo que
lo cosifica y lo destruye. Empero, es insoslayable que tal sujeto a pesar de su
mirada retrospectiva a la mismidad, ha de percatarse de que cuando nace
al mundo, nace a un mundo compartido y por consiguiente, a un mundo
también para la alteridad, por lo que no se podrfa seguir hablando de un sujeto
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autoreferencial, trascendental, absoluto y racional, sino de un sujeto que se
constituye, que existe siempre en relacién a Otro que lo desborda y lo excede,
un proximo y no semejante, que a la vez enuncia lo lejano y lo misterioso.

Asi pues, si bien es innegable que el ser humano es un sujeto que conoce,
que se da cuenta de lo que ocurre a su alrededor, que establece relaciones
consigo mismo y con el contexto en el que le corresponde vivir, también es
necesario asumir que dicha capacidad es condicién de todos los seres huma-
nos y que, ademas, se erige desde la experiencia primigenia con el Otro, con lo
otro. El hombre pertenece al mundo de las cosas materiales, pero se diferencia
del resto de objetos en que él puede tener conciencia de lo que esta “delante
suyo”, no es solo cuerpo fisico es “cuerpo vivo (Leib)”,' y comparte con otros
cuerpos vivos el mundo, que es intersubjetivo. Ya lo expresaba Feuerbach “la
esencia del hombre estd contenida sdlo en la comunidad, en la unidad del
hombre con el hombre, mas una unidad que se basa Gnicamente en la realidad
de la diferencia entre el yo y el tG”, nuestro tiempo se ha caracterizado por ser
el de “la epifania del Otro”, por eso se hace urgente tratar de establecer qué
bases éticas trascienden nuestro egoismo para conmovernos por la alteridad
en un mundo donde lo colectivo y lo comunitario despierta sospecha y donde
los intereses privados se legitiman sobre la pobreza, el hambre y la miseria de
la mayoria. Para tal cometido entonces abordaré la propuesta ética levinasia-
na en contraste con la teorfa intersubjetiva de Husserl, como fundador de la
fenomenologia y como su maestro, para posteriormente indicar la relevancia
de una ética como esta al interior de las reflexiones pedagdgicas de nuestro
tiempo.

Es importante recordar que la formacién filoséfica de Levinas proviene de
manera primordial de Husserl y Heidegger, y que inicialmente su lectura de la
obra de Husserl la realiz6 en clave heideggeriana, por lo que sus primeras criticas
al pensador de Friburgo fueron suscitadas desde el intelectualismo que le acu-
nara Heidegger en su momento; sin embargo, la separacién de Levinas con la
filosoffa heideggeriana a partir de lo que consider¢ la fidelidad del autor de
Ser y Tiempo al Nacionalsocialismo, lo llevé a un acercamiento diferente con el
padre de la fenomenologia, rescatando muchas de sus nociones y realizando
otras criticas que le permitirfan dar a luz o a “oscuridad” su original propuesta,
que para el caso de los contextos actuales representa un intento por alcanzar
lo que solo serfa posible desde una conversién atin més dificil que la que
propone Husserl con su concepcidn de epojé, y que ha de desentrafar la idea
de responsabilidad como mandato ético.

La nocién de intersubjetividad heredada por Levinas de Husserl, seré llevada
por el pensador de Kaunas hasta la radicalizacién de su teorfa ética como una
respuesta ante el olvido filoséfico del Otro y como un intento de éxodo o salida

! Korper es, para Husserl, el cuerpo mecanico, geométrico, que pertenece a las cosas
extensas cartesianas, mientras que Leib hace referencia al cuerpo, en cuanto organismo mio,
en cuanto vivido por mi como corporalidad, en el cual yo domino, con el cual me muevo en la
exploracién del mundo circundante.
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del Ser. De ahi que sea fundamental pensar la caida del tradicional imperio
del Mismo sobre el Otro acompanada de la crisis, que ya Husserl habfa
analizado, advirtiendo su ulterior renovacién en la historia y la emergencia
de la tarea del fil6sofo como tarea infinita. Toda crisis encarna posibilidades
nuevas, no obstante, la desgarradora historia del siglo XX de la que Levinas
lleva su huella, desencadené percepciones de mundo que aunque levemente
anunciadas no habian tenido el estruendo que se escuché entre los gritos de
las victimas en los campos de concentracién, y que aln relampaguean en la
voces de una América Latina que renuncia a su memoria. Esa serfa de tal suerte
la justificacién para pensar una propuesta que hiere profundamente al yo al
hacerlo rehén del Otro en una tentativa desesperada por restituir lo que otrora
habfa sido lastimado en los altares de la razén.

Es bien sabido que existe en el hombre la necesidad de unificar para hacer
familiar lo desconocido, para que lo diverso se haga univoco, lo variado se
haga lo mismo y lo diferente se piense en andlogo. Mas cada sujeto observa
su mundo desde el lugar en el que se encuentra y por tanto cada objeto que
percibimos no lo percibimos de la misma manera, por lo menos no en el plano
de la representacidn. Dicha cuestién indica entonces que yo como sujeto estoy
con otros sujetos que también ven lo que yo veo aunque se lo representen
de forma distinta, mas ¢Quién es ese Otro que se sitGa a mi lado? “¢Qué
sucede con otros ego que no son por cierto mera representaciéon y mera cosa
representada en mi, meras unidades sintéticas de verificacién posible en mi,
sino, por su propio sentido, precisamente otros?”.? Husserl hace explicito el
valor referencial del otro para el sujeto y propone movimientos de aproxima-
cién hacia el Otro, como ponerse en su lugar para tratar de comprender en
su conciencia la vision que la alteridad tiene del mundo, pero équé significa
incluir al Otro en mi visién del mundo como si yo estuviera en su lugar? ¢Acaso
eso no representaria un esfuerzo més por comprender y por tanto por redu-
cirlo al dominio del yo? Para entender la experiencia del Otro Husserl recurre
a la empatia o endopatia’® (einfiihlung), que consiste en el conocimiento de la
subjetividad ajena indirectamente a través del cuerpo.

El "otro” remite, por su sentido constituido, a mi mismo; el otro es reflejo
de mi mismo, y sin embrago, no es propiamente reflejo; es un anélogo de mi
mismo y, de nuevo, no es, sin embargo un analogo en el sentido habitual .*

Esta experiencia tiene su fundamento en la semejanza de mi cuerpo con
el cuerpo del Otro, y de esta forma se trasciende la propia conciencia con la
constitucién de otra subjetividad, fundandose de tal suerte la esfera intersub-

2 HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. México: FCE., 1996, § 42, p. 149.

* Otras traducciones definen la palabra como intracepcién, intropatia, introyeccién e
intraafeccion.

4 HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. Op. cit., p. 154.
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jetiva trascendental. El universo de los sujetos establece, pues, una singular
esfera del ser, el universo monadoldgico, que directamente es impenetrable y
al que solo se puede acceder mediante la empatia y los modos de comuni-
cacién fundados en ella. En efecto, es a través de la endopatia como yo tengo
acceso a la conciencia del otro, y al igual que para que yo tenga una visién
completa de alguna cosa preciso ver la cosa bajo distintas perspectivas, el
conocimiento colectivo resulta de la confluencia de los puntos de vista de
varias conciencias. No obstante, el problema de la intersubjetividad no se
refiere Gnicamente al problema del conocimiento objetivo que las mdnadas
con puertas y ventanas permiten, sino también al problema del yo ajeno y de
sus experiencias posibles, esto es, el problema del Otro y su irreductibilidad a
esfera de propiedad.

Asi pues, Levinas acepta, por un lado, que el viejo maestro de Friburgo
propuso tesis revolucionarias tanto por su contenido, como por los resul-
tados posteriores a los que ha dado origen; pero, por el otro, le recrimina a
Husserl el haber abordado los temas de modo fiel a las ensefanzas esenciales
de la civilizacidn europea. Esto Gltimo, podria ser una cualidad al situarlo en
la excelsa tradicién filoséfica moderna y sus propuestas de una racionalidad
augusta; sin embargo, como antes se insinuaba, Levinas encuentra que frente
a tal filosoffa, se hace urgente una ruptura, tal vez con el &nimo de conferirle
dignidad filoséfica a lo que antes estaba excluido: lo contingente, lo finito, lo
ambiguo, lo impreciso, lo imperfecto, lo Otro.

La filosoffa occidental coincide con el develamiento del Otro en el que, al
manifestarse como ser, el Otro pierde su alteridad. Desde su infancia, la filosoffa
ha estado aterrorizada por el Otro que permanece siendo Otro, ha sido afectada
por una alergia insuperable. Por ello, se trata esencialmente de una filosoffa del
ser: la comprension del ser es su Ultima palabra y la estructura fundamental del
hombre .’

De cierto modo, lo que admira el pensador lituano en la fenomenologia
de Husserl es la manera como se acerca al conocimiento de las cosas y de su
ser; conocimiento que no se satisface con la adquisicién fria de una verdad
lejana, sino que involucra la existencia de quien conoce y el mundo histdrico
en el que le corresponde vivir; de tal suerte que aunque las criticas hechas por
Levinas a Husserl fueron contundentes, también se hizo notable el arraigo de
su espiritu filoséfico como huella indeleble en el pensamiento de un fildésofo
dolorosamente marcado por la historia; y él mismo lo reconoce cuando afirma
que “si Husserl resulta relevante no es por un aspecto concreto de su doctrina
sino por adoptar una nueva manera de interrogar las cosas y de filosofar”,°

°> LEVINAS, Emmanuel. La Huella del Otro. México: Taurus, 2001, p. 49.

¢ LEVINAS, Emmanuel. Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger. Trad. Manuel Vézquez.
Madrid: Sintesis, 2005, p. 34.
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aunque mantiene su distancia respecto a la soberbia voluntad de un yo que
bajo la percepcion asemejadora pretende reducir el otro a analogfa.

Ahora bien, la propuesta de Levinas introduce una légica del sentido mas
alla del ser, lograda en una ampliacién de la racionalidad bajo la figura de la
alteridad en un ambito de significaciones imposibles, donde el Otro no podra
ser limitado a la claridad de los noemas, y donde la teleologia husserliana o
la intencionalidad objetivante no tendran lugar, pues el Otro desborda todo
lo que soy, es anterior a la constitucién de mi yo, es un ensombrecer ético, la
permanencia en el umbral, la llamada y el mandato. Para este pensador “onto-
logia significa la reduccién de lo “otro” a “lo mismo”, la negacién y la fagoci-
tacién de la alteridad y de la diferencia. "Ontologfa” es violencia, es sindénimo
de violencia. En cambio, la ética es la respuesta que el yo da a la demanda,
a la apelacién que reclama el "otro”, otro fragil, vulnerable, otro que no tiene
poder, otro doliente”.” Levinas llamaré “rostro” (visage) al modo por el cual ese
otro, que supera la idea que yo tengo de él, se presenta. Nada tiene que ver
con la cara, lo perceptible o la visidn, es epifania que no puede ser compren-
dida, pues desborda todo d&mbito de comprensidn; el rostro no se ve pero me
habla, de ahi que la metéfora heliolégica de Occidente plenamente justificada
con el sentido de la vista, se resquebraje para dar lugar a una escucha que
viene acompanada por la oscuridad.

Esa es la radicalidad de la ética levinasiana, tan radical que incluso la nocién
de tiempo serd asumida en referencia al Otro, pues “el tiempo, mas que la
corriente de conciencia, es una versién del Mismo hacia el Otro”.® Para este
pensador el tiempo sera determinado por la exterioridad respecto al Otro, y
no en la inmanencia de la conciencia como pensaba Husserl. El tiempo como
flujo de vivencias del ego respecto a la intencionalidad seréa trastocado por el
filésofo lituano de tal suerte que se pueda responder a su pregunta inicial de
si "¢Podemos entender el tiempo como relacién con el Otro en lugar de ver en
él la relacién con el final?”,° con lo cual se advierte entonces la preeminencia
de la ética como filosofia primera, donde el otro es mi futuro y porvenir, mi
responsabilidad y la irrupcién a mi egoismo.

Por consiguiente, apelar a una propuesta filoséfica de estas magnitudes
acaso signifique caminar entre sombras hiriendo profundamente el orgullo del
yo, pues el rostro del Otro demanda mi responsabilidad infinita e inexcusable,
reflejada en su sufrimiento y su dolor, como relacién asimétrica donde lo que
doy no implica reciprocidad ni gratitud, en tanto es el dar olvidando que algo
se ha dado, sin el interés de la memoria o el reclamo mercantilista del recuerdo,
pues

7 MELICH, Joan-Carles. Etica de la Compasién. Barcelona: Herder, 2010, p. 140.
8 LEVINAS, Emmanuel. Dios, la muerte y el tiempo. Madrid: Catedra, 1994, p. 132.
91pid., p. 127.
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El rostro se me impone sin que yo pueda ser sordo a su llamado, sin que
yo pueda dejar de ser considerado responsable de su miseria. La conciencia
pierde el primer lugar.

La presencia del rostro significa, asi, una orden irrefutable —un man-
damiento— que detiene la disponibilidad de la conciencia. La conciencia es
puesta en cuestidn por el rostro. La puesta en cuestién no se reduce a tomar
conciencia de esta puesta en cuestién. Lo absolutamente otro no se refleja
en la conciencia. Se le resiste al punto en que incluso su resistencia no se
convierte en contenido de conciencia. La visitacidén consiste en perturbar el
egoismo mismo del Yo; el rostro desarma la intencionalidad que lo observa.'®

En consecuencia, la ética levinasiana sitGa un abismo insondable con la
tradicion filosdfica occidental para proponer el olvido radical de uno mismo
tan pretendido en la Mistica y tan repudiado desde el mundo racional, sin
embargo, en mi caso considero que tal propuesta por imposible que parezca,
podria tener asidero en las reflexiones pedagdgicas que en nuestro tiempo
demandan la escucha por encima del viejo paradigma de la visién que nos
heredé Europa y el ego filosofante griego. Escucha, testimonio, formacién y
ética corresponden a la propuesta que més adelante me encargaré de dilucidar.
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Resumen

A partir del concepto "mundo de la
vida” desarrollado por Husserl en su
texto Crisis, se pretende elaborar una re-
flexién sobre el asunto de la formacién,
preguntarse acerca de sus posibilidades
en medio del actual "mundo de la vida”
el cual se encuentra mediatizado por la
tecnologfa como estructura que ha colo-
nizado el horizonte mundano-vital y des-
de donde se ha de ubicar cualquier pro-
pdsito formativo, que en UGltima instancia
y con base en las condiciones sefialadas
pretenden indicar la necesidad de formar
en una ética que permita hacerle frente a
la colonizacién tecnolégica sin descono-
cer el horizonte mundano-vital que nos
circunda.

Palabras claves: Mundo de la vida,
Crisis, ciencia, tecnologfa, formacién.

Abstract

At the beginning of the concept "li-
feworld” developing by Husserl in his text
Crisis, it is pretend to draw up a reflec-
tion about the formation. Asking on self
about of her possibilities in the middle
of the actual “lifeworld” which is found
meditated by the technology as structure
has colonized the vital — belong”s earth
horizon at least which it has ubicated
whatever formative purpose that in the
last instance and with base in the poin-
ted conditions they expect to indicated
the need to formated in a ethic that let
us do head up to technology s coloniza-
tion without unknown the vital belong”s
horizon that round over.

Key words: Lifeworld, Crisis, Science,
Technology, Education.
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Introduccion

A partir de las discusiones sostenidas tanto en las sesiones como de manera
informal durante el seminario de maestria dedicado a estudiar el texto Crisis
de Edmund Husserl, se pretende realizar una reflexién acerca de una proble-
matica vivencial especifica concerniente al asunto de la formacién. Ubicado
en un aqui y ahora, como docente de basica secundaria y media me pregunto
acerca de si es posible formar en el mundo de la vida actual, entendiendo que
la formacién “como proyecto esencial de la pedagogia (...) tiene que reflexio-
narse como parte constitutiva del horizonte histérico que compromete a la
pedagogia en su aclaracién y realizacién”! por lo que la inquietud que se pone
en juego aqui implica de entrada un asunto que no solo concierne a la filosoffa
sino también a la pedagogia en tanto que involucra a alguien que se dedica al
oficio formativo de la docencia. Para ello no solo resulta fundamental rescatar
el concepto mundo de la vida, el cual constituye el eje temético de la reflexién
husserliana en Crisis, sino también situar tal concepto en el contexto de la
vida escolar donde a diario se encuentran centenares de personas, cada una
con un horizonte de sentido especifico y quienes a partir de alli determinan
el valor de las experiencias vivenciadas en la escuela. En aras a resolver tal
inquietud se plantea el siguiente plan de trabajo:

1. Reivindicar a partir del concepto mundo de la vida la necesidad de reco-
nocer los horizontes de sentido con los cuales el ser humano se sitGa en el
mundo.

2. Una vez reconocidos tales horizontes sefialar las implicaciones que
comporta tal concepto en el &mbito escolar.

3. Abordar un aspecto fundamental en el horizonte mundano — vital de las
actuales generaciones, a saber, el influjo de la tecnologia y a su vez plantear la
posibilidad de formacidn en tales condiciones.

4. A partir de los aportes de Martin Heidegger, en su texto Serenidad, plantear
la posibilidad de una formacién ética donde la tecnologfa no se desconozca
dentro del horizonte en el cual se desenvuelve las actuales generaciones, pero
que también a su vez, se permita plantear otra actitud frente a esta.

1. Mundo de la vida y horizonte de sentido

Cuando Husserl comienza su exposicidn sobre la crisis de las ciencias
europeas, senala que tal crisis ha de entenderse como el caricter cuestionable
a donde ha caido la ciencia, el cual se observa en que esta ya no satisface
las inquietudes més secretas el ser humano: “¢Qué tiene para decir la ciencia
acerca de larazény la sin-razén, qué tiene para decir sobre nosotros, los seres
humanos como sujetos de esa libertad?”.? Aunque resulte inobjetable el pro-

' VARGAS GUILLEN, German. Filosofia, pedagogia, tecnologia. Bogota: San Pablo, 2006. p. 116.

2 HUSSERL, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Trad. Julia
Iribarne. Buenos Aires: Prometeo, 2008. p. 50.
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greso cientifico el sentido que este tiene para nosotros ha decaido, lo cual de
entrada demuestra una tensién entre los logros de la ciencia y su sentido para
el ser humano. Muy escuetamente asf se comprende la crisis de las ciencias
actuales, pero éPor qué se ha perdido tal sentido, qué extravios han asaltado
a las ciencias que aunque avancen pierden significado para nosotros? Cabe
sefnalar que Husserl cuando alude a las ciencias se refiere a aquellas herederas
del proyecto galileano el cual mediante una concepcién del mundo, pretendié
abrazar todas las versiones que sobre este se manejen.

Para comprender entonces la situacion critica de las ciencias, Husserl se
sirve de un método especifico para comprender tal situacidn, el cual se cono-
ce como la fenomenologia genética. Tal proceder como su nombre lo indica
se refiere a la génesis de cada proceso de constitucion, es decir, si en obras
anteriores como Ideas [ por ejemplo, Husserl analizaba la manera en que la
conciencia operaba en los procesos de constitucidén, mediante la fenome-
nologia genética se trata entonces de dar cuenta del cémo se ha llegado a
constituir de esa manera, por lo que dentro de tal pretensién resulta indis-
pensable realizar un rodeo histérico para poder responder a las exigencias de
fenomenologizar de un modo genético, lo cual efectivamente realiza Husserl
cuando va a abordar la génesis de la crisis cientifica partiendo de la geometria
euclidiana hasta el influjo de esta en el proyecto de Galileo.

Una vez se ha supuesto la crisis de las ciencias actuales, Husserl se ve
en la tarea de desbrozar el origen de tal crisis por lo que en los paragrafos
octavo y noveno del texto en cuestidn el autor realiza su exposicién acerca
del por qué la ciencia influenciada por un operar matematico ha llegado a
la situacién actual, en la que no solo se ha uniformizado los criterios para el
quehacer cientifico sino que de igual manera dicho modus operandi deja de lado
una serie de consideraciones que comprometen el reconocimiento del mundo
de la vida.

La transformacién que ha acontecido en las ciencias y que las han ubicado
en la situacién actual tiene su explicacién a partir de la geometria euclidiana
que posteriormente influird en la matematica galileana y que finalmente
determinaré los parametros de la ciencia de la naturaleza, es decir, la fisica. De
la geometria euclidiana se dice que esta a pesar de apoyarse en conceptos y
proposiciones universales, en axiomas con un caréacter racional puro, dicha
geometria se aplicaba sobre tareas finitas, de modo que a pesar de que la
racionalidad pura marcaba los criterios de accién de la antigua ciencia esta no
dejaba de lado lo existente, alli donde se presentan y manifiestan la diversidad
de percepciones y perspectivas propias del mundo vivido. Se hacia ciencia
basada en instrumentos no concretos, pero no se distanciaba de lo real.

Sin embargo, que un quehacer geométrico basado en la pureza de la racio-
nalidad se viese aplicado a la arbitrariedad del mundo vivido y sus variantes
resultaba desproporcional a la naturaleza misma de la geometria, la pureza de
sus principios debfa de corresponderse mejor atin con la idealidad en tanto que
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esta si posee ese caracter puro que no puede ofrecer el mundo circundante,
de modo que si la ciencia basada en el quehacer geométrico no conseguia
determinar su campo ideal de accién, el cual resultaba pertinente a sus princi-
pios racionales puros, se vefa en el reto de fundamentar dicho campo donde
se determinase la dindmica misma del mundo, un compromiso que permitia
concebir a dicho mundo a partir de un criterio unificado sin riesgo de incurrir
en las arbitrariedades que se observan en el mundo circundante: “El mundo es
dado pre-cientificamente en la experiencia sensible cotidiana de modo sub-
jetivo — relativo. Cada uno de nosotros tiene sus apariciones y, para cada uno
ellas valen como efectivamente es”.? La experiencia pre - cientifica del mundo
entrana relativismos, los cuales resultan ajenos a los pureza de los principios
cientificos, pero que a su vez, tales relativismos afirman la experiencia inter-
subjetiva del mundo y antes de que los principios cientificos se adecuen al
mundo pre - cientifico, es este quien tendréa que insertarse en los parametros
que la ciencia de caracter geométrico impone.

La insercién del mundo pre - cientifico en el campo ideal de la geometria
tiene como consecuencia la concepcién de que lo real tenfa una participacién
"mas o menos perfecta en el ideal”,* un planteamiento que da licencia a los
principios ideales de la geometria para aplicarse en el mundo sensible, y tal
aplicacién deriva en una cierta indiferenciacion entre lo real y lo ideal, ya que
este encuentra aplicacién sobre aquel; sin embargo, éresulta pertinente tal
postulado a la hora de sefialar la experiencia de los cuerpos? Husser! indica
que en el mundo circundante nos las vemos con cuerpos efectivamente
experienciados, reales méas no ideales, con lo que el autor ya sefnala el desfase
que se genera al pretender medir la esfera de lo real a partir de principios
ideales, pero en los principios geométricos no sdélo interviene en un campo
ajeno a ellos, también plantean pardmetros de perfeccidén que si bien no
resulta concebible en el mundo circundante en tanto a este lo constituyen
diversos puntos de vista que imposibilitan concebir perfecciones, la idealidad
geométrica se toma tales atribuciones en aras a convalidar la implementacién
de la técnica en el mundo, es decir, la idealidad de los principios geométricos
marcan una pauta en la orientacién de los cuerpos del mundo circundante
en tanto que estos se recogen en el mundo real y sus manifestaciones y al
concebirse como criterio se constituyen en la orden y medida de las cosas. De
esta manera las formas limite del mundo circundante lo marcan los principios
geométricos y en ese sentido tales principios marcan el horizonte de sentido del
mundo, un horizonte que se cierra ante las concepciones pre-dadas.

A partir de tales instrumentos ideales se consigue matematizar la natu-
raleza, lo que en Ultimas marca el proceder del proyecto galileano y que sin
duda alguna marca a su vez el surgimiento de la crisis. El reproche de Husserl
ante tal proyecto no es solo el afan matematizador galileano (recordemos que

3 16id. p. 65.
4 Ibidem.
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Husserl tenfa una formacién matemaética) sino que mediante tal proyecto se
impone un solo horizonte de sentido, es decir, una sola versién para estudiar
la naturaleza dejando de lado otras maneras de experienciar el mundo, lo cual
imputa la fenomenologia en tanto que esta reconoce desde los substratos
mas basicos que el mundo le es dado a cada cual a partir de determinada
posicidon. Inclusive, y a manera de ejemplo, podemos sefnalar una parte en
la cual Husserl en una obra anterior a Crisis, menciona cémo desde la expe-
riencia més primigenia del mundo ya hay una variedad de maneras en que tal
mundo se nos es dado: "Cada uno tiene su lugar desde donde ve las cosas que
estan ahi delante, y por eso se le presentan a cada uno las cosas de diversa
manera. También son para cada uno diversos los campos de percepcién, de
recuerdo, etc.”.”> De manera que las pretensiones de la ciencia sustentadas en
la fisica de corte galileano terminan por dejar de lado otras maneras de viven-
ciar el mundo. Sin embargo, senala Husserl, que aunque la ciencia en versiéon
galileana se crea con la autoridad de presentar un tnico criterio dentro de la
experiencia del mundo, este continua manifestandose de acuerdo con el
horizonte de cada quien:

Este mundo efectivamente intuido, efectivamente experienciado y experi-
enciable, en el que en la préctica se juega toda nuestra vida, permanece como
el que es, en su propia estructura esencial, en su propio estilo causal concreto,
en lo que hagamos sin arte o con arte. Pues el mundo no cambia porque
hayamos inventado un arte especial, el arte galileano y geométrico que se llama
fisica.

De manera pues que aunque nos presenten una manera de vivir el mundo,
este se sigue comprendiendo a partir de diversos horizontes y el hecho de
que las ciencias de corte galileano desconozcan tal circunstancia implican
que estas terminen por divorciarse del mundo de la vida, el cual desde
Husserl se comprende como el * (...) horizonte de los horizontes”,” por lo que
una versién del mundo en la cual se desconozca tal concepcién termina por
divorciar no solo las ciencias de la vida en su plenitud de percepciones, sino
que también se manifiesta una ausencia de sentido en el quehacer cientifico.
Cuando se contempla la caida de las aguas que vienen a estrellarse contra las
pefas de la cascada no nos encontramos en un afan calculador acerca de las
velocidades y las fuerzas que intervienen en tal fendémeno, este no se vive a
partir de férmulas que otorguen el orden y la medida del mundo circundante;
ante ello se manifiestan otras vivencias: puede presentarse fascinacion ante

> HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Trad.
José Gaos. México: Fondo de cultura econémica, 1949, p. 68.

¢ HUSSERL, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Op. cit.,
pp.93-94.

7 Citado por VARGAS GUILLEN, German. Fenomenologia, formacion y mundo de la vida. Saarbriic-
ken: Editorial Académica Espariola, 2012, p. 53.
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la impetuosa caida de las aguas, quizés temor si uno se imagina en medio
de semejante borrasca, pero resulta complicado suponer que ante ello, aun
cuando se trate del matemético mas avezado, aparezca de entrada la preten-
sién de someter a férmulas preestablecidas lo presenciado, inclusive Husserl
en su texto Ideas Il sefala que ante la experiencia de la naturaleza el ser humano
puede asumir diversas posturas, es decir, diversas maneras de tematizar los
objetos que no necesariamente responden a un interés tedrico:

A la inversa, bien puede haber agrado mientras nos hallamos en actitud tedrica,
cuando como fisicos estamos dirigidos, observandolo, al cielo azul resplandeciente,
pero entonces no vivimos en el agrado. Esta es una modificacién fenomenolégica
esencial del agrado, o del ver y el juzgar, seglin la cual pasamos de una actitud a otra.?

No se vivencia el mundo de un solo modo, el ser humano dispone de otras
actitudes para contemplar las cosas, una capacidad que marca el “Yo puedo”
husserliano como aquel a quien no se le da de un solo modo los fenémenos
que presencia y la evidencia de ello se encuentra en las diversas maneras en
que se tematiza el mundo.

¢Y por qué se puede tematizar el mundo de otro modo? Justamente
porque el ser humano es quien le otorga sentido al mundo circundante y de
esa manera modificar su interés, sus valoraciones y expresar la tipica mediante
la cual comprende lo que le acontece y en ese modo, sale a flote la diferen-
ciacién entre hallarse en un mundo y vivirlo. German Vargas Guillén tipifica tal
diferenciaciéon siguiendo los planteamientos de Husserl:

Aqui es necesario recordar la diferencia entre "mundo” y “mundo de la
vida”. Mientras aquel estd compuesto de las plantas, los bosques nativos, las
piedras, los rios, los planetas, las galaxias, esto es la pura facticidad (Mundo —
Uno); el segundo indica: dmbito de experiencia del sujeto, lugar de las operaciones del
sujeto y la comunidad (Lebenswelt).’

De modo pues que la manera en que se vivencia el mundo por parte del
sujeto manifiesta en él la expresidn de una subjetividad, la cual se encuentra
opacada por el operar cientifico que Husserl denuncia en la Crisis, ya que en
Gltima instancia la subjetividad se manifiesta como expresién del mundo de la
vida, aquel mundo que opacd la ciencia con su proceder objetivista, el cual,
sin embargo, pierde de vista que aunque se arrogue una capacidad de ope-
rar de acuerdo con una objetividad inmaculada de relativismos subjetivistas,
también la ciencia de corte objetivo, basada y sustentada en la irrefutabili-
dad de los hechos comprobables en la experiencia, se encuentra fundada en
una subjetividad operante, situacién que ubica a la ciencia en una posicién
paraddjica en tanto que conserva en su fundamentacién la presencia de una

8 HUSSERL, Edmund. Ideas II. Trad. Antonio Zirién. México: UNAM, 1997, p. 38.
 VARGAS GUILLEN, Germén. Fenomenologia, formacion y mundo de la vida. Op. cit., p. 31.
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subjetividad, pero que a la vez y de forma nefasta, supone que puede opacar
tal subjetividad operante gracias a la confianza que guarda en la objetividad
de los hechos, una caracteristica que el filésofo Gémez-Heras senala como la
ingenuidad objetivista:

El malestar de la cultura proviene del ingenuo presupuesto objetivista que
extiende su concepcién del “ser en si” a toda realidad, no percatandose de que
opera un falseamiento reduccionista de la misma, al suprimir la subjetividad y
sus aportaciones al conocimiento. '

Se observa entonces que el operar cientifico, aquel que desde Husserl
expresa la crisis de las ciencias, se encuentra obcecado ante el mundo de la
vida, expresién de una subijetividad que le otorga sentido al mundo y permite
valorar a este mas alla de las meras cosas que nos acompanan, mas alla de
las meras piedras que los caminantes se topan en el sendero. Y al opacar tal
subjetividad la ciencia pierde sentido, no puede decir mayor cosa acerca de
nosotros, un sentido que se recobra siempre y cuando se tematice la subjeti-
vidad olvidada. En esas condiciones criticas hacia donde nos arroja la expo-
sicién husserliana, cabe preguntarse si acaso tal situacién que se presenta en
el horizonte de sentido cientifico, incide cuando se pretende hacer del saber
cientifico un objeto para la formacién del ser humano.

2. Crisis y formacion

A partir de mi ubicacién como docente de bésica secundaria y media, en
donde me encuentro al frente de los procesos en los que se constituye el
adulto del manana y de primera mano asisto al porvenir que se va construyendo,
atestiguo la dependencia casi que absoluta que se identifica en las actuales
generaciones con respecto a las nuevas tecnologias, en tanto que las redes
sociales, los juegos en linea, la manipulacién de aplicaciones, la mensajeria
instantanea que recorta las palabras en aras de la puntualidad comunicativa,
entre otros usos, dan cuenta del contexto en el cual se desenvuelven los actores
de la formacién en la que se observa la manera en que se custodia con una
atenta vigilancia las novedades de la red mediante dispositivos méviles de los
que no se desprende el joven ya que se constituyeron en su principal vinculo
con la vida mediante los cuales se encuentra al tanto de los sucesos actuales
y que le proveen la informacién que necesita y en las dosis que requieran sus
intereses. Es en tal horizonte mundano vital donde se desenvuelve la relacién
del maestro con el alumno en la que durante cinco dias a la semana en medio
de las condiciones ya referidas se pretende formar a centenares de personas,
y desde donde me pregunto acerca de la eficiencia de tal formacién y mas atn,
cuando en este escrito se pretende asumir la reflexion sugerida por Edmund

10 GOMEZ — HERAS. José Marfa. El a priori del mundo de la vida: Fundamentacion fenomenoldgica de
una ética de la ciencia de la técnica. Barcelona: Anthropos, 1989, p. 48.
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Husserl en su obra Crisis trasladandola al &mbito escolar, ese horizonte desde
donde me encuentro y en el cual convergen a su vez mdltiples horizontes de
sentido expresados entre quienes conforman una comunidad educativa. El
hecho de que Crisis constituya un eje fundamental en la reflexién planteada
aqui reside en que de alguna manera el discurso husserliano tiene algo que
decir frente a la circunstancia que aqui se plantea, de modo que se busca
conectar las apreciaciones del filésofo sobre la crisis de las ciencias en el
dmbito educativo, y de manera més especifica cuando se habla de la forma-
cién escolar.

Para abordar tales intereses hemos de apoyarnos en los trabajos del
fildsofo Germén Vargas Guillén quien desde su formacién fenomenoldgica ha
asumido la reflexion pedagbgica para observar desde alli el asunto de la
formacién, lo cual enriquece y permite mayor aplicabilidad del discurso feno-
menoldgico husserliano.

Conectando lo que se ha venido desarrollando desde el inicio del texto,
sefalamos que la principal expresién de la crisis de las ciencias se encuentra
en su ausencia de sentido en tanto que estas dejan por fuera la subjetividad
operante que otorga sentido al mundo, lo que a su vez implica dejar de lado el
“mundo de la vida”, de modo que de entrada podemos sugerir que si se pre-
tende formar en las ciencias, estas adolecerdn de sentido siempre y cuando
no se encuentren referidas al mundo de la vida olvidado por las ciencias en
crisis:

Quisiera volver sobre la idea de que el tema fundamental de la pedagogfa es
la formacién. Esta sdlo tiene sentido por y en funcién del *"mundo de la vida”.
“Mundo de la vida” es el titulo de ese &mbito de experiencias - cosas, hechos,
motivos, sentimientos, razones, ideales - que tienen contenido humano y para
el ser humano."

A partir de tal punto de vista bien se puede sefnalar que formar en el mundo
de la vida exige que las ciencias no se planteen desde el horizonte que Husserl
denuncia en la Crisis, esa ciencia que a partir de una mera versién de las cosas
pretende imponer un solo punto de vista acerca de todo lo existente dejando
por fuera otras posiciones, las cuales como otros puntos de vista, se mani-
fiestan en un horizonte mundano - vital, el cual a su vez confluye con otros
horizontes, de modo que desde el discurso de Husserl se amplia el espectro
de perspectivas y si queremos sacar provecho de la postura husserliana para
el &mbito educativo, hemos de comprender que una formacién con sentido se
ha de impartir en didlogo con los horizontes desde los cuales se desenvuelven
los sujetos en formacién. Para ello y siguiendo los planteamientos de Vargas
Guillén se sefiala que:

' VARGAS GUILLEN, Germén. Fenomenologia, formacion y mundo de la vida. Op. cit., p. 221.
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(...) Concluyo, pues, diciendo que en un mundo cansado del cientifi-
cismo y de la razdn calculadora, la pedagogia puede mantenerse al nivel de un
saber riguroso y objetivo que lleve a plenitud el espiritu humano; objetivacién
en donde se mantiene el recurso a la razén quizas ya basada en la intuicién, la
sensibilidad, la emocién, en formas de vivencias que nos permitan mds que prede-
cir, prever, proyectar e iluminar propuestas de humanidad auténtica y universal
nacidas de nuestra situacion particular, de nuestra propia experiencia de ser.'?

Formar en estos términos que plantea el autor implica una apertura a
diversos horizontes y aspectos que posiblemente vistos desde una ciencia en
crisis tal y como la plantea Husserl, resulten desconocidos; lo que conlleva
a un desinterés frente a una ciencia que fracasa al dar cuenta de los asuntos
vitales que nos asedia:

Puesto que la ciencia ya no tiene ni puede tener su “sede en la vida misma”
(...) ni siquiera es capaz de devolver sus resultados a la vida, tiene que recuperar
su inicio en el mundo de la vida como su “sentido fundacional”, para que no
revierta en insatisfaccién y fastidio lo que por sus contenidos no es capaz o ya
no es capaz de justificarse ante la vida."

Una vez sefalada la necesidad de atender al mundo de la vida en todo pro-
yecto de formacién en tanto este constituye la predacién con la que cuenta
el sujeto a formar, queda por sefialar una problemética: si acaso al exigirsele a
la ciencia atender el horizonte mundano - vital desde donde se asienta el su-
jeto, no se termina por desatender a la ciencia misma y solo resta como mero
asunto formativo el horizonte anteriormente enunciado, es decir, si cacaso al
atender al mundo de la vida no implicarfa funcionar en desmedro de la ciencia
y el discurso formativo que ella entrafna?

Resulta claro que se ha de atender al horizonte de sentido de quien se
forma, pero también tal horizonte es susceptible de transformacién. Vargas
Guillén senala que:

(...) el sujeto al formarse se forma a si mismo y forma la cultura: al constituirse
como ego individual transforma y reconfigura el “escenario” en el cual se realiza,
esto es, el mundo vital —con su lenguaje y demés instituciones— es condicion de
posibilidad de la constitucion del sujeto, pero éste, en la medida en que lo apropia:
lo interviene y lo transforma.'*

El sujeto puede modificar sus horizontes de sentido ya que estos no son
estaticos ni fijos, pues asi como a una persona se le da el mundo de deter-

2 16id., p. 58.

1 BLUMENBERG, Hans. Teoria del mundo de la vida. Trad. Griselda Marsico. Buenos Aires: FCE,
2013, p. 29.

14 VARGAS GUILLEN, Germén. Fenomenologia, formacion y mundo de la vida. Op. cit., p. 57.
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minada manera y le otorga sentido, también existen otros que tematizan el
mundo de determinada manera y esa apertura de posibilidades permite que
el sujeto pueda modificar las suyas y por ende sus horizontes, de modo que
bien podriamos senalar de acuerdo con los intereses que se plasman en este
texto, que una de las funciones de la formacién la podriamos equiparar con
transformar el horizonte de sentido de quien se forma y para ello de entrada
no se desconoce el mundo de la vida de quien asume la decisién de formarse
y en cierta medida el ejercicio docente de acuerdo con los elementos que
otorga la fenomenologia, se puede equiparar a una suerte de transformacién
de horizontes de sentido en tanto que se le plantea al sujeto otras posibilida-
des de asumir el mundo y en la medida en que apropia nuevas perspectivas
el sujeto en formacién transforma su mundo circundante; no en vano Vargas
Guillén cuando aborda la cuestién del sujeto y su formacién de sentido en
el libro "Fenomenologia, formacién y mundo de la vida” plantea que la "(...)
pedagogia requiere una base psicoldgica (...)"" en tanto que la psicologia tal y
como el autor la trabaja se enfoca en la subjetividad, esa que es expresién de
un horizonte mundano-vital desde donde se le otorga sentido al mundo.

Si bien el mundo de la vida se encuentra sedimentado de acuerdo con
determinadas estructuras, hemos de asumir ahora el mundo de la vida actual,
aquel que yace mediatizado por la tecnologia y sobre el cual se despliegan los
actuales horizontes de sentido.

3. La tecnologia en el mundo de la vida

Sin perder de vista las reflexiones con las que se inicié este escrito y su
alusién a la obra Crisis, y antes de abordar el influjo de la tecnologia, hemos
de considerar a ésta como desarrollo de la misma técnica que sin duda alguna
Husserl vislumbré en la fisica galileana. El hecho de que Galileo haya partido
desde la geometria de Euclides y desarrolle una fisica en perspectiva matemética,
muestra que en este pensador se encuentra un proyecto de enormes propor-
ciones, de ahf las dificultades de su proyecto sefialadas por Husserl. Galileo
pretende plantear métodos de inspiracién matemética y por ende ideales, los
cuales determinen lo factico en su totalidad sin ellos mismos serlo con el
animo de mantener bajo control las experiencias singulares que se manifiestan
en el mundo de la vida quienes han de rendir cuentas a las idealidades que
determinan tal mundo desde la perspectiva galileana, una perspectiva que se
impone como la Ginica manera de hacer ciencia sin evaluar las posibilidades
y alcances de tal proyecto, una situacién que Husserl evidencia y que acusa
como una suerte de obviedad frente a “una toma sistemdtica de conciencia”.'® AlGn
y con esa inadvertencia Galileo sigue adelante con su proyecto: una vez mate-
matizado todo el arte de medir determina la manera de concebir al mundo, con

5 16id., p.76.
¢ HUSSERL, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Op. cit., p. 84.
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tal presupuesto se plantea un método cuya base se encuentra en lo que se
va a llamar el uso de las formulas. Estas se reconocen como la implementacién
de leyes, las cuales a su vez exigen verificacion, de ahi que Husserl sefiale las
verificaciones como un camino infinito en tanto que mientras méas férmulas
rinda el quehacer cientifico galileano mayores verificaciones se exigira, lo cual
funciona como una suerte de autolegitimacion que la ciencia en perspectiva
matemética se otorga a si misma, un aspecto que pensadores como Heide-
gger encuentran presente en la ciencia moderna: “El experimento es aquel
procedimiento en que su disposicidn y ejecucion es soportado y dirigido por
la ley que se toma como fundamento con el propdsito de provocar los hechos
que confirmen la ley o le nieguen la confirmaciéon”.!'”

El planteamiento de férmulas, las cuales dictaminan leyes, que a su vez
se encuentran sometidas a verificacidn se realiza en aras a implementar la
técnica como Unica via de pensamiento en la cual se cuantifica la naturaleza y
se plantea un solo horizonte de sentido. La tecnificacién més que un procedi-
miento entre los que se desenvuelven la ciencia implica toda una relacién con
lo existente, de ahi que un autor como Heidegger plantee que:

La técnica moderna no se debe a que se han puesto en funcionamiento
motores eléctricos, turbinas y maquinas semejantes; més bien, cosas asi sélo
pueden producirse en cuanto la esencia de técnica moderna ha implantado ya
su dominio. No es que nuestra época sea técnica por ser el tiempo de las maqui-
nas, sino que es una época de las maquinas por ser la era de la técnica. Con
todo, mientras la esencia de la técnica no nos afecte y no nos afecte como algo
pensado, no podremos saber qué es la maquina, no podremos decir donde
apunta la referencia de la mano de obra industrial, ni establecer qué tipo de
mano de obra son estos manejos.'®

La pregunta de Heidegger se responderia desde Husserl. Asi, més que una
especie de mano de obra, la tecnificacién trae consigo una perspectiva de
sentido y més que perspectiva, un horizonte de sentido. ¢Cuél es ese horizonte
de sentido? De acuerdo con los aportes que se pueden extraer de la fenome-
nologia existencial de William Luypen, encontramos que uno de los asuntos
que aborda el autor cuando da cuenta en su filosoffa de la relacién entre el
ser humano y el mundo es el influjo de la tecnocracia, entendida esta como
el absolutismo de la tecnologia que en tanto absoluta se constituye como el
Gnico horizonte de sentido donde se subsumen otros, en tanto que la tecno-
cracia, constituida como el gran triunfo de las ciencias fisicas, permite osten-
tar un poderio sobre la humanidad avalado en los avances que tales ciencias
evidencian:

' HEIDEGGER, Martin. Sendas perdidas. Trad. José Rovira Armengol. Buenos Aires: Losada,
1960, p. 73.

'8 HEIDEGGER. Martin, ¢Qué significa pensar? Trad. Radl Gabas. Madrid: Trotta, 2008, p. 82.
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El tecndlogo no sdlo se ocupa de la naturaleza sino que también entra en

contacto con seres humanos (...) los hombres no son sujetos para él (...) Para
el cientifico los seres humanos son cuerpos, o mejor dicho, “fuerzas” corporales
y “funciones” en sistemas de herramientas y maquinas (...).""

Al equipar al ser humano a partir de fuerzas y funciones, se observa desde
Luypen que el advenimiento de la tecnologia y la confianza depositada en ella
termina por desplazar el valor del ser humano y en esa medida obvia sus hori-
zontes de sentido expresados en sus expectativas, valoraciones, costumbres,
etc. En esa medida podemos sefalar de acuerdo con el discurso de Luypen
que con la tecnologia y su horizonte de sentido manifestado en la tecnocracia
se pierde sin duda alguna el sentido del ser humano, inclusive en esa misma
linea argumentativa se puede senalar con Vargas Guillén que la tecnologfa “en-
carna el riesgo de instrumentalizar o convertir en ‘dispositivo’ [Gestell] de los
aparatos al ser humano”.?° En tales condiciones, se observa como la crisis que
inicialmente Husserl sefialaba trae consigo una aniquilacién total del mundo
de la vida. No en vano Vargas Guillén sefiala:

Por nuestra parte, sostenemos la tesis siguiente: el mundo de la vida se
opone a los sistemas tecnoldgicos sdlo en cuanto se entienden éstos como
aislados o separados del primero. La tecnologia, por cierto, aparece siempre
como una ruptura con el mundo de la vida cotidiana, no obstante, su propia
funcionalidad depende de la insercién, por asi decirlo inmediata dentro del
mismo mundo de la vida que le da origen y del que empieza creando una
ruptura.?!

Siguiendo la tesis de Vargas Guillén se puede acotar que la tecnologia no
ha de obnubilar el mundo de la vida ya que tal tecnologia emerge en el seno
de dicho mundo y el hecho de que la tecnologia someta al ser humano a sus
disposiciones implica reducir tal mundo de la vida a un Gnico horizonte de
sentido, por lo que nuevamente observamos una situaciéon similar a lo que
anteriormente se sefalaba en la crisis de las ciencias: la imposicién de un
solo horizonte de sentido. La tecnologia como derivada del trabajo cientifico
no yace exenta de tal critica, de modo que someter la vida del ser humano a
las condiciones de la tecnologia nuevamente termina por agudizar la crisis de
sentido de la cual se le acusaba al quehacer cientifico, incluso Vargas Guillén
senala que la cantidad masiva de aparatos propios de la tecnologia hacen del
ser humano “mas desolado y carente (...) ‘méas vacio, pobre y miserable’ de

1 LUYPEN, William. Fenomenologia existencial. Trad. Pedro Martin y de la CAmara. Buenos Aires:
Carlos Lohlé, 1967, p. 55.

20 VARGAS GUILLEN, German. Tratado de Epistemologia. Bogota: San Pablo, 2006, p. 150.
2 1pid., p. 158.
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sentido, de verdad, de ilusién y de esperanza”.?? Dicha desolacién indica que
el consumo masivo de aparatos tecnoldgicos terminan por desarraigar en el
ser humano un aspecto béasico dentro de su constitucién, a saber, las rela-
ciones de intersubjetividad, las cuales bien pueden verse afectadas en tanto
que, siguiendo a Vargas Guillén, se sefala que una de las caracteristicas de
la tecnologia consiste en basarse en la representacién de sus contenidos,
entendiendo tal representar como “una subjetividad que, desde el punto de
vista de su experiencia de mundo, otorga sentido”,” es decir, el representar
indica la imposicién de un mero horizonte de sentido y con base en él se
disefia una imagen del mundo, lo cual reclina la validez de sentido en una
mera subjetividad.

4. Hacia una ética de la serenidad

A partir de las probleméticas sefaladas, ¢qué condiciones de formacién
se pueden plantear? Sin duda alguna que serfa un propdsito quijotesco y a
su vez absurdo pretender abolir la instauraciéon de la tecnologfa en el mundo
de la vida actual, esta ya hace parte de él y ante ello solo queda plantear una
propuesta que permita no desconocer el influjo de la tecnologia en el ser
humano, pero que si permita proponer otra actitud ante esta. Para ello se trae
a cuento:

Pero si de este modo decimos simultdneamente si y no a los objetos de la
técnica, ¢nuestra relacién con el mundo técnico no quedard entonces escin-
dida e insegura? Todo lo contrario. De una extrafia manera nuestra relacién
con el mundo técnico se hace sencilla y tranquila. Permitimos que los objetos
técnicos penetren en nuestro mundo cotidiano, y al mismo tiempo los dejamos
fuera, o sea los hacemos consistir en cosas que no son nada absoluto sino
que se hallan dependientes de algo superior. Quiero nombrar esta actitud del
simulténeo sy no al mundo técnico con unas viejas palabras: la serenidad ante
las cosas.*

A partir de las palabras de Heidegger se permite plantear que implementar
una ética de la serenidad permite no desconocer las exigencias del actual
mundo de la vida, pero a su vez mantener otra actitud ante este. Justamente la
serenidad ante los objetos técnicos permite convivir con ellos, y sin embargo,
asumirlos con un interés en el cual no se comprometa la subjetividad de quien
se sirve de ellos como sf sucede en la tecnocracia. Aqui se trata de asumir que
la tecnologia emergié¢ del mundo de la vida y depende de tales horizontes y
no es el mundo de la vida quien depende de ella. Para implementar tal ética,

22 VARGAS GUILLEN, German. Filosofia, pedagogia, tecnologia. Op. cit., p 134.
2 VARGAS GUILLEN, German. Tratado de Epistemologia. Op. cit., p. 170.

¢ HEIDEGGER, Martin. “Serenidad”. Trad. Antonio de Zubiaurre. En: Revista Colombiana de
Psicologia. No. 3, 1994. p. 27.
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se ha de seguir la didactica que plantea Vargas Guillén dentro de su reflexién
pedagdgica en clave fenomenoldgica:

La did4ctica en cuanto “préctica reconstructiva” realiza, por lo tanto, por lo
menos los siguientes desplazamientos: (a) del mundo efectivo de la vida; a (b)
las ciencias, las disciplinas, los saberes, las practicas y las costumbres; a (c) su
ordenacién sistemética; a (d) su validacidon (como alternativa al problema); a su
(e) valoracién de la eficacia de la alternativa, y , de nuevo; a (f) su insercién en
el mundo de la vida®.

En procura de implementar una ética de la serenidad bien se puede indicar
inicialmente el influjo de la tecnologia en el mundo de la vida, un plantea-
miento que de entrada permite observar que se forma teniendo en cuenta
el horizonte de los sujetos. A partir de alli, presentar el horizonte de sentido
en el cual ha emergido la tecnologia, teniendo presente los criterios que se
pueden extraer de una fenomenologia de corte genético, en la cual se da cuenta
de cémo se ha llegado a constituir el horizonte de sentido que dio cuenta de
la emergencia de la tecnologia; luego de ello, realizar un rodeo histérico para
observar cdmo se fue constituyendo tal horizonte de sentido y la validez que
puede tener en la actualidad una vez se sefiala cémo se fue constituyendo la
tecnologia en el mundo de la vida con lo cual se permita dejar en claro que
desde alli tal y como se originaron los albores de la ciencia, surgieron todos
aquellos aparatos al servicio del confort del ser humano, con los cuales nos
orientamos en el mundo, y que si bien representan un bien en el normal desa-
rrollo de la vida actual dependen de este y es el mundo de la vida quien valida
el sentido que ellos tengan para nosotros.

De esta manera se observa que formar en medio de las condiciones actuales
en las que los dispositivos tecnoldgicos determinan la vida en comdn de las
actuales generaciones no implica la anulacién de la tecnologia, ni siquiera se
invita a desprenderse de su uso ni mucho menos se insintia una abolicién o
resistencia al aparataje tecnolégico actual, por el contrario, una vez que se
sefala el influjo tecnolégico en el mundo actual y la manera en que determina
la vida como tal, resulta urgente invitar a establecer una relacién en un orden
en el cual no se prive del uso y las comodidades que nos permite las actuales
tecnologias, donde el ser humano no deponga su subjetividad sometiéndose
a la dependencia de dispositivos tecnoldgicos que se fueron creados y
dispuestos a su servicio y no es el ser humano quien se hizo al servicio de
ellos estableciendo asi un llamado a que se tomen las prudentes distancias
entre sendas entidades por lo que en Ultima instancia y siguiendo lo que se
propone Heidegger en su texto “serenidad’, se invita a que se preserve lo
humano con todo y la influencia que la técnica viene ganando en el actual
mundo de la vida.

25 VARGAS GUILLEN, German. Filosofta, pedagogia, tecnologia. Op. cit., p. 213.
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Resumen

El trabajo establece una presenta-
cién del pensamiento fenomenoldgico
de Husserl y su relacién con las ciencias
sociales. Se desarrolla en tres d&mbitos:
después de mostrar dificultades inhe-
rentes a dicha filosoffa con apoyo en
planteamientos de Alfred Schiitz, este
trabajo pone de presente algunas criti-
cas a la filosoffa moderna con el fin de
detectar problemas esenciales al interior
de la fenomenologfa. Luego sefala con-
ceptos bésicos de la filosoffa de Husserl
haciendo una sintesis del método que
propone, y al final establece algunos
problemas de la socialidad y la comuni-
cacién en el pensamiento de Husserl en
discusién con algunos autores.

Palabras clave: fenomenologia,
método, conciencia, intencionalidad,
ciencias sociales, comunicacién.

Abstract

The text establishes a presentation
of Husserl’s phenomenological thought
and his relation with the social scien-
ces. It develops on three scopes: After
indicating some proper difficulties to
such a philosophy based on some con-
siderations from Alfred Schtitz, it points
out some critics to modern philosophy
in order to highlight essential problems
within phenomenology. Then, this work
shows some basic concepts in Husserl’s
phenomenology making a synthesis
of the suggested method, establishing
some sociality problems and the com-
munication in Husserl's thought, and
arguing with some authors.

Key words: phenomenology,
method, consciousness, intentionality,
social science, communication.

" El presente texto, bajo el titulo “Introduccién a la fenomenologia”, fue leido en el evento
titulado: "Fenomenologfa y Hermenéutica. Investigadores de la regién”. Llevado a cabo en la
Universidad Tecnoldgica de Pereira (mayo de 2011) organizado por el grupo de Investigacién en
“Fenomenologia y teorfa Critica de la sociedad” y la Escuela de Filosoffa. Una versién inicial de
este trabajo aparecié en las memorias del evento publicado en la revista Paradoxa, No. 17 y 18,

2013, pp. 123-143.
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1. Introduccion temdtica

Hablar de fenomenologia es hablar de un sinnimero de autores (como
Husserl, Edith Stein, Merleau-Ponty, Sartre, Fink, Levinas, Landgrebe,
Gurwitsch, Schiitz, Ricoeur, y en algin momento Heidegger y Derrida). Pero
cualquier didlogo con esta disciplina tiene que ver con Husserl su fundador,
que dejé un inmenso legado de paginas manuscritas que han sido la base
para la publicacién de su obra péstuma con alrededor de 41 tomos hasta
el presente. De esta copiosa obra, media docena de libros (y algunos tex-
tos cortos) se publicaron en vida del autor. Como se ha sefalado, el filésofo,
analizaba los problemas escribiendo y con un excesivo rigor, al revisarlos, se
negaba sistematicamente a su publicacién, dejando casi siempre la sensacién
de tener una obra inacabada y fragmentaria,' que generd las mas persistentes
criticas por parte de algunos de sus discipulos que no lograron comprender el
rigor y la autocritica de su trabajo desconociendo ademas la evolucién de su
pensamiento.

El socidlogo austriaco Alfred Schiitz resefa un comentario bibliografico
aparecido en un ntmero de la revista American Sociological Review refiriéndose
a la literatura fenomenoldgica. Alll se rechaza que los escritos de fenome-
nologfa sean casi inaccesibles hasta para muchos filésofos, sin hablar ya de
los especialistas en ciencias sociales "seglin parece /escribe/, tendremos que
esperar la aparicién de interpretaciones popularizadas antes de que se pueda
decir mucho acerca de las relaciones entre la fenomenologfa y las ciencias
sociales” 2

Esta descripcidn de la situacidén no es por supuesto excesiva, incluso en
ciertas esferas, se mira despectivamente su obra considerando al fenome-
ndlogo como un extrano personaje, que en aras de perseguir las esencias de
los hechos empiricos, parece dar la espalda a los métodos cientificos que
han sido determinados para comprender dichos hechos. Otros reconocen que
esta disciplina puede ser importante para las ciencias sociales, no obstante
“ven a los fenomendlogos como un grupo esotérico del lenguaje incompren-
sible para todo el que no pertenezca a él, y por eso no vale la pena ocuparse” ?
Otros investigadores, sefnala, no tienen claridad sobre lo que comporta el
significado mismo de la fenomenologia al procurar “ser fenomendlogos sin
utilizar el método de Husserl [...]".* Este tema del método es uno de los més
intrincados problemas filoséficos y es allf, donde pensamos se debe delimitar
este, como uno de los aspectos esenciales que constituyen verdaderamente
el campo fenomenolégico.

I RIZO-PATRON, Rosemary (Ed.). El pensamiento de Husser! en la reflexidn filosdfica contempordnea.
Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Perd, 1993, p. 278.

2SCHUTZ, Alfred. El problema de la realidad social. Escritos 1. Buenos Aires: Amorrortu, 2003, p.111 ss.
® 1bidem.
* Ibidem.
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Pero no es solo lo planteado hasta ahora. Como lo reconocen algunos
comentaristas, en si misma, la fenomenologia de Husserl presenta ciertos
inconvenientes: “La parte publicada [....] se caracteriza por una presentacién
condensada y con un lenguaje sumamente técnico tiene un caracter bastante
fragmentario. /Esto sucede dado que/ Husserl considerd esencial replantear
una y otra vez su indagacién de los fundamentos no solo de la filosofia |...]
sino también de todo el pensamiento cientifico”.” A esto podrfamos afadir lo
que senala Julia Iribarne, que desde la perspectiva del intento de sistematiza-
cién del filésofo, “lo publicado tenia caracter introductorio y programatico”
con respecto a la culminacién en los problemas éticos.®

Estos aspectos que son el reflejo de alguna confusion, en parte ya superada
por la cantidad de valiosas publicaciones e interpretaciones, contribuyeron
de todas formas a difundir la creencia de que la fenomenologia “es anticien-
tifica” y segln Schiitz, indujo a muchos investigadores serios, a considerarla
"como una metafisica, por su admitida renuencia a aceptar acriticamente el
carécter dado de las experiencias sensoriales, de los datos biolégicos, de la
sociedad, del ambiente, como punto de partida indiscutible de la investiga-
ciéon filosdéfica”.” Todos estos aspectos mencionados han llevado a algunos
a desconocer en la fenomenologia un verdadero método de investigacién
de la realidad. No obstante “se trata de un método y tan “cientifico” como
cualquiera”.® En adelante mostraremos algunos principios de este pensamiento.

Husserl, desde sus primeras obras y en lucha contra el escepticismo se
propuso establecer una filosoffa como ciencia rigurosa.’ La idea, que expuso
desde el articulo de Logos de 1911, tiene poco més de cien afios después una
notoria actualidad para los investigadores en fenomenologfa. Pues muchos
indagamos adn éen qué quedo su suefio de hacer de la filosoffa una ciencia
rigurosa? En un anexo de su Ultima obra escribié: “la filosofia como ciencia
rigurosa un suefio que ya ha terminado”.!® Pero el suefio se vino abajo, no
porque hubiese previsto su imposibilidad, en el sentido de no poder generar
ciertas objetividades ideales que le sirvieran de base, sino porque no pudo
formar una "comunidad de investigadores” acerca del problema.

Con dicha propuesta, Husserl se dio a la tarea de poner a la vista los pre-
supuestos implicitos que fundan “toda ciencia del mundo de la naturaleza y

5 16id., p. 112.

¢ IRIBARNE, Julia. Edmund Husser!. De la Etica a la Metafisica. Bogota: San Pablo y UPN, 2007, p. 6.
7 SCHUTZ, Alfred. Op. cit., p. 107.

8 1bidem.

° Para una ampliacién del tema Cf., ARISTIZABAL, Pedro Juan. "Husserl y la filosoffa como
ciencia rigurosa. Andlisis desde el contexto nihilista actual”. En: Revista Co-herencia. Vol. 8, No.
15,2011, pp. 113-128.

10 HUSSERL, Edmund. Die Krisis der europdgischen Wissenschaften und die transzendentale Phinome-
nologie. Den Haag: Martinus Nijhoff, 1954, (Beilage XXVIII) p. 508.
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de los entes sociales, e incluso la filosoffa actual”.!" El siempre mantuvo como
ideal, ser un “principiante” en filosoffa, seguramente muy ligado a este ideal,
al método fenomenoldgico, que al abstenerse deliberada y sisteméticamente
de establecer juicios existenciales sobre el mundo, o sobre nuestra creencia
en su existencia; tiene como uno de sus propésitos describir aquello que se
nos presenta y nos es dado en la experiencia. El método, con rasgos clara-
mente trascendentales heredados del pensamiento kantiano, no pretenderfa
en si ocuparse de las cosas o del mundo, sino, de la manera como nos son
dadas en la experiencia las cosas y el mundo mismo (que es uno de sus rasgos
trascendentales). Pero como dice Schiitz con tanta fortuna, “Solo laboriosos
anélisis, una audaz coherencia y un cambio radical en nuestros habitos de
pensamiento puede permitirnos revelar la esfera de una ‘filosoffa primera’ que
cumpla con los requisitos de una ‘ciencia rigurosa’ digna de tal nombre”.!? Por
eso, poniendo como requisito mantener una duda filosoéfica rigurosa sobre
los presupuestos inherentes de todo nuestro pensar habitual, cientifico o no,
tendremos la garantfa de la “exactitud no solo de tal intento filosdfico, sino
también de todas las ciencias que directa o indirectamente abordan nuestra
experiencia del mundo”."

En verdad no se puede asegurar que la rigurosidad implicita a muchas ciencias
y que lo son al ofrecer en forma matemética su contenido cientifico, sea la
idea de rigurosidad que pretendié Husserl. Aunque este haya sido un experto
matemdtico que se doctord con una tesis sobre el cdlculo de las variaciones, es
innegable ver, que la “profunda comprensién del pensamiento matematico y
la admiracién por sus logros, no le impidid ver que tenifa limitaciones. [...] /
Dado que/ ninguna de las llamadas ciencias rigurosas, que con tanta eficacia uti-
lizan el lenguaje matematico, puede conducirnos a la comprensién de nuestra
experiencia del mundo”;'* es precisamente esta experiencia subjetiva de mundo
la cosa misma de la que trata la fenomenologia.

Para concluir pensamos que el sueno de Husserl, por ingenuo que pueda
parecer a algunos filésofos contemporéneos, si bien no se cumplié, puede
ser una tarea, dejada a futuras generaciones de filésofos e investigadores de
las ciencias humanas, suefio que quizas hubiera de cumplirse en esa relacién
tan explorada hoy dia de las conexiones existente entre esta disciplina y las
Ciencias cognitivas, tema al que por supuesto no estamos en capacidad de
referirnos por ahora.

11 SCHUTZ, Alfred. Op. cit., p. 112.
12 1bidem.
1% 1bidem.
1 Tbidem.
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2. Una mirada desde el nacimiento de la filosofia moderna

Si hemos planteado que la cosa misma de la que trata la fenomenologia
es la del ser humano en el mundo de la vida, es preciso entrar en didlogo con
la filosoffa cartesiana, puesto que Descartes inicia la modernidad filoséfica
como filosoffa de la subjetividad.

Husserl, en Filosofia Primera, establece un anélisis genético de los comienzos
histéricos de lo que denomina: la ciencia de la subijetividad. Alli, haciendo
una reconstruccién desde la antigliedad, pone en evidencia la forma como la
psicologia, la disciplina de la subjetividad por excelencia, irrumpid en el esce-
nario cientifico, transformandose por cierto en la “perpetua calamidad de los
espiritus filoséficos”, ! pues aunque desde la antigliedad se tuviera referencia
a una "razdn cognoscente y practica”, ella desde un principio se mostrd insu-
ficiente para desarrollarla en su integridad. Faltaron tres elementos fundamen-
tales para originar lo que resultaria ser esta verdadera ciencia: la considera-
cién del método, la esfera de los actos de conciencia y poner en evidencia la
intencionalidad de la conciencia.'®

En este sentido se pregunta Husserl: "¢Qué es en cada pulsacién vital la
vida psiquica [...] sino conciencia de esto y aquello?”,'” en su integridad él la
identifica como:

flujo continuo y unitario de conciencia que constantemente se esta config-
urando, de conciencia que se representa, que juzga, que siente, que aspira,
que actda, una conciencia multiforme, en la que cambiando incesantemente
seglin los objetos y modos de aparicidn subjetivos, devienen conscientes, por
un lado, las vivencias subjetivas mismas, como datos de la sensibilidad, sen-
timientos y voliciones, pero, por otro lado, también y en conjunto, cosas en el
espacio [...] mdltiples figuras culturales |...] fendmenos sociales.'®

Pregunta Husserl: ¢COémo podria una psicologia encaminarse en su camino
sin llegar antes a estos analisis? “¢al alfabeto de la vida psiquica?” éa una
analitica de la conciencia intencional?."

Con Descartes dice “comienza la edad moderna, porque él fue el primero
que intentd tomar en consideracién de modo tedrico lo indudablemente
verdadero que yace en el fondo de las argumentaciones escépticas”.?’ Sus
Meditaciones disefnaron el estilo ineludible del comienzo de la filosofia; el fildsofo
solo puede comenzar meditando pero el método mismo marca el comienzo de la

1 HUSSERL, Edmund. Filosofia primera (1923/24). Trad. Rosa Helena Santos de Ilhau. Bogota:
Grupo editorial Norma, 1998, p. 95ss.

16 Cf., Ibidem.

" 1bid., p. 96.

18 [bidem.

19 Cf., Ibidem.

2 1pid., p. 109ss.
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filosoffa. “Tras la trivialidad aparente de su afamada méxima ego cogito, ego sum
se abren, en efecto, inmensas y oscuras profundidades”.?! A Descartes, con-
tinda, “le pasé lo que a Coldn que descubrié un nuevo continente sin saberlo
y creyd haber descubierto simplemente una nueva via maritima hacia la vieja
India [...] la razén fue que él no captd [...] el sentido auténtico y fundamental
del conocimiento y de la ciencia enraizada en su ego cogito.?

El no atendié, como dice Schiitz (corroborando a Husserl), a dos tipos de
cuestionamientos; de un lado, la total interconexién del flujo de pensamiento
en el tiempo inmanente (o interior), y de otro lado, tampoco establecié una
distincién radical entre el acto de pensar y el objeto de pensamiento.

Sobre la primera cuestion, resalta Husserl que las cogitaciones (o pensamien-
tos) que aparecen dentro del flujo de pensamiento no aparecen nunca como
entidades aisladas puesto que todo fenédmeno psiquico, toda vivencia, se da
en el ahora, como captacién del presente vivido y se amplia en la retencién
y en la protencién, como sucede con una nota musical o una melodia, que
se oye dentro de un marco de retenciones (o recuerdos primarios) y esperas
(o protenciones), que aparecen al interior del flujo del pensamiento. Pero en
los términos propios de Husserl, no se trata del tiempo psicolégico, o del
devenir del tiempo objetivo humano, sino de lo dado en todo vivenciar, por
eso dice “con la realidad sélo tenemos qué ver en tanto en cuanto es realidad
mentada, representada, intuida pensada en conceptos [...] nos interesan las
vivencias del tiempo”.?*

Este tema tiene que ver, como nos dice Julia Iribarne, con uno de los aportes
importantes de la fenomenologia al pensamiento contemporéneo, su concep-
cién de conciencia como temporalidad inmanente: Al querer captar el sentido
pleno de una vivencia, ninguna de ellas puede ser considerada aisladamente,
pues cada una de las vivencias “es un acontecer dindmico intencional y
aparece necesariamente como miembro de un proceso abarcador, en un hori-
zonte omniabarcador. [...] horizonte que abarca no solo las intencionalidades
co-presentes, sino también el pasado y el futuro”,? tal y como lo explicita
en sus manuscritos tardios sobre el tiempo de la Hussserliana XV: Es la historia
propia que se constituye “como subjetividad fluyente copresente en un aho-
ra concreto fluyente viviente” (als stréomend mitgegenwartige Subjektivitat,
die konkret selbst ist stromend lebendig konkrete Gegenwart).?> El filésofo
describe precisamente, desde sus primeras obras, el campo de la conciencia

2 1pid., p. 112.

21pid., p. 113ss.

2 HUSSERL, Edmund. Lecciones de Fenomenologia de la Conciencia interna del Tiempo. Trad. Agustin
Serrano de Haro Martinez. Madrid: Trotta, 2000, p. 31.

24 IRIBARNE, Julia V. Edmund Husserl: La fenomenologia como monadologia. Buenos Aires: Aca-
demia Nacional de Ciencias de Buenos Aires, 2002, p. 50.

¥ HUSSERL, Edmund. Zur phdnomenologie der Intersubjektivitdt. Den Haag: Martinus Nijhoff,
1973, p. XLVIIL.
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como un eterno rio heracliteano de fenémenos: “Toda vivencia, /dice/, es en si
misma un rfo de generacidn [...] un rio constante de retenciones y protecciones
unificado por un aspecto, él mismo fluyente, originariedad, en que se tiene
conciencia del vivo ahora, de la vivencia frente a su “antes” y “después”.?

Sin embargo, en sus Ultimas obras, Husserl ya no refiere en forma tan inci-
siva al término de conciencia, sino de vida que experimenta el mundo, acufiando
uno de los conceptos influyentes en las ciencias naturales y en la sociologia
contemporanea, el mundo de la vida (Lebenswelt) que define el mundo abierto
de la experiencia.

La segunda cuestion, el de la distincién entre el acto de pensar y el objeto de
pensamiento encontrd solucién, cuando su maestro Franz Brentano, puso en
evidencia la naturaleza intencional de todo nuestro pensar. Para Brentano, las
experiencias, tal y como se nos dan en el flujo de nuestro pensamiento, indefec-
tiblemente apuntan al objeto experimentado. Pues todo fendmeno psiquico contiene
en si intencionalmente un objeto; no existen la percepcidn, el recuerdo, la represen-
tacién o el apetito como tales; en toda percepcién, por ejemplo, es percibido
algo, y de este modo, cada una de esas experiencias en tanto intencionales
apuntan es al objeto percibido, recordado, representado, apetecido, etc.?”

Para dar cuenta de la articulacién entre los elementos objetivos y subje-
tivos de toda experiencia vital, Husserl fijé la expresién de intencionalidad. “El
caracter intencional de todas nuestras cogitaciones supone necesariamente
una distincién tajante entre el acto de pensar, temer, recordar, etc. y los objetos
a los cuales estos actos se refieren”.?® Entonces, la maxima “toda conciencia
es conciencia de” fue denominada como el principio de intencionalidad y
significa que ella, no solo tiende hacia algo, sino que es en su ser relacién con
el ser. En términos existenciales, la conciencia implica en su esencia un reba-
sarse a sf misma en lo otro, en el mundo, y en su constante accién, como ha
dicho Sartre, se capta, negandose, al reafirmarse como ser en el mundo. Este
tema de la intencionalidad llegd a convertirlo Husserl en tema fundamental de
la investigacién fenomenoldgica.

El buscar la radicalidad de la distincién entre el acto de pensar y el objeto
de pensamiento tiene como trasfondo la indubitabilidad del flujo de pensamiento
inherente, por ejemplo, a una percepcidn, a un recuerdo, etc. Ello implica
presuponer esa clara distincién que ya Husserl establecia desde Investigaciones
Logicas entre lo que llamarfa luego a partir de las Ideas, los ingredientes de toda
experiencia o vivencia que serfan la sensibilidad y el acto de pensamiento (que
técnicamente denominarfa fiyle como pasividad y néesis como actividad, frente
al objeto de pensamiento o polo objetivo de la vivencia (denominado ndema).

26 HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y a una filosofia fenomenolégica. Trad.
José Gaos. México: FCE, 1986 p. 185.

2" HUSSERL, Edmund. Investigaciones Logicas 1I. Trad. Manuel Garcia Morente y José Gaos.
Madrid: Alianza Editorial, 1982, § 10, p. 275.

28 SCHUTZ, Alfred. Op. cit., p. 114.
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Pero ambos se distinguian obviamente del fenémeno propiamente percibido,
de la cosa externa, por ejemplo, de la silla o del arbol florecido en el jardin. Ast
nos lo narra en Ideas |

[...] la cosa de la naturaleza, es todo menos esto percibido, el drbol en cuanto
tal, que es inherente como sentido perceptivo a la percepcién, y lo es insepa-
rablemente. El arbol pura y simplemente puede arder, descomponerse en sus
elementos quimicos, etc. ‘/puede cambiar de color y de matices por el juego
del sol y de las nubes. Pero el fendmeno ya percibido “arbol florecido tal como
se me aparece” no es afectado por todos esos sucesos'/* no tiene elementos
quimicos, ni fuerzas, ni propiedades reales en sentido estricto.*

En esta perspectiva, el acto de percepcién y su objeto intencional son
elementos indudables de mi flujo de pensamiento. Asi, el acto de percibir (o
cogitare) es diferente de lo percibido (o cogitatum), que efectivamente apunta
a lo que correspondientemente llamaria la néesis y el néema. De esta estruc-
tura de la experiencia que devela Husserl, la fiyle sensible es la esfera originaria
de la pasividad y recibe animacidn intencional, de la ndesis, que es ingrediente
activo de toda vivencia y que se presenta de dos maneras; como actividad flu-
yente primigenia que apunta a lo que denomina sintesis pasiva, en la que atin no
hay intervencién del yo, por contraposicién a la espontaneidad preconsciente
que si tiene la intervencién del yo. Y el néema, que a diferencia de los otros
dos elementos, no es ingrediente de la vivencia sino su correlato intencional.
Estas investigaciones sobre la estructura de toda vivencia fueron desarrolladas
a lo largo del tomo I de Ideas y configuran la descripcién de la constitucién
intencional de la realidad, explicitando luego, en el segundo tomo de Ideas, la
constitucién de la naturaleza material, pasando por la naturaleza animal con
su realidad animica a través del cuerpo vivo (Leib), y la constitucién del mundo
espiritual (o cultural), con el cual la fenomenologia se abre al mundo de la vida
social desplegando posibles fundamentos para la sociologia fenomenoldgica.

3. Una corta presentacion del método fenomenoligico

El eje central de la metodologia fenomenoldgica es la “Reduccion fenome-
nolégica”, o reconduccidén (Zuriickfiihrung), Se requiere, en primer lugar, dejar
fuera de consideracién todo conocimiento que sea de alguna manera “dubi-
table”, por ejemplo, conocimientos de nuestra vida cotidiana natural como
los conocimientos cientificos. Entonces se pone fuera de consideracién, el
mundo que nos circunda, el mundo psicofisico, los cuerpos, las almas y al
investigador mismo por medio de la llamada “epojé”, con la que se pretende
cambiar la actitud natural de la mente y nos permite desviar la mirada hacia la
experiencia y hacia todo lo dado en ella. La mejor forma de adentrarnos en el

2 1pid, p. 117.
30 HUSSERL, Edmund. Ideas 1. Op. cit., p. 216.
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anélisis es alejarnos de las situaciones habituales describiendo lo que se nos
presenta, evitando hasta donde sea posible, apoyar esta presencia en con-
ceptos filosdficos establecidos. Una primera reduccién (o reconduccién) atiende
a lo dado en la experiencia, dejando de lado lo que estd fuera de nuestra
mente, para ver lo que queda retenido en nuestro propio flujo de conciencia
y absteniéndonos de emitir juicios sobre el mundo. Es la epojé que tiene una
dimensién subjetiva que se refiere a la "desconexién” momentanea del mundo
(Ausschaltung), y una dimensién objetiva que significa “poner /ese mundo/ en-
tre paréntesis” (Einklammerung). Para hacer una descripciéon de este estilo no
siempre se requiere tener al frente la cosa real puesta en el mundo. Lo que
queda después de dicha desconexidn, que no significa dudar de la existencia
del mundo, son las vivencias de las cosas con sus correlatos intencionales y
asi el mundo se convierte en fendmeno; profundizando en dicha epojé, aparece
una segunda reduccion que pretende descubrir la esencia de las cosas, y es la
reduccion eidética, que apelando a la imaginacién nos posibilita “variar” modi-
ficando las relaciones en que se presenta el suceso a investigar, con el fin
de reconocer lo no variable, que nos conduce a la esencia de la situacién o
del objeto investigado. En la perspectiva de Husserl, producimos variaciones
de manera libre y arbitraria,®' y nos percatamos luego del modo como esta
diversidad de reproducciones se entrecruza por una unidad, es decir, por “un
contenido absolutamente idéntico [...] invariable, conforme al cual coinciden
todas las variantes: una esencia general”,* de este modo prescindiendo de
lo eventual y contingente alcanzamos el nicleo invariante, el eidos que es la
esencia pretendida. Por Gltimo entramos en la reduccion trascendental (o fenome-
nolégica) que aborda el polo subjetivo de las vivencias. Frente a la tesis de la
actitud natural que afirma la existencia del mundo como modelo y fundamento
de todo ser, se encuentra, el reino de las "vivencias puras” y de la “conciencia
pura”, aqui la referencia al yo puro y la vida de este yo aparece como una tesis
absolutamente indubitable y necesaria.?® En este ambito trascendental el yo
se revela como conciencia originaria y constitutiva que trasciende lo empirico
y contingente y descubriéndose ella misma, en su movimiento, en su donacion
de sentido.** Se pretende en consecuencia, develar la raiz y el fundamento de
todo conocimiento, hasta llegar incluso a develar la génesis del conocimiento
que acaece, en el que se revela el mundo de la vida con sus capas de sedimen-
tacién de la experiencia (que Husserl denomina anélisis genético). Por eso es
viable plantear que la fenomenologia, es la filosoffa de la experiencia vital
humana, y que en efecto, se ocupa de la manera como nosotros experimen-

* HUSSERL, Edmund. Experiencia y Juicio. Investigaciones acerca de la genealogia de la légica. Trad.
Jas Reuter. México: UNAM, 1980, p. 377s.

32 1bidem.
3 HUSSERL, Edmund. Ideas 1, Op. cit., p. 106.

** HERRERA, Daniel. "Aproximacién a Husserl”. En: América Latina y la Fenomenologia. México:
Universidad Pontificia de México, 1998, p. 57.
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tamos el mundo y las cosas, y lo que nos es dado en dichas vivencias con sus
correlatos intencionales.

4. El dmbito social y comunicativo de la fenomenologia

Cuando Husserl escribe Ideas 1, ya pretende desarrollar una fenomenologia
de la comunicacién muy arraigada en la tendencia sociolégica que tiene su
obra. Si bien, el filésofo se ocupd a lo largo de su obra del tema de las ciencias
sociales y de su fundamentacién, "Sélo en los Gltimos escritos del maestro /
nos dice Schutz/ [...] dicho problema fue abordado de manera sistemética” >

Desde Ideas 1I, Husserl hace un acercamiento al tema de la socialidad
comunicativa, y hace notorio que no es la subjetividad personal la que
define o "determina” a la subjetividad social, sino a la inversa, esto es, que
el ser humano en cuanto habita un mundo social es en esencia un ser-con los
otros (Mitsein). Efectivamente exclama: "en el orden constitutivo [...] el primer
hombre es el Otro, y recién de ahf recibo yo mismo el sentido hombre” *" Esto
significa, en términos de la V meditacion, que la subjetividad constituyente del
mundo no soy yo sino nosotros y asf el ego es trascendido por el alter ego, y la
intersubjetividad aparece en Gltimas como la base sobre la que se apoya toda
objetividad.

Ser persona, supone para el sujeto ser el centro de sus actos con la po-
tencialidad de poder deliberar sobre ellos. En Gemeingeist (Espiritu Comun),*
plantea: “para considerarme verdaderamente una persona, no puedo “ciega-
mente /seguir/ cada estimulo o reaccion/ar/ instintivamente en la misma
linea de forma puramente instintiva, [...] solo puedo ser/lo/ [...] en tanto poseo
convicciones permanentes y autoadquiridas, independientemente alcan-
zadas por medio de tomas de posicidn activas del Yo, valoraciones y volicio-
nes permanentes”,* y ello supondria entonces, que el sujeto es consciente de
que es el centro de sus actos, que obra con base en convicciones y tomas de
posicién y que en el campo ético asume responsabilidad frente a s mismo y
frente a la comunidad, cualidades y potencialidades estas, que sabe que igual-
mente le competen a los otros humanos.

* Para una ampliacién sobre el tema Cf., ARISTIZABAL, Pedro Juan. “Intersubjetividad y
comunicacién”. En: Acta Fenomenoldgica Latinoamericana. Volumen III. México: Jitanjafora, Morelia,
2010, pp. 337-345.

36 SCHUTZ, Alfred. El problema de la realidad social. Escritos 1. Op. cit., p. 126 ss.

*" HUSSERL, Edmund. "Erste Fassung der Fiinften Cartesianischen Meditationen” en: Zur
Phdanomenologie der Intersubjektivitit. (Hua XV) p. 19. [Versién castellana de la Primera redaccién de

la V meditacién Cartesiana. En: IRIBARNE, Julia. La Intersubjetividad en Husserl. Tomo II. Buenos
Aires: Carlos Loholé, 1988, p.346).

38 HUSSERL, Edmund. "Gemeingeist [ y II". En: Zur phdnomenologie der intersubjektivitit. (Hua
XIV) Op. cit., p. 192ss. [Versién castellana: “El espiritu comdn [y II”. Trad. Cesar Moreno M. En:
Themata. Vol. 4, 1987, p. 147ss].

9 1bid., p. 149.
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De este modo cada subjetividad personal tiene sus creencias, representa-
ciones, puntos de vista, valoraciones sobre su vida y acciones, y todos estos
actos estan encadenados socialmente. Puedo confrontar, por ejemplo, que
esos actos surgen a partir de mi propia experiencia o de la experiencia con los
otros y ademdas que sus creencias y visiones de mundo surgen igualmente a
partir de mis experiencias; es decir, en la multiplicidad de actos comunitarios
hay saberes reciprocos y multiples acciones y perspectivas, como afinidad en
esas mismas acciones, que con el tiempo van logrando mayor unidad y nivel
de especializacién que favorecen la integracién social.

En Ideas 11, hace referencia también a la persona en el conglomerado de
personas que participan de multiples maneras: comunicativas, afectivas, emo-
tivas, cognitivas, en su mundo circundante, y muestra en estas variadas rela-
ciones intersubijetivas ciertos niveles de integracién de la comunidad social.
Y asi plantea que los individuos en el conglomerado de personas conforman
comunidades que poseen un “nivel superior de integracién mediante los
actos de determinacién personal mutua que tienen [...] lugar sobre la base
de comprensiones mutuas |[...] /esto es/ se ‘determinan uno a otro’ y actlan
en comdn |...] personalmente enlazados” .*°

De esta manera, encontramos en el dmbito intersubjetivo diversos grados
de integracién social, que van desde la familia, el barrio y las comunidades
mas pequenas que eventualmente podrian tener un origen natural hasta las
denominadas personalidades de orden superior, fundadas en una voluntad en
comiin*' que son esencialmente artificiales como, por ejemplo, la comunidad, la
escuela, los estados como comunidades nacionales vinculadas por el gobierno
del pueblo, o las instituciones juridicas, o a nivel internacional la organizacién
de naciones; instituciones estas que tienden a persistir orientadas por una
apuesta racional-teleolégica de las subjetividades y cuya integracién general,
como ha dicho Paul Ricoeur “hasta donde extienden los lazos personales rea-
les y posibles, componen el mundo de las subjetividades sociales” **

En efecto, en el ambito espiritual y cultural®® Husserl ha distinguido por
un lado, los objetos espirituales que se originan en las actividades subjetivas,
que se presentan o como realidades efectivas, o como objetividades ideales
racionales manifiestas en las Ciencias del Espiritu. Y por otro lado, como subje-
tividades sociales y personalidades de nivel superior.

Plantea el fildsofo, que es preciso diferenciar el mundo que es inseparable
de las subjetividades sociales, es decir, correlativo con ellas, que es el de las

40 HUSSERL, Edmund. Ideas Relativas a una fenomenologia pura y a una filosofia fenomenoldgica. Libro 11:
Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucién. Trad. Antonio Ziridn. México: UNAM, 2007, p. 238.

4 HUSSERL, Edmund. Zur Phinomenologie der Intersubjektivitit. (Hua XIV). Op. cit., p. 406. [Ver-
sidn castellana: IRIBARNE, Julia. La intersubjetividad en Husserl (Tomo II). Op. cit., p. 268].

42 RICOEUR, Paul. Del texto a la accion. Trad. Pablo Corona. México: FCE, 2002 p. 273.

4 Husserl E. Gemeingeist 1 y I en: Zur Phdanomenologie der Intersubjektivitit.. (Hua XIV). Op. cit.,
p. 147ss.
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objetividades sociales. No obstante, estas objetividades sociales a nivel de la
constituciéon del mundo espiritual (o cultural en términos actuales), se refieren
es a la multiplicidad de ideas culturales como factores que identifican a las
sociedades (p. e., arte, ciencia, moral, religién, etc.). Pero en contraste con
esta multiplicidad cultural en el &mbito de las objetividades sociales, nos re-
ferimos es al &mbito subjetivo de esas objetividades, es decir, al mundo de las
subjetividades sociales en tanto estén integradas por miembros singulares de
esas comunidades (subjetividades sociales) que en términos fenomenoldgicos
son las portadores de sentido.

Esto significa entonces que el &mbito que soporta dichas objetividades
sociales subjetivas es la singularidad de cada uno de sus miembros, esto es, que
el soporte bésico de las acciones comunitarias son esas individualidades o
singularidades que constituyen el sentido y el significado del mundo.

Por eso Ricoeur, siguiendo a Husserl, y haciendo referencia a la metodologfa
que se encuentra inscrita en su obra escribe: “se pued/e/ o se deb/e/ decir
lo que fuere sobre el Estado, sobre el poder, sobre la autoridad, no hay otro
fundamento para ello que las singularidades”** y asf toda institucién racional-
teleoldgica del orden referido, todo conglomerado unitario de objetividades
sociales, toda institucion, debe estar fundamentada entonces en los miembros
que la componen ya que sus motivaciones personales son las que dan sentido a la
accion social, y son en dltimas, el soporte vivo de las personalidades de orden
superior.

Ricoeur, senala otro aspecto fundamental de la filosoffa de Husserl refirién-
dolo igual al método de investigacién social, y es que “toda accién no sélo /
es/ significante para el individuo, sino ademés orientada hacia el otro” *

Esta orientacién hacia el otro y la mutua dependencia en el reconocimiento
personal se explicita en innumerables textos, Husserl escribe en uno de ellos:
“El otro es el primer hombre no yo”* y de esta manera todo ser, es en su ser, un
ser para los demds. Dicha estructura ontoldgica supone entonces que los actores
en comunicacién, (y en todas sus acciones), de alguna u otra manera, toman
mutuamente en cuenta la conducta del Otro conformando asf la accién plural y
en general comunitaria.

Entonces "“la orientacion en relacién con los deméas /afiade Ricoeur/ cubre
asf todas las clases de coordinacién entre roles sociales, la rutina, el prestigio,
la cooperacidn y la competicién, la lucha y la violencia” " Y este aspecto tiene
entonces una significacion especial para la accion social, que lo es, en cuanto
los actores valoran el comportamiento de las otras personas influyéndose
mutuamente en su desarrollo y en su desenvolvimiento social.

4 RICOEUR, Paul. Op. cit., p. 274.

* 1bidem.

4 HUSSERL, Edmund. Zur Phanomenologie der intersubjektivitit. Op. cit., p. 275.
“7 RICOEUR, Paul. Op. cit., p. 246.
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Ahora bien, todo esto requiere recordar un elemento importante que es el
de la comunicacidn, pues la comunicacidn intersubjetiva es la que define el
mundo de la vida social y esta “idea de comunicacion se extiende patentemente
del sujeto personal singular también a conglomerados sociales de sujetos los
cuales exhiben unidades personales de nivel superior”,*® pues la idea de
comunicacién atafne especialmente a los conglomerados sociales. Sin embargo
resaltemos algunos aspectos importantes del entrelazamiento intersubjetivo
vinculado a la comunicacién.

¢En qué sentido, pregunta Husserl en el contexto de Ideas 1, conformamos
en la experiencia unidades personales de nivel superior?

El filésofo hace notar en primera instancia, cOmo cada subjetividad en
comunicacién con otras, no solo tiene ante sus ojos su propio ser y sus
maneras personales de ser, su caracter, sus capacidades, etc. sino igualmente
los mundos circundantes de los otros, sus efectivos actos psicofisicos y sus
posibilidades de actos. Se atiende de este modo a “"una conexién personal
que surge a través de la /e/mpatia, en la que (...) /cada uno de los actores/ vive
andlogamente ‘una conviccién’ ‘una valoracién’ ‘una voluntad’”.* En efecto,
la experiencia empatica nos posibilita desvelar al otro como aquel ser que
percibe, experimenta y conoce el mundo del mismo modo como yo lo hago.

Asi, cada uno de los actores de la comunicacién estéd en mutua relacién
con los otros al aprehender sus vivencias y experiencias en contraste con
la aprehensién de su propia conciencia y de sus vivencias, es decir, por
contraposicién a las vivencias propias percibidas en las cuales se nos revela
un yo propio, tenemos una experiencia empatica que nos revela un individuo
extrano. Entonces, es elemento fundamental de la empatia aprehender intui-
tivamente las vivencias del otro, y todo ello fundado en una presuposicién
bésica: a la experiencia empética le es inherente una duplicidad: “lo dado”
(Gegebenheit) y revelado en ella, es un vivenciar propio en el que se manifiesta
otro vivenciar.”

En segunda instancia, dice Husserl, estos saberes reciprocos en concordancia,
(convicciones, apreciaciones, decisiones comunitarias), tienen multiplicidad
de correlatos en las situaciones objetivas comunitarias marcadas fundamen-
talmente por la comunicacidén y que muestran a las singularidades aunque
andnimamente conectadas, eficientes y vivas en el mundo de la vida social. Es
decir, el correlato de esa conexién personal que surge a través de la empatia
en las que estamos presentes unos a otros en forma andénima pero efectiva,
supone entonces, que “tenemos la unidad de ‘una’ realizacién, de ‘una’ obray
eventualmente una unidad que se extiende y desarrolla en la abierta infinitud
de la extensién temporal: la unidad de un Estado, de una religién, de un idioma,

4 HUSSERL, Edmund. Ideas II. Op. cit., p. 241.
49 HUSSERL, Edmund. Zur Phanomenologie der intersubjektivitit. Op cit., p. 148.
0 STEIN, Edith. El problema de la empatia. Trad. José Luis Caballero Bono. Madrid: Trotta, 2004, p. 37.
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[...] etc.”,”! que son entidades de accion conjunta, que se establece en una red de
acciones subsiguientes producidas por la unidad de una meta.

Ahora bien, estas unidades de accién, tienen diversas modalidades en sus
objetivos, diversas jerarquias y rasgos, y no siempre responden a personali-
dades de nivel superior, integral o cabalmente conformadas.

Casos de este tltimo tipo serfan, por ejemplo, la misma comunidad de
idioma en la que se dan grupos unificados de intercambio, de comercio, o el
artista con su publico, el orador y sus oyentes, o las comunidades de inves-
tigadores, etc., por contraposicion, (o “perfeccionamiento”) de estas dltimas,
con las comunidades de més alta jerarquia que tienen, por ejemplo, un orde-
namiento conjunto de obligaciones y funciones que se ejerzan de la manera
mas perfectamente posible®, es decir, que funcionan como una estructura de
obligaciones y prerrogativas, o como sistema de exigencias compartidas, que
van adquiriendo cada vez mayor nivel de racionalizacién y sistematizacidn,
caracterizadas en sus origenes, por condicionamientos histéricos vinculados
a tradiciones que suscitan la irrefutable fuerza de su vigencia sobre las personas.

No obstante, evocando a Habermas, esas organizaciones pueden llegar a
amenazar las relaciones intersubijetivas, con los fendmenos patolégicos de
burocratizacién y monetarizacién, que suscitan la colonizacion del mundo de la
vida privada y piblica, como ya ha sucedido con los sistemas del mundo contem-
poréneo. Con estos aspectos sefalados de la unidad subjetiva personal y
comunitaria, que apunta a las personalidades de nivel superior hemos logrado
el objetivo de adentrarnos, de forma introductoria, en los actos comunicativos
y en la socialidad propiamente dicha.

Para concluir, es de tener en cuenta, que la multiplicidad de actividades
cientificas que irrumpen con las investigaciones sobre los objetos de la
naturaleza o sobre los fendmenos culturales, son en primera lugar, acciones
humanas, es decir, acciones de los investigadores que laboran mancomuna-
damente. El hecho de que las ciencias se ocupen de un sinniimero de objetos,
dicha actividad debe ser clarificada con procedimientos de las llamadas cien-
cias de la cultura (Geisteswissenschaften).”® Ademas, el fundamento de sentido de
toda actividad cientifica y de toda obijetividad ideal que le es propia, “es el
mundo de la vida precientifico que es el mundo unitario mio, vuestro y de
todos nosotros”,’* lo importante, como ha quedado claro en la Gltima obra
de Husserl, es que el avizoramiento de este “nexo fundacional /de la ciencia
con respecto a la vida precientifica/ puede perderse en el curso del desarrollo
de la ciencia a lo largo de los siglos”.”> En esto consiste precisamente la

>V bidem.

°2 HUSSERL, Edmund. Zur Phanomenologie der intersubjektivitit. Op cit., p. 145.
53 SCHUTZ, Alfred. Op. cit., p. 127.

>* 1bidem.

> 1bidem.
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denuncia que hace Husserl, en la Crisis, sobre el ocultamiento del mundo de la
vida desde las ciencias modernas, y en Experiencia y Juicio, cuando va llevando
a cabo el desmonte de la l6gica formal. En dichas obras el filésofo delimita
claramente el trabajo genético-deconstructivo que debe desarrollar el feno-
mendlogo investigador. En este sentido exclama: "Si queremos |...] retornar a
una experiencia en el sentido Gltimo y originario que buscamos. Solo se podra
tratar de la experiencia originaria del mundo vital (Lebenswelt), que todavia no
sabe nada de estas idealizaciones, sino que constituye su fundamento ne-
cesario. Y este retorno al mundo vital originario no es un retorno que acepte
simplemente al mundo de nuestra experiencia tal como nos es dado, sino que
persigue hasta su origen la historicidad que ya se ha sedimentado en él”.°°
Esto con el fin de desvelar las posibles capas de idealizacién que lleva hasta
las evidencias mas originarias de la experiencia.

Aclarar ese nexo fundacional, significa hacer evidente los cambios de sen-
tido que el mundo vital en referencia, ha tenido en el proceso de objetivacién
y formalizacién inherente a todo logro cientifico. "Si esta clarificacién no se
produce, o si se produce en un grado insuficiente, y si las idealidades creadas
por las ciencias sustituyen directa e ingenuamente al mudo de la vida, luego
en una etapa posterior de desarrollo de la ciencia aparecen estos problemas
de fundamentacién”,®” que hacen parte de la crisis de la ciencias positivas
y que deben ser superadas por una critica a posteriori que en efecto llega
tardiamente.

Por eso cuando acertadamente dice Wandenfels que el Mundo de la Vida
aparece al tiempo como “foco patdgeno” y como “terapia”,’® esté planteando
que con él no solo se hace evidente la crisis de objetivacién y naturalizacién
que vive el mundo, sino que su develamiento posibilita igualmente superarlo.
Es decir, esta reconociendo de hecho la crisis del mundo contemporaneo que
efectivamente ha dejado a un lado este nexo fundacional, de toda ciencia con
respecto al mundo vital que la ha hecho posible, y efectivamente el endereza-
miento o la mejorfa de esta situacién ha llegado demasiado tarde para el caso
especifico de los sistemas sociales del mundo contemporaneo que se vieron
reflejados en la llamada guerra fria y en las guerras que le precedieron.

°¢ HUSSERL, Edmund. Experiencia y Juicio. Op. cit., p. 43.
57 SCHUTZ, Alfred. Op. cit., p. 127.

°8 WALDENFELS, Bernhard. De Husserl a Derrida. Introduccién a la fenomenologia. Barcelona:
Paidés, 1997, p. 43.
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Resumen

En el largo proceso del desarrollo so-
cial, las instituciones han desempenado
un papel de mediacién fundamental en
ese tejido de oposiciones y tensiones,
que constituyen la naturaleza y la exis-
tencia humanas. Desde el punto de vista
de Ricoeur, las instituciones representan
la salida del ser humano a una naturaleza
cargada de mixturas, de tensiones dia-
lécticas y de conflicto, de las que cabe
destacar las oposiciones entre individua-
lismo y sociabilidad, entre naturaleza y
cultura y entre polos positivos y negati-
vos. A través de tres vias distintas, en tres
obras diferentes, el filésofo francés teje
el camino entrecruzado entre movimien-
tos dinamicos de la cultura, que caminan
hacia la constitucién de la sociedad y
que se desenvuelven en distintos niveles,
pero en red: los movimientos generados
por un telos, es decir, por la aspiracion de
los hombres a una vida buena, en tanto
seres singulares que tienen propdsitos
particulares pero que se saben miembros
de un mundo de intersubjetividades.

Palabras clave: Ricoeur, Honneth,
instituciones, mediaciones, sociabilidad,
cultura, intersubjetividades.

Abstract

In the long process of the social de-
velopment, the institutions have played
a role of fundamental mediation in this
tissue of oppositions and tensions that
constitute the human nature and exis-
tence. From Ricoeur’s point of view,
institutions represent the given solution
by the human being to a nature loaded
of mixtures, dialectic tensions and con-
flicts, among which stand out the oppo-
sitions between individualism and socia-
bility, nature and culture and between
positive and negative poles. Through
three distinct roads, in three different
works, the French philosopher weaves
the crisscross road among dynamic mo-
vements of the culture, that walk to the
constitution of the society and spread
in different levels, but in network: the
movements generated by a telos, i.e., by
men s aspiration to a good life, as singu-
lar beings that have particular purposes
but that they see themselves as members
of a world of intersubijectivities.

Key words: Ricoeur, Honneth, insti-
tutions, mediations, sociability, culture,
intersubjectivities.
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En Ricoeur las instituciones desempenan un papel mediador crucial en el
camino de la constitucion de la cultura; ubicado en el marco ético antropo-
l6gico mas profundo de la vida humana, el filésofo francés aborda su estudio
mediante la interpretacién fenomenoldgico-hermenéutica de la génesis del
sentido y del desarrollo de la organizacién ética, social y politica. En tres
obras diversas y en torno a problematicas afines pero distintas, elabora a tra-
vés de tres caminos la marcha que ha realizado el hombre en la constitucién
de la cultura, los cuales se convierten en tres razones para demostrar el papel
necesario, mediador de las instituciones: el primero, desarrollado en el volu-
men [l de Tiempo y narracion y en si mismo como otro, es el avance jalonado por el
telos de la vida buena; el segundo es el impulso dado por el mévil del recono-
cimiento, tematizado en Los caminos del reconocimiento, y, el tercero, es el trans-
curso del individuo desde la libertad hasta la asuncién de la ley de la razdn,
seguido en “Lo justo”. Los tres caminos avanzan de manera paralela tejiendo
una red compleja que constituye la vida social.

Dada la complejidad y la dificultad de la constitucién de la cultura, en esta
larga marcha las instituciones desempefian un papel mediador fundamental.
La vida social no se realiza solo en la inmediatez de las relaciones interperso-
nales, pues el aumento demogréfico, tanto como las tendencias, los méviles
e intereses negativos que acompanan todo el proceso, dificultan el encuentro
intersubjetivo personal y el reconocimiento mutuo a que apunta la vida buena
en colectividad. Las instituciones, el derecho y las normas son mecanismos
insustituibles de dicho movimiento. Sin embargo, cabe tener en cuenta que
por estar ellas ancladas en la naturaleza del ser del hombre que a la par se
ha ido construyendo, deben entenderse como el fruto del esfuerzo, de un ser
fragil, tan capaz del bien como del mal, "desproporcionado”, dindmico y cam-
biante. Las instituciones encarnan las mismas debilidades del ser que les dio
la vida, un ser de puro conflicto, en constante tensién dialéctica de fuerzas
dispares. Precisamente porque somos angeles y demonios las instituciones
son mecanismos imprescindibles para la constitucién de la sociedad. Vamos
a tratar de dilucidar el significado de ellas, las razones por las cuales se han
convertido en mecanismos fundamentales de la vida en sociedad y a explorar
sus caracteristicas.

Para Douglas C. North las instituciones “"son restricciones que surgen de
la inventiva humana para limitar las interacciones politicas, econémicas y
sociales”.! Incluyen tanto restricciones informales entre las que caben los
tabues, las costumbres, las tradiciones y los cédigos de conducta, como las
reglas formales, las constituciones y las leyes. Las instituciones proporcionan
a los humanos una infraestructura para crear el orden social y reducir la incer-
tidumbre; son entidades arraigadas en el ser social del hombre, es decir, en la
necesidad que tiene de vivir en sociedad. La primea institucién y la mas béasica

"' NORTH, Douglass C. Instituciones. Disponible en: www.archipiélagolibertad.org.
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es la familia, constituida de diversas maneras y con distintos miembros por las
diferentes culturas.

Las dificultades para la organizacién de la vida social comienzan en el
momento en que la sociedad se extiende de la familia hacia la organizacién de
comunidades més amplias. Ellas requieren de vinculos y de formas organiza-
tivas que establezcan normas y limites a las relaciones de los hombres, razén
por la cual, ademés de la familia, se establecieron otras instituciones como la
religién, el gobierno, la estructura social, que, aunque no tan explicitas ni tan
claramente formuladas a través de leyes como existen hoy, si presentaban una
membresia, un rol para los miembros y una estructura que establecia limites,
prohibiciones y leyes.

Las Instituciones son necesarias por tres razones complementarias: porque
la relacién entre los miembros de una comunidad amplia no puede ser per-
sonal, el aumento de la poblacién con sus diversas funciones y roles dentro
de la sociedad, supera la capacidad de apoyar los vinculos en las relaciones
interpersonales. Segundo, porque el ser humano que se dispone a estable-
cer las relaciones sociales es, como hemos afirmado, un ser ambivalente,
fragil y conflictivo. Su vida se desenvuelve en la pura tensién. Por este modo
de ser del hombre las instituciones que él crea llegan a retener esas mismas
caracteristicas. Sin embargo, y esta es la tercera razén, ellas han sido produci-
das como un intento de superar esas caracteristicas y de representar un ideal
humano de permanencia y estabilidad. Las instituciones representan el ideal
humano de dar coherencia a la vida social en comin y de darle una mayor
armonia de la que sus inclinaciones y tendencias personales lo permitirian.

Para Ricoeur el origen de las Instituciones se arraiga en una doble nece-
sidad humana, en una tensién dialéctica: por una parte, la tendencia indivi-
dualista y egoista de buscar el beneficio o el bienestar propio y, por otra, una
necesidad humana, no puramente organica sino mediada por la vida cultural
ya empezada a recorrer desde los primeros momentos del nacimiento de la
cultura, de ser reconocidos y valorados por los otros, y que Ricoeur denomina
la necesidad de reconocimiento. En este sentido se comprende el recurso a
Hegel en los estudios sobre el reconocimiento: se trata de acudir a la dialéctica
hegeliana que, como sabemos, retoma la tensién de polos opuestos en la
constitucién de la sociedad y la cultura, como es la lucha y la sintesis dialéctica
entre las tendencias individuales y las necesidades éticas colectivas que permiten
la constitucién del Estado. La tarea que lleva a cabo Ricoeur de la mano de
Hegel, aunque haciendo abstraccién de la metafisica idealista, es superar las
explicaciones empiristas e individualistas de Hobbes quien soportaba la
estructura de la vida social en los intereses individuales y en la posibilidad de
entablar un contrato como mecanismo para lograr la continuidad y legitimidad
del gobierno de la sociedad.

Esto significa que en la raiz de la vida social articulada a través de institu-
ciones esta esa doble necesidad humana en tensién: la de buscar el beneficio
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propio y la de aspirar al reconocimiento mutuo de si mismo y de los otros,
bisqueda que se ha tejido a través de la historia y que constituye una cons-
truccién de la cultura. Estas dos necesidades en tensién serian la base de
la organizacién social. Para Ricoeur el ser humano no es solamente ese ser
egoista e individualista que tantos resaltan, ni solamente ese ser altruista y
comprometido con los otros que otras corrientes de pensamiento destacan.
Conviene resaltar el caracter tensivo del hombre teniendo en cuenta el rasgo
de sociabilidad que lo determina, sin perder de vista su tendencia individua-
lista. Se trata de buscar més bien el equilibrio en la tensién entre individuo
y sociedad, teniendo en cuenta que ese ser egoista estd también necesitado
de los demas seres humanos, que necesita ser querido, tenido en cuenta y
reconocido.

Con el fin de demostrar dicho rol mediador de las instituciones, el ensayo
va a dividirse en cuatro secciones; en las tres primeras se desarrollan cada
uno de los caminos trazados por Ricoeur; y en la cuarta se extraen algunos
corolarios, siguiendo la afortunada expresién de Ricoeur.

1. La vida buena como telos

Llamaremos “intencionalidad ética” a la intencionali-
dad de la “vida buena” con y para otro en instituciones justas?

Para Ricoeur la vida del ser humano como ser social tiene una connotacién
ética, es decir, se va constituyendo éticamente, en relacion intersubjetiva. Se-
gun la distincién que realiza entre ética y moral, esto significa afirmar que la
vida humana esté siempre orientada por una intencionalidad que sirve de pau-
ta a fines mas practicos y dindmicos, propios del flujo de la vida. Dicho telos
tiene cinco caracteristicas que cabe resaltar: es una idea rectora que orienta
la vida humana; es construida, dindmica, jerarquizada y esta mediada por la
intersubjetividad.

Como se observa en el epigrafe, para Ricoeur, el objetivo ético tiene tres
componentes: primero, vivir bien, segundo, de manera intersubjetiva, y
tercero, mediante instituciones justas. La institucionalidad es el elemento
intermedio que realiza el puente entre la idea orientadora del fin de la vida
y el caracter intersubjetivo. La indagacién esta dirigida desde el principio,
teniendo en cuenta la relacién intersubjetiva de la mediacién del otro, pues la
estima de sf a que apunta la intencionalidad ética no se da sin el paso por el
otro. La estructura que propone el fildsofo es dialégica porque hace referencia
a los otros y a instituciones justas. “La estima de si solo tiene pleno sentido
al término del recorrido de sentido jalonado por los tres componentes del
objetivo ético” 2

2 RICOEUR, Paul. Si mismo como otro. Madrid: Siglo XXI, 2006, p. 176.
3 1bid., p. 177.
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Ricoeur toma de Aristételes la idea de que el “vivir bien” o la “vida buena” es
el objetivo de la vida del hombre, objetivo imbricado en las acciones cotidianas;
el principio teleoldgico constituye la estructura de las acciones vinculada a la
forma en que son vividas. Esto significa reconocer el caracter teleolégico de
las acciones mas importantes; decisiones como las de conseguir un compa-
nero, elegir una profesién, adquirir una vivienda, son acciones que apuntan
a la realizacién de la vida buena para cada uno. El ser humano toma una
decisién en estos campos de acuerdo con la descripcién que hace de lo que
significa para él una vida buena. No obstante, lo significado por vivir bien no
es una idea rigida ni estatica ni constituida de una vez por todas; es una idea
orientadora que se va constituyendo y que puede ir variando de acuerdo con
la historia de nuestra vida. Por tanto, es dindmica y construida.

Ademaés, el telos es una construccién jerarquizada; pues aunque el ser
humano va formando una idea de lo que significa para él la vida buena y
aunque esa idea no siempre es consciente, orienta la toma de decisiones en
el transcurso de la existencia. El telos principal, el objetivo, es la vida buena,
pero hacia su realizacién y hacia su logro, confluyen diversos fines de
menor jerarquia que contribuyen a su realizacién. Ella funciona como directriz
y pauta para la toma de decisiones en relacidon con fines importantes pero
subordinados al fin Gltimo. También es cierto que la intencionalidad de la vida
buena no puede ser llenada claramente de contenido, ni es la misma para
todos. Pues “respecto al contenido, es para cada uno, la nebulosa de ideales
y de suefios de realizacién respecto a la cual una vida es considerada como
mas o menos realizada o como no realizada”*. Es una respuesta a la pregunta
de la forma: ¢Qué va a contar para mi, como una descripcién adecuada del fin
de mi vida? cuya respuesta se convierte en el criterio més importante para la
toma de decisiones acerca de otros fines o de otros proyectos parciales. La
forma teleoldgica se constituye en condicidn trascendental a partir de la cual
realizamos planes y proyectos, y examinamos nuestra vida. La "vida buena” es
“el objetivo hacia el que” tienden las distintas acciones, cada una de las cuales
tiene su fin en si misma pero est tejida al fin supremo.

A la idea de “lo que cuenta para mi como una descripcién adecuada de la
vida” no se llega mediante una intuicién, ni mediante un conocimiento inme-
diato racional. Mas bien, la respuesta se obtiene mediante la deliberacién con
nosotros mismos y con los demés. Es fruto de una vida examinada, reflexiona-
da e interpretada, la cual se construye para Ricoeur de manera narrativa. Y si
la idea del bien Gltimo es conseguida mediante la deliberacidn, esto le otorga
otro caracter fundamental, pues significa que no es nunca puramente indivi-
dual; su significado para cada quien se constituye de manera mediada a través
de la relacién dialdgica con los otros, de quienes aprendemos lo que puede
contar como fin y lo que no. Las relaciones sociales y las formas ideoldgicas
de la sociedad ejercen una influencia marcada en la toma de decisiones acerca

“16id., p. 184.
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de lo que cuenta por “vida buena” y en el tejido de la jerarquia de los fines que
a ella se articulan.

Las acciones parciales pueden integrarse a proyectos de vida como unida-
des mas amplias, que pueden englobarse, como se hace en la vida préctica
mediante la narracién. Al hombre, la vida se le da como tarea, cuya cohesién
se establece a través de la narracién. Es una vida no reductible a una dimen-
sién bioldgica u organica sino que se vive en las dimensiones organica, social,
cultural e histérica; pues la vida de cada quien es una historia que se narra
y en la cual se hilan tres conceptos: “plan de vida”, “historia narrativa de la
vida” y "vida buena”, que le dan ese caracter de autorreflexién, de examen y de
introspeccién. La nocién de “historia narrada” permite comprender la tensién
dialéctica y el dinamismo que comporta la vida entre los planes que se trazan
de manera racional y la posibilidad de efectuarlos, teniendo en cuenta la invo-
luntariedad, la inconsciencia y el deseo que también confluyen en las accio-
nes, en la medida en que el ser humano es tanto actuante como sufriente. El
fin superior que actlia como criterio para evaluar las acciones es interior a la
estructura del obrar humano. Y las instituciones cumplen un papel mediador
esencial tanto para la construccién de los planes y los proyectos como para
su realizacién. Las instituciones constituyen el medio a través del cual planes
y proyectos se articulan al telos de la vida y pueden efectuarse. Dicha labor
puede ser desempefiada por su capacidad de constituirse como entidades
obijetivas, generales y racionales.

No obstante, esto no significa que el fin supremo e interior actte siempre
como criterio para la accidén, ni que sea el norte que incardina todas las accio-
nes humanas; si asf fuera, vivirfamos en una ciudad de angeles; pero nuestro
mundo es de dngeles y demonios. Por tanto, la posibilidad de obrar segin el
fin supremo, constituye méas bien, una de las capacidades humanas, una de
sus potencias, la de actuar segin unos fines razonables que se ha trazado
el hombre de acuerdo con la btisqueda de la vida buena. Las instituciones
ayudan a moldear la blisqueda de los fines, a establecer la jerarquia de planes
y proyectos y a tener en cuenta el papel de la intersubjetividad en la confor-
macién de la vida social. A su lado, en tensién, siempre estard como posible
y como real la otra parte innegable e imborrable del ser humano, aquella que
requiere de la institucionalidad para que ponga limites a las influencias de
la agresividad y el egoismo. Lo importante en Ricoeur es que tampoco estas
tendencias negativas aparecen solas, sino en tensién de lucha y complemen-
tariedad con el polo positivo.

2. Movil ético: el reconocimiento

Mientras que la vida buena es el telos que jalona como intencién de futuro,
es la idea que da direccién y orientacién a los proyectos de vida, el reconoci-
miento es el mévil que empuja desde atrés, como dice Ricoeur, sirviendo de
impulso causal a la vida social organizada en instituciones. Los estudios de
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Ricoeur sobre el mévil moral del reconocimiento estén orientados a defender,
en contra de Hobbes, que el mévil de la vida social no puede hallarse sola-
mente en el impulso negativo de dominio de la violencia y la agresién, sino
que ha de encontrarse en ese juego complejo de lucha entre el mévil violento
y el mévil ético. El reconocimiento ha de constituir el mévil ético que se
instaura desde el principio para dar impulso a la organizacién de la vida social
en cuanto debe ser vivida con otros. Ademas el concepto de mévil causal
en Ricoeur no puede entenderse en el sentido tradicional de la causalidad
humeana, sino en la capacidad que tiene de sintetizar elementos naturales,
culturales y éticos.

El tema del reconocimiento es tratado por Ricoeur de manera sistemética en
Caminos del Reconocimiento,” donde retoma el tratamiento del concepto llevado a
cabo por Hegel en dos obras de juventud: El sistema de la eticidad y La filosofia Real
II. Ademés se apropia de los avances realizados por Honneth, quien realiza un
juicioso estudio del transito de Hobbes a Hegel, en torno a dicho concepto.
Para Ricoeur, reconocimiento, Anerkennung, es la nocién que esté en capacidad
de cumplir la funcién requerida de mévil moral; la afirmacién esté apoyada en
tres razones que conviene subrayar y que veremos enseguida porque signifi-
can el tréansito de la vida del individuo a la constitucién de la intersubjetividad
o la vida social y encarnan la dialéctica de los polos positivos y negativos del
ser del hombre. En los dos primeros estudios de los Caminos del Reconocimiento,
el filésofo francés ha hecho la investigacién analitico-hermenéutica del “re-
conocimiento del otro” como ser singular, en su identificacién, y el reconoci-
miento de si, como ser capaz de acciones, de habla y de responsabilidad con
el otro. En las dos secciones ha ido apareciendo la formacién del concepto
de reconocimiento como un concepto que requiere siempre el transito por
el otro, por el ta, para que se realice la intermediacién que hace posible el
reconocimiento reciproco. El reconocimiento de un td es posible por el
reconocimiento de mi yo humano como ser distinto; el reconocimiento de mi
mismo requiere el paso por el reconocimiento del otro como ser humano en
cuyo espejo me represento.

Ahora bien, la tercera seccidn esté orientada a investigar la forma en que
dicho reconocimiento se forma en la intersubjetividad, la confrontacién y la
reciprocidad de seres humanos que “reconocen” y demandan “ser recono-
cidos”. En ella recalca Ricoeur las razones por las cuales los conceptos de
reconocimiento y de lucha por el reconocimiento cumplen ese papel hipos-
tasiador en la construccién de una sociedad de intersubjetividades: en primer
lugar, porque permite el paso de la determinacién de la subjetividad del si, a la
intersubjetividad y a la otredad, pues demuestra que el proceso de la constitu-
cién de la sociedad del contrato se da siempre por las exigencias y las expec-
tativas del otro. Es en una sociedad de intersubjetividades en la que se realiza
el movimiento hacia el reconocimiento reciproco; segundo, porque en todo el

> RICOEUR, Paul. Caminos del Reconocimiento. Madrid: Trotta, 2005.



190 - Martha Cecilia Betancur Garcia

proceso se da una dinamica desde el polo negativo hasta el polo positivo, que
es desconocido en la obra de Hobbes y que le da un tono dindmico esencial;
en el filésofo inglés se avanza del desprecio a la consideracién, de la injusticia
hacia el respeto. Y tercero, porque la sistematizacién de la transformacién
se articula a planos jerdrquicos coherentes con instituciones especificas. La
jerarquizacién es inmanente al proceso de reconocimiento, razén por la cual
se constituye en una réplica adecuada al artificialismo del Leviatan, que puede
sustituirse por el concepto hegeliano de “vida ética”, Sittlichkeit.

El encuentro del ser humano en el reconocimiento reciproco, que consistirfa
en el reconocimiento de cada otro ser humano como persona en su dignidad y
su humanidad, debe ser fundamentado y explicitado porque en las relaciones
entre los hombres existe la disimetria, la desigualdad y el desconocimiento.
Para Ricoeur en el comienzo no existe la igualdad sino la desigualdad. Hobbes
pensaba que somos iguales por naturaleza y que, por tal razdn, todos
tendrfamos derecho a todo. Por el contrario, para Ricoeur, como para Hegel
en el derecho natural no somos iguales, las relaciones entre los hombres son
asimétricas. Y lo que hace posible el largo recorrido hacia el reconocimiento
reciproco es la confrontacién con el polo negativo que impulsa constante-
mente el proceso. En términos de Ricoeur: "Lo mismo sucede con las sucesi-
vas elaboraciones de la Anerkennung de Hegel; inician una historia de la lucha
por el reconocimiento que continda teniendo sentido hasta nuestros dias en
tanto la estructura institucional del reconocimiento siga siendo inseparable del
dinamismo negativo de todo el proceso, ya que cada conquista institucional
corresponde a una amenaza negativa especifica”.®

Siguiendo a Hegel” y los desarrollos de su teorfa por parte de Honneth,
Ricoeur reconstruye, aunque con algunos elementos criticos, tres figuras del
proceso de la lucha por el reconocimiento. Estas esferas “no constituyen con-
figuraciones inmutables; (més bien) son compromisos histéricos entre exigen-
cias especulativas y la experiencia empirica”.® Las tres elaboraciones sucesi-
vas del reconocimiento de Hegel son figuras dinamicas que se presentan a
nivel tedrico en la sociedad, pero que también se dan como fenémenos de
la experiencia préctica y que ain se encuentran en distintos niveles en las

5 16id., p. 82.

7 Cf., HEGEL, G.WE. El sistema de la eticidad. Buenos Aires: Quadrata, 2006. Escrita a comien-
zos de 1802, es una de las obras de juventud de Hegel correspondientes al periodo de Jena. Su
estructura consta de “tres momentos dialécticos: El primero, muestra a la “eticidad” tal como
se funda en la naturaleza y luego la abandona. El segundo mostrara el delito como expresién
de la libertad pura en tanto negacién de lo absoluto. La tercera parte, inconclusa, muestra
la realizacién de la eticidad como culminacién del proceso en el Estado, es decir, el univer-
sal concreto”. LOPEZ OSORNO, Juan. “Estudio preliminar de la obra”, p.13. El articulo que yo
propongo sigue de cerca la apropiacién ricoeuriana del tema, para mantener la coherencia.
Conviene tener presente la practica del filésofo francés de proponer sus teorias en didlogo con
los pensadores mas sugerentes en cada tdpico, en este caso con las obras referidas de Hegel
y de Honneth.

8 1bidem.
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sociedades. Las figuras son el reconocimiento en el amor, en el derecho
y en el Estado absoluto. Los tres momentos incluyen el desarrollo de las
instituciones, que nacen desde el reconocimiento en el amor y se mantienen
en un proceso permanente de tensidn y dinamismo entre fuerzas positivas y
negativas, mas todo el tejido intermedio que se va constituyendo entre ellas.

"El primer modelo de reconocimiento expuesto con el nombre del amor
abarca la gama de las relaciones eréticas, de amistad o familiares que implican
fuertes lazos afectivos entre un ndmero restringido de personas”.’ Constituye
el primer nivel de reconocimiento intersubjetivo y reciproco. Se trata de un
nivel prejuridico de reconocimiento establecido a través de lazos afectivos
basados en relaciones de necesidad. Se presenta en relaciones cercanas
entre padres e hijos, entre amigos y entre miembros de la comunidad de tribu.
El reconocimiento se presenta en formas de aprobacién y de aceptaciéon que
conducen a la confianza de si. La primera totalidad que se conforma mediante
las relaciones del amor es la familia. Sin embargo, al interior de ellas aparece
el elemento negativo como pueden serlo las rupturas y los desprendimientos.
Honneth propone como modelo la ruptura de los hijos con respecto a sus
padres, o de parejas de enamorados en fases de maduracién en que se da el
desprendimiento relativo. Parafraseando a Honneth afirma Ricoeur: "Se trata
en edades diferentes de la vida, en particular en el nivel de maduracién en el
que el amor accede a la vida adulta, de salir del estado de dependencia absoluta
suscitado por un vinculo libidinal de naturaleza fusional”.!® Son relaciones en
las que se presenta una dialéctica entre fusion emocional y la afirmacién de st
que conduce al crecimiento de la persona; “se puede afirmar que los amantes
se reconocen el uno al otro al reconocerse cada uno en modelos de identifi-
cacién susceptibles de ser puestos en comin”''. Este primer estadio desarrolla
el concepto mixto de reconocimiento como un elemento fundamental del ser
del hombre, que en todas las etapas de la vida social se apropiara de la necesidad
y la solicitud de reconocer y ser reconocido. El concepto de reconocimiento
nace como rasgo de la condicidn antropoldgica del ser humano.

La ausencia de reconocimiento aparece bajo la forma de desaprobacion,
donde “el individuo se siente como mirado desde arriba, por encima del hombro,
incluso tenido por nada. Privado de aprobacién es como no existente”,'? o
mejor, no reconocido. Sin embargo, dicha falencia moral de la desaprobacién
conduce a una bisqueda de reconocimiento, que se constituye en el mévil
moral que enriquece el esquema. En el seno de ese modelo aparecen regu-
laciones y limites propios ya del mundo institucional. En el modelo del amor,
aunque siendo prejuridico, nacen las instituciones, ricas en proyecciones

¢ RICOEUR, Paul. Caminos del Reconocimiento. Op. cit., p. 197.
19 15id., p. 198.

" [bidem.

2 1pid., p. 200.
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juridicas. Nace la familia como primer modelo institucional, que establece
regulaciones y limites en el proceso de vivir juntos, donde se cruzan vinculos
verticales y horizontales de relacién entre las parejas conyugales, entre padres
e hijos, hermanos, hermanas, etc. En la familia el vinculo conyugal es la fuente
del intercambio obligado entre relaciones verticales y horizontales; ella imprime
obligaciones claves para la cultura como la prohibicién del incesto; tiene una
tarea en la educacion y le da un sello cultural a la sexualidad. A través de
simbolos claves como el nombre se le otorga a la descendencia un linaje,
que aunque es bioldgico, es especialmente cultural; mediante el nombre y la
transmision cultural del linaje, el individuo se inscribe en una sociedad, en una
cultura y en una tradicién. Inicia el reconocimiento reciproco entre los indivi-
duos como miembros de una familia y de un grupo cultural. La asignacién del
nombre y del linaje le asigna al individuo un lugar en la institucién civil.

Si el amor filial constituye el primer momento del reconocimiento, el
segundo se presenta en el nacimiento de instituciones juridicas; para Hegel
corresponde al “acceso a la posesién legal de los bienes materiales, en resumen,
en la forma contractual del intercambio”!®. Se trata del reconocimiento de la
propiedad. Se da en relaciones de propiedad privada de la produccién y de la
tierra, como el esclavismo y el feudalismo, en las que esta ausente la idea de
igualdad del hombre, construccién y conquista posterior de la cultura. En el
modelo juridico el conflicto procede de la ruptura, de la violacidn del contrato
y de la coercién que dicha violacidon genera. En este nivel juridico no existe la
igualdad ante la ley, pues las leyes no son iguales para las colectividades, en la
medida en que ellas mismas discriminan y establecen diferencias; las institucio-
nes determinan relaciones jerarquicas y verticales, de las que pueden resaltarse
el gobierno social, la iglesia y el sistema militar. El gobierno se presenta de
forma autoritaria; en él prevalecen la fuerza y la violencia. En este nivel “la lucha
por el reconocimiento se trata precisamente de la ampliacién de la esfera
de los derechos y del enriquecimiento de las capacidades individuales”.'*

El momento juridico es, inicialmente, un periodo del pre-contrato como
inscripcién y legitimacién de la propiedad, en el cual la posesién pasa a estar
inscrita de manera civil, ante un grupo social, que reconoce el derecho a la
propiedad. En la cultura occidental se presenta desde la antigliedad griega
cuando se crean ciertas instituciones que ordenan el funcionamiento de la
sociedad. Desprendiéndose un poco de Hobbes y acogiendo el estudio de
Hegel, puede hablarse de dos momentos del contrato: un primer momento
juridico en el que se trazan leyes, momento del pre-contrato, caracterizado
por la organizacién social jerarquica, vertical y desigual, de las sociedades
esclavista y feudal, por ejemplo; y el segundo momento, el del contrato
propiamente dicho.

3 16id., p. 204.
“1bid., p. 206.
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Siguiendo a Hegel, Honneth identifica de la siguiente manera el segundo
estadio de las relaciones de reconocimiento: “Hegel hace seguir, como
segundo estadio, las relaciones de cambio de propiedades contractualmente
reguladas. El camino que lleva a la nueva relacién social se describe como un
fenémeno de generalizacién juridica; las referencias précticas que los sujetos
ya en el primer estadio mantenfan respecto al mundo, se desgajan de sus
condiciones de validez simplemente particulares, y se transforman en exigen-
cias juridicas generales y fundadas en contrato. En adelante los sujetos se
reconocen reciprocamente portadores de pretensiones legitimas y se cons-
tituyen asi en propietarios”". El lado negativo del nivel juridico se presenta
a través de la tensién por la propiedad, pues son pocos los propietarios que
pueden ejercer ese derecho y que dan paso a la defensa de la seguridad; el
conflicto se presenta mediante la lucha por la extensién de los sujetos
capaces de derecho, por la ampliacién de los derechos més alla de la esfera
de la propiedad y por el enriquecimiento de las capacidades que los sujetos se
reconocen. Estos nuevos elementos del nivel juridico serfan més propios de
un nuevo momento del contrato, pues el momento anterior del pre-contrato
se caracteriza por la ausencia de una idea rectora de igualdad.

Por otra parte, ser sujeto de derecho implica también ser sujeto de obliga-
cién, tanto con los otros como con el cumplimiento de las normas. Por tanto,
“en este sentido el reconocimiento es doble: el otro y la norma; tratdndose
de la norma, el reconocimiento significa en el sentido 1éxico del término,
tener por valido, confesar la validez de; si se trata de la persona, reconocer es
identificar a cada persona en cuanto libre e igual a cualquier otra”.'° El sujeto
pasa a ser concebido como ser libre o auténomo, portador de derechos que
le deben ser respetados; asi el respeto se convierte en la nocién modeladora
del tipo de demanda que prepara el reconocimiento. El sujeto reclama el respeto
de los derechos y de la libertad. El respeto se dirige tanto a las personas como
a las normas, por lo que cabe hablar tanto de respeto normativo como de
respeto moral relativo a la persona.

El reconocimiento juridico en toda su amplitud y en el sentido més riguroso
nace con el contrato, en el cual se acepta a un ser que se reconoce como
propietario; eleva al individuo y a la norma al plano de lo universal en cuanto
el reconocimiento se realiza por la mediacién de la norma que se constituye
en lo general, en aquello a través de lo cual los humanos se reconocen como
iguales. El individuo se reconoce como miembro de un grupo cobijado por una
legislacién, que implica el resurgimiento y el desenvolvimiento de la nocién
de “igualdad”, pues los hombres se igualan ante la norma; la dependencia de
un individuo frente a otro pasa a ser reemplazada por la sujecién ante la ley.
La legislacién y el contrato son los elementos de universalidad alrededor de
los cuales se considera al individuo. Pero esta figura esté siempre amenazada

> HONNETH, Axel. La lucha por el reconocimiento. Barcelona: Critica, 1997, p. 30.
16 RICOEUR, Paul. Caminos del Reconocimiento. Op. cit., p. 205.
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por la existencia de la servidumbre, que coexiste como figura constante de la
sociedad; la igualdad es una idea rectora, que impulsa y jalona como inten-
cionalidad la lucha por la vida buena en el reconocimiento. Existe el que no
posee propiedad, el que no tiene acceso a los derechos y el que no recibe el
beneficio del reconocimiento. La exigencia de ser reconocido nace general-
mente del que no lo es, del siervo, en la figura hegeliana. Tres elementos mar-
ca la institucionalidad en el desarrollo de la cultura humana: la racionalidad, la
universalizacion y la objetivacién de los derechos y los deberes.

En conclusidn, el reconocimiento juridico marca un cambio importante en
el paso de la institucionalidad en la desigualdad a la institucionalidad en la
igualdad, pues eleva el nivel desde el momento afectivo, al reconocimiento de
los otros, como personas, adn en la impersonalidad; es decir, al reconocimiento
de la tercera persona, de aquél que no es un td, que no es mi amigo ni mi
familiar; todo ello por la mediacién de la norma; motiva el desarrollo de la idea
de igualdad al hacernos iguales ante la ley; conduce al respeto de si, del otro
y de la norma; por la experiencia negativa de desprecio incita al desarrollo de
la lucha por la dignidad. En palabras de Ricoeur: "La experiencia negativa del
desprecio toma entonces la forma especifica de sentimientos de exclusién,
de alienacién, de opresidn, y la indignacién que se deriva de estos sentimientos
ha podido dar a las luchas sociales la forma de guerra, ya se tratase de
revolucion, de guerra de liberaciéon o de guerra de descolonizacién. Para mfi el
respeto de si suscitado por las victorias obtenidas en esta lucha por la exten-
sién geopolitica de los derechos subjetivos merece el nombre de dignidad, de
orgullo”.'” Siguiendo a Honneth, Ricoeur considera que la dignidad humana en
rango superior es la capacidad de reivindicar un derecho.

Tal vez sea posible, sin alejarse de Ricoeur, senalar la idea de “igualdad”
como una nocién que permite la transformacién profunda de la sociedad
humana en la medida en que por su mediacién modifica todos los demés
conceptos y las practicas ligadas a ellos. Por su mediacidn, la libertad, la pro-
piedad, los derechos y los deberes son capacidades de todos, mas bien que
de una pequena élite social, capacidades y derechos que otorgan a las colecti-
vidades la posibilidad de luchar por su reconocimiento. La nocién de igualdad
se desarrollaria en el largo transito del momento juridico hacia el nacimiento
del contrato. Mediante su apropiacién la sociedad puede avanzar en el
reconocimiento de toda persona como ser humano, como ser de respeto y
de dignidad. En este sentido, la forma de reconocimiento que desarrolla es la
del respeto de sy del otro.

La tercera forma de reconocimiento para Ricoeur y Honneth es el de la
estima social. Mientras que Hegel ha reconocido en el Estado y en el ejercicio
de la voluntad del pueblo ese tercer momento, “Honneth decidié subrayar
no tanto la constitucién del Estado como la dimensién social de lo politico

7 16id., p. 209.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 195

en sentido amplio”.!® Es el momento en el que se realiza mas propiamente la
vida ética, basada en relaciones interpersonales de estima social, vida que se
supone ha superado el nivel netamente juridico. En este plano “la vida ética
se muestra irreductible a los vinculos juridicos”.' Si el reconocimiento por el
amor da cabida al nacimiento de la confianza en el otro y de sf; y si el reco-
nocimiento juridico permite el surgimiento y desarrollo del respeto del otro y de
si, el reconocimiento reciproco hace germinar la estima del otro y de si. La
relacién con las demas personas ya no es solo la que se da con otro que es
libre e igual ante la ley, sino con otro ser humano que es reconocido como tal.

La estima social responde a nuevas exigencias normativas, de las cuales
la mas importante es “la existencia de un horizonte de valores comunes a los
sujetos concernidos”.?° Para Honneth como para Ricoeur la estima mutua se
apoya en la existencia y la aceptacién de un campo de valores que son compar-
tidos y asumidos por una comunidad. En todo grupo social existe un horizonte
de tales valores que son asumidos como criterios para la valoracién de si y de
los otros y para la accién. “La concepcidn cultural que una sociedad se hace de
sf misma constituye la suma de los valores y de los fines a los que se recurre
continuamente” ?! Los criterios de la estima social sobrepasan el nivel juridico
para llegar a ser valorativos y éticos.?? Ahora bien, la existencia de ese horizonte
comun axiolégico propio de las comunidades ya presenta un primer conflicto al
entrar en contradiccién con la “presunta universalidad de los derechos subje-
tivos de orden juridico”.?® La jerarquia de valores constituidos es diverso en los
distintos grupos, lo cual depende de la tipologia de mediaciones que contri-
buyen a “la formacién del horizonte de valores compartidos” .2

La organizacién social basada en la estima social desarrolla nuevas capa-
cidades personales que pueden sintetizarse en dos férmulas: la responsabi-
lidad ampliada, que supera el contexto espacio temporal y la solidaridad. La
primera involucra el reconocimiento de los otros, de aquellos que son ajenos
a nuestra esfera espacial y temporal, aquéllos que nos son extrafios, los que
pertenecen a paises y culturas muy diversas a la nuestra; e incorpora el reco-
nocimiento a los antepasados, a las futuras generaciones, e incluso el respeto
por la naturaleza y por el planeta. El principio de responsabilidad con los otros

18 1bidem.
19 1bidem.
21pid., p. 210.
2! 1bidem.

22 Honneth distingue entre el reconocimiento juridico y la estima o valoracién social del
individuo. En el primero, este es respetado por las capacidades que lo constituyen en general
como persona, y, en el segundo, ademés, por sus cualidades y capacidades particulares, de las
cuales cabe resaltar la capacidad de ejercer los derechos de manera auténoma, consciente y
responsable. Cf., HONNETH, Axel. La lucha por el reconocimiento. Op. cit., pp. 138-147.

23 RICOEUR, Paul. Caminos del Reconocimiento. Op. cit., p. 210.
2 1bidem.
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sobrepasa la esfera juridica aunque la supone y la atraviesa, para asentarse en
una concepcidn ética.

Sin embargo, en el mundo del reconocimiento reciproco, alin no existe el
reconocimiento verdadero, el reconocimiento mutuo que consiste en el reco-
nocimiento de todo otro, de cada ser humano, sea el que sea, de la época, la
cultura y la clase social que sea, en su humanidad. Donde reconocerlo en la
humanidad significa reconocerlo como fin, en sus valores y en su singularidad.
Este reconocimiento significa el encuentro entre la racionalidad de la ley y la
afectividad de la compasién y la aceptacion del otro; vence la frontera entre la
afectividad y la racionalidad porque es un reconocimiento afectivo-racional.
Esta idea sigue jalonando como intencionalidad de la vida buena y no es ajena
a los hombres de nuestra época, muchos de los cuales pueden vivir de acuerdo
con el respeto y la estima de otros hombres, ajenos a nuestras culturas. De ese
modo el reconocimiento que nace como maévil moral que estimula la lucha
por mejores condiciones de vida humana se cruza con el telos de la vida buena
y constituye con él los motores que mantienen vivo el esfuerzo del ser huma-
no por vivir mejor en sociedad. En este movimiento que sigue en marcha, la
institucionalidad ha resultado ser imprescindible, no obstante que las institu-
ciones puedan y deban ser siempre objeto de critica y de modificaciones. La
orientacién ética regula todo el proceso de modo que apunte a la realizacién
ética de la persona en el reconocimiento mutuo; sin las instituciones, no
podria mantenerse viva, aunque sujeta a reglas, la lucha por el reconocimiento.

3. Mediacion de las instituciones

Hemos recorrido por dos caminos distintos el desarrollo social y cultural
del hombre, siguiendo dos obras distintas de Ricoeur. Por un lado el recorrido
hacia la blisqueda de una vida buena y, por otro, el mévil de la necesidad
humana de reconocimiento. En los dos caminos que se cruzan, ha aparecido
siempre la institucién como una intermediacidén que constituye el encuentro
de los dos trayectos; sin el paso por las Instituciones justas, ni se realiza el
reconocimiento reciproco, ni se avanza hacia la vida buena en sociedad,
motores que son ambos éticos.

Hay un tercer mévil ético, desarrollado por Ricoeur en Amor y justicia, que
confluye en la blisqueda de una vida adecuada en sociedad, en la cual tam-
bién las instituciones cumplen el papel mediador. Es el mévil de la experiencia
ética singular de los individuos, basada en la libertad, que hace posible el
reconocimiento de la libertad del otro -del que tengo al frente- y de los otros,
cualesquiera que ellos sean. La exigencia de libertad para miy para el otro lleva
a la necesidad de la norma, de las Instituciones y de la Ley, las cuales cons-
truyen “el trayecto de la realizacién de la libertad en la intersubjetividad”.?”
Pero ellas no se agotan en si mismas sino que apuntan al reconocimiento de

» RICOEUR, Paul. Amor y justicia. Madrid: Caparrds, 2000, p. 67.
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la “persona”, en su dignidad y en sus valores como telos y como mévil de la
vida buena en sociedad. Esto nos descubre y nos confirma que el sentido de
la ética va més allé de la legalidad a la cual incorpora.

El fenédmeno en que se asienta la “ética” es la experiencia personal de la
libertad, asumida como posicidn de la vida practica, mas que como posesién
de conocimiento; es en la experiencia de la accién donde cada quien se asume
como ser libre cuando reconoce que “puede” tomar la decisién, en cuanto la
decisién depende de su voluntad. “El Gnico punto de partida posible de una
ética es esta correlacién inicial entre una creencia y un acto (de un acto que
se afirma, de una creencia que es la luz de un acto”.?® Decido actuar de esa
manera y sé que puedo. Por tanto el ejercicio de la libertad requiere la asuncién
del poder hacer y la creencia de que se puede; ahora bien, dado que la libertad
solo puede ser realizada en las acciones, solo puede ser ejercitada y atesti-
guada en ellas, lo cual significa que no se da en sf misma y por si, sino por la
intermediacién de las obras. Es de una accién de lo que puede decirse que
se realizé libremente; son las acciones las objetivaciones en que se realiza la
libertad. Pero la libertad lo es porque tiene la contraparte negativa, porque
se da la accién que no se ha realizado de manera libre, razén por la cual la
afirmacién originaria de la libertad dnicamente se experimenta en el reconoci-
miento de su desigualdad a si misma, de la diferencia. La contraparte negativa
se experimenta como fracaso o como culpabilidad frente a la accién libre. El
polo negativo que le da el elemento de tensién al proceso sigue siendo
imprescindible. "Pero lo que sigue siendo absolutamente primitivo, me parece,
es la afirmacién gozosa del poder ser, del esfuerzo por ser, del conatus, en el
origen de la dindmica misma de la ética”.?" Significa la asuncién de si como ser
capaz de libertad, empero, capaz también, a la vez de no ejercer las acciones
en cuanto libres.

La posicién de la libertad de si, aunque representa el primer eslabdn, no
es suficiente, requiere del planteamiento de la libertad en segunda persona,
“cuando queremos la libertad del otro; el querer que tu libertad sea”.?® La
posicién de mi libertad, solo exigirfa el cumplimiento de ella, pero la cons-
trucciéon de la vida ética requiere el reconocimiento del otro y de su libertad,
para que sea la de una vida intersubijetiva, elemento esencial de la ética. El
reconocimiento de la libertad del td, me pone ante la responsabilidad de
respetarla y cumplirla, me permite la superacién de la esfera meramente
singular. Afirma Ricoeur: "Y toda la ética, me parece, nacerfa de esta tarea
desdoblada de hacer advenir la libertad del otro como semejante a la mia. iEl
otro es mi semejante! Semejante en la alteridad, otro en la similitud”.?’ En este

% 1bid., p. 62.
7 1bid., p. 64.
% 1pid., p. 65.
2 1bid., p. 66.
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sentido el problema del reconocimiento de la libertad en segunda persona es
el fendmeno central de la ética. También este momento presenta el polo de la
negatividad, que se da en este caso como la oposicién de mi libertad con la
del otro t(; la negatividad “procede de una libertad a otra, del enfrentamiento
entre muchas esferas de accién y de efectuacion; Lo negativo significa ahora
conflicto”.*

El tercer momento de la libertad consiste en la libertad de todos; sin
embargo, ella no es posible sin el paso por las instituciones, pues de lo
contrario, ¢Qué podria significar el que todos fuéramos libres sin la regulacién
de las normas, las instituciones y las leyes? éCémo vivir todos en libertad sin
regulacién y sin restricciones? Las instituciones entran a jugar el papel de
lo neutro, lo que no es Juan ni Antonio, ni Maria, aquello que es vélido para
todos. Primero las instituciones entran a regular las relaciones entre los hom-
bres, asi sean relaciones verticales y jerarquizadas, de manera que asignan
roles en la organizacion social. Segundo, es necesario el momento neutro de
la Institucién que supere la situacién interesada y basada en el deseo de cada
uno. La neutralidad de la institucién es lo que la capacita para representar el
“se”, constituye su aptitud de representar a cualquiera, a cada quien. Por esta
razén, las instituciones, con el conjunto de valores, de normas y de leyes que
la tejen no es ni una esencia, ni una entidad puramente objetiva, fisica, mate-
rial, ni una entidad enteramente subjetiva; mas bien es un cuasiobjeto, en el
sentido que Ricoeur da a esos términos, que dan cuenta de elementos mixtos,
que son en parte material y en parte de ficcién, a mitad de camino entre lo
objetivo y lo subjetivo, complementando las dos caras de la moneda, pero
que son también intersubjetivos en la medida en que se van constituyendo
mediante la interaccién de sujetos, que llegan a construir significados inter-
subjetivos, sociales y puiblicos. Aqui se observa nuevamente la manera en que
la libertad se realiza y se exterioriza en acciones, las cuales estan mediadas
por la regulacién de las instituciones que nos ponen en relacién intersubjetiva
de todos con todos. La intimidad de mi aceptacién de la libertad del otro esta
mediada por la exterioridad de las Instituciones, que expresan y objetivan la
manera en que ella puede ser entendida. La institucién permite el paso del
entendimiento de la libertad del yo con la del tt a la libertad de ellos y de
Nnosotros.

En el proceso de constitucién de mi ser, del tuyo y el de los otros como
seres libres, hay un proceso imbricado que lo acompana y lo ayuda a tejer cual
es el de la constitucién del valor, la institucién, la norma, el imperativo y la ley
de la razdn. Es el proceso intermedio que, tejiendo esos elementos, recorre
el camino entre la libertad y la ley. Camino necesario dadas las tensiones y
mixturas que caracterizan al ser humano: las oposiciones entre las tendencias
al bien y al mal, y entre la singularidad y la sociabilidad. En la posicién en
que me afirmo como ser libre que puede decidir sobre sus acciones, hay una
imbricacién de la evaluacién. Sé que puedo decidir y valoro esa capacidad,

%0 1bidem.
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valoro entonces el poder de la libertad, la valoro como algo bueno para mi
ser, razén por la cual la ejerzo y la realizo. Pero no se trata sélo de mi libertad,
sino también de la libertad del tG, a quien reconozco en su derecho a ejercerla;
se da entonces la valoracién de su libertad, asi como el reconocimiento de su
podery su derecho a llevarla a cabo. Reconocer el valor de la libertad del t, ya
apunta hacia el reconocimiento del ti como ser valioso, que vale por su valor,
valor que implica lo preferible.

Ademés en el transito del td a los otros, a cualquier otro, en el reconoci-
miento de su libertad, es necesaria la mediacién de las instituciones, medicién
que permite el surgimiento y el desarrollo del valor de la justicia. En este sen-
tido la justicia representa, “el instrumento institucional por el que muchas li-
bertades pueden coexistir. Es, pues, una mediacién, de coexistencia. Si quiero
que tu libertad sea, la justicia es —se podria decir- el esquema de las acciones
que hay que realizar para que sea institucionalmente posible la comunidad,
la comunicacién de la libertad (...). El deseo de “analogar” la libertad en
otra libertad recibe como soporte un conjunto de acciones institucionalizadas
cuyo sentido es la justicia”.®! Debe tenerse en cuenta que alin no se trata de
las normas y leyes emanadas del sistema legislativo que trazan reglas juridicas
para la accién; se tratarfa de un momento previo de la cultura abordado de
modo fenomenoldgico hermenéutico en el cual prevaleceria la justicia como
valor que debe seguirse en las acciones cuando se trata de vivir en una comu-
nidad en la que se reconoce la libertad de otros, y que adn no estarfa presente
en toda la colectividad.

Los valores son cuasiobjetos, producto sedimentado de nuestra historia social
y cultural, son “depdsitos de evaluacién que sirven de soporte a nuevas eva-
luaciones, una especie de ayudas objetivadas en procesos de evaluacién” 3?
Sin embargo, el momento de la constitucién del valor no se queda alli, sino
que hace el trédnsito a un nuevo momento, el de la norma. Con la norma “apa-
receré el elemento constringente, el elemento de interdiccién y, por consi-
guiente, la cara oscura de la ética”.?®* Mientras que el valor implica lo prefe-
rible, que supone un acto de evaluacidn, que es positivo, porque supone la
eleccién de que una cosa o una accién que son preferibles porque valen més
que otra, la introduccién de la norma supone un acto negativo porque implica
la escisién entre el deseo y lo preferible, que lleva a la interdiccién. "La idea
de norma introduce, me parece, —afirma Ricoeur— un elemento de escisién
desde el momento en que lo preferible se opone a lo deseable, lo que vale
mas a lo que yo deseo” ** El momento de la norma supone una transformacién
importante porque supone el conflicto de la prohibicién, que involucra en su

3 1bid., p. 71.
2 16id., p. 72.
B 16id., p. 73.
* 1bidem.
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seno la tensidn entre el deseo, lo preferible y lo permitido. Se dan por tanto
tres nociones en red conceptual: norma, interdiccion, escision. La nocién de
norma lleva pareja la prohibiciéon de aquello que no debe hacerse, lo cual esta
dado por la escisién y la desigualdad que se estd presentando entre lo que
deseo subjetivamente y aquello que se ha vuelto preferible por el valor y se ha
objetivado en la norma.

No obstante su carga negativa, pues por ella han comenzado "la severidad
de la moralidad y la tristeza del moralismo”, la norma cumple tres funciones
imprescindibles: primero, “poner al abrigo de la arbitrariedad de cada uno lo
que hemos llamado los valores”,* la norma objetiva en pautas para la accién
los valores que realizan lo preferible de una sociedad y una cultura. La norma
es obijetivo subijetiva porque se expresa en pautas para actuar que se hanidoy
se van interiorizando por parte de las voluntades. La segunda funcién es unifi-
car voluntades, en torno suyo, pues “La norma es la manera de hacer uno con
muchos”.* En la medida en que es intersubijetiva, unifica y retine voluntades.
Es una comunidad de voluntades la que por intermediacién del lenguaje y
de las acciones va constituyendo, consolidando y sedimentando las normas
que le sirven de cohesidn para la vida en comdn. Su tercera funcién es
la durabilidad, pues se deben ir arraigando y estableciendo, de modo que
permanezcan por un tiempo como criterios para la accién y la evaluacién de
las acciones. La norma le pone a la vida humana un sello de universalidad y
racionalidad, que lo extraen de la simple singularidad.

Sin embargo con la norma tampoco es suficiente por lo que toma la forma
de mandato y se objetiva en imperativos. El imperativo es la apropiacién en
nuestro propio sistema de valores de la estructura dividida de la institucién.
“No hay imperativo que no sea autoridad interiorizada”.*” Los imperativos
son objetivaciones del sistema de valores y de normas de una comunidad. Es
una manera de presentar la norma, pasando de la enunciacién universal de
la forma "No se debe ejercer justicia por la propia mano” a la enunciacién en
singular de una accién particular, en forma gramatical imperativa: “haz esto”,
“sigue la justicia regular”. Tal es la génesis del sentido del imperativo: “parto
de mi libertad, de tu libertad, de la mediacién de las instituciones para acceder
por Gltimo al valor y al imperativo”. Este Gltimo es la llamada al individuo, a
un individuo humano quienquiera que sea, en forma de vocativo, “haz esto”.
Llamada que es interiorizada como un yo que se desdobla para dar érdenes e
increpar a seguir la norma. Se ha presentado en la cultura a través de la figura
de la “ley del padre”, que se transmite en la infancia, durante un periodo de
varios afios y se interioriza como superyo.

5 16id., p. 74.
% [bidem.

T 1bid., p. 77.
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La forma del imperativo nace en la forma misma de la norma en cuanto ya
en ella se presenta la escisidon del hombre, como ser que se ha doblado en una
parte que ordena a otra. Escuchamos la voz interior que nos dice "Debemos
respetar a nuestros padres”. Esa voz se es una interiorizacion de la escision del
hombre en el mundo cultural de la organizacién social y de las instituciones que
ha ido creando. En la organizacién y la consolidaciéon de todo grupo social,
bien sea la familia, la tribu, la asociacién sindical, se presenta una escisién
entre los miembros; escisién entre el grupo que impone o que establece el
orden y el otro que obedece. Se entiende entonces que el imperativo es la
interiorizacién del sistema de valores que ha asumido una sociedad en la que
estamos inmersos. Se apoya en la division entre alguien que ejerce el poder y
otros que obedecen.

Cuando el sistema de valores y de normas aparece mediado por el impe-
rativo, el valor de la libertad de 12, 22 y 32 persona que le subyace se oculta y
aparece velado por el mandato objetivado, ya que encarna la representaciéon
del poder y de la autoridad. La libertad aparece en este momento regulada
y controlada a través de la autoridad interior y exterior. Pero el sistema de
autoridad estd mediado por la institucionalidad que se ha acogido la cual se
ha constituido de manera social, piblica e intersubijetiva, asf esté basada en el
momento de la divisién entre amo y esclavo para el reconocimiento. El man-
dato continta la tarea de la norma: exteriorizar, objetivar, universalizar, unificar
y racionalizar el sistema de normas y de valores constituido socialmente. Asi
el imperativo sea la interiorizacidn de las normas, cumple la tarea de constituir
de manera compartida aquellas que la colectividad establece como necesarias
y validas para la vida en comun. En este sentido, las religiones de los textos
sagrados han cumplido el importante papel de generalizar y objetivar sistemas
de valores y de normas que han resultado importantes para el desarrollo de
la cultura.

El concepto de ley estd entonces después del valor, de la mediacién de
las instituciones, de la norma y del imperativo. En vez de ser el primero, es
el elemento dltimo del desarrollo, es un punto de llegada. Y lo que anade a
las nociones anteriores es un mayor nivel de universalidad y de racionalidad.
‘Afade —afirma Ricoeur— una exigencia de universalidad, una virtualidad de
universalizacién”.?® Convertido el imperativo en ley general de la razén,
adquiere la figura de férmula virtual o de forma trascendental que debe ser
seguida por todos al punto que se le compara con ley universal de la natu-
raleza. La ley moral de la razdén es entonces una exigencia trascendental que
funciona como regulacién virtual e ideal de las acciones humanas, férmula
trascendental que se convierte en criterio universal para poner en la balanza
los deseos y las valoraciones y para evaluar las acciones. Este es el sentido y el
nivel de la teorfa kantiana de la moral, a la cual le critica Ricoeur haber centrado

#1bid., p. 78.
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todo el estudio de la génesis y la problemaética ética en este momento terminal
y formal, y haberlo convertido en fundamento, cuando solo puede ser un
criterio didactico, un criterio para poner a prueba los valores, los deseos y las
normas, mediante la enunciacién de la pregunta: épodria querer que todo el
mundo hiciera esto mismo o que esta norma se convirtiera en ley universal?
La férmula kantiana en vez de ser fundamento Gltimo es un punto de llegada,
un criterio formal para poner a prueba los juicios y las acciones.

El proceso de regulacién de la libertad personal vinculada a la libertad en
la intersubjetividad nace en la posiciéon de si de la libertad, continta su curso
en la confrontacién de la libertad personal mia, con la tuya y la de los otros,
se desarrolla en el paso por los valores, las normas, las instituciones y la ley,
tejido que en su conjunto constituye la sociedad humana organizada. Los tres
moéviles éticos en su transcurrir: la asuncion y el ejercicio de la libertad regulada,
el mévil del reconocimiento y el telos de la bisqueda de la vida buena son
desarrollados por Ricoeur como razones éticas profundas que fundamentan
la constitucién de la vida social. Y en los tres caminos tejidos confluyen las
instituciones como mecanismos mediadores imprescindibles de la consti-
tucion de ese entramado.

4. Corolarios o conclusiones

La argumentacion de Ricoeur demuestra de manera profunda y sin apasio-
namientos el rol desempenado por las instituciones en la constitucién de las
sociedades y de la cultura humana. Devela la génesis del sentido y el desa-
rrollo histdrico atravesado por las instituciones en sus rasgos mas generales y
mas esenciales, aquellos que las convierten en mediaciones imprescindibles
para la organizacién de la vida intersubjetiva, como son la unificacion, la
objetivacidn, la racionalizacién y la universalizacién de sistemas de valores
y normas. Instituciones, valores, normas y leyes se fundamentan en la natu-
raleza mixta, ambigua, en tensién y dinamica del ser humano. Son la salida
que ese ser fragil y desproporcionado le ha dado a la necesidad de realizar
una vida en comun apropiada a su naturaleza individual, social y universal o
simplemente “humana”.

Ahora bien, esto no significa que las instituciones creadas sean perfectas ni
que tengamos que aceptarlas sin actitud de critica. Todo lo contrario, significa
ponerlas en el punto que les corresponde, reconociendo tanto la necesidad
de su creacién como la posibilidad que tienen de ser examinadas, criticadas,
corregidas y transformadas de acuerdo con los propédsitos de una vida buena
para el ser humano, ser del autoexamen y la autorreflexion. Pues lo universal
de las instituciones es la necesidad de su existencia para la convivencia social,
mas bien que la naturaleza de aquellas que se han creado. Las que existen,
asi como su estructura, pueden ser objeto de revision y de transformacién.
Ademés implican un trabajo y un esfuerzo de la sociedad humana por avanzar
en su constituciéon de acuerdo con fines éticos.
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Si la teorfa de Ricoeur acerca de la génesis del sentido de las instituciones
y del proceso empirico de su constitucién es correcta, de allf surgen conse-
cuencias muy importantes para un entendimiento mas adecuado y verdadero
de la vida de la sociedad, la cultura y las instituciones. Si estdn ancladas en
la naturaleza del ser del hombre que a la par se ha ido construyendo, deben
entenderse como el fruto del esfuerzo de un ser fragil, tan capaz del bien como
del mal, dindmico, cambiante y “"desproporcionado” por vivir en colectividad
tal como debe y necesita hacerlo. Si el ser fundante de la institucionalidad es
fragil, su creacion lo es. De allf que a las instituciones no se pueda ni satani-
zar ni sacralizar. Conviene aprender a entender las cosas en su justo medio,
con sus fragilidades y sus riquezas, sus aportes y sus equivocaciones, solo asi
podremos aspirar a continuar la marcha, que en algin momento ciertos seres
ya entre naturales y culturales emprendieron y que hoy nosotros seguimos
trazando, por realizar una vida mejor como seres libres pero sujetos a reglas.

Si la vida ética y politica asf como la institucionalidad nacen de un ser fragil
y desproporcionado, también estan dirigidas a ese ser ya constituido como
persona. La forma de organizacién de la vida en cuanto vida ética y politica
nace y germina de manera paralela a la germinacién y el desarrollo del individuo
como ser persona; va generalizando y extendiendo el concepto de persona,
hasta ser aplicado a todos los miembros; este proceso va tejido mediante la
lucha por el reconocimiento como mévil que apunta a la bisqueda del reco-
nocimiento de las personas en su dignidad y que es efectivo cuando se concibe
a la persona y también a la sociedad, en su sentido mas que legal, ético. De
ese modo las instituciones tienen un fondo ético que les sirve de fuente o de
movil, de telos y también de mediacién. Y la orientacidn tltima de ellas apunta
a una realizacién del ser humano como persona en la que se le reconozca
tanto en su afectividad como en su racionalidad, en su singularidad, como en
su sociabilidad, pero siempre en la aspiracion a una idea de “*humanidad” -No
obstante la capacidad del maly la tendencia negativa del hombre que subsiste
en tension frente a toda su carga positiva.

De nuevo este corolario nos permite superar posiciones extremas: no
podemos ser ni optimistas ni pesimistas (extremos) en la concepcidén acerca
del hombre. En su fragilidad, el hombre lleva siglos tratando de construir
sociedades aptas para vivir en ellas como persona, ha ido ampliando y exten-
diendo los ideales que va forjando de vida buena en comun. Las sociedades
son resultado de nuestro conatus, de nuestro esfuerzo por existir de acuerdo
con nuestra naturaleza de mixturas y tensiones. Confiemos en la capacidad
humana de seguir trazando rutas y pautas para avanzar en ello. Confiemos en
que la capacidad del mal, del egoismo y del utilitarismo, esto es, el Tdanatos que
todos llevamos por dentro no venza a la capacidad del bien, de la construccién
y de la unién.
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Entre el sujeto trascendental
y el sujeto mundano en Husserl, y el ipse y el idem
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Resumen

El articulo sefiala algunos elementos
de la extrema oposicién entre la “egolo-
gia trascendental” de Husserl y la “her-
menéutica existencial” de Ricoeur. Se
hace referencia a la distincién entre el
ipse y el idem que elabora Ricoeur y a la
distincién entre “sujeto trascendental”
y “sujeto mundano” de Husserl. Final-
mente se muestra cdmo en el centro del
pensamiento de Husserl hay elementos
del “sujeto fracturado”, tal como lo han
pensado Ricoeur y los fenomendlogos
franceses, y la presencia de la diferencia
y alteridad en el seno de la mismidad y la
inmanencia.

Palabras clave: egologia trascen-
dental, hermenéutica existencial, cogito,
si mismo, alteridad, inmanencia.

Abstract

The article points out some ele-
ments of the extreme contrast between
Husserl s “transcendental egology” and
Ricoeur’s “existential hermeneutics”. It
also shows the distinction between ipse
and idem made by Ricoeur and that made
by Husserl between “transcendental
subject” and “mundane subject”. Fina-
lly, the article shows that in the center
of Husserl’s thought are elements of the
“fractured subject,” as Ricoeur and the
French phenomenologists have thought,
and the presence of difference and other-
ness within sameness and immanence.

Key words: transcendental egology,
existential hermeneutics, cogito, self,
otherness, immanence.
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1. De la egologia trascendental a la hermenéutica existencial

Uno de los malentendidos que més han alienado a la fenomenologia tras-
cendental de Husserl de una positiva recepcién por parte de las distintas tradi-
ciones filoséficas contemporaneas es el significado de su concepto de “sujeto
trascendental” supuestamente “centralizado”, “solipsista” y “desencarnado”
—asequible en la llamada “actitud fenomenoldgica’-y su “oscura” relacién asf
como distincién respecto del ambito del sujeto psico-fisico empirico y el sujeto
personal, asequibles en la “actitud natural” o cotidiana. Este malentendido
ha cundido especialmente en la propia tradicién fenomenoldgica post-heide-
ggeriana en la cual destaca la filosoffa francesa del siglo xx en adelante en sus
vertientes existencialistas, posestructuralistas, hermenéuticas, posmodernas
y de-construccionistas. El contexto que rodea a este malentendido es sin
embargo muy amplio y complejo: concierne temas medulares del método y la
filosoffa fenomenoldgica trascendental husserliana, del significado y alcance
preciso de la epojé y la reduccién, asi como su concepto complementario de
“constitucién de sentido”, cuya interpretacién afectan a su vez la recepcién
y comprensién adecuada del significado y el alcance de la caracterizacion de
la fenomenologia husserliana en su etapa madura como “idealismo trascen-
dental”.

En el afno del centenario de la publicacién del primer volumen de las Ideas
relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica de Husserl,' y del
natalicio de Paul Ricoeur, me referiré primero al modo cémo Paul Ricoeur, desde
su traduccién en 1950 de dicha obra emblemética de Husserl,? en diferentes
textos que escribié entre 1952 y 1967,° hasta 1990,* desarrolla su propia
“hermenéutica fenomenoldgica” insertdndose resuelta y sin duda més versa-
damente que muchos de sus contemporaneos y sucesores en dicha tradicién
critica francesa. Pues, a pesar de que Ricoeur se reclama ciertamente de la tra-
dicién fenomenoldégica husserliana, él somete a la fenomenologia trascenden-
tal del maestro a un desmontaje y casi dirfa a una demolicién implacable de lo
que él considera sus motivos més “decepcionantes”,” no solo por su “idealismo”

' HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Trad.
José Gaos. México: FCE, 1993. En adelante, Ideas I; modificaré la traduccién de Gaos, donde
sea necesario, siguiendo la reciente versién de Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenolégica. Libro primero. Introduccion general a la fenomenologia pura. Nueva edicién y refundicién
integral de la trad. de José Gaos por Antonio Zirién Quijano, 42 ed. México: FCE, UNAM, 2013.

2 HUSSERL, Edmund. Idées directrices pour une phénoménologie et une philosophie phénoménologiques
pures. Tome Premier, lntroduction générale a la phénoménologie pure. Trad. Paul Ricoeur. Paris: Editions
Gallimard, 1950.

> RICOEUR, Paul. A ['école de la phénoménologie. Paris: Vrin, 2004 (primera edicién 1986); en
adelante EPh. Yo me referiré especialmente a "Husserl (1859-1938) <1967>", pp. 7-18; "Anélisis
y problemas en ldeen 1 de Husserl <1952>", pp. 93-157; "Sobre la fenomenologia <1953>",
pp. 159-185; y “Simpatia y respeto <1954>", pp. 333-359.

“ RICOEUR, Paul. Soi-méme comme un autre. Parfs: Editions du Seuil, 1990. En adelante, SMA.

> "Décevante phénoménologie” es el titulo de un acapite del texto “Simpatia y respeto
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—que el francés caracteriza como “dogmdtico”® y “solipsista”’— sino por todo lo
que esta asociado a la interpretacion “filosdfica” del método fenomenoldgico.
Ricoeur en efecto, dice: "De mi parte, mas leo a Husserl, mas me convenzo
que el método practicado jala al filésofo en un sentido cada vez menos compa-
tible con el método interpretado filoséficamente. El método practicado tiende
a la ‘profundizacién o a la consagracién de la actitud original’ de compromiso
con el mundo. EI método interpretado tiende hacia un idealismo solipsista
que desvalija definitivamente a la ‘cosa’ de su alteridad relativa y que no logra
dar cuenta de la alteridad absoluta del otro, de la segunda persona”.”

La critica de Ricoeur alinearé a la filosofia fenomenolégica de Husserl con
las “filosofias del cogito” modernas desde Descartes, de las cuales él se quiere
claramente demarcar desde una "hermenéutica fenomenoldgica”® que simpa-
tiza con las fenomenologias francesas de corte “existencial”, aderezadas por
la interpretacidén “hermenéutica-ontolégica” del método fenomenolégico, y
una “analitica existencial” o “anélisis de la existencia” que propone la obra
emblemética de Heidegger, Ser y tiempo.” Considero que, a lo largo de cuatro
décadas de reflexion, el “"giro ontoldgico de la fenomenologia heideggeriana”
marca la obra de Ricoeur, como el paradigma de "una investigacién ontoldgica
que no se presta a ninguna amalgama onto-teoldgica”,'® pero en la que la
“fenomenologfa” finalmente “se suprimirfa”.!

Luego de una primera seccioén critica, abordaré lo que Ricoeur entiende
en 1990 como la "hermenéutica del st mismo”,'? que no recusa de la “filoso-
fia reflexiva” pero se distancia de la “posicién inmediata del sujeto” como en
la expresién “yo pienso, yo soy”.!* Ricoeur se mantiene equidistante tanto de
una apologia o exaltacién del cogito, propia de las llamadas “filosoffas del cogito”,
como de la destitucién y estocada final al cogito'* infligida por la critica
de Nietzsche y seguidores, de donde proviene la expresién ricoeuriana
de “cogito herido”, “quebrado” o “humillado”.!” En esta segunda seccién, re-
correré brevemente la interesante reflexién ricoeuriana en torno al significado
del “sf mismo” o “soi”, y la distincién y dialéctica que se entabla en dicho “si

<1954>" de EPh, Op. cit., p. 334.
S EPA, p. 185.
716id., p. 168.
8 SMA, p. 37.

° HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Trad. Jorge Eduardo Rivera C. Madrid: Trotta, 2006, §7.
En adelante, ST.

10 1bidem.

'"EPh, p. 163.
12SMA, p. 15 passim.
16, p. 11.
“1pid., p. 15.

1 1bid., pp. 22-27.
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mismo” entre una dimensién ipse y una dimensién idem, asi como también la
dialéctica que se entabla entre la ipseidad y la alteridad, sefialando cémo el otro
habita el ipse desde lo mas profundo de su intimidad.

Para cerrar propondré que, a pesar de la critica ricoeuriana al concepto de
“subjetividad trascendental” husserliana y a lo que él considera el “idealismo
dogmatico” de su filosoffa, y més alla de cébmo pudo Ricoeur concebir expli-
citamente su propia relacién con la fenomenologia de Husserl —tomando en
consideracién hasta dénde llegd su real contacto con la obra inédita de este—,
cabria considerar cierta aproximacién sobre un fondo de distanciamiento
entre las posiciones de ambos filésofos. Me refiero a la distincién ricoeuriana
en el seno del "sf mismo” entre el ipse y el idem, por un lado, y a la distincién
husserliana entre “sujeto trascendental” y “sujeto mundano”. El resultado sor-
prendente es la "paradoja de la subjetividad”, como Husserl plantea en el
paréagrafo 53 de su Crisis de 1936,'° aquella de un sujeto que es a la vez un
“sujeto para el mundo” —un sujeto “constituyente” de sentido y responsable de
sus tomas de posicidn tedricas, practicas y valorativas—y un “sujeto en el mundo”
—tanto el sujeto psico-fisico empirico como el sujeto personal, “constituidos”
por el sujeto trascendental, e insertos en un mundo circundante natural y
cultural (histérico-social y espiritual)—. Termino mostrando, asimismo, cémo
se manifiestan en el centro del pensamiento de Husserl elementos del “sujeto
roto, descentrado y encarnado”, tan caros a Ricoeur y a los fenomendlogos
franceses, y la presencia de la diferencia y alteridad en el seno de la mismidad
y la inmanencia.

En suma, mi presentacidn intenta sefalar algunos elementos que quizés
maticen la extrema oposicién entre la "egologia trascendental” husserliana y
la *hermenéutica existencial” ricoeuriana, por lo menos si se toma en conside-
raciéon el contexto mas global en el cual se inserta el proyecto del fundador de
la fenomenologfa contemporanea.

2. Deconstruccion de la fenomenologia trascendental de Husserl

2.1 La fenomenologia husserliana como “filosofia del cogito” e “idealismo dogmadtico”

En esta seccién algo larga paso primero en revista algunas criticas que
Ricoeur dirige a Husserl a las que eventualmente doy respuesta. La primera, es
su critica a todas las “filosofias del sujeto” o “filosofias del cogito”'” —entre las que
esta la de Husserl— ante las cuales él opone una “hermenéutica del si mismo”.
Dice Ricoeur: “"Sostengo por paradigmatico de las filosoffas del sujeto que
éste esté formulado en primera persona —ego cogito—, (...) como yo empirico o
como yo trascendental, que el 'yo’ sea planteado (...) sin enfrentarse a otro, o

1 HUSSERL, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Trad. Julia V.
Iribarne. Buenos Aires: Prometeo Libros, 2008, §853 ss, pp. 219 ss. En adelante, Crisis.

7SMA, p. 14.
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en relacién. En todos estos casos (...), el sujeto es el ‘yo’”.!8 Dichas filosoffas
se caracterizan por su “ambicidon de fundacién Gltima”, ambicién que segin
Ricoeur "se ha radicalizado de Descartes a Kant, luego de Kant a Fichte, final-
mente con el Husserl de las Meditaciones cartesianas”.'* De Descartes a Husserl,
ellas tienden ademés a considerar al “sujeto de la duda”®* como “radicalmente
desanclado” de toda relacién espacio-temporal, pues “el cuerpo propio se
ve arrastrado en el desastre de los cuerpos”; él “no es en verdad nadie” ' El
cogito, asimismo, se caracteriza por la certeza de su propia existencia —certeza
que en Descartes es instantanea y requiere de la garantfa ontoldgica del orden
divino. Ricoeur opina que desde Kant, “para evitar caer en un idealismo subje-
tivista” el cogito “se desprende de toda resonancia psicoldgica” y de toda “relacién
con la persona de la que se habla, con el yo-tii de la interlocucidn, con la
identidad de una persona histérica, con el si mismo de la responsabilidad”.??
Ricoeur insiste que, sin el elemento ontoldgico de la fundamentacién divina,
“toda la corriente del idealismo, a través de Kant, Fichte y Husserl (por lo me-
nos aquel de las Meditaciones cartesianas)”?* se caracteriza por los rasgos de la
“inmediatez del yo soy” y de la ambicién de colocarse “en la posicidn del funda-
mento tltimo” ** Concomitantemente, segiin Ricoeur, las “filosofias del cogito” se
caracterizan por su “exaltada certeza epistémica”,” pero finalmente fracasan
como supuestas “filosoffas primeras” de “fundamentos Gltimos”.

Ricoeur, como contraparte, sefiala el caracter fragmentario de su “hermenéutica
del si mismo”, que recusa la “simplicidad indescomponible” e “inmediatez” del
Cogito, sin caer en “el vértigo de la disociacion (...) nietzscheana”. En efecto, su
"hermenéutica del s mismo” propone una “unidad temaética (...) analdgica”
que admite la "variedad y la contingencia”,* con caracter “exploratorio” y estilo
“ontoldgico”. Enfoca asi el “modo de ser” del “"actuar humano”, “despertando,
liberando y regenerando” las "ontologfas del pasado” y la “polisemia <aristo-
télica> del verbo ‘ser’. Procede asimismo mediante la descripcion, la narracion y
la prescripcion como procedimientos didacticos y metédicos,?” proponiendo a

18 [pidem.
9 16id., p. 15.

2 "Asi, la fenomenologia continda lo trascendental kantiano, lo originario humeano, la duda
y el cogito cartesiano; de ningin modo representa una brusca mutacién de la filosoffa”. EPA., p. 8.

21 SMA, p. 16.
21bid., p. 21.
2 1bidem.

21pid., p. 30. Ademés, en EPfi, sostiene: "En Husserl mismo el método se halla mezclado a
una interpretacién idealista que representa una parte considerable de la obra publicada y que
tiende a colocar a la fenomenologfa sobre el mismo plan que los neo-kantismos de principios
de siglo <veinte>", pp. 8-9.

5 1bid., p. 33.

2 SMA, p. 31.

7 1bid., p. 32.
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la “testificacién” y su "verificacién objetiva” como su tipo de certeza contingente,
histérica, vulnerable, y constantemente amenazada de “sospecha”,?® aunque no
exenta de la “confianza” que resiste caer en un “cogito humillado”.?

En cuanto a la fenomenologia trascendental de Husserl, Ricoeur considera
que se trata de “un método capaz de encarnaciones multiples de las cuales
Husserl no ha explotado sino un pequeno nimero de posibilidades”,*® posi-
bilidades que él piensa si fueron desarrolladas desde un inicio por muchos
otros como Pfander, Scheler, Geiger, Heidegger, Hartmann, o Jaspers, ninguno
de los cuales “creyé que la fenomenologia era una philosophia prima, la ciencia
de las ciencias” ?' Ademas Ricoeur se queja del caracter heterogéneo y orien-
tado en multiples sentidos de la obra de Husserl que lo habrian llevado a este
a abandonar “en el curso de su ruta tantas vias como las que emprendi6”,*?
“abandonos” que se traducen en auténticas “rupturas” durante el desarro-
llo de su fenomenologia. En consecuencia, cree que hacia el final de su vida
Husserl abandona su “idealismo” y “logicismo” iniciales en provecho de la
“fenomenologia de la percepcidén” en el &mbito ante-predicativo del "mundo
de la vida”, acercando "a la fenomenologia a la vecindad de temas familiares
a la fenomenologia existencial francesa”.** Ricoeur afirma sorprendentemente
que la obra de Husserl habria pues sufrido una “impresionante mutacién” en
direccién de un “reencuentro con la meditacién existencial, que viene de un
horizonte muy extrafo” a ella,** a pesar de que las Meditaciones cartesianas de
1931 y su “idealismo”, asi como Ldgica formal y trascendental?® de 1929 —texto de
“introduccién” a la obra pdstuma de Experiencia y juicio*® a la que parece referir-
se Ricoeur en vinculacién con la Crisis y como reivindicando la Lebenswelt— son
obras escritas menos de una década antes de la muerte de Husserl.

Ademés del idealismo, Ricoeur piensa que Husserl también abandona la
“dialéctica original del sentido y de la presencia (...) de las Investigaciones logicas”

% 1bid., p. 34.
2 1bidem.

0 EPf, p. 8.
*! bidem.

2 *Gj bien la fenomenologia en un sentido amplio es la suma de la obra husserliana y de las
herejias que nacen de Husserl, es también la suma de las variaciones de Husserl mismo y en
particular la suma de las descripciones propiamente fenomenoldgicas y de las interpretaciones
filoséficas por las cuales él reflexiona y sistematiza el método”. 1bid., p. 9.

B 1bid., p. 17.
 16id., p. 18.

> HUSSERL, Edmund. Ldgica formal y trascendental. Ensayo de una critica de la razén légica. Trad.
Luis Villoro. México: Universidad Nacional Auténoma de México, 2009. (Preparacién de la se-
gunda edicién por Antonio Zirién Quijano). En adelante, LFT.

¢ HUSSERL, Edmund. Experiencia y juicio. Investigaciones acerca de la genealogia de la l6gica. Trad.
Jas Reuter. México: Universidad Nacional Auténoma de México, 1980. En adelante, EJ.
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—"entre la significacién vacfa y la presencia plena”,*” asi como la supuesta
“ingenuidad del realismo de las esencias”® y la “torpe hipéstasis de las 'signi-
ficaciones en si’”, de dicha obra “a la cual arrastra a veces la polémica anti-
psicologista” *° Me asombra la expresién del traductor de Ideas I, pues en el
$23 de esta obra Husserl expresamente rechaza toda interpretacién de los eide
en el sentido de una “torcida ‘hipostatizacién platénica’”,*® como lo habia
hecho ya en el §31 de la primera de sus Investigaciones logicas.*' En cambio,
Ricoeur lamenta que Husserl haya también supuestamente abandonado a la
“intuicién categorial” —nocién que segln su opinién Husserl habia atado a su
"ingenuo realismo de las esencias— nocién que debid preservarse vinculada a
su fenomenologia de la percepcién.*? También me asombra que Ricoeur des-
conozca que Husserl introduce la “intuicién categorial” en la sexta de las Inves-
tigaciones logicas precisamente sobre la base de ejemplos de juicios de percep-
cién del tipo: “Veo que este papel es blanco”* etc., anélisis que no abandona
en la obra légica tardia, que por otro lado tampoco esté divorciada del mundo
de la percepcién. Pero, la mayor ambivalencia que constata Ricoeur en la obra
del maestro se establece entre, por un lado, la prdctica efectiva del método —que
exhibe un desarrollo descriptivo que “no cesa de enriquecer y desbordar el
cuadro légico inicial”’—, y, por el otro lado, la interpretacion idealista del método
—que lo lleva a Husserl a desarrollar una “filosoffa fenomenolégica” que no
solamente no coincide con la practica del método,* sino que comporta segln
su opinién “una verdadera decisidén metafisica sobre el estatuto ontologico de los
fenémenos”, en la medida que su validez ontoldgica se extrae “del ego”.

Esta Gltima afirmacién de Ricoeur merece aqui ser comentada en un parén-
tesis, por cuanto el traductor de Ideas I debid haber sabido muy bien que en el
§55 de esa obra el “idealismo” husserliano —a diferencia del berkeleyano— no
le quita nada “al ser irrecusable del mundo, como el todo de las realidades”,
puesto que con la reduccidn solo se ha desconectado la “tesis general de la
actitud natural”, con el objeto de poner en claro precisamente c¢émo dicha tesis
se constituye en nexos de conciencia. El factum previo del mundo pertenece a

3T Eph, 17. Aunque Ricoeur dice que no abandona dicha dialéctica “del todo” pues hasta el
final de su vida Husserl sefiala “en la percepcién una anticipacién de la unidad de sentido (...)
<que> permite determinar el flujo de las apariciones de la cosa”. 1bid., pp. 10-11.

8 1bid., p. 182. Yo subrayo.
%9 1bidem.
40 Ideas 1, p. 40.

4l HUSSERL, Edmund. Investigaciones ldgicas. Vols. 1 y 1. Trad. José Gaos y Manuel Garcia
Morente. Madrid: Revista de Occidente, 1967, IL1, p. 396. En adelante IL 1y IL II.

42 Ricoeur sefala que la intuicién categorial "no debiera sacrificarse a la fenomenologia de
la percepcién”. EPh, p. 182.

SILIL p. 451 ss.
“EPR, pp. 12; 168.
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la esencia de la “tesis general de la actitud natural”, y, como toda facticidad,
él cae bajo la mirada de la “metafisica como tal”, cuyo otro nombre, como senala
Husserl en sus Meditaciones cartesianas, es “filosoffa segunda”,* complemento
de la fenomenologia trascendental como “filosoffa primera”. Ahora bien, la
metafisica como ambito de todos los problemas fdcticos previos que le interesan a
Ricoeur, se basa segin Husserl en el factum ego, el cual —como sefiala Husserl
en sus inéditos tardios sobre la intersubjetividad— a diferencia de la usual
precedencia de todo eide respecto de los facta individuales, destaca por cons-
tituir “aqui un caso notable y Unico, respecto de la relacién entre hecho y
eidos. (...) el eidos del ego trascendental es impensable sin el ego trascendental
como factico”.* En otras palabras, el ego trascendental debe existir antes de que
se le considere eidéticamente; asimismo, el ego trascendental debe existir antes
de que pueda ejercer su “funcién” universal de “constituir sentido y validez”,*’
cosa que es estudiada por la fenomenologia trascendental en su universalidad
esencial. Pero, como el ego trascendental es el origen constitutivo de todo
“sentido y validez” concebible, de toda ciencia y cultura, de toda historia
personal y comunalizada, de toda ética y religién, y de todo mundo conce-
bible, entonces, seglin Husserl, la primacia del ego factico no solo concierne al
ego eidético sino a todo el mundo constituido en su sentido y validez. En contra-
partida, todos los problemas facticos, los de "la intersubjetividad tras-
cendental”, los temas de “la muerte, del destino, de la posibilidad de una
‘auténtica’ vida humana,” de la historia y “los problemas ético-religiosos”,*
fungen seglin Husserl de hilos conductores de una indagacion trascendental.

Sin considerar ese “contexto” de trasfondo, Ricoeur entonces afirma en
su afén recusador del “idealismo” husserliano, que "“la constitucién deviene
una gigante empresa de composicidn progresiva de la significacién mundo sin
resto ontolégico,” puesto que la fenomenologia “volcada al ego” se reduce a
ser una mera “exégesis de s mismo”.*

Asf las cosas, un “"segundo gran problema” que se desprende segin
Ricoeur de la fenomenologia, es el de la “constitucién del otro”, siendo esta a
sus ojos “una de las grandes dificultades de la fenomenologia husserliana”.*®

4 HUSSERL, Edmund. El articulo de la Encyclopaedia Britannica. Trad. Antonio Zirién Quija-
no. México: Universidad Nacional Auténoma de México, 1990, p. 79. En adelante, AEB.

4 HUSSERL, Edmund. Husserliana- Gesammelte Werke. Vol. XV. Dordrecht/Boston/London: Klu-
wer Academic Publishers (anteriormente La Haya: Martinus Nijhoff; y actualmente Dordrecht:
Springer), p. 385. En adelante, citaremos de la obra completa con la sigla Hua seguida del vol-
umen en nimeros romanos.

47 Ideas 1, § 55, p. 86.

48 HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. Trad. Mario Presas. Madrid: Editorial Tecnos,
1986, pp. 202-203. En adelante, MC.

“ EPf, p. 15.
* 1bid., p. 16.
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Es aqui segln su opinién que la fenomenologia supuestamente fracasa
estrepitosamente pues Husserl, “fiel a la reduccién y a la constitucidn quiere
mostrar como el otro es (sic) un ‘sentido’ que se constituye ‘en’ la esfera de
la propiedad”.®! Asimismo, Ricoeur juzga que dicho tema de la “constitucién
del otro” “juega el mismo papel que la existencia de Dios en Descartes
para consagrar la objetividad de mis pensamientos”.”? Pienso que Ricoeur se
equivoca en estas dos apreciaciones. En cuanto a la Gltima, por el contrario,
la auténtica cuestiéon fenomenologica que plantea Husserl en la quinta de las
Meditaciones cartesianas es mas bien la de echar luces sobre los procesos inten-
cionales explicitos e implicitos en los cuales el “sentido” del alter ego se anuncia en
nosotros y se verifica por nosotros como existiendo “"como si mismo alli”. Esto
no tiene pues nada que ver con las absurdas y erradas “hipotesis metafisicas”
cartesianas de una supuesta “salida” inferencial de un cogito “inmanente” a
un mundo “trascendente” cuyos alter egos se recuperarian luego de haberlos
“perdido” con la reduccién, como implica Ricoeur. En cuanto a la primera afir-
macidn, Husserl no quiere decir que “el otro” es “un sentido” que se constituye
en mi; solo se pregunta como se constituye, en la esfera de la propiedad, el
sentido que el otro tiene para mi, que es algo distinto; se pregunta cudles son
los "motivos” por los cuales nosotros experimentamos al otro ego precisamen-
te como otro —y no meramente como un objeto psicofisico sino como un ego
experimentante en su propio derecho. Por cierto que el alcance de esta teorfa no
solo apunta a explicar el “allf de los otros para mi”, sino también para sentar
las bases de una “teorfa trascendental del mundo objetivo”, pues solo a través
de la mediacién de los otros egos podemos forjarnos las ideas no solo de una
naturaleza comun a todos, sino de predicados objetivos cientificos, y predicados
espirituales de objetividades pertenecientes al mundo cultural.”?

Para Ricoeur, en suma, el método tal como lo “interpreta filoséficamente”
Husserl, “tiende a un idealismo solipsista que desvalija definitivamente a la
‘cosa’ de su alteridad relativa y no logra dar cuenta de la alteridad absoluta
del otro, de la segunda persona”.” Ya he sefialado la influencia de Heidegger
sobre Ricoeur, quien lejos de pretender erigir al filésofo en “legislador de los
fenémenos”, lo propone meramente como “pastor del Ser”. Ricoeur opina asi
que "La fenomenologia que se quiere medida de la ontologia participaria en
este gran olvido del ser que caracteriza a la filosoffa occidental”.> El existen-

>! Ibidem. “La V. Meditacion es una posicion insostenible”, afirma Ricoeur. 1bid., p. 336.

>21bid., p. 16.

% MC, pp. 123-124.

5 EPf, p. 168.

>> *La fenomenologia parece vinculada, (...) a ese primado usurpado de la subjetividad que,
desde Sécrates ofuscaria y disimularfa la verdadera primacia del ser.” 1bid., p. 163. Antes que la
pregunta fenomenoldgica husserliana de “¢cémo se muestra?” el mundo a la subjetividad, tiene

primacia la pregunta por el “ser en tanto ‘claridad de luz’” que sustenta toda pregunta plant-
eada desde y por la subjetividad. La fenomenologia de Husserl no es "un esfuerzo fantéstico
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cialismo asf, a sus ojos, revela "una sutil falla en la fenomenologia misma de
Husserl”,>® cosa que explica por qué finalmente “la fenomenologia es en una
buena parte la historia de las herejlas husserlianas. La estructura de la obra
del maestro implicaba que no hubiera ortodoxia husserliana”,’” y por qué
finalmente desemboca en una “especie de descomposicién final en lo informe
y lo insignificante”.”® A pesar de ello, Ricoeur sostiene que: “Serfa necesario
entonces separar en la obra de Husserl un idealismo metodoldgico del idealismo
dogmdtico en el cual él reflexiona filoséficamente su método. Este idealismo
metodoldgico es la decision de no tematizar la realidad sino en tanto que ella
se da, sin decidir si la realidad se agota en su ser-dado”.>® Segin mi opinién la
filosoffa fenomenoldgica de Husserl es precisamente un “idealismo metodolégico”
y no constituye un “idealismo dogmético con las pretensiones “ontoldgicas”
que le atribuye Ricoeur.

2.2 Los enigmas del yo

Ahora pasemos al tema husserliano del yo puro como polo subjetivo del
yo trascendental y su relacién con el yo mundano (psico-fisico y personal), en
la interpretacién de Ricoeur. El fildsofo francés entiende correctamente que
la distincién, planteada desde la reduccién, concierne al “yo constituyente”
frente al “yo constituido”. En su analisis de 1952 del manuscrito todavia
inédito del segundo volumen de las Ideas,®® Ricoeur considera nuevamente
que “esta marcha es muy diferente de aquella de los fenomendlogos marcados
por el existencialismo que intentan situarse de entrada en el nivel de
una experiencia donde lo psiquico y el cuerpo propio vendrian a darse”, esto
es, del "psiquismo encarnado”.®' Husserl, supuestamente en contra de esto
a ojos de Ricoeur, ve necesario plantear la cuestién de la "constitucion” del
“sentido” de la naturaleza corpérea y psico-fisica, y finalmente —mas alla de
la naturaleza— del mundo espiritual y personal, desde su referencia a un “ego
puro”, que serfa aquel para quien y desde quien se realiza dicha constitucién,
pues es aquel que ejerce la “funcién” constituyente. Sin embargo, Ricoeur senala
correctamente que: “(...) la psique no es algo constituido como los otros, puesto

de cuarenta anos para eliminar la ontologia, tanto en el sentido clésico heredado de Platén y
Aristételes (...) como en el sentido hegeliano y heideggeriano”. Ibid., p. 164.

0 1bid., p. 167. Aunque a sus ojos igualmente, la fenomenologia desemboca hacia el final de
la vida de Husserl “en el existencialismo”. 1bid., p. 182.

7 1bidem.

>8 Ibidem. Segln Ricoeur “la interpretacion idealista de la ‘constitucién’ es responsable de
esta volatilizacién del sentido y de la presencia de la realidad”. 1bid., p. 184.

 1bid., p. 185.

% HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro

Segundo. Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion. Trad. Antonio Zirién. México: Universi-
dad Nacional Auténoma de México, 1997. En adelante, Ideas II.

S'EPR, p. 116.
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que ella es el mismo yo, la misma subjetividad, el mismo flujo de lo vivido, sin
comienzo ni fin, pero ‘apercibido’ en un cuerpo, entrelazado con él de manera
a formar una Unica realidad”.®? Ahora bien, Ricoeur confiesa que le es dificil
“entender bien al yo puro”,% resaltando sin embargo correctamente que es
tanto un yo activo, un “centro funcional” que “irradia ‘a través’ de sus actos”;
asf como un polo pasivo, “inatento, obliterado”, etc. En general, dicho ego
—aunque aqui parece estar refiriéndose a todo el sujeto trascendental con el
conjunto de sus vivencias y no solo al “yo puro” como polo— se “autoconstituye
en el tiempo”, él es "lo idéntico del tiempo inmanente”.® Respecto del “yo
puro” mismo, Ricoeur afiade que él “no aparece en absoluto, él no se exhibe
de frente; él carece de lados; él es la ipseidad absoluta”.® Ricoeur opina que
se trata de un “extremo de la abstraccién de toda condicién humana” para
fundar en él “polarmente al yo real en su mundanidad” dandole “una suerte de
estatuto concreto”.%

Frente al "yo puro” y al "sujeto trascendental” constituyente, se plantea el “yo
real” constituido, tanto el propio como el alter ego. Dice Ricoeur: “el sujeto puro ha
devenido objeto, el terminus a quo de toda noesis se ha hecho terminus ad quem de
la mirada”.®” Ricoeur presupone que dicha mirada, incluso la perceptiva, en
Ideas 1, es “pura”, esto es, “desencarnada”, puramente “pensante”, pues
dicha obra "no elucida el papel constituyente del cuerpo”.®® Yo anadiria que,
en efecto Husserl apenas lo hace, porque dicho papel lo desarrolla en Ideas 11,
manuscrito escrito al mismo tiempo que Ideas I, entre 1912y 1913, y ademaés lo
desarrolla presuponiendo la “reduccién”. El propio Ricoeur sin embargo, més
adelante admite que en Ideas II "la experiencia primordial <es decir, afado, la
perceptiva> es aquella donde el cuerpo se revela como 6rgano de percepcidn,
implicado en el percepto”.®’

A mi entender, esto ya plantea en el desarrollo de Ideas 11 un tema central
que Ricoeur no tematiza de modo explicito y claro: que es el desdoblamiento del
“sujeto trascendental” en constituyente y constituido. El sujeto trascendental no
solo constituye el sentido de los cuerpos fisicos de la naturaleza inorgénica
sino el sentido de las entidades psico-fisicas o cuerpos organicos, animados.
Pero dicha constitucién trascendental presupone no solo un sujeto trascendental
pensante (asi como sintiente y volitivo), sino un sujeto trascendental encarnado,
que posee un cuerpo propio desde el cual y con el cual dicha constitucién de

2 1pid., p. 117. Yo subrayo.

3 16d., p. 118.

4 1bidem.

1bid., p. 119. Yo subrayo.
% 1bid., p. 120.

7 16id., p. 121.

8 [hidem.

“ 1bid., p. 128
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sentidos puede tener lugar. Esto es, la “encarnacién” que “desde un inicio”
reclaman segln Ricoeur las “fenomenologias existencialistas”, esta exigida de
entrada por la exégesis husserliana. Ricoeur mismo lee en Ideas I que el cuerpo
propio, viviente, orgénico, que supone la “localizacién de lo psiquico” y de
“mis sensaciones” es un “6rgano de la voluntad”.” Pero Ricoeur no parece
“ver” lo que sin embargo esta leyendo en el texto de Husserl, y no parece
comprender que Husserl solo "metodolégicamente” esté sucesivamente plan-
teando las distintas “capas de constitucién”, con un fin descriptivo. Por ello
insiste en el carécter "no existencial” sino mas bien “fisicalista” de la
perspectiva de Husserl, quien supuestamente no “ve” que un cuerpo “ina-
nimado” se “"opone” al cuerpo “animado” que seria segin él un “fenémeno
existencial fuera de serie”.™

Ahora bien, Ricoeur admite correctamente que cuando Husserl aborda la
constitucién del sujeto mundano psico-fisico, él se limita “voluntariamente a
una experiencia solipsista con el fin de sacar a la luz todo lo que es posible
de una experiencia del cuerpo propio”.”? Se omiten adrede los horizontes de
la empatfa y la intersubjetividad. Correctamente también indica Ricoeur que
limitarse a dicha dimensién "no prejuzga sobre la anterioridad cronolégica”
de la experiencia solipsista sobre la experiencia intersubjetiva, pues “no tiene
otro alcance que metodoldgico; (...) a fin de distinguir mejor las significaciones
entretejidas”.” En general, Ricoeur considera que en Ideas Il Husserl no cae en
el “idealismo dogmatico” de su obra maés tardia.™

Sin embargo, Ricoeur critica que la apercepcion analogica del otro como un
cuerpo animado —al “transferir” la “localizacién” de mi psique en mi cuerpo propio
al cuerpo fisico del otro— sea descrita por Husserl partiendo de la percepcion
directa del cuerpo fisico del otro. En mi opinién, Ricoeur distorsiona el sentido
husserliano de la descripcién de las capas de constitucién, y abusa aqui de la
interpretacién, al sostener que “esta objetivacién del hombre se sitGa al mismo
nivel intersubjetivo que la matematizacion del resto de la realidad; (...) de golpe,
la naturaleza matematizada deviene un absoluto; (...) la vivencia de la concien-
cia deviene un epifenémeno (...)".” Olvida Ricoeur sus propias afirmaciones
previas no solo con respecto al caracter "metodoldgico” de la reduccién y la
constitucién, sino al cardcter netamente “perceptivo” de la constitucién de
los cuerpos inanimados y animados, a la que se anade la capa intuitiva de la

" 16id., p. 130.
" 16id., p. 132.
2 16id., p. 127.
16id., p. 128.

"1bid., p. 134. Dice Ricoeur: "Constituir significa solamente interrogar un sentido explicitan-
do las intenciones significantes cuya respuesta es el sentido”; a diferencia de la quinta de las
Meditaciones cartesianas, “este trabajo (...) permanece pues mas aca del nivel de la interpretacién
filoséfica”.

" 1bid., p.137. Yo subrayo.
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"

"empatia” —modalizacién de la percepcién sensible. No logro entender por
qué lee una “matematizacion” en la constitucién del estrato natural corpéreo en
Husserl, pues este en todo momento se refiere a propiedades estesioldgicas, y
no a una suerte de sustrato oculto de cualidades primarias mateméticas como
en la concepcién Galileana’ o Gaussiana’™ del universo material, que Husserl
critica acremente desde la Filosofia de la aritmética de 1891, pasando por Ideas I
de 1913, hasta su Crisis de 1936.7® Para reforzar su tesis de la oposicién radical
entre la concepcién trascendental y la existencial, Ricoeur llega a sostener
incluso que asi, en la obra de Husserl, *(...) lo fisico se desliga de lo psiquico
matematizdndose. Este proceso precipita la total naturalizacién del hombre”,
y que “(...) la fisica ha dado la base matematica y absoluta de la realidad”.”™
Haciendo eco de Merleau-Ponty y su “filosoffa de la ambigliedad”, sostiene
Ricoeur que "Husserl no suefa pues con una fusidon de lo trascendental y lo
objetivo en una experiencia ambigua que los tendria de algin modo en una
suspension indivisa. Ideen Il mas bien esté construida sobre la polaridad extrema
de un ‘ego puro’ exilado y de un hombre ‘objetivado’. Es por qué la segunda parte
termina con la oposicidn repentina del sujeto absoluto para quién se consti-
tuye una naturaleza fisica y animal”.® Sin embargo, como vamos a ver luego,
el propio Ricoeur va a distinguir mas adelante el quién de la ipseidad del qué de
la mismidad.

Ricoeur opina que la tercera parte de Ideas 1I, donde Husserl da paso a la
descripcién de la constitucion de sentido del mundo personal, social y espiritual,
constituye una suerte de "afadido” por la influencia externa de las reacciones
“contra el naturalismo” provenientes de los defensores de las “ciencias del
espiritu”, como los neokantianos y Dilthey. No menciona en absoluto el papel
protagdnico del propio Husserl en esa lucha contra el naturalismo desde el
primer tomo de las Investigaciones logicas en 1900 o en Filosofia, ciencia rigurosa de
1910/11.3" Interpretando esta seccién, Ricoeur se ve en dificultades de rela-
cionar el “espiritu” (Geist) con el “yo puro” del "sujeto trascendental”. Procede
paso a paso, partiendo de la distincidon husserliana entre “actitud naturalista”
—por y en la cual se constituye el sentido de la “naturaleza”, tanto inanimada
cuanto animada-y la “actitud personalista” —desde la cual es posible plantear
un mundo “espiritual” o “cultural”, el mundo en el que “vivimos conjuntamente,

6 Cf., GALILEI, Galileo. 1l Saggiatore, § 6, citado por la “Introduccién” de Carlos Solis, en: GA-
LILEI, Galileo. Consideraciones y demostraciones matemdticas sobre dos nuevas ciencias. Madrid: Editora
Nacional, 1976, p. 29.

" Cf., Hua XXIX, pp. 203-207.

" Hua XII, p. 192; Ideas 1, §640, 129 ss.; Crisis,§12 ss.

" EPh, p. 138. Ricoeur sostiene que de ese modo: "més el alma esté ‘objetivada’, més el ego
puro debe sustraerse a la objetivacién”.

80 1bidem.

81 HUSSERL, Edmund. Filosofia, ciencia rigurosa. Trad. Miguel Garcia-Baré. Madrid: Ediciones
Encuentro, 2009. En adelante, FCR.
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cuando nos hablamos, intercambiamos nuestras experiencias, vivimos en
familia, el Estado, la Iglesia, etc.”®? Olvidando el sentido de Ideas 11, que
es precisamente el esclarecimiento de los problemas y capas de constitucién,
Ricoeur sigue cuestionando como “problemético” el planteamiento de la
tercera parte dentro del marco de la "reduccién” a la experiencia trascendental,
desde la cual ahora el "mundo” aparece como un “mundo circundante comun y
comunicativo” con “caracteres afectivos y practicos”, donde los sujetos en-
frentantes son “capaces de instituir ‘subjetividades sociales’ para las cuales el
mundo es una ‘obijetividad social’” # En consecuencia, seguira sosteniendo que
“la filosoffa trascendental debe permanecer en tensién con toda la sociologia
de la conciencia colectiva y toda filosofia de la historia” ® Pienso que la inter-
pretacién de Ricoeur es consecuencia de no lograr reconocer el papel a la vez
constituyente y constituida de la “intersubjetividad trascendental”.

Da en cambio mayor importancia y presta especial interés al capitulo sobre
la “motivacién como ley fundamental del mundo del espiritu”,®* encabezada
por una “larga reflexion sobre el 'yo' y la subjetividad” —dueiia de su cuerpo,
que impera espontadneamente en sus actos y tomas de posicién”, afectada y
constituida en la pasividad. Ricoeur considera que dicho pasaje “marca el primer
esfuerzo de Husserl por instituir una experiencia total de la subjetividad donde
lo involuntario y el cuerpo propio no son abandonados a una explicacién
naturalista, sino recuperados en su subijetividad vivida”.8¢ Allf se da la "moti-
vacion” como el estilo seglin el cual un yo espiritual se relaciona con su mundo
circundante”,®” que Ricoeur interpreta como “desintegrando” su “logicismo
inicial” % El interés que Ricoeur presta a la doctrina husserliana de la “moti-
vacion” es que esta actlia en el mundo personal y espiritual desde los estra-
tos pasivos y ocultos de la vida del sujeto “donde la conciencia no ‘coloca’
nada’, y que se acerca a las tesis psicoanaliticas.®* Asimismo, las oposiciones
naturalismo-personalismo y causalidad-motivacién coinciden “més o menos
con la oposicidén conocida entre explicar y comprender”.*® Pero Ricoeur se
equivoca en mi opinidn al sefalar que en esta tercera seccién “Husserl corrige”
la descripcién naturalista de la constitucién del sujeto psico-fisico, que se

2 EPf, p. 141.

3 16d., p. 143.

4 16d., p. 144.

8 1bid., pp. 145-149.
861bid., p. 145. Yo subrayo.
87 1bid., p. 146.

8 Me siguen sorprendiendo las consideraciones de Ricoeur, pues Husserl nunca pierde un
interés por entender el sentido de légico hasta el final de su vida, ni de buscar sefalar su
correlacién con el mundo de la vida desde la Filosofia de la aritmética a la Crisis.

% 1hid., pp. 146-147.
0 1bid., p. 147.
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desarrolla en la anterior, pues solo se dispone a describir un estrato distinto y
“superior” de constitucién, no a enmendar un rumbo errado anterior. Se trata
a este nivel no de una mera “fenomenologia de la percepcién” sino de una
“fenomenologia de la cultura”.’!

Pero Ricoeur persiste en ver aqui “ambigliedades”, fundamentalmente en
lo que él llama "la cuestién més embarazosa de Ideen II: aquella de la situacién
exacta de lo que Husserl llama Geist en esta obra en relacién a lo que toda su
obra llama ‘conciencia’”.”? Esto le impide ver cémo el “lado noético de la
conciencia” pueda tener alguna relacién con el material hylético y el organismo
en general. Empero, Ricoeur si reconoce que “el espiritu (...) carece de sentido
fuera del contexto de la famosa reduccién fenomenoldgica”, que él interpreta
como sosteniéndose en el “ego meditans que pensaria todavia sin mundo”.*?

Husserl, al final de Ideas 1I, presenta su concepto de espiritu y persona
como una realidad individual, “regulada <dice Ricoeur> por una ley inter-
na de motivacioén (...), por la coherencia de su historia”, que se erige sobre la
realidad psico-fisica, sin estar fundada sobre ella como si emanara de ella; no se
trata de un mero “epifendmeno” ni de un “afiadido” de fuera, como parece
implicar Ricoeur. Ahora, frente a ambas realidades mundanas constituidas —la
animica de la naturaleza psicofisica y la personal del mundo espiritual-, se
halla el ego trascendental constituyente. Este desdoblamiento paraddjico del “si
mismo” en un “sujeto para el mundo” y un “sujeto en el mundo”, en constitu-
yente y constituido, es lo que lleva a Ricoeur a hablar de la “estructura extrana
de Ideen 11" y de un “enigma” en su “arquitectura hasta all{ simple”.** Pero
Ricoeur parece apenas vislumbrar este desdoblamiento porque, si bien afirma
que “ya no es posible oponer, por lo menos de la misma manera, ‘la realidad
del espiritu’ al ego trascendental”, se pregunta si acaso “éel ‘espiritu’ no ha sido
introducido (...) a inicios de Ideen Il como un sector de la realidad total, como
un constituido frente a un constituyente?”.”” Lo que, en cambio, si sostiene es
que los actos intencionales que estan a la base de las “ciencias del espiritu”
son “idénticos a las operaciones reflexivas que usa el fenomendlogo” “pero
sin la luz de la reduccién fenomenoldgica”.”® Pero, repito, Ricoeur no logra
reflexionar sobre la doble dimensién de lo constituyente y constituido, que

9 16d., p. 148.

21bid., p. 151.

2 1bid., pp. 152-153. Sin embargo, Husserl en Ideas | dice claramente que la epojé es solo una
puesta “fuera de juego” de la “tesis general de la actitud natural”, un cambio de signo, o una
“desconexién”, por la que la “realidad” y el "mundo natural” que “sigue estando ‘para nosotros
ahf delante’, y seguird estandolo incesantemente como realidad” simplemente ha sido “puesta
entre paréntesis,” aunque la “tesis sigue existiendo, como lo puesto entre paréntesis sigue
existiendo dentro del paréntesis,” y “no abandonamos la tesis que hemos ejecutado, no cam-
biamos nada en nuestra conviccién”. Ideas I, pp. 54-57.

9% EPR, pp. 154-155.

% 16d., p. 155.

% Tbidem.
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le permitirfa entender que el sujeto trascendental constituyente se objetiva y
mundaniza en la “actitud personalista” como persona y espiritu, y en la “ac-
titud naturalista” como sujeto psicofisico. El termina méas bien sosteniendo
que el elemento “espiritual” de la tercera parte de Ideas Il es poco menos que
una “superposicién” “a la serie cosa-cuerpo-psyche” que proviene del dmbito
ajeno a la fenomenologfa trascendental de las "ciencias humanas de su tiempo”
involucradas en “un movimiento de reaccién contra el naturalismo reinante”.””

Y sin embargo, las reflexiones finales de Ricoeur parecen dar en el clavo,
pues senala que la “persona”, "El ‘yo personal’, a diferencia del ‘'yo puro’, es
una especie de objeto, aunque no natural”, un “objeto” que se halla como
una “realidad previa”. Pero, reconoce Ricoeur que, "Como dice enfaticamente
Husserl, el personal Ich es un Mich, un Yo en acusativo y no en nominativo, un ‘yo-
objeto-para-mi’. Es por qué en Ideen I él sucumbe con el mundo a la reduccién
fenomenoldgica. Esto no impide que él pueda jugar el papel de un analogon del
yo puro, de un revelador fenomenoldgico”.”® A esto yo anadirfa que precisamente
se trata del mismo yo, del mismo "si mismo”, solo que en tanto desdoblado; es
evidente que existe “previamente”, “alli delante” en la realidad, sirviendo de
“hilo conductor” a una “interrogacién retrospectiva trascendental” por la cons-
titucién de su sentido. Al no reflexionar sobre este paraddjico “"desdoblamiento”,
Ricoeur sigue contraponiendo la reflexion trascendental husserliana a lo que él
considera el ambito de las “filosofias de la persona, de la existencia, del sujeto
concreto, etc”.”

3. La hermenéutica del si mismo: entre el ipse y el idem

Como hemos sefalado al inicio, la “*hermenéutica del si mismo” de Ricoeur,
planteada en su texto de 1990, Si mismo como un otro, si bien admite “el primado
de la mediacion reflexiva”, insiste en que esta se opone y diferencia tajantemente
de lo que él llama “la posicién inmediata del sujeto” en la “primera persona
singular: ‘yo pienso’, 'yo soy'”.'% Prefiere la locucién “si” (soi) de “si mismo”
como pronombre reflexivo en “tercera persona”. La nominalizacién del “infinitivo”,
vinculada al “se” reflexivo del "nombrarse” o “presentarse”, permite hablar del
“sf mismo”.'°" El “si mismo” apunta a una “identidad”, dice Ricoeur, que
permite disociarse en dos significaciones distintas, correspondientes al ipse o
al idem latinos. Y, si bien él no habla de la “paradoja del desdoblamiento” en
relacién a ambos términos, si senala la “equivocidad del término ‘idéntico’”

que estd “en el corazdn de nuestras reflexiones sobre la identidad personal y

7 1bidem.

% 1bid., p. 156. Yo subrayo.
9 1bidem.

100 SMA, p. 11.

19 1bidem.
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la identidad narrativa, en relacién con (...) su temporalidad”,'*? una equivocidad
que concierne la sinonimia parcial entre "mismo” e “idéntico”, pues solo el
término "mismo” es usado en el contexto de una comparacion. Asi, Ricoeur con-
sidera sinénimo de la “mismidad” lo que él denomina la “identidad-idem”, mien-
tras que considera sinénimo de la “ipseidad” a la “identidad-ipse”.'”* Lo primero
que haré a lo largo de su libro sera poner en juego la dialéctica entre la ipseidad
o identidad-ipse y la mismidad o identidad-idem, para de alli pasar a considerar
una segunda dialéctica complementaria, aquella entre la ipseidad y la alteridad.
Esta segunda dialéctica confronta la alteridad con la “ipseidad” o identidad-ipse,
y no la alteridad con la mismidad o identidad-idem, pues esta Gltima no presenta
“nada de original” ni de problemético. Pero “Es enteramente otra cosa si se co-
loca en pareja alteridad e ipseidad. Una alteridad (...) tal <sostiene Ricoeur>
que pueda ser constitutiva de la misma ipseidad. Si mismo como otro sugiere de
entrada que la ipseidad del s mismo implica alteridad en un grado tan intimo
que el uno no se deja pensar sin el otro, que el uno pasa mas bien en el otro,
como se dirfa en lenguaje hegeliano. (...) no solamente (...) si mismo parecido
a otro, sino mas bien (...) si mismo en tanto que... otro”.'%

Los nueve estudios de su libro “"constituyen propiamente la hermenéutica
del sf mismo” dando respuesta filoséfica a tres rasgos gramaticales del uso del “si
mismo”: en primer lugar, al uso del “se” y del “si mismo” en casos oblicuos; en
segundo lugar, al desdoblamiento de lo mismo segln el régimen del ipse y el
idem, y finalmente a la correlacién entre "sf mismo” y “otro que si mismo”. De
dicha respuesta se desprenden los tres rasgos filosdficos de su procedimiento: en
primer lugar, el descriptivo, que extrae de la filosoffa analitica para someter su
“reflexion” a la mediacion del “"anélisis”; en segundo lugar, el narrativo, por el que
narra la dialéctica de la ipseidad y la mismidad; y, finalmente, el prescriptivo, que
aparece en la dialéctica de la ipseidad y la alteridad.

Todo lo relativo a la problemética del "sf mismo” como ipse sera introducido
por la pregunta “iquién?”, de donde se desprende la respuesta "sf mismo”!'%
como idem. Pero la pregunta “équién?” se subdivide a su vez en cuatro preguntas
que abarcan toda la problemética. La primera es la pregunta de “équién habla?”
que Ricoeur pretende abordar desde una “filosoffa del lenguaje” entendida
como semantica y como pragmatica, combinando elementos de la filosoffa
continental y de la filosoffa analitica. Esta Gltima, que le ofrece el recurso
del “anélisis”, precisamente por adoptar la postura en “tercera persona’, le
permite introducir una “mediacién” a la llamada “posicién de si mismo”,
mediacién que debe caracterizar el estatuto indirecto de la hermenéutica, como una
"hermenéutica del desvio”. Dicha pregunta se subdivide en la pregunta “éde quién

12 1bid., p. 12.
195 1pid p. 13.
9 1pid. p. 14.
1% 1pid., pp. 27-28.
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se habla al designar en el modo referencial a la persona en tanto distinta de
las cosas?”, y también “iquién habla designdndose a si mismo como locutor
(dirigiendo la palabra a un interlocutor)?”.!% La segunda es la pregunta de
“équién actia?”, que versa sobre una filosofia de la accion, en el sentido limitado
adoptado por la filosoffa analitica. Este grupo se anexa al primero, pues los
“actos del discurso” son ellos mismos “acciones”. Ahora bien, la perspectiva
de la filosoffa analitica de la accidn obliga a que dicha pregunta por el “équién
actia” se plantee mediante el desvio de las preguntas “iqué?” y “ipor qué?”,
puesto que de modo “directo” no se puede acompanar hasta el final la
pregunta de “iquién es el agente de la accion?”. Nuevamente se refuerza aqui,
seglin Ricoeur, el “estilo indirecto de una hermenéutica del si mismo, a
diferencia de la reivindicacién de la inmediatez del cogito?”.!” Hasta aqui se
ha desplegado el rasgo filoséfico descriptivo de la “hermenéutica del si mismo”.
La tercera pregunta, “iquién narra?” trata de la identidad personal, que también
se plantea en la intersecciéon de ambas tradiciones filosdéficas, la analitica y la
continental. Esta cuestion, segln Ricoeur, esta “ligada a aquella de la tempo-
ralidad”, recogiéndola “en el punto en que la dej6 Tiempo y narracion 111, bajo el
titulo de ‘identidad narrativa’”, con los “nuevos recursos” de la filosofia analitica “en
funcién de criterios objetivos de identificacién”. Ricoeur ve jugarse la con-
currencia entre ambas tradiciones, hermenéutica y analitica, en la “dialéctica
entre la identidad-idem y la identidad-ipse” —segundo rasgo gramatical del si
mismo. Aqui plantea la “identidad-ipse” como “sujeto de la accién narrada” que
se iguala "al concepto mas amplio del hombre actuante y sufriente” que es lo
que Ricoeur pretende destacar.!® Finalmente, la Gltima pregunta: “équién es el
sujeto moral de la imputacién?”, propone un desvio por las determinaciones éticas
y morales de la accidn, relativas a las categorias de lo “bueno” y lo “obligatorio” "%
En este contexto prescriptivo, considera Ricoeur que la dialéctica de lo “mismo” (en
el sentido del ipse) y lo “otro” “encuentra su desarrollo filoséfico apropiado”,
dialéctica que ya esté presente en el desarrollo de las preguntas anteriores,
pues “en ninguna etapa el si mismo estara separado de su otro”. Esta pregunta
lo conduciréd a Ricoeur a sostener que: “La autonomia del si mismo apare-
cera intimamente vinculada a la solicitud por el préjimo y a la justicia por cada
hombre” '

Ahora bien, cabe senalar que en su obra escrita entre 1983-1985, Tiempo y
narracion,"'" la constitucién temporal de la existencia humana es central a la teorfa

106 1pid., p. 28.
197 1bid., p. 29.
198 [pidem.
1991bid., p. 30.
10 [pidem.

1" RICOEUR, Paul. Temps et récit. 1. Lintrigue et le récit historique. Paris: Editions du Seuil, 1983;
Temps et récit, 2. La configuration dans le récit de fiction. Paris: Editions du Seuil, 1984; y Temps et récit,
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narrativa, y en Si mismo como otro de 1990, en relacién a la tercera pregunta
mencionada, “équién narra?” Ricoeur no solo sostiene que la cuestion de la
“identidad personal” solo puede ser articulada desde la dimensidn temporal de
la existencia humana, sino que también propone a la “teorfa narrativa” como
una contribucién central de la “constitucién del s{ mismo” .2

Mi interés en estos textos de Ricoeur concretamente concierne a esta
tercera pregunta, “équién narra?”, en vinculacién con el problema filosdfico de
la constitucion de la identidad personal o narrativa, y a la distincién ya mencionada que
introduce entre "mismidad” (del latin idem, el francés mémeté, el inglés sameness
y el aleméan Gleichheit) e “ipseidad” (del latin ipse, el francés ipséité, el inglés
selfhood y el alemén Selbstheit), en cuyo centro se halla la cuestién de la perma-
nencia a lo largo del tiempo. Asi, la “mismidad” involucra a la identidad numeérica,
la similitud, y la continuidad ininterrumpida a través del tiempo, en el sentido
kantiano de un sustrato. Corresponde asi al qué (quoi) de la identidad personal.
Pero la cuestién de la ipseidad es muy distinta: corresponde a la pregunta de
quién soy (qui suis-je) de la identidad personal. Ahora bien, Ricoeur propone que
la dialéctica de la mismidad y la ipseidad (el qué y el quién de la identidad personal)
constituye al cardcter, que nos permite identificar a una persona humana como
siendo la misma a través del tiempo, y cuyas adquisiciones permanentes y
disposiciones (“habitualidades” en el sentido husserliano y o fiexis aristotélica)
se refieren a una historia sedimentada, que tiende a abolir los actos innovadores
—propios de la dimensién ipse— que las han precedido. Pero al mismo tiempo,
segln Ricoeur, con el cardcter propio de la persona humana ocurre una suerte
de “recubrimiento del ipse (de la ipseidad) por el idem (de la mismidad)”.'® Sin
embargo, el idem de la persona nunca se llega a pensar enteramente sin el ipse,
puesto que la ipseidad de la identidad personal coincide con las “tomas de
posicidn activas” que segln Ricoeur definen el “aspecto ético del carécter, en
el sentido aristotélico”. De modo que el cardcter de la identidad personal involucra
ambas dimensiones, la del ipse y la del idem.

Reitero que si para Ricoeur "la identidad narrativa” introduce una dialéctica
entre la mismidad y la ipseidad que constituye el caracter, el ipse o la ipseidad
del “équién?” tiende a “borrarse” a si misma de la narratividad, y a “ocultarse”
detrés del “qué” del idem. Este “qué” del idem entonces tiende a cubrir la
dialéctica entre el idem y el ipse en el cardcter de la identidad narrativa. Podriamos
anadir aqui que la contraparte gramatical de la distincién filoséfica de Ricoeur
corresponde a la diferencia entre el ipse de la primera persona en nominativo
y el idem de la tercera persona en acusativo.

Como decia, esta distincién tiene implicancias éticas. Con el fin de aclararlas,
Ricoeur "opone polarmente” el “caracter” de la identidad personal y su “perpe-

3. Le temps raconté. Paris: Editions du Seuil, 1985.
12 SMA, p. 138.
131bid., p. 146.
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tuacién” a la “conservacion del si mismo” propia de la ipseidad. Con ello quiere
separar “la dimensidn propiamente ética de la ipseidad” de la “perpetuacién del
caracter” en la identidad personal. En consecuencia, marca “un hiato entre dos
modalidades de la permanencia en el tiempo”, la "conservacién de si” —propia
de la ipseidad—y la “perpetuacién de lo mismo” propia del cardcter. Hay asi dos
polos dialécticamente enfrentados: el de la “ipseidad-mismidad” que configura
el cardcter, y el de la “pura ipseidad de la conservacién de si”. Pero Ricoeur
propone que la narratividad se sostiene entre ambos polos; al narrar el cardcter,
se le "restablece su movimiento”, que se ha visto abolido en sus “disposi-
ciones adquiridas” y “"sedimentadas”. Por el otro lado, también se narra la
“mirada de la verdadera vida” del ipse, “dandole los rasgos reconocibles de
personajes amados o respetados”. En suma, la identidad narrativa une los dos
extremos de la cadena: la permanencia en el tiempo del cardcter y aquella de la
“conservaciéon de si” de la ipseidad.'**

Ricoeur habia ya sefialado que el cardcter es fruto de la dialéctica del “qué”
(del idem) y del “"quién” (del ipse), el conjunto de disposiciones adquiridas y
sedimentadas de la persona. Pero se pregunta, “¢cémo mantener en el plano
ético un sf mismo que, en el plano narrativo, parece borrarse?”. Pues hay una
distancia entre identidad narrativa e identidad moral, y esta dimensién concierne
propiamente al ipse. Ricoeur se pregunta: “¢Cémo decir a la vez: ‘¢Quién soy
yo?' y ‘Héme aqui’?”, ccdmo es posible cubrir esa brecha trabajando a favor
“de la dialéctica viva entre la una y la otra?”.!"®

En este punto la preocupacion de Ricoeur es ética y prescriptiva, ya no
meramente descriptiva O narrativa. Su preocupacién no es solo el “qué y quién
soy narrativo” sino el “héme aqui ético”, la ipseidad moral y ética, que se coloca
responsablemente a disposicién del otro en el compromiso moral y el cuidado. Y
es en este contexto que plantea la “irrupcién del otro, fracturando la clausura
de lo mismo” por la cual “el movimiento de elisién de si mismo” posibilita al
“sf mismo ponerse a disposicién del otro que si mismo”.''® Este movimiento
es simultaneamente el surgimiento de la diferencia en el seno de la mismidad.

4. Distanciamientos sobre un fondo de pertenencia

Mi interés al mencionar esta distincién ricoeuriana entre el ipse o ipseidad y
el idem o mismidad no descansa solamente en el reconocimiento de la preemi-
nencia del tiempo y la temporalidad en la constitucién de la identidad personal,
que es también el caso de la descripcién fenomenoldgica de Husserl sobre
la “auto-constitucién del yo”, sino porque ambos términos parecen ser un
lejano y casi irreconocible eco de la distincién husserliana entre, por un lado, un
“ego trascendental” constitutivo (“actuante”), como sujeto para el mundo, respon-

14 1id., p. 195-196.
5 1bid., p. 197.
16 1pid., p. 198.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 225

sable activo de sus tomas de posicién tedricas, practicas y valorativas, asi
como “paciente” receptor (“sufriente”) de afecciones, y, por el otro lado, el ego
“empirico o psicofisico” y el “personal”, como sujetos constituidos en el mundo,
sustratos de disposiciones y habitualidades, por el otro. Una distincién que
también podrfamos caracterizar gramaticalmente como entablandose entre la
primera persona del "quién” y la tercera persona del “qué”.

Admito que son claros los pronunciamientos criticos del propio Ricoeur
respecto de la fenomenologia husserliana, y su inclinacién a caracterizar su
“hermenéutica fenomenoldgica” més en la linea de la fenomenologia existencial
francesa y de la fenomenologia hermenéutica de la analitica del Dasein de
Heidegger. También admito los esfuerzos denodados de Ricoeur por abordar
su “hermenéutica del si mismo” desde una aproximacién “oblicua” por el
"desvio” del “anélisis” y la “tercera persona”, oponiéndose a lo que él llama
la “posicién inmediata del yo”, que él adjudica a la fenomenologia de Husserl.
Considero, sin embargo, que més alld de esta explicita y consciente interpre-
tacién que hace Ricoeur de su propio pensamiento, marcando continuamente
la “distancia” que lo separa de la fenomenologia trascendental husserliana,
se puede vislumbrar un implicito “fondo de pertenencia” con la misma, que el
propio Ricoeur reconoce parcialmente. Un cierto “aire de familia” puede perci-
birse entre el caracter “nominativo” y en primera persona del “équién soy?” del
ipse, que tiende a borrarse y ocultarse detrds del idem y del cardcter, siendo sin
embargo la fuente de los “actos innovadores” y “tomas de posicién activas”
que segln Ricoeur definen el "aspecto ético del caracter”, y la naturaleza radi-
calmente subjetiva del “sujeto trascendental” responsable —junto con su centro
yoico inefable e indescriptible del “ego puro”—, “para quien y por quien” el mundo
adquiere un sentido y una validez. También hay un “aire de familia” entre la
tercera persona gramatical del “équé soy?” del idem ricoeuriano, y el caracter
“objetivado” y mundano del “sujeto psicofisico” y el yo espiritual o personal
husserliano.

Asimismo, esta “paradoja del desdoblamiento” que el propio Ricoeur re-
conoce en su concepto de "sf mismo” o soi, se complejiza tanto en Ricoeur
como en Husserl por cuanto segln Ricoeur "en ninguna etapa el sf mismo
estara separado de su otro”, irrumpiendo el “otro en el seno de la intimidad del
st mismo” desde un inicio; y segin Husserl la subjetividad trascendental cons-
tituyente existe propiamente desde el inicio como “intersubijetividad trascenden-
tal”. Ricoeur no comprendié suficientemente este aspecto del pensamiento
de Husserl, ni que este se percata en 1905, desde que concibe e introduce la
reducciéon fenomenoldgica trascendental, que el sujeto trascendental cons-
tituyente solo se puede comprender como intersubijetividad trascendental.
Por eso, en sus lecciones de 1910/11 sobre los Problemas fundamentales de la
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fenomenologia,''” Husserl ya intenta una “reduccién” a la intersubjetividad,''®
dentro del “concepto natural de mundo”, tomado de Dilthey, e introduciendo
la empatia como una presentificacidn (Vergegenwirtigung) intuitiva, tomada de
Theodor Lipps. Estos anélisis, todavia precarios, no fueron recogidos en Ideas
[; sin embargo, si la “reduccién” en Ideas 1 y las Meditaciones cartesianas nos pone
ante un “solipsismo metodoldgico”, lo que ella nos “descubre” es que la funcién
constitutiva de la conciencia trascendental funciona intersubjetivamente.
Ademaés de ese aspecto, del que repito Ricoeur no parece haberse percatado,
vale la pena destacar cémo Husserl plantea el tema de la paradoja del desdo-
blamiento y la encarnacién del sujeto trascendental en el complejo y enigmético
$53 de Ideas 1. Alli sostiene que “por un lado, la conciencia ha de ser lo absoluto en
que se constituye todo lo trascendente, o sea, en conclusién, el mundo
psicofisico entero <podemos anadir, y el mundo personal del espiritu>, y
por otro lado, la conciencia ha de ser un suceso real subordinado dentro de este mundo.
¢Cémo se concilia esto?”.'"® Y sigue preguntando, “¢cémo puede la conciencia
entrar, por decirlo asi, en el mundo real, cémo puede lo absoluto en si aban-
donar su inmanencia y adoptar el cardcter de la trascendencia?” Husserl
responde: solo lo puede hacer “participando” primero en la “trascendencia
de la naturaleza material”. Cito: "Sdélo por su referencia de experiencia con
el cuerpo se convierte la conciencia en realmente humana y animal, y sélo por
ello obtiene un lugar en el espacio (...) y en el tiempo de la naturaleza”. Y solo
asi, nos dice, "mediante el enlace de la conciencia y el cuerpo en una unidad
empiricamente intuitiva, natural” pueden interconectarse “los seres animales
pertenecientes a un mundo, (...) y a la vez reconocerlo como el mismo mundo
circundante, (...) comin a él y a todos los demas sujetos”.'?° Ahora bien, el
“enlazamiento” entre la conciencia y su objetivacién mundana, es realizado
por una “forma peculiar de aprehension o (...) ‘apercepcion’”, que al llevarla a cabo
no le hace perder “nada de su esencia propia”, pues, incluso la “"conciencia
apercibida naturalmente”, el sujeto “psicoldgico” constituido, a pesar de ser ya
parte de la "naturaleza”, nunca aparece ante el sujeto trascendental al modo
del ser corpdéreo, esto es “por matizaciones”.!?! Sin embargo, ahora la
conciencia estd “aprehendida como algo (...) real” con sus propiedades
individuales, unida al cuerpo que aparece. Cabe pues aqui, anade Husserl,
una “doble actitud”. En una, la “actitud psicoldgica”, se dirige la mirada a las viven-
cias “"como estado (...) del hombre o del animal”. En la otra, la “actitud fenomeno-
l6gica”, luego de la reduccidn, se dirige la mirada a la conciencia pura, y a sus

""" HUSSERL, Edmund. Problemas fundamentales de la fenomenologia <1911>. Trad. César More-
no y Javier San Martin. Madrid: Alianza Editorial, 1994. En adelante, PFF.

18 Hya VIII, p. 434.
19 Ideas 1, p. 103.
120 Thidem.

21 1bid., p. 104.
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vivencias absolutas.'?? Se trata de lo mismo, del “si mismo”, pero aprehendido
desde distintas “actitudes” o “perspectivas”. "La vivencia ‘pura’ ‘reside’ —dice
Husserl- en cierto sentido en la apercibida psicolégicamente, en la vivencia
como estado humano”, tomando su estado y refiriéndose intencionalmente
al hombre psicofisico. Pero como vivencia pura “ya no tiene significado de
naturaleza”.'?®

El “sujeto trascendental” husserliano entonces nos parece en cierto
sentido equivalente al “équién soy?” del ipse de Ricoeur. Pero ya sefialamos
que la reduccién misma presupone una cierta comprension de los sujetos
trascendentales como intencionalmente interconectados. En efecto, el sujeto
trascendental no es solo el polo-yo activo de tomas de posicién o decisién,
tedricas, practicas y valorativas, o el centro pasivo de afecciones,'?* sino que
también es el sustrato permanente e inseparable de un flujo continuo de
experiencias vividas —actuales y posibles—.'? En afiadidura, se auto-constituye
como un sujeto personal, pues aunque su vida y experiencias fluyen irremedia-
blemente, dichas experiencias pasivas, convicciones y tomas de posicidon
activas, permanecen en él como una adquisicidén permanente, o habito, siendo
ése otro aspecto que lo aproxima al concepto de identidad personal en Ricoeur.
"Yo, como persona, —dice Husserl- no soy un componente egolégico momen-
taneo del acto, sino el yo, que ha llevado a cabo todos sus actos previos”.!?
El yo personal permanece en el tiempo, con sus convicciones, las que pueden
también cambiar, cambiando él también dentro de un cierto estilo “estable y
permanente”, esto es, un “cardcter personal”. Se trata de un individuo libremente
motivado y no del todo predecible.'”” Sin embargo, ademas de su caracter
centralizado, personal, y de sus propiedades permanentes o “habitualidades”,
y entendiéndolo en su plena concrecion, Husserl denomina al yo “ménada”. Toma
el término, no sin alguna razén, de Leibniz,'?® pues componentes del yo son
también aqui los correlatos intencionales de sus experiencias vividas y tomas de
posicién, esto es, en términos generales, su mundo circundante conocido, familiar,
rodeado de un horizonte mundano extranio de objetos todavia desconocidos.'?’
Dicho mundo circundante, empero, no es solamente un mundo de “cosas”,
naturales y culturales, sino también de “otros sujetos”, que en tanto “per-
sonas morales”, “sujetos de derecho”' estan esencial e intencionalmente
entrelazados en la constitucién concreta del yo. En consecuencia, en lo mds

122 [pidem.

123 16id., p. 105.

124 16id., § 31.

125 1bid., § 30.

126 Hya X1V, p. 18 passim.

27 16id., p. 21.

128 1bid., p. 14 passim; MC, § 33.

129 Ideas 11, pp. 277 ss., pp. 309 ss., pp. 428 ss., passim.
130 167d., p. 283.
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intimo del miembro monadico de una comunidad intersubjetiva, no se halla
meramente un ambito de “presencia”, “identidad” o “mismidad”, un solus ipse,
“propio” y “Unico”, sino que en él, desde el estrato méas originario del “presente
viviente estante y fluyente”, hasta el estrato mas elevado de la cultura— ya
hace su aparicién la “ausencia”, la “diferencia” y la “otredad”.

Aunque no del mismo modo, en la constitucién de la personalidad, para ambos
pensadores la temporalidad cumple un papel relevante, asi como la distincién
entre “actos innovadores” y “tomas de posicién activas” en oposicién a las
disposiciones habituales sedimentadas, caracteristica de la permanencia de la
identidad personal en el tiempo. La concepcidn husserliana revela una conti-
nuidad teleologica entre los estratos de la vida pasiva y la vida activa del sujeto, que
le permite hablar de “motivaciones ocultas” tan caras a los psicoanalistas y a
los fenomendlogos franceses. Asi, la auto-constitucion temporal del ego trascen-
dental empieza con el pre-yo (Vor Ich) como centro de afeccion (Einstrahlungszentrum)
de las experiencias primitivas pasivas, donde la historia personal (entretejida
con una intersubjetividad instintiva) empieza a desenvolverse. Finaliza con el
Proto-Yo (Ur-Ich) como centro de irradiacion (Ausstrahlungszentrum), responsable de
las “tomas de posicién” tedricas, practicas y valorativas del ego personal, a través
de las cuales constituye el sentido del mundo (de las cosas, eventos y los
otros), y de si mismo. Esta continuidad teleoldgica permite comprender no solo
la absoluta unicidad de cada persona individual, sino que permite comprender
la emergencia de vida consciente responsable. Aunque la certeza de la “seguridad
de ser si mismo actuante y sufriente”"®' de Ricoeur, “fragmentada”, “anti-fundacional”,
“contingente, “histérica”, “vulnerable” —entre la Escila de la sospecha y la
Caribdis de la confianza— parece alejarse de la “apodicticidad” que Husserl
demanda para su proyecto “radicalmente fundacional”, este Gltimo siempre
asociara la apodicticidad al “supremo principio moral” de la responsabilidad.
Por ende, al referirse, especialmente después de 1917, a la fenomenologia
como una “filosoffa de la fundacién tltima” Husserl anadiré: o de la “auto-
rresponsabilidad radical”, cuya conditio sine qua non es el replanteamiento de la
nocién unitaria de razon en la que el lado “cognitivo” no esta escindido de su
lado “ético” o préactico, ni “afectivo” o valorativo.

Con esto, toco el dltimo aspecto que mencioné de Ricoeur, la dimensién
ética del ipse, pues como senald nuestro recordado Guillermo Hoyos Vasquez,
es necesario caracterizar a la dimensién trascendental de la intencionalidad

“como teleologfa y responsabilidad”.!*

31 SMA., p. 35.

132 Cf., HOYOS VASQUEZ, Guillermo. Intentionalitit als Verantwortung, Geschichtsteleologie und
Teleologie der Intentionalitdt bei Husserl. La Haya: Nijhoff, 1975.
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Resumen

El articulo rinde un homenaije al fil6-
sofo colombiano Jaime Rubio cuyo pen-
samiento siempre intentd reivindicar la
fructifera relacidn entre fenomenologia y
hermenéutica. El articulo asume la hipé-
tesis planteada por Rubio quien, siguien-
do a Ricoeur, considera que uno de los
ntcleos de la relaciéon entre la fenome-
nologia y la hermenéutica es el problema
del sentido. De esta manera, se esbozan
algunos desarrollos recientes en que tal
problema se plantea como el lazo de
continuidad entre dos de los proyectos
filoséficos més estimados y abordados
por el fildésofo colombiano: la fenomeno-
logia husserliana y la hermenéutica hei-
deggeriana.
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Abstract

The article pays tribute to the Co-
lombian philosopher Jaime Rubio. His
thought tried always to prove the fruit-
ful relationship between phenomenology
and hermeneutics. The article assumes
the hypothesis proposed by Rubio, who
according to Ricoeur, considered that one
of the cores of the relationship between
phenomenology and hermeneutics is the
problem of meaning. Thus, some recent
developments are outlined in which such
problem arises as the bond of continuity
between the phenomenology of Husserl
and Heidegger’s hermeneutics, which are
two philosophical projects so much ad-
dressed and esteemed by Jaime Rubio.
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Fue el profesor Jaime Rubio Angulo dentro del panorama filoséfico de
nuestro pafs quien, de la mano del pensamiento de Paul Ricoeur, tuvo una
amplia conciencia de la dependencia de la hermenéutica respecto a la feno-
menologia, o lo que con otros términos se ha denominado “el injerto de la
hermenéutica en la fenomenologia”.! De esto parecen dar testimonio varios
de los trabajos que recorren el desarrollo de su pensamiento,? en los cuales se
delata persistentemente un afan por establecer un didlogo entre estos modos
de pensamiento contemporéneo. En este sentido, Rubio intenta dar cuenta
de la dependencia de la hermenéutica con respecto a la fenomenologia a lo
largo de las obras de Husserl, desde la época de las Investigaciones ldgicas hasta
las reflexiones de la época de Crisis, para hallar lo que denomina como la
“estructura de acogida” de la hermenéutica.?

En la misma linea que Ricoeur,” uno de los primeros nticleos fundamentales
que Rubio encuentra en esta relacién entre fenomenologia y hermenéutica es
la pregunta acerca del sentido. Efectivamente, el autor destaca la afirmacién de
Ricoeur en la que, en el marco del estudio del texto de las Meditaciones cartesianas,
caracteriza a la filosoffa trascendental de Husserl como una filosoffa del senti-
do, liberando a este término de connotaciones simplemente intelectualistas,
es decir, como “sentido percibido, sentido imaginario, sentido querido, sen-
tido experimentado afectivamente, sentido juzgado y dicho, sentido légico”.”
De este modo, Rubio encuentra que la fenomenologia no hace otra cosa que
explicitar “el sentido que este mundo tiene para nosotros”.® Ahora bien, solo
cuando se interroga acerca del lugar en que se produce la interpretacién del
sentido de que habla la fenomenologia se articula propiamente el proyecto
hermenéutico.”

El texto que a continuacién se presenta, a modo de homenaje, quiere trazar
un amplio esbozo de la relacién entre fenomenologia y hermenéutica a partir
del establecimiento de una continuidad entre el pensamiento de Husserl y el

! RICOEUR, Paul. El conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica. Trad. Alejandrina
Falcén. Buenos Aires: FCE, p. 11.

2 RUBIO, Jaime. "Fenomenologia y hermenéutica”. En: Universitas Philosophica. No. 2, 1984.
“Fenomenologia, hermenéutica y critica. Sobre las tendencias actuales de la filosoffa en Colom-
bia”. En: Universitas Humanistica. Vol. 10, No. 14, marzo, 1981. “Tradicién y practica de la filosofia
en Colombia”. En: Universitas Humanistica. No. 12, junio, 1980. Hermenéutica y ciencias humanas.
Coleccién Cuadernos de Cétedra. No 1. Bogota, 1982.

* Cf., RUBIO, Jaime. "Fenomenologia y hermenéutica”. Op. cit., p. 48.

4 RICOEUR, Paul. Del texto a la accidn. Ensayos de hermenéutica, 11. Trad. P Corona. México: FCE,
2002, p. 54.

5 RICOEUR, Paul. "Etude sur les «Méditations Cartésiennes» de Husserl”. En: Revue
Philosophique de Louvain. Troisiéme série. Tome 52, N°33, 1954. pp. 108-109. Citado por RUBIO,
Jaime. "Fenomenologia y hermenéutica”. Op. cit., p. 54.

© HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. Trad. José Gaos y Miguel Garcia-Bard. México:
FCE, 1996, p. 221.

7 Cf., RUBIO, Jaime. "Fenomenologia y hermenéutica”. Op. cit., p. 64.
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Heidegger. Si bien son innumerables los debates que esta relacion ha gene-
rado, hoy se continGian planteando diversas perspectivas y posiciones que,
como gustaba decir al recordado Jaime Rubio, atin dan que pensar.

1. Introduccion

Mientras que gran parte de la literatura secundaria alrededor de las relaciones
entre Husserl y Heidegger se ha situado desde una perspectiva que destaca
las diferencias entre ambos pensadores, surge cada vez més una linea de
interpretacion que intenta destacar ya no solo las rupturas innegables entre
estos proyectos filoséficos, sino las posibles lineas de continuidad entre los
trabajos de estos filésofos. Asi, cuando se consideran las relaciones entre la
fenomenologia husserliana y la hermenéutica heideggeriana en términos de
simple ruptura, quiza pueden perderse perspectivas més complejas que no
hacen justicia al profundo entramado de vinculos que unen entre si a estos
proyectos filosdficos y que, pese a todas las criticas, les permiten seguir
teniendo una fructifera vigencia. Esbozar una posible linea de continuidad
entre el pensamiento fenomenolégico trascendental husserliano y la herme-
néutica heideggeriana es pues la pretension de estas breves paginas. La hipé-
tesis, en términos concretos, reside en que uno de los puntos de continuidad
entre estos proyectos filoséficos se encuentra dado por la centralidad que en
cada uno de ellos desempena el ambito del sentido, sin que con ello se afirme
que ambos sostienen la misma nocidn. Y ello es posible confirmarlo cuando
se dilucida en detalle el tratamiento que cada uno realiza del &mbito en el que
surge el sentido, esto es, del denominado ambito antepredicativo, a partir del
cual se deriva precisamente el ambito lingliistico o predicativo. Asf pues, y en
términos generales, se puede afirmar que las relaciones de la fenomenologia
y la hermenéutica estan dadas por un entre, esto es, lo que se designa como
sentido.

2. Las relaciones entre Husserl y Heidegger en la literatura secundaria
Las relaciones entre el pensamiento de Husserl y Heidegger han sido
objeto de creciente interés a lo largo de las Ultimas décadas, prueba de ello ha
sido, sin duda, la abundante bibliografia que se ha generado.® Tradicionalmente,
desde el propio testimonio de Heidegger se ha reconocido la influencia que
el estudio de las Investigaciones ldgicas tuvo en su introduccién en el pensa-

8 La bibliograffa generada en torno a las relaciones Husserl-Heidegger resulta préacticamente
inabarcable. Aqui nos limitamos a sefalar apenas algunos de los libros y volimenes colectivos
recientes mas destacados: CROWELL, Steven. Normativity and Phenomenology in Husserl and Heide-
gger. Cambridge: Cambridge University Press, 2013. DENKER, Alfred; ZABOROWSKI, Holger;
BERNET, Rudolf. (Eds.). Heidegger-Jahrbuch V1. Heidegger und Husserl. Fribourg/Munich: Karl Alber,
2012. RESE, Friederick. (ed.). Heidegger und Husserl im Vergleich. Frankfurt a. M: Klostermann, 2010.
FIGAL, Gunter; GANDER, Hans Helmut. Heidegger und Husserl. Neue Perspektiven. Frankfurt a. M.:
Klostermann, 2009.
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miento fenomenoldgico. En este sentido, todas las referencias de Heidegger a
su biograffa intelectual se mantuvieron constantes sobre este punto.® Del mismo
modo, las referencias que figuran en Ser y tiempo hacia Husserl se mantienen
en una valoracion de esta obra de 1900, en especial de la VI Investigacién.'®
De esta manera, las indicaciones del propio Heidegger han determinado en
general los intentos por comprender las relaciones de su pensamiento con la
fenomenologia de Husserl. De ahi que a partir de estas referencias se explicite
el rechazo de la posicién trascendental alcanzada por Husserl en las Ideas de
1913. Entretanto, en cuanto al punto de vista de Husserl y la ruptura de este
con su discipulo, pueden verse las célebres notas marginales a Ser y tiempo y
Kant y el problema de la metafisica.'!

A partir de la publicacién de las lecciones de Marburgo (1923-1928) hacia
fines de la década de los afos 70, la investigacion sobre las relaciones de Husserl
y Heidegger ha cobrado una nueva valoracién. Asi por ejemplo, la aparicidon
de los volimenes 17, 20 y 24 de la Gesamtausgabe de Heidegger, es decir, el
curso del semestre 1923/24 Introduccion en la Investigacion fenomenoldgica, el curso
de 1925 Prolegomenos para una historia del concepto de tiempo, y el del semestre
de invierno de 1925/26 Ligica. La pregunta por la verdad, han permitido una
profundizacién en la critica y la valoracidn por parte de Heidegger al proyecto
de la fenomenologia husserliana. Efectivamente, en estas lecciones se lleva
a cabo una explicita valoracién de la fenomenologia y se establece un claro
distanciamiento con algunas de las posiciones fundamentales de la fenome-
nologfa trascendental Husserliana que se desarrollan de manera particular a
partir de Ideas 1. Algunas de las criticas que Heidegger realiza al proyecto feno-
menoldgico se encuentran en el marcado caracter tedrico de la investigacion,
la reduccion trascendental, la supremacia de la conciencia, la asuncién del modelo
cartesiano que traiciona el principio de todos los principios y, con ello, la pretensién
de una filosoffa como Ciencia estricta.

Recientemente, a partir de la publicacién de algunas de las lecciones de
Friburgo del joven Heidegger (1919-1923), este distanciamiento también se ha
puesto en evidencia, aunque ha permitido alcanzar otro nivel de comprensién
de las relaciones entre el proyecto filoséfico de Husserl y el de Heidegger.
Asi, con la aparicién del famoso texto de Theodore Kisiel'? en 1993, The
Genesis of Heidegger's Being and Time, se dio un nuevo alcance a la presencia del
pensamiento husserliano en la obra de 1927 Ser y tiempo. Desde la perspec-
tiva reconstructiva que realiza Kisiel, abordando las influencias que recibi6
el proyecto de Heidegger, y que terminaran en el proyecto de una ontologia

¢ HEIDEGGER, Martin. "Mi camino en la fenomenologfa”. En: Tiempo y Ser. Trad. Félix Duque.
Madrid: Tecnos, 2000, p. 95.

" HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Trad. Jorge Eduardo Rivera. Madrid: Trotta, 2003, $ 7, p. 61.

" HUSSERL, Edmund. Psychological and Transcendental Phenomenology and The Confrontation with
Heidegger (1927-1931). Trad. Thomas Sheehan y Richard E. Palmer. Dordrecht: Kluwer, 1997.

12 KISIEL. Theodore. The Genesis of Heidegger's Being and Time. Berkeley and Los Angeles: Uni-
versity of California Press, 1993.
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fundamental, se han establecido a su vez distintas lecturas interpretativas
en las cuales se determinan algunas posiciones con respecto a la relacién
con la fenomenologia husserliana. Asi, John van Buren,'® desde su libro The
Young Heidegger asume una perspectiva de corte derridiano cuando interpreta
el proyecto heideggeriano en sus primeros cursos como anti-metafisico, es
decir, anti-trascendental y anti-filoséfico. Para este comentarista, Ser y tiempo
serfa una inflexién con respecto a este proyecto juvenil, el cual retorna a su
sentido con el denominado “giro” que se lleva a cabo en el pensamiento de
Heidegger.'*

En los Gltimos anos ha tomado fuerza otra interpretacién del proyecto
filoséfico de Heidegger a cargo de Steven Galt Crowell, quien desde una pers-
pectiva husserliana interpreta el trabajo filoséfico de Heidegger tanto en sus
primeros cursos como en el proyecto de Ser y tiempo. Crowell encuentra que la
relevancia filoséfica del pensamiento de Heidegger depende en gran medida
de encontrar la estructura husserliana de la que este depende. En ese sentido,
este autor considera que el proyecto de Heidegger se mueve en la linea de una
fenomenologia trascendental, sin desconocer, por supuesto, las diferencias
con este. Para Crowell la contribucién de Heidegger no esté en una clase de
“giro” hermenéutico, pragmatico o posmoderno, sino que se mueve en el hori-
zonte de la fenomenologia trascendental.” Esta interpretacién presenta pues
una renovada posibilidad de comprensién de las relaciones entre Husserl y
Heidegger en términos de la dependencia del segundo sobre el primero.

3. La ruptura de Heidegger con la fenomenologia husserliana

En el Articulo de la Enciclopedia Britdnica se hace muy evidente el distancia-
miento entre la concepcién husserliana y heideggeriana de la fenomenologia.
Asi, mientras en este texto Husserl afirma una fenomenologia trascendental
con sus doctrinas caracteristicas de la reduccién fenomenoldgica trascenden-
tal y la constitucién trascendental,'® en Ser y tiempo esta se rechaza en favor
de una ontologfa fenomenoldgica,!” la cual, segin Heidegger, se ha liberado
del idealismo egoldgico del proyecto husserliano. En la misma linea en la que
en el Articulo se expone la posicidon fundamental de la fenomenologia trascen-
dental, las Meditaciones cartesianas también realizan una exposicion detallada
de estas doctrinas de Husserl. La peculiaridad de este texto radica en que
dentro de la extensa obra de Husserl representa la expresion més avanzada

VAN BUREN, John. The Young Heidegger: Rumor of the Hidden King. Bloomington and Indianap-
olis: Indiana University Press, 1994.

4 Cf., CROWELL, Steven. Husserl, Heidegger and the Space of Meaning. 1llinois: Northwestern
University Press, 2001, pp. 6-12.

P 1bid., p. 4.

16 HUSSERL, Edmund. El articulo de la encyclopaedia Britannica (1925). Trad. A. Ziridén. México:
Universidad Nacional Auténoma de México, 1990, p. 74.

'"HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Op. cit., § 7, p. 61.
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de su idealismo.!® Por ejemplo, en la cuarta Meditacidn que trata acerca de los
problemas de la constitucidn del ego trascendental, de modo particular en el
$41, Husserl parece radicalizar aiin mas la subjetividad trascendental cons-
tituyente. En efecto, la autoexposicién fenomenoldgica descubre que toda
forma de ser es constituida dentro del ego, es decir, que es en la esfera de la
subjetividad trascendental en donde se constituye todo sentido y realidad. De
este modo, no hay, al parecer, para Husserl, una realidad por fuera del campo
entero de la propia conciencia, pues ella es el universo del sentido posible.

La trascendencia es en toda forma un sentido de realidad que se constituye
dentro del ego. Todo sentido imaginable, toda realidad imaginable, digase inma-
nente o trascendente, cae dentro de la esfera de la subjetividad trascendental,
en cuanto constituyente de todo sentido y realidad."

Esto le permite asegurar a Husserl que la fenomenologia es idealismo
trascendental, si bien, en un sentido realmente nuevo pues se distingue de un
idealismo kantiano. Este idealismo fenomenolégico tiene como interés la acla-
racién sistemaética de la obra del conocimiento, esto es, intenta llevar a cabo
la aclaracién de toda trascendencia como obra intencional. Ello posibilita que
se haga comprensible “toda forma del ser, real e ideal, como ‘creaciones’ de
la subjetividad trascendental constituidas en esta obra”.?® De este modo, la
ceguera frente a la actividad constituyente de la subjetividad, por la cual esta
se constituye a si misma y al mundo en general, es para Husserl el origen de
las absurdas interpretaciones del ser.

Frente a este idealismo trascendental de la fenomenologia husserliana que
es expuesto de manera explicita en las Meditaciones cartesianas parece muy claro
el distanciamiento de Heidegger. En efecto, frente este planteamiento husser-
liano de la primacia de la subjetividad trascendental como campo de la feno-
menologfa en el que se constituye todo ser, Heidegger levantara una critica
pues segln él se hace infiel al propio principio fenomenolégico de “ir a las
cosas mismas”. Esta determinacién de la conciencia o la subjetividad como
campo de la fenomenologia esconde como prejuicio su adhesién a la idea
moderna de filosoffa cientifica.?! Por otra parte, para Husserl, segin el texto
de las Meditaciones, la fenomenologia trascendental supera toda ontologia puesto
que pone entre paréntesis toda posicidon de ser ya que este se constituye
gracias al campo de la subjetividad trascendental pura. Heidegger, en cambio,
considera que es precisamente la pregunta por el sentido de ser, claro, desde
una comprensién amplia de la ontologia, la radicalizacién de la fenomeno-

18 Cf., RICOEUR, Paul. Del texto a la accion. Op. cit., p. 40.
Y HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. Op. cit., $ 41, p. 141.
2 1pid., p. 143.

2 HEIDEGGER, Martin. Los problemas fundamentales de la fenomenologia. Trad. ]. J. Garcia Norro.
Madrid: Trotta, 2000, p. 388.
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logia y esto porque "ser” es el concepto siempre presente en toda relacién
hombre-mundo. La fenomenologia justamente es la que puede suministrar la
posibilidad de plantear la cuestién del ser.??

A partir del acercamiento a los significativos textos del Articulo de la Enciclo-
pedia britdnica y a las Meditaciones cartesianas se puede constatar una vez més el
término de oposicidn en que se encuentra planteada la relacién entre Husserl
y Heidegger. Asf pues, estos textos en los que se expone una idea completa de
la fenomenologfa confirman la tradicional interpretacién que se realiza de esta
relacién y cuya direccidn fue dada por el mismo testimonio de Heidegger cuando
valoraba la influencia de la lectura de las Investigaciones ldgicas y se apartaba del
denominado giro trascendental de la fenomenologia de Husserl. Los plantea-
mientos idealistas que se desprenden de estos textos justifican en cierta
medida la presunta incompatibilidad entre las nociones de fenomenologia
que caracteriza a cada uno de estos proyectos filosdéficos.

Asf pues, de acuerdo con los comentaristas, como se indicé en la primera
parte de este escrito y con las breves referencias a estos dos textos de la
tradicién fenomenoldgica que antes hemos mencionado, se hace evidente el
distanciamiento como “lugar comin” en el tratamiento de esta relacién. En
efecto, entre el pensamiento de Husserl y el de Heidegger se da una ruptura
y, ello, seglin se afirma, da origen a una transformacién de la fenomenologia
trascendental husserliana que se lleva a cabo por parte de Heidegger, en prin-
cipio, a través del proyecto de la denominada hermenéutica fenomenologica de la
facticidad elabora en la década de los anos 20 y que més tarde culmina en el
proyecto de una ontologfa fundamental expuesta en Ser y tiempo. Con ello, se
suele plantear que el proyecto heideggeriano, aunque es heredero de la feno-
menologfa de Husserl, es en dltima instancia una inversién de esta.

4. El sentido, espacio de encuentro entre fenomenologia y hermenéutica

Ahora bien, si es cierto que el pensamiento de Heidegger se distancia de
la fenomenologia trascendental de Husserl, hasta el punto de convertirse en
una antipoda de esta, cabe preguntarse ¢cémo es que el proyecto filoséfico
de Heidegger sigue identificandose como fenomenologia? ¢Hasta qué punto
es la hermenéutica fenomenoldgica de Heidegger compatible con la fenome-
nologfa trascendental de Husserl? ¢Cudl es el lugar que posibilita el encuentro
entre estas fenomenologias de las que se afirma son irreconciliables? ¢Qué es
entonces la fenomenologia?

Quizé una linea de continuidad entre fenomenologla y hermenéutica puede ser
planteada siguiendo la hipdtesis de Ricoeur cuando asegura que ambas tratan
acerca del mismo problema fundamental: el sentido.? Si bien, la fenomenologia

22 'A este método de la ontologfa lo denominamos fenomenologia. Para decirlo con mayor
rigor, la investigacién fenomenoldgica es la ocupacién explicita en torno al método de la
ontologia”. 1bid., p. 389.

» “Toda pregunta sobre un ente cualquiera es una pregunta sobre el sentido de ese ente”.
RICOEUR, Paul. Del texto a la accion. Op. cit., p. 54.
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husserliana lo aborda preferentemente desde el plano cognitivo y perceptual,
la hermenéutica heideggeriana lo plantea en el plano de la historia y de las
ciencias humanas.?* El sentido permite pues, como esfera comin de interés
de estos proyectos filoséficos, establecer més alld de una profunda ruptura,
una relacién de continuidad.?” Ahora bien, que el espacio de sentido sea el lugar
de encuentro en el que ambos proyectos filoséficos confluyen, pese a sus no
pocas diferencias, puede también mostrarse en el hecho de que tanto la feno-
menologia como la hermenéutica comparten como caracteristica comdn la
condicién subordinada de la dimensién lingliistica, la cual, si bien impregna y
atraviesa toda experiencia, no parece ser el lugar originario del sentido. Asf, con
la ampliacién de la nocidén de sentido que, como se sefialard, no parece exclusiva-
mente dependiente de su dimensidn lingliistica, se abre un espacio concreto de
encuentro entre fenomenologia trascendental y hermenéutica fenomenoldgica.

La ampliaciéon del sentido como el puro correlato noematico de un acto,
que no depende exclusivamente del ambito légico, tal y como podria verse
de cierto modo en el Husserl de las Investigaciones [dgicas, se hace ya presente
en la elaboracién que tiene la fenomenologia trascendental husserliana desde
Ideas 1, en el cual se hace manifiesta la subordinacién del ambito linglistico al
ambito prelingliistico del analisis noematico. Del mismo modo, en Ser y tiempo,
Heidegger vincula el sentido a la estructura previa del comprender, manteniendo
con ello una cierta semejanza con el modelo de Ideas 1. Efectivamente, tam-
bién en Ser y tiempo parece darse una subordinacién del &mbito del enunciado
linglifstico al ambito de lo que Heidegger designa como discurso(Rede): mientras
este es co-originario con el encontrarse y con el comprender, aquel, entendido
l6gico-gramaticalmente sobre la base de la proposicién, es de orden segundo
y derivado. Con ello la dimensién linglistica queda remitida a las estructuras
existenciarias constitutivas del Dasein como ser-en-el-mundo.

5. Sentido y dmbito predicativo en Ideas I y Ser y tiempo

Algunos estédn de acuerdo en que en las Investigaciones ldgicas, Husserl no
distingue entre los términos sentido (Sinn) y significacion (Bedeutung).?® Asi parece
confirmarlo el §15 de la [ Investigacion cuando afirma que el término significacion

2 1pid., p. 30.

» De la centralidad que esta nocién desempenfia para la fenomenologia de corte husserliano
y heideggeriano hablan varios testimonios: asi, por ejemplo, en las Meditaciones cartesianas, la
tarea de la fenomenologia en tanto idealismo trascendental es afirmada, sobre la base del ego,
como la exposicién del sentido de la trascendencia del mundo en general que me es dado pre-
via y efectivamente por medio de la experiencia. Cf., HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas.
Op. cit., p. 143. Por su parte, en Ser y tiempo, Heidegger plantea el sentido como un existencial del
Dasein, esto es, como el “horizonte desde el cual algo se hace comprensible en cuanto algo”.
HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Op. cit., p. 175.

% SIMONS, Peter. “Meaning and Lenguage”. En: SMITH, Barry; WOODRUFF SMITH, David
(Eds). The Cambridge Companion to Husserl. New York: Cambridge University Press, 1995, pp. 106-136.
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se va a emplear como sinénimo de sentido.?” En esta obra, al parecer, Husserl
se enfoca en el sentido de las expresiones lingliisticas debido al papel funda-
mental que estas desempenan en el conocimiento tedrico.?® Ahora, como bien
anotan algunos estudiosos, entre ellos, Mohanty,?* en Ideas 1, Husserl distingue
sentido (Sinn) como el término general para el sentido en todos los actos, re-
servando el término significacion (Bedeutung) para designar la significacién con-
ceptual de los correspondientes actos de expresién.

Asi hemos hablado también constantemente del “sentido”—una palabra
que en general se usa como equivalente de “significacién”—en todas las
vivencias intencionales. En gracia a la distincién vamos a preferir el término
significacion para designar el viejo concepto, en especial en las expresiones
complejas significacion “logica” o “expresiva”. La palabra sentido la emplearemos
en adelante como anteriormente, en la mas amplia latitud.*

De este modo, sentido alude a toda intencién significativa, vaya o no acom-
panada de expresién verbal, mientras que significacion se refiere a la intencién
significativa que va acompanada de expresién verbal. Asi, mientras significacion
tiene una exclusiva relacién con la esfera del lenguaje o del “expresar”; sentido
refiere a toda la esfera noematica de la experiencia, vaya esta o no revestida de
expresion lingtiistica. Se da asf a la significacion una restriccién a la esfera linglifs-
tica, a la esfera de expresidn, mientras que el sentido desborda esta esfera, pero
al mismo tiempo la implica. Todo esto supone que la “capa expresiva” de una
vivencia, que es, a su vez, la “capa légica”, debe estar fundamentada sobre algo
distinto a ella, sobre una capa de actos no expresivos, es decir, pre-lingliisticos,
pese a que ambas capas de actos se den entretejidas en la practica.

Asi pues, con respecto a las Investigaciones ldgicas, el proyecto de una feno-
menologia trascendental tal como se presenta en Ideas I, permite evidenciar
que con respecto al tratamiento del sentido, este parece tener una ampliacién
puesto que no depende de la expresion légica, sino que gracias a la separa-
cién entre sentido y significacion, el primero se constituye como tal indepen-
dientemente de la esfera lingiiistica. Es decir, el sentido se constituye en su
totalidad en una capa previa a la expresiva, y esta capa expresiva no anade
nada al sentido, en otros términos, no afade ninglin contenido de sentido. De
este modo, que el enunciado, es decir, el modelo légico-verbal, no constituya
la fuente originaria del sentido, nos permite establecer una continuidad feno-

2" HUSSERL, Edmund. Investigaciones ldgicas. Trad. Manuel Garcfa Morente y José Gaos.
Madrid: Alianza Editorial, 2006, p. 253.

28 DAHLSTROM, Daniel. “Husserl and Heidegger on Bedeutung”. En: Heidegger-Jahrbuch. Vol.
6. Freiburg/Miinchen: Verlag Karl Alber, 2012, p. 200.

2 MOHANTY ,J.H. The Philosophy of Edmund Husserl: a historical development. New haven: Yale
University Press, 2008, p. 103.

0 HUSSERL, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Trad.
José Gaos, México: FCE, 1995, p. 296.
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menoldgica entre Husserl y Heidegger. Efectivamente, la idea general de sentido
que Husserl emplea en Ideas | como el correlato noemdtico®' parece coincidir con
la nocién que se encuentra en el trasfondo del pensamiento heideggeriano y
la que hace inteligible el uso de la nocién de sentido que domina los escritos
de Heidegger en torno a Ser y tiempo. Esta amplia nocidn de sentido que no
se encuentra limitada por la esfera predicativa o por la expresién verbal hace
posible que la experiencia antepredicativa pueda llegar a ser comprensible.

En Ser y tiempo, la nocién de sentido para Heidegger no aparece vinculada
a la mediacién de contenidos semanticos sino que queda caracterizada en
términos del horizonte de proyeccion a partir del cual algo resulta comprensible
como algo.?? Esto significa que el sentido es una caracteristica estructural del
Dasein, es un existenciario. Con ello, la dimensién del sentido, lejos de referirse a
la esfera légico-predicativa, queda referida a su origen en la existencia. De esta
manera, se puede sostener que la obra de 1927 siempre recalcé frente a la
expresién en palabras y respecto a la expresion verbal enunciativa la anterio-
ridad del &mbito del sentido y de la significacién abierta por é1.%

La Analitica del Dasein en Ser y tiempo expone entre los §§ 29-34 las estruc-
turas cooriginarias del estar-en en cuanto tal. De acuerdo con Heidegger, las
estructuras existenciarias constitutivas del ser-en-el-mundo son denominadas
como: la comprension (Verstehen), la disposicion afectiva (Befindlichkeit) y el discurso
(Rede). Este, constituye la condicidén de posibilidad y el fundamento del len-
guaje (Sprache), como un momento constitutivo, e igualmente originario que el
comprendery el encontrarse, dentro de la estructura del estado de abierto (Erschlossen-
heit). Esto significa que el discurso debe considerarse, al igual que el comprender,
como anterior a la interpretacion (Auslegung) y, con mayor razén, al enunciado (Aus-
sage), en el orden de la fundamentacién. Segiin Heidegger, y con los problemas
interpretativos que esto implica,* las palabras son la continuacién expresiva
de una significacién ya comprendida en el trato con el mundo:

I “Dondequiera hay que tomar el correlato noemético, que aqui se llama ‘sentido’ (en una
significacién muy amplia), exactamente asi como estd “inmanente” en la vivencia de la per-
cepcidn, del juicio, del agrado, etc., es decir, como, si preguntamos puramente a esta vivencia
misma, nos es ofrecido por ella”. 1bid., & 88, p. 214.

32 “Sentido es el [...] horizonte desde el cual algo se hace comprensible en cuanto algo”. HEIDEGGER,
Martin. Ser y tiempo. Op. cit., $ 32, p. 175.

3 RODRIGUEZ, Ramén. “La manera correcta de entrar en el circulo. La cuestién del sentido
en Ser y tiempo”. En: ROCHA, Alfredo (Ed). Heidegger hoy. Estudios y perspectiva. Buenos Aires:
Grama Ediciones, 2011, pp. 323-324.

** Frente a la problemaética acerca de la importancia del lenguaje en la estructura de la
comprensién en Ser y tiempo actualmente se presentan importantes interpretaciones: Por una
parte, la tradicién pragmatista y analitica encabezada principalmente por Huber Dreyfus, John
Haugeland, Mark Wrathal y Ernst Tugendhat; y por otra, la posicién denominada constitutiva en
la que coinciden autores como Hans-Georg Gadamer, Karl Otto Apel, Robert Bernasconi, Cris-
tina Lafont, Charles Guignon y John Sallis. Cf. REY SALAMANCA, Santiago. ‘A las significaciones
les brotan palabras”. El lenguaje en la filosofia del joven Heidegger. Bogota: Uniandes. 2009, pp. 37-51.
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El todo de significaciones de la comprensibilidad viene a la palabra. A las
significaciones les brotan las palabras, en vez de ser las palabras las que, en-
tendidas como cosas, se ven provistas de significaciones.*

De esta manera, para Heidegger es el mundo, abierto siempre ya de antemano, el
que presta sustento al enunciado; este respecto del ente, presupone siempre
ya el ser-en-el-mundo. Asi pues, de acuerdo con la estrategia argumentativa de
la Analitica, el presupuesto de la estructura predicativa es el acceso antepre-
dicativo al ente y al mundo en la interpretacion y el comprender. Efectivamente, en
este ambito antepredicativo o prelinglifstico se lleva a cabo una articulacién
comprensivo-interpretativa no expresa, la cual determina la conceptualiza-
cién expresa en el plano predicativo. Ahora bien, contrario a una concepcién
habitual de la experiencia antepredicativa, en la que se busca orientacién a
partir del modelo de la percepcién como captacién simple, Heidegger
considera que no hay algo asi como un nivel de experiencia despojado de
todo tipo de articulacién comprensiva, sino que incluso en el plano
antepredicativo toda experiencia, por simple y elemental que pudiera ser,
presenta ya un momento de articulacién proyectivo-comprensiva, al cual se
retrotrae, en su origen, todo posterior despliegue interpretativo y, con mayor
motivo, toda articulacién predicativa.

Se hace asi notoria la diferencia de los planteamientos de Husserl y Heidegger,
puesto que mientras el segundo concibe el acceso inmediato al mundo en
la experiencia antepredicativa o prelingiiistica en un sentido més holistico,
contextualista y pragmaético, es decir, a través del trato practico-operativo,? el
primero parece situar el acceso antepredicativo de una “aprehensién simple”
de un objeto individual, través de la mera percepcién. Esto implica que para
Heidegger el analisis husserliano, por lo menos en lo que respecta a denomi-
nada la fenomenologia estatica, pasa por alto en su mismo punto de partida
toda una dimensién previa de la experiencia antepredicativa, la cual es mas
fundamental y originaria que aquella correspondiente al nivel del mero “ver”
perceptivo, en la medida en que abre el espacio de comprensién dentro del
cual este resulta como tal posible.*”

6. Conclusiones

Pese a estas importantes diferencias, Husserl y Heidegger comparten un
esquema derivativo, es decir, que el enunciado lingtiistico surge del ambito
antepredicativo o prelingliistico. En este sentido, de acuerdo con Vigo, hay
una continuidad funcional en ambas teorias.?® En efecto, Heidegger se sitta

* HEIDEGGER, Martin. Ser y tiempo. Op. cit., $ 34, p. 184.

%6 Cf., VIGO, Alejandro. Arqueologia y Aleteiologia y otros estudios heideggerianos. Buenos Aires:
Biblos, 2008, p. 104.

7 1bid., p. 105.
% 1bid., p. 104.
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en la linea programética propia de la concepcién fenomenoldgica inaugurada
por Husserl, con su énfasis en el papel de la experiencia antepredicativa como
nivel basico y primario de acceso al ente, al cual quedan referidos todos los
modos derivados de acceso, en particular el que da lugar a la determinacién
predicativa.?® Asl pues, se presentan respecto a este asunto importantes
correspondencias estructurales entre los dos autores. Ambos hacen énfasis
en el caracter derivado de lo predicativo a partir de la experiencia antepredi-
cativa y con ello ponen de relieve que el enunciado no funda, en sf mismo, la
apertura al mundo, sino que la presupone como su condicién de posibilidad.

Determinar pues la relacién de continuidad entre el modelo husserliano
como se presenta en Ideas [ 'y Ser y tiempo como una muestra o punto de encuentro
de ambos proyectos, en otros términos, ver la linea de continuidad que se
presenta entre Husserl y Heidegger respecto a la consideracién del ambito
prelinglifstico o antepredicativo como fundamento del dmbito del lenguaije,
puede permitir una nueva valoracién de las relaciones entre fenomenologia y
hermenéutica y a partir de ello posibilitar una comprensién de los motivos a
partir de los cuales surgen algunos de los problemas centrales de la filosofia
contemporanea, que llegan incluso a plantearse en términos del denominado
debate entre filosoffa analitica y continental. Por otra parte, la dilucidacién de
esta semejanza entre los proyectos filoséficos de Husserl y Heidegger, que se
encuentra en consonancia con los esfuerzos actuales por el establecimiento
de unas nuevas perspectivas sobre las relaciones entre las obras de estos
dos filésofos, puede posibilitar una comprension del alcance y vigencia que el
proyecto fenomenoldgico continla teniendo sobre la hermenéutica contem-
porénea.
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El rodeo de la interpretacion. Ensayo
sobre el libro Cine Colombiano: Estética,
Modernidad y Cultura de Guillermo Pérez La Rotta
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Cine colombiano: estética, modernidad y cultura.
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Resumen

El siguiente articulo intenta un ensa-
yo de interpretacién sobre el reciente li-
bro de Guillermo Pérez La Rotta, Cine Co-
lombiano: estética, modernidad y cultura. Para
este efecto, propondré una figura herme-
néutica: el rodeo de la interpretacién en
y sobre la cinematografia colombiana.
¢Qué significa esta figura hermenéuti-
ca? Creo que la relacién entre pasado,
presente, interpretacidon e historia que
el trabajo estético del film realiza sobre
nuestra auto-comprensién politica, his-
tdrica y cultural. Por lo tanto, propondré
este interesante libro como un ejercicio
hermenéutico sobre nuestra cinemato-
graffa colombiana que nos permite a la
vez una interpretacién sobre las expre-
siones y el ser de nuestro devenir estéti-
o, social, politico e imaginario.

Palabras clave: Guillermo Pérez La
Rotta, cine, hermenéutica, estética, poli-
tica, cultura, Colombia.

Abstract

The following paper tries an assay
of interpretation on Guillermo Pérez la
Rotta’ book Cine colombiano: estética, mo-
dernidad y cultura. For that purpose, I will
propound a hermeneutic figure: the de-
tour of interpretation in and on the Co-
lombian cinematography. What is the
meaning of this hermeneutic figure? I
think the relation between past, present,
interpretation and history which the film
esthetic work realizes on our political,
historical, cultural self-comprehension.
Therefore I will introduce this interesting
book as a hermeneutic exercise on our
Colombian cinematographic which allows
us an interpretation on the expressions
and the being of our imaginary, political,
social and esthetic development.

Key words: Guillermo Pérez La Rotta,
films, hermeneutics, esthetics, politics,
culture, Colombia.
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Cinematography, a military art.
Prepare a film like a battle!

1.

Una interesante propuesta metodoldgica y un extenso ejercicio hermenéutico
del profesor Guillermo Pérez La Rotta se encaminan en este libro a analizar
y describir, desde una fenomenologia hermenéutica, el cine colombiano
retocando la funcionalidad de categorfas hermenéuticas como la refiguraciéon
(Ricoeur) y el circulo hermenéutico (Gadamer) en busca de una estimacion del
cine como texto donde se transfiguran, con las respectivas estéticas cinema-
tograficas, la trama histérica, social y politica del devenir colombianoy donde
se juega una suerte de ontologia del si para tomar prestada de manera “impura”
una formulacién filoséfico-hermenéutica de Ricoeur,? pues al menos como
problema no puede parecer tan injusta la expresién en cuanto el si de la mirada
al interpretar-ver un film es como un otro, pero esto ya es decir demasiado y
proponer problemas que no son centrales en el libro pero que definitivamente
son posibles de motivar més alla de su justa o inapropiada relacién.

La intuicién hermenéutica e interpretacién fenomenoldgica sobre el cine
de Guillermo Pérez, y que tedricamente esta desarrollada en su anterior
libro Génesis y sentido de la ilusion filmica,® hace converger en este libro no
solamente el pensamiento hermenéutico donde la experiencia humana es un
espacio vital e histérico de auto-comprension ontoldgica, ademas evoca la
necesidad muchas veces imperiosa en nuestra historiograffa colombiana de
hacer confluir la historiografia contemporéanea tan fuertemente motivada por
la hermenéutica y la retérica (H. White, la Historia de las Mentalidades, la Historia
conceptual —R. Koselleck—, la Micro-historia, —Guinzburg—, la Historia cultural —P
Burke—, etc.) con la dimensién estética del cine sobre la que, por otra parte,
Robert Rosenston ha insistido proponiendo una nueva historia en imégenes.*
El Gltimo libro del profesor Pérez me parece que es una apuesta disciplinaria
por una confluencia de este tipo y que se propone desde la critica y la inter-
pretacién de la estética cinematografica colombiana; pero ademas, y esto
me parecid decisivo, es una apuesta politica por comprendernos histérica y
socialmente en el cruce configurativo y refigurativo entre la obra cinematogré-
fica y el espectador actual y futuro.

Para intentar una interpretaciéon sobre este interesante libro describiré su
estructura, presentaré sus principales ideas y andlisis de los films, y propondré

' BRESSON, Robert. Notes On Cinematography. Trans. Jonathan Griffin. New York: Urizen
Books, 1977, p. 9.

2 RICOEUR, Paul. Si mismo como otro. México: Siglo XXI, 1990.

3 PEREZ LA ROTTA, Guillermo. Génesis y sentido de la ilusion filmica. Bogota: Siglo del Hombre
Editores, 2003.

4 ROSENSTON, Robert. El pasado en imdgenes. El desafio del cine a nuestra idea de la historia. Bar-
celona: Ariel, 1997. Para una argumentacién breve del cine como forma de hacer historia véase:
“The historical film as real history”. En: www.publicacions.ub.edu
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a titulo personal una figura de interpretacién: el rodeo. Esta es bésicamente
la estructura del siguiente escrito que interpreta, reescribe e invita a la lectura
de este libro.

2.

El libro esta dividido en ocho capitulos seglin un criterio temporal y
tematico, aunque la tercera parte irrumpe una cierta cronologia comprensiva
del siglo XX de la historia colombiana para interpretar cinematograficamente
el mito, la oralidad y las tradiciones tematizadas inicialmente con estéticas
documentales (Ill); y el cuarto capitulo que tematiza la relacién entre literatura
y cinematografia colombiana crea relaciones transversales en el criterio tem-
poral que, no obstante, se centra en los avatares dificiles, tragicos y a veces
insondables de la historia colombiana del silgo pasado. Son ocho segmentos
que hablan, como a continuacién comentaré, sobre los imaginarios religiosos,
la cultura patriarcal, cerrada y conservadora en la primera mitad del siglo pasado
entre la auto-representacion y la critica (I); sobre la cultura politica colombiana,
especial pero no exclusivamente, en el periodo de la Violencia (II); sobre el
conflicto interno colombiano y los multiples dramas: econémicos, sociales,
politicos y existenciales: el perdén y el olvido (V); sobre la violencia urbana y
sus relaciones con el narcotréfico y la historia rural (VI); sobre la ciudad y sus
estéticas de marginacién que expresan la vivencia interna de la ciudad: soledad,
angustia, miedo, suicidio (VII); pero también sobre la comicidad de la estética
cinematografica que proyecta una sociedad posible mediante el recurso esti-
listico de la ironfa, lo absurdo y lo grotesco (VIII). El gozo de lo cémico libera la
critica y da paso a lo posible en la risa de la Comedia Urbana como titula el autor
el tltimo capitulo de su libro. Son muchos los films analizados, comentados e
interpretados en este libro, unas 38 producciones cinematograficas centrales
sin contar las referencias cruzadas.

Presentaré este libro del profesor Guillermo Pérez basicamente a partir de
una imagen de la hermenéutica: el rodeo. Esto no quiere decir que sea este el
centro de la “intencién” del autor del libro en cuestién, pero digamos que es
mi propia lectura, mi cercania lograda con el texto para invitar a leer su libro
que es una propuesta académica, politica y estética. Presento este libro bajo
la idea del rodeo de la interpretacién del cine. Las variantes de este rodeo son
los indices de relaciones entre historia, cine, interpretacién y, para glosar una
expresion foucaultiana muy de la mano de la hermenéutica, una ontologia del
presente en tanto que el cine nos dice “ahora” como colectividad y subjetividades
sociales en el devenir auto-representativo e interpretativo de la sociedad
colombiana.

3.

La dimensidn estético-cinematografica rodea la interpretacién. Por ejemplo,
este rodeo oscila entre fuente histdrica y socioldgica para la comprensiéon
del devenir e interpretacion de la historia. Esta idea es transversal en todo el
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libro, y en los dos primeros capitulos sobre el imaginario religioso y la cultura
politica se hace manifiesta. Por ejemplo, un film como Bajo el cielo Antioqueio
de Arturo Acevedo (1925) es una fuente para comprender el imaginario social
religioso, patriarcal y conservador de la primera mitad del siglo pasado, en el
que los procesos de industrializacién posibilitados por el capital financiero de
la bonanza cafetera se recrean en la historia de un amor entre Lina y Alvaro.
Precisamente el profesor Guillermo Pérez enuncia en los perfiles de sus anéli-
sis cinematograficos del primer capitulo de su libro, Los Imaginarios religiosos, la
estructura patriarcal de la sociedad, la caridad como expresién particular de
la moral catdlica, la bisqueda de la libertad como momento de transgresién
al patriarcalismo (Bajo el cielo Antioqueno) o el ideal de justicia y de amor como
dimensidn cristiana de la lucha revolucionaria que la vida de Maria Cano, entre
lo ficticio y lo histérico, representaba para las mujeres y la clase obrera (Maria
Cano, Camila Loboguerrero, 1989); o bien la analogia religiosa entre lo politico,
la ideologfa conservadora, el drama apocaliptico de la violencia desde 1948 y
Ledn Marfa Lozano, el Condor, que recrea el imaginario religioso y la personifi-
cacion del jinete del apocalipsis que exterminard —expresion de la violencia pura
y el autoritarismo— a los ateos, al liberal, al masén (Condores no entierran todos
los dias, Francisco Norden, 1984). En estos tres films el autor ve singularizada
la vinculacién de la conciencia colectiva con el individuo mediante el imaginario
religioso que permed todo el cuerpo social, politico y cultural: como estruc-
tura jerarquica patriarcal, mesianismo de la justicia y del amor cristiano de un
ideal revolucionario o como autoritarismo y violencia religiosa de un Estado
teocrético ideologizado. El cine, pues, rodea una interpretacion de la sociedad en el
modo de la auto-representacion, de ahi la posibilidad de su naturaleza como archivo esté-
tico; o rodea con la interpretacion del pasado, de donde se transforma en constructor de la
historia. Auto-representaciéon de la conciencia social e interpretaciéon que hace
historia dan al cine el cardcter de historicidad a su rodeo.

Se hace imperativo sefnalar que, en el tema transversal que el autor lee en
los films analizados, se abre una dimensién activa que fisura la complexiéon
englobante del imaginario religioso y del poder totalizante de la violencia, por
eso desde el interior del imaginario catdlico cerrado y auténomo palpita
también una dimensidn conflictiva en el devenir histérico, en esto radica la
importancia que enuncia el autor al sostener que el debate en torno al imagi-
nario “[...] estriba en interrogar la posibilidad de su apertura a la realidad del individuo
en su espontaneidad, y en el contexto de la vida social” > Frente a la figura totalitaria
de una jerarquia patriarcal, se reclama el deseo; frente al Péjaro, paradigma
del autoritarismo religioso que extermina infieles, se levanta el amor y la
caridad de Marfa Cano como vocacién de la libertad y la justicia cristiana.
El imaginario religioso no esta exento de transformarse en una dimensién
integrada por las singularidades y la espontaneidad de los individuos y la vida

5 PEREZ LA ROTTA, Guillermo. Cine colombiano: Estética, modernidad y cultura. Cauca: Editorial
Universidad del Cauca, 2013, p. 47.
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social. Esta puesta explicita del caracter dinamico y refigurador (como inter-
pretacion del cineasta) de las singularidades en el interior de los imaginarios
colectivos como fuente creadora y dindmica es propia de la obra de arte. El
reconocimiento de los individuos y sus tramas narrativas permiten alcanzar la
expresion de esa tensidn creadora entre la singularidad y la totalidad, entre la
dimension existencial individual y el imaginario social. Sobre la relacién tensa
y creativa entre los individuos y el imaginario social, Guillermo Pérez escribe
una declaracién metodoldgica y hermenéutica sobre el cine y su capacidad de
expresion e interpretacién, declaracion sin la cual la lectura del libro quedaria
a mi parecer inerte:

[...] lainterrogacién sobre la existencia del individuo desde la posibilidad de
asumirse a sf mismo en didlogo creativo con los imaginarios culturales que lo
determinan. La relacién de ese individuo con sus semejantes, como una forma
dialéctica del reconocimiento, en el engranaje de sus movimientos y trabas,
asi como en sus posibles modalidades existenciales. El cine permite perseguir
analiticamente esas configuraciones, ese drama, aquel tejido en el que el
personaje, espejo de nuestra conciencia en devenir, se mueve en el mundo y
en el tiempo junto con nosotros, espectadores; para recrear e interrogar una
vez més nuestro ser individual y colectivo, y procurar comprenderlo dentro de
las referencias sociales que nos alimentan.®

Seréan varias las realizaciones cinematograficas que el autor analizara bajo
esta idea hermenéutica, podriamos citar Fragmentos, Canaguaro, Rodrigo D, etc.,
segln diferentes ntcleos tematizantes como el imaginario religioso, al que ya
hemos aludido, o segtin la cultura politica o la relacién literatura y cine. Como
veremos més adelante los ejes tematizantes de las peliculas se desplazan tem-
poral y tematicamente: por ejemplo del imaginario religioso de la primera
mitad del siglo pasado a la cultura politica de la segunda mitad, sin que tal
desplazamiento impida movimientos retroactivos de interpretacién.

El cine no solamente permite un reenvio a las formas de auto-representa-
cién de la conciencia social histérica, ademas nos sumerge en tonalidades afectivas
que expresan atmosferas emocionales colectivas. Esta relacién entre voluntad de sentido
y dimensién pdtica del cine Julio Cabrera la ha llamado la razon logopdtica.” La
razén logopética juega un papel manifiesto en los anélisis y propios cédigos
de enunciacién del autor, precisamente el dinamismo de las singularidades
existenciales que resalta Guillermo Pérez de ciertos individuos histéricos pone
fuertemente en juego el contenido pdtico como también lo hacen las virtualida-
des filmicas que llevan a la exasperacidn la representacién de los conflictos
sociales, las visiones enveladas del recuerdo, la melancolfa que evoca a través
de fragmentos, la agonia del poder, la mistica del mesianismo o las intensi-

5 16id., p. 49.
" CABRERA, Julio. Cine: Cien anos de filosofia. Barcelona: Gedisa, 2002, pp. 13-44.



250 - Hernan Alonso Jaramillo

dades e ideales en los que se juegan formas y contenidos de la conciencia
social. La intensidad y el sentido cinematografico realizan una forma de decirse
politica, social y estéticamente. Guillermo Pérez escribe:

Aventuramos la idea de que en América Latina el pueblo entra en escena a
la vida social como un actor consciente en sus pasiones, venganzas y suefios, a
través del cine. Entra a la escena como protagonista que se mira a si mismo en
la confrontacién para conquistar y afirmar sus derechos, y eso depende de una
confrontacién social efectivamente ocurrida en nuestro acontecer, donde el
pueblo busca su reconocimiento tortuosamente. Junto con ello, como expresion
que cobra trascendencia socioldgica y estética, surge el cine, creando historias ficti-
cias o documentales, basadas en las historias reales, donde el melodrama toma cuerpo, para
convertirse en espejo de la conciencia popular®

El arte como campo representativo y afirmativo de la cultura, escenario
discursivo social que en diferentes sujetos liberan demandas y ejecutan cos-
movisiones. De ahf el caracter revelador del cine donde interactian interpre-
taciones sobre la auto-representaciéon de la conciencia social y la dimension
politica del cine en busca de una dimensién critica y reivindicativa que expone
la conformacién paradigmatica de la violencia estatal: asesinato, violaciones,
destierro, orden del terror bajo el teatro simbdlico entre lo religioso y lo esta-
tal, entre la crueldad y lo religioso como interpreta el autor a Canaguaro (1981,
Dunav Kuzmanich); un film, como muchos otros, que escenifica los conflictos
sociales y la profunda exclusién social y politica: una la textura estética sobre
historia social y politica de mitad del siglo pasado. Esta misma textura poli-
tico-social, seglin los anélisis del autor en el segundo capitulo, se puede leer
en un film como El rio de las tumbas (Julio Luzardo, 1964) que alude a ese gran
drama politico-existencial de los “insepultos”, pues la violencia no solamente
quita la vida, también niega el nombre a la historia. El Rio de las tumbas es una
pelicula que tempranamente “recuerda” una practica generalizada de destierro
después de la muerte y que pone en juego tantas perspectivas sobre la cultura
politica y social. Pero los cadaveres que se encuentran en el rio no solamente
aluden a ese destierro de la muerte, también crean un materializacién invisible
de la violencia, sus rastros flotantes son los simbolos estableces y latentes
del Frente Nacional. No solamente se juega la configuracién macro-politica
de la sociedad, sus lineas de fuerzas que se identifican con el Estado, los Par-
tidos, el fanatismo politico, también confluye la capacidad de singularizacién
politica de lo molecular que representan los individuos en la tensién del cuerpo
politico y social: "La composicién que surge con estos relatos gira en torno
al alcance y limite de la cultura politica, a la expresion narrativa de algunos
de sus determinantes histéricos, como el caudillismo, el fanatismo politico,
la violencia y el clientelismo; pero al mismo tiempo refiere a las confrontaciones

8 PEREZ LA ROTTA, Guillermo. Cine colombiano: Estética, modernidad y cultura. Op. cit., pp. 63-64.
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de ese universo, desde la conciencia de personajes que afirman su libertad
por diferentes caminos que la misma cultura les sugiere; y por ende, desde
la necesaria reflexién critica propuesta por los directores y guionistas de los
cuatro argumentos”.? Las subjetividades traman nuevos sentidos de transfor-
macién social en el suelo de sus propias posibilidades sociales y culturales.
Esta importantisima idea se encuentra en todo el libro, y se vuelve central en
el tercer capitulo: Mundos provincianos. Por su parte, esta capacidad de singula-
rizacién y agencia de la subjetividad, como se sefald, es un elemento clave en
la estrategia de interpretacion del autor, y un componente importante para lo
que hemos llamado el rodeo de la interpretacién en el cine.

En Mundos Provincianos (Ill) son varias las peliculas analizadas, algunas son
Nuestra voz de tierra, memoria y futuro; Siniestro; Los viajes del Viento; La Deuda, etc.
El tema general recurre a la diversidad cultura, geografica y social colombiana
que en su devenir histérico ha creado diferentes imaginarios provincianos que
atn hoy viven y que el cine estetiza singularizando idiosincrasias, mitos y
oralidades palpitantes en la vida social. Esta capacidad de estetizacién del
cine, por ejemplo mediante lo que se ha llamado “cine verité” y las técni-
cas particulares del documental como la participacion real y directa de los
personajes y sus mundos (indigenas y campesinos) ha permitido, sobre esta
dimensién mitica y oral, asi como sobre la cultura politica y el imaginario
religioso, reiterar la capacidad hermenéutica del cine en el libro del profesor
Guillermo Pérez. Especificamente sobre el contenido mitico, politico y social
del film de Marta Rodriguez y Jorge Silva, Nuestra Voz de tierra, memoria y futuro,
escribe aludiendo a esta importante relacidn tensa entre singularizacién social
y orden macro-politico:

¢Cuéles son los signos que nos llaman la atencién sobre la textualidad del
filme en cuestién? De una parte el relato gira alrededor de un mito fraguado
por los indigenas que habitan actualmente las montanas orientales de la
ciudad de Popayan, y toma cuerpo como imaginario de la cultura nativa, en el
medio dramético de una lucha por la tierra y de una conciencia colectiva de la
identidad. En segundo lugar, la narracién aparece definida en el medio filmico,
permitiendo que el indigena se apropie esencialmente de ese lenguaje y no sea
simplemente retratado externamente por él, y por ende, el indio es en la textu-
alidad audiovisual que le permite retomarse a si mismo como temporalidad. Bajo
estos dos aspectos la figura del diablo y su accién es una recreacién imaginaria
de sus adversarios, dentro del proceso de recuperacion de la tierra, y como
tarea que se retrotrae hacia el pasado y se convierte en un enfoque politico
actual.”

916id., p. 94.
19164d., pp. 104-105.
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Otro film como Siniestro (Ernesto McCausland, 2001) ejecuta cinematogra-
ficamente varios dispositivos que apuntan al potencial estetizante del cine,
entre ellos se encuentra la oralidad. Sobre films como Siniestro o la Boda del
Acordeonista (Pancho Bottia, 1986) las palabras del autor apunta a que “La ora-
lidad adquiere un sentido singular cuando es asumida por el cine, pues de
una parte se vuelve repetible en el tiempo, sin perder su caracter de aconteci-
miento que tiene un valor original de expresidn personal o colectiva. Ademas,
el contenido de un mito o de una leyenda, y el testimonio de un personaije,
tienen originalmente un poder para quien lo vive a través de la palabra, pero
dicho poder se realiza visualmente a través de las imagenes en movimiento y
las implicaciones del montaje cinematografico”.!!

Bien conocida es la relacién entre cine y literatura: se encontraré en el
laboratorio de la experiencia humana de esta (tal como Paul Ricoeur aludia a la
literatura), al igual que en la impureza de aquel (como le gustaba a Bazin definir
el cine), siempre una fistoria. Tal vez esto no sea el lugar para explicitarlo, pero
definitivamente la lectura del libro en cuestién me deja la interesante idea de
medir la relacién ontolégica entre temporalidad y narracién, que Paul Ricoeur
ha sefialado en los relatos histéricos y literarios, en un ejercicio de traslacién
a la narratividad y la técnica cinematogréfica, pues en todo caso el cine realiza
historias visuales, musicales, literarias y corporales, etc., y ademas, como tam-
bién se conoce desde Deleuze, hay un tipo de cine cuya capacidad estética
reside en hacer sensible la temporalidad y el pensamiento: la imagen-tiempo.!?
El cine como la literatura parece ofrecernos nuevamente el problema sobre
esa dimensidn ontoldgica en la se juega el sery que conserva su relacién con
la narratividad cinematografica. Decia pues que este no es el lugar apropiado
para desarrollar este tipo de preguntas, sin embargo, también es este el lugar
para confesar que estas preguntas han nacido de la lectura de este libro que
a veces parece recordarme tanto a algunas palabras del Narrador: “El narrador
es el hombre que permite que las suaves llamas de su narracidén consuman
por completo la mecha de su vida” (XIX). Benjamin escribia sobre el narrador
melancolicamente, el narrador formaba, narraba en comunidad, en comunién
con el tiempo, la muerte, la memoria, lo arcano, “comunicacién artesanal”;
los narradores tal vez ya no existen, y quizés, en cambio, el cine sea la version
contemporanea del narrador, afirmacién que parece opuesta a su descripciéon
de la modernidad de la técnica reproductiva que aniquila el aura, impersona-
liza, sumerge la experiencia estética en la masa, y que sin embargo instaura
una posibilidad politica para la fuerza de masas." El cine nunca podra darnos
la carne y la voz del narrador, pero en cambio el cine nos dara siempre una

" 1bid., p. 120.
'2 DELEUZE, Gilles. La imagen-tiempo. Estudios sobre cine 11. Barcelona: Paidds, 1987.

13 BENJAMIN, Walter. The work of art in the age of its technological reproducibility and other writings on
media. Massachusetts: Harvard University Press, 2008.
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imagen en movimiento. Definitivamente todo esto también tiene que ver con
el rodeo de la interpretacién en el cine. El cine nos rodea de historias, allf algo
se nos revela. Una parte de este libro es narracion, el regreso de la imagen a la palabra
desatando la potencia de comprension: comprendiéndonos a distancia, comprendiéndonos
en el rodeo del pasado y del presente que atin imagina el futuro.

Recurriendo a la relacién entre cine y narracion, ahora desde el punto de
vista de la adaptacién cinematogréfica, el cuarto capitulo del libro, El germen
literario en el cine colombiano, nos abre la relacidn tensa entre literatura y cine.
Al respecto es imperioso hacer asociaciones inolvidables con adaptaciones
como las de Bresson, por ejemplo, Le jour d'un curé de campage (1951), basada
en la novela homénima de Bernanos; o Pickpocket la versidn bressoniana de
Crimen y Castigo; también son emblemaéticas las relaciones entre literatura y
cine en Visconti, mucha de su obra es un didlogo constante con la literatura,
en su cinematograffa hay una adaptacién muy conocida, Lo Strainero, basada
en la novela de Camus; o Renoir y su Madame Bovary; o bien peliculas tan
populares como The Shinning, A Clockwork Orange o Lolita de Stanley Kubrick
que ni son simplemente copias de sus respectivas fuentes literarias, ni crea-
ciones que usan vanamente un homénimo, son a la vez una interpretaciéon y
una creacién. Tal vez esto nos lleve de nuevo al rodeo de la interpretacién en
el cine. Como sea, son innumerables los ejemplos individuales y de obra bajo
esta relacion. André Bazin en el capitulo ‘A favor de un cine impuro” —un titulo
que respondia al purismo critico del cine, especie de malformacién critica— de
su conocido éQué es el cine? ha descrito esta relacién como una relacién de
traduccidn que implica ciertos margenes de libertad creativa producto de una
“inteligencia cinematografica”!* que permita la transicién estética entre pala-
bra e imagen — que también va en sentido inverso: el escritor utiliza nuevas
técnicas narrativas del cine, como la del montaje."” “El cine, escribe Bazin,
es un arte funcional”, y luego maravillosamente en una jerga existencial, nos
dice: “[...] habria que decir del cine que su existencia precede a su esencia”.'® La
existencia del cine, su continua transformacién a partir de multiples relacione es-
téticas es lo que posibilita su definicién. Una definiciéon inacabada que funciona
con las demés artes y con los contextos vitales, sociales y culturales. Esta es
otra idea transversal en el libro y, una vez més, senala la idea del rodeo.

A propdsito de esta relaciéon entre literatura y cine, el autor empieza el alu-
dido capitulo sefialando la diferencia de sus respectivos lenguajes, la tensién
estética que entre ellos habita y la situacién comin que posibilita su relacién:
el trasfondo cultural.'”

4 BAZIN, André. ¢Qué es el cine? México: Ediciones Rialp, 2006, p. 118.

5 1bid., p. 112.

15 16id., p. 124.

17 PEREZ LA ROTTA, Guillermo. Cine colombiano: Estética, modernidad y cultura. Op. cit., p. 151.
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Tanto la adaptacién cinematografica como la riqueza estético-literaria de
ciertas realizaciones se valen de la tradicidn literaria. Estos dos elementos que
entrecruzan la historia de la literatura y la historia del cine en Colombia son
decisivos en esta parte del libro. Tal cruce estético nos rodea, no solamente crea
relaciones entre ambos “oficios”, ademas expande la interpretacién critica y
auto-representativa de la conciencia social, es un rodeo por esta conciencia
social y sus dimensiones tragicas, dificiles, angustiantes, romanticas, opre-
sivas, etc. Asf, un film como Tiempo de morir (Jorge Alf Triana, 1980), en cola-
boracién con Carlos Fuentes, y guidn de Garcia Marquez, nos dice algo sobre
el machismo y la sociedad patriarcal. Ahora los personajes, explica el autor,
tienen un perfil literario, alejados de la ingenuidad cotidiana, hablan como
personajes. A través del cine y el guién cinematografico hay una confesion lite-
raria que se juega con los motivos, acciones, valores de los personajes, hora-
déndolos o realizandolos, entrelazando su dramaturgia esencialmente tragica:
la tragicidad de una cultura de la muerte, de la venganza, del machismo en
la tension entre el fatum y la libertad humana.'® Otro film en didlogo con la
literatura, Crénica de una muerte anunciada (Francesco Rosi, 1987), nos dice algo
sobre la tragicidad que combina la unidad de una trama, la desgracia y la fa-
talidad en torno al tabu de la virginidad exacerbado por el moralismo cultural
en el que el inocente se condena.!® Tanto la novela de Garcia Marquez como
el film de Rosi son, para utilizar las palabras del autor, “[...] una manifestacién
sublimada de conflictos y expresiones esenciales de la cultura”.?® ¢éNo es esto
una imagen, una estética como rodeo por la interpretaciéon de nuestra cultura
y sociedad machista, moralista, patriarcal, injusta, oficiada por una teologia
catdlica que entrevera justicia y sangre? Sobre la muerte de Santiago Nasar,
escribe el autor: “Es una muerte carnicera, que implica destripar el cuerpo del
supuesto ofensor y volverlo a matar en la autopsia realizada por un cura,
partirlo en pedazos, extirpar sus entranas, limpiar sus olores esparcidos sobre
los verdugos, para dar la medida de lo que significa transgredir el orden”.?'

En esta relacion entre literatura y cinematografia encontramos nuevamente la idea del
rodeo especificada en la mutua comprension estética de la literatura y el cine. La fuerza
interpretante de la literatura se ve duplicada por el cine, y su fuerza estética rodea una
nueva fuerza interpretante: en el excedente que nace entre la fuerza interpretante de la
literatura y la fuerza interpretante del cine aparece el rodeo. Y si es posible hablar aca
de una suerte de conciencia histérica muda que nos afecta, en el sentido en
que vivimos agenciados por la historicidad, —idea comentada desde la filoso-
fia hermenéutica—, entonces esto permite reconocer que nuestra conciencia
histdrica esta siempre abierta a nuevas interpretaciones y nuevos horizontes
que se acercan en su mutua apertura en el presente. Este rodeo por la interpre-

8 16id., p. 160.
9 16id., pp. 173-174.
2 1pid., p. 175.
2 1bid., p. 177.
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tacién es una suerte de repeticion que crea. Los lenguajes de la literatura crean,
los lenguaijes del cine crean, y cada uno a su manera y relacién se despliegan
una y otra vez sobre nuestra conciencia histérica, pero también sobre nuestro
presente pasado y futuro presente para glosar ese hermoso juego de la idea
de horizonte en Koselleck.?? Siempre la interpretacién, siempre la mediacién,
siempre la huella que nacera con otra fuerza interpretante y estética, siempre
el rodeo sobre si mismos, algo que nunca se encuentra, y que el arte ya como
literatura, cine o en su mutua relacién posibilita. Este es un punto importante
y me parece que rodea todo el libro del profesor Guillermo Pérez. Es un rodeo
infinito, cada nueva obra cinematogrdfica se juega en decirnos un nuevo movimiento de ese
rodeo, yo estoy por ejemplo otra vez en un rodeo, que se conjuga en la lectura de este libro,
pero no solamente leemos, con cada linea se crea la expectativa de una “videncia”: de una
pelicula que se rodea con la mirada, una y otra vez, y que en el fondo nos dird algo sobre
nosotros en una dimension colectiva y existencial.

Muchos otros films son analizados en esta seccién del libro, uno interesante
es Milagro en Roma (Lisandro Duque, 1988) basado en cuento de Marquez y
guion escrito en colaboracién con él. El cine, en este caso, potencia esa figura
tan significativa de la literatura latinoamericana: el realismo mdgico. La potencia
magica del cine acentuada por la visualidad dio lugar a una estética en la que
el mito y lo erético se encuentran. En Milagro en Roma, el cuerpo incorruptible
de una nifia que se crefa muerta nos habla de la religiosidad popular: hay que
llevarla a Roma y santificarla frente a la figura del poder eclesiastico que insta
por enterrarla; pero el cuerpo incorruptible de la nifa sigue ahi como una
fuente magica que fisura el poder de la autoridad religiosa. Por eso, segin la
interpretacién del autor, la tension entre religiosidad popular e institucional
se hace politica. Reconocemos esa conciencia sorda que nos envuelva en la
tradicién religiosa y literaria en este film de Lisandro Duque que también nos
dice existencialmente: “[...] la muerte es breve frente al amor que, como
forma de pasién humana, busca perpetuarse hasta el infinito”,? nos dice sobre
Eros, sobre la condicién humana en un leguaje estético que desde la literatura
al cine una libertad personal re-significa el mito.?* Nos rodeamos, pues, en la
mirada cinematogréfica entre lo maravilloso y lo cotidiano, lugar en el que
aparece siempre un excedente:

Este personaje confronta a lo largo del filme a la autoridad eclesiastica, y
asume de forma libre y espontanea el sentido de la incorruptibilidad de su hija.
Marca entonces un contraste que en el seno mismo de la creencia, rompe con
la autoridad. He ahf el signo de su libertad, sustentada en el amor. Desde una
base antropoldgica que alimenta la creencia, la superacién de la muerte por el

22 KOSELLECK, Reinhart. Los estratos del tiempo: estudios sobre la historia. Barcelona: Paidds,
2001, p. 118.

2 PEREZ LA ROTTA, Guillermo. Cine colombiano: Estética, modernidad y cultura. Op. cit., p. 183.
2 1bid., p. 189.
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amor segrega un mito personal que ya no debe nada, dada su fuerza vivencial,
a una institucién que lo sancione.?

Otros films, entre el juego estético literatura-cine (imaginacién-imagen),
nos dicen algo sobre el suicidio, el erotismo, la soledad, la desesperanza y
nihilismo como La Marnsion de la Araucaima (Mayolo, 1987) que asumié como
elemento integrador estético la linealidad de la novela de Mutis y su critica
a la modernidad: el desencanto en los valores catdlicos, el pesimismo y la
pulsién de muerte, la destruccidén como ethos fundador de nuestra sociedad
colombiana.?

Este Ultimo anélisis abre los dos siguientes capitulos del libro que tematizan la
violencia colombiana en la segunda mitad del siglo pasado: Visiones del conflicto
armado y Violencia Urbana y narcotrdfico. En el quinto capitulo son cinco peliculas
analizadas en el plano narrativo, figurativo (histérico-politico y social) y ético-
politico, y como en las demés secciones del libro la representacién social por
la obra del arte articulard una dimensién colectiva y existencial que en esta
seccién asume la figura central de la praxis politica:

La praxis politica que encuentra uno de sus modelos en la obra de arte puede
afianzar la accién creativa y afirmativa de una comunidad, cuando advierte la
relacién problematica entre la persona humana y la guerra que la degrada,
precisamente en tanto esa relaciéon es narrada y mostrada como cierta revelacion; pues
el relato ostenta desde dentro una dialéctica de las acciones, que motiva la reflexion
sobre la tensién entre guerra y persona humana.?’

Algunos de los films que son analizados en esta seccién son La toma de la
embajada (Ciro Durén, 2001) y Golpe de Estadio (Sergio Cabrera, 1998), films en
los que se cruzan la interpretacién de un acontecimiento histérico por obra
cinematografica y una comicidad critica: el partido de fttbol entre Colombia y
Argentina que suspende la légica de la guerra para alcanzar el espacio ltdico
(eros cultural) que presenta la patria y la realizacién de una utopia?® en medio
de los grandes problemas sociales, econdémicos y politicos que se desnudan
a través de un lenguaje cémico y transgresor;* o bien, un film como La primera
noche (Luis Alberto Restrepo, 2003) que nos cuenta y dramatiza el destierro en
medio del imposible de una historia de amor, destierro que singulariza la historia
de la violencia politico-armada del campo, abriendo una dimensién existen-
cial que resume el drama campesino del destierro en la poética del espacio,
del tiempo (realizada por constantes flashbacks) y la guerra.

» 16id., p. 188.
2 16td., pp. 199-200.
T 16id., p. 203.
% 16id., p. 206.
2 16id., p. 210.
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La tensién que degrada la experiencia humana en la guerra de la cual la
obra de arte nos “dice” politicamente, es un decir inmerso en la narratividad
cinematogréafica a través de visiones estéticas que revelan las semblanzas
éticas a menudo olvidadas por un pensamiento fuerte. Asi, una pelicula como
La Sombra del Caminante (Ciro Guerra, 2004) para Guillermo Pérez provoca una
idealizacién de la narracién como forma ética de reconocimiento del victi-
mario frente al rostro de la victima. La historia de vida, como una suerte de
conciencia de la condicién de la guerra, expresa la posibilidad del perdén en
la humanidad del silletero (exguerrillero) y Mafie.

El cine nos habla de la experiencia de la guerra, de las historias de sufri-
mientos y suenos en algunos casos condenados por su propia légica o abiertos
al recibimiento de la alteridad particular de la guerra. El cine realiza una poética
de la alteridad que expresa las formas en que el “otro” de la guerra es representado,
humanizado, investido de un destino ético a pesar de las ruinas del hierro y
del metal (las armas y el dinero). De esta manera, los films sobre el conflicto
colombiano configuran y refiguran la realidad social mediante la narratividad
y los personajes enfrentando valores.*® Los personajes significan éticamente
sus comportamientos, y por eso, nos dice el profesor Guillermo Pérez, tienen
capacidad reflexiva e introducen una perspectiva singular frente “[...] a la im-
personalidad y abstraccién con la que se acostumbra a mostrar desde afuera
el conflicto” *! Esto me lleva a pensar en otra interesante idea que recorre este
libro, la posibilidad por preguntar sobre un cine donde los personajes —en su
autonomia construida a través de la narracién cinematografica al otorgar una
independencia dirfamos polifénica para glosar a Bajtin— persisten en su isla
estética, ideoldgica y ética para revelar en su propia personalidad un frag-
mento, una ética, una intimidad, una figura de verdad. Una reflexividad de si
que se diferencia tan rotundamente de una estética del horror de la violencia
televisiva.?? Un cine polifénico e independiente a la estética neutralizante de la
guerra que presenta la estética televisiva y la razén de Estado con su politica
numérica: un cine que potencia una cualidad propia de la obra de arte: “[.. ]
la vinculacién entre experiencia estética y praxis politica, a partir de la posibi-
lidad de rescatar el aspecto revelador, espontédneo y creativo de la expresion
artistica para proyectarlo en la praxis social”. Un cine que declara los propios
intereses estéticos del autor desde la perspectiva ética y politica del libro: “La
penetracién estética sobre la realidad humana y social supone que la obra de
arte no es solamente un universo que trasciende gozosamente a la sociedad
para encontrar en su seno un ambiente de plenitud y afirmacién, sino también
que en su devenir y apropiacién por una experiencia integral de la obra de arte,
ésta puede suscitar transformaciones en el espectador, tomas de conciencia
y acciones en la direccién de una intervencién en las relaciones humanas” **

0 1pid., p. 230.
3 1bid., p. 233.
2 16id., pp. 235-236.
2 16id., p. 238.
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Lo que nos entrega el cine, en un sentido general, apunta a “[...]las subjeti-
vidades pensadas en la emergencia de su expresion y ser”,** emergencia que ha reco-
rrido este libro segin momentos histdéricos y temas: primera mitad del siglo
pasado y sus procesos de modernizacién en el horizonte de las tradiciones, el
imaginario religioso, conservador, machista; o bien la segunda mitad del siglo
pasado y la cultura politica tan atribulada desde el periodo de la Violencia, ast
mismo la subjetividad pensada mediante la estética filmica que se volcé
sobre los mundos provincianos, religiosos, méagicos; o esa especie de rodeo
del cine a través de la literatura para seguir estetizando valores y formas de
subjetivacién de la auto-representacién social; o como lo acabamos de ver,
las subjetividad pensadas en la expresion y ser de la estética filmica que refi-
gura la realidad social de la guerra para comunicarnos grados de reflexividad,
dimensiones éticas de la narracidn, criticas a la l6gica vacia del Estado, poéticas
de la alteridad (valiéndome de una expresién de Alejandro Castillejo).

Es asi como este libro del profesor Guillermo Pérez traza una historia
presente del siglo pasado de Colombia visto desde diferentes dngulos segin
el arte filmico. El cine ha producido su propia interpretacién, una suerte de
ontologia del presente que varia seglin la cercania o la distancia temporal, y por
eso ahi se juega lo que hemos llamado, de una manera un poco atrevida, el
rodeo de la interpretacion en este libro.

Del capitulo sexto solamente quisiera enumerar algunas de las peliculas
analizadas, que de una u otra forma han estado muy presentes en nuestra
“conciencia cinematografica”: Amar y vivir, Sumas y restas, La vendedora de Rosas,
Rosa Tijeras, Colombian Dream, etc., son peliculas que nos rodean con interpre-
taciones sobre la funcién de poder en torno a las drogas como medio de
reconocimiento social, la venganza, la violencia urbana y su principio tanatico
y religioso segln el autor. Por ejemplo Virgen de los Sicarios, o bien el espacio
urbano como tiempo colmado por la muerte en Rosario Tijeras:* la historia de
una violencia pone en juego la venganza como principio de muerte en medio
del narcotréfico y sus politicas de eliminacién; o la ciudad como lugar que
brilla por el dinero y su fetiche originario, la mercancia, que determina la rela-
cién entre poseer y sexo en las multiples equivalencias entre dinero, placer y
violencia;* o en una pelicula como Sumas y Restas (Victor Gaviria, 2004) que
narra y estetiza una economia moral de derrotas, exclusidn y resentimiento
que vincula a un burgués y un plebeyo?®” con el negocio del narcotrafico. Para
Guillermo Pérez la ciudad, en esta cinematografia, es espacio de violencia que
ha saltado del campo, dando continuidad a esa tensién propia del “modernismo” y
que en nuestra historia politico-social ha estado asociada con la luchas agra-

 1bid., p. 243.
5 1bid., p. 263.
% 1bid., pp. 268-269.
7 1bid., p. 272.
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rias, el control de territorios, la cuidad en manos del narcotrafico y grupos
armados bajo el imperio de la violencia y del valor soberano de la muerte *®
En la pendltima parte del libro, Ciudad y Vivencia interior, asistimos a un
segmento de analisis cinematogréafico orientado por el realismo narrativo, la
vida en la ciudad y su mal moral representativo por ejemplo en un film increible,
de 1988, que recuerda toda una generacién de Medellin asociada con
movimientos de contra-cultura como el Punk y el Metal: Rodrigo D No Futuro
(Victor Gaviria). Este film de Gaviria es para Guillermo Pérez un film dominado
por una narratividad realista que ha madurado y cuya propuesta estética y social
trasciende.* Un realismo del sinsentido de la marginacién, de la violencia y
el no futuro de la juventud que encarna Rodrigo con su soledad y su suicidio.
Este capitulo del libro sitta la relacién existencial de la intersubjetividad y el
mundo urbano en una estética cinematogréfica que hace sensible la angustia,
la soledad y la experiencia de marginacién, la vida interna del "hombre del
subsuelo”,* la locura y la vida de los manicomios en la ciudad como en el
documental El Angel Subterrineo (Oscar Campo, 1991). La estética cinemato-
grafica de la ciudad nos entrega la vivencia interna espacial, temporal, vital y
existencial que se vive cotidianamente, y nos la entrega, dice el profesor Gui-
llermo Pérez, con un rostro, con un rostro de ciudad particular. Es asi como
la estética del realismo de Rodrigo D No Futuro nos entrega un rostro donde las
lomas de Medellin estratificadas de abajo arriba se contraponen a la caida
suicida arriba abajo;*' o la estética de la vivencia interna del loco que nos
entrega el rostro de la marginacién y la reclusién: un soledad sin respuesta
que vaga en los puentes y andenes. En otras palabras, para el autor, los relatos
analizados en este segmento hacen sensibles los dramas de la subjetividad
urbana al situarse como arte que tiene el caracter de auto-reflexidn estética
auténoma, por ejemplo, los personajes de las mujeres ya no estan inscritos
en el molde del machismo: Golondrina en Soplo de Vida o las madres en Rodri-
go D son personajes femeninos que se han subjetivado en la libertad de sus
soledades.” En una férmula general, este cine "Se moviliza explicitamente
como experiencia critica con la imagen, para dar tonos de una subjetividad
desgarrada, aguda, y pensante”.”® Una pelicula como Soplo de Vida de Luis
Ospina provee una reflexidn estética autébnoma con una estética particular:
la del cine negro en medio de rememoraciones y entrelazamientos narrativos
que hacen del pasado un singular de comprensién de la vida. Esta estructura
narrativa profundiza el sentido del pasado como presencia de los muertos en

 1bid., p. 279.
¥ 1bid., p. 288.
“1pid., p. 317.
“1bid., p. 321.
2 1pid., p. 325.
“ 1bid., p. 322.
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una trama de simbolos que recuerdan, no solamente la muerte particular de
un personaje (La Golondrina), sino la relacién entre pasado, la muerte, el olvido,
la vida y la historia colombiana. Hay muchas otras peliculas analizadas en ese
segmento del libro como Kalibre 35, Terminal, Al final del espectro, etc., pero me
gustarfa terminar la alusién a esta parte del libro con una cita profunda no
solamente sobre Soplo de Vida, un film histérico para el profesor Pérez, sino
para esto que he llamado el rodeo de la interpretacién: “La funcién del arte es
contar la vida, hacerla consciente, para constituirse en conciencia posible de la
sociedad. En nuestra lectura de Soplo de vida advertimos una relacién maltiple
que guardan la vida y la muerte, para acercarnos a la comprensién de la socie-
dad colombiana. Este filme es histdrico, en tanto explora algunas claves de la
avalancha de Armero, para conectarlas artisticamente en una narracién que
configura aspectos desgarradores de la sociedad colombiana”.**

Y si esta pendltima parte del libro exhibe mediante diferentes estéticas
cinematograficas la vivencia interna de la ciudad, su violencia, sus dramas, la
soledad, la marginacidn, etc., mostrando la capacidad reflexiva del arte para
producir una critica de la sociedad urbana colombiana; la Gltima parte del
libro del profesor Guillermo Pérez, Comedia Urbana, tematizara nuevamente la
ciudad desde el punto de vista de la expresién cémica para identificar una
estética critica que se realiza mediante el humor. Seré pues una estética que
cuestiona la realidad social, cultural y politica colombiana a través de recursos
estilisticos como lo grotesco, lo absurdo y lo utépico.* Un film como la Estra-
tegia del Caracol (Sergio Cabrera, 1993) introduce una estética “circense” para
reconocer el carécter inventivo frente al poder tirdnico de Holguin. La inven-
cién, el "rebusque” de los inquilinos liberan en la comicidad de los personajes
una lucha politica que se juega entre ideologias, oficios, tradiciones, amistades,
invenciones cotidianas, dramas y decisiones en el hilo de la existencia y
la sexualidad. Irrupcidn circense que en la comicidad inaugura el triunfo del
trabajo comunitario (utopfa) sobre interés el personal. Otros de los films
analizados en este segmento son La gente de la Universal (Felipe Aljure, 1991)
que, seglin Guillermo Pérez, tiene un guién desarrollado con golpes de teatro,
y cuya estructura narrativa crea un conjunto sorpresivo de acciones y réplicas
que en el humor negro revelan el ansia del dinero y la corrupcién personal e
institucional (Grotesco). Los anélisis en este segmento como en los anteriores
son finos como para intentar reproducirlos, sin embargo, como minimo se
pueden citar estas palabras precisas: "Los personajes demuestran una lujuria
que hace transacciones siempre en funcién de un egoismo acendrado, pero
en ese juego llegan a los extremos pasionales de la venganza mortal”.*® Otros
films como Didstole Sistole (Harold Trampetero, 1999) o Tigre de Papel (Luis Ospina,

“ 1hid., p. 306.
 1bid., p. 329.
“ 1bid., p. 335.
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2007) son analizados en su especifica estética comica. Sobre este tltimo, de
un director que en repetidas ocasiones recibe palabras particulares del autor,
es considerable el efecto de verosimilitud a través de un formato documental
falso que acentta la estética visual mediante collages para crear un personaije,
Pedro Manrique Figueroa, cuya identidad narrativa figura espejos de la historia
cultural y politico-social colombiana, latinoamericana y mundial en la linea
de las motivaciones revolucionarias y juveniles. Comedia de lo verosimil en
el lenguaje cémico de la ironia’” y de la “falsedad” cinematogréfica, que nos
interpreta en la historia del poder y los avatares de los ideales de libertad y
cambio.

4.

Volviendo a la idea del rodeo de la interpretacién a través del cine, pode-
mos dar cuenta de una auto-interpretacion de la sociedad colombiana que
algunas peliculas realizan como auto-representacion con alguna distancia critica
o realizacién cultural (I), tan presente en los dos primeros capitulos del libro,
pero también en el dltimo capitulo. En este rodeo de la interpretacién podemos
tener el film como fuente de comprensién histérica en la que se refigura la expe-
riencia presente en la distancia temporal que evoca su diferencia como archivo
(II): sedimentacién de una forma de conciencia social e histdrica que nosotros
ahora podemos interpretar. Ademas de estas dos figuras del rodeo, también
es posible que este rodeo de la interpretacién produzca cine como estrategia
de comprension y estetizacion del devenir histérico (III): el cine no ya como
auto-representacién y fuente, sino como una particular forma de compren-
der el pasado, como hermenéutica del director, del guionista y los actores.
Finalmente creo que hay otra variaciéon en este rodeo de la interpretaciéon en
el cine, relacionada con su funcién auto-representativa y que tiene que ver
especialmente con la capacidad del cine de dar cuenta de nuevos investimentos
discursivos que ponen en juego las fuerzas, las tensione y conflictos de la
sociedad, vinculando no solamente un reivindicacién particular de su presente,
ademés leyendo en clave de sus investimentos discursivos presentes una
interpretacién del pasado (IV). Son el tipo de interpretaciones cinematograficas
en las que confluyen las demés variaciones como en Rodrigo D No Futuro: la
violencia urbana es un remanente de la violencia histérico-social colombiana,
y a su vez la conflagracién del vacio —para glosar un calificativo de Lipovetsky—
en la sociedad contemporanea. "No Futuro” es el dilema juvenil en el que ain
estamos inmersos.

Me parece que en este rodeo entre la interpretacién de si que la sociedad
hace a través de ciertas realizaciones artisticas como el cine —o la fotografia, la
pintura, la literatura, el teatro, etc.,— y la interpretacion de estas realizaciones
de artisticas como textos con potencial hermenéutico se juega gran parte del

“1bid., p. 349.
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intento comprensivo del libro del profesor Guillermo Pérez, aunque tal rodeo sea
no més que la imagen particular de mi lectura estoy seguro que habra algo de
esta figura en quienes se acerquen a su libro. Que nuestra comprensiéon
histérico-social como comprensién de nuestro presente (una suerte de pequefna
antologia que la cinematograffa nos regala de nuestra ontologia del presente)
esté hecha de un ntcleo esencialmente hermenéutico —interpretacién de inter-
pretaciones—, no solamente ex-pone la complejidad en los procesos reflexivos
de comprensién de la sociedad, ademés recuerdan una debilidad creativa. No
basta con un recurso explicativo de grandes procesos sociales, no basta un
resumen de tendencias, periodos, esquemas explicativos que acentien fases
petrificadas como el de la Violencia, El Frente Nacional, o definiciones de la
primera mitad del siglo pasado bajo la tension de la ideologia Conservadora
y el progresismo reformador del liberalismo. Tal forma de reflexividad hace
inteligible en un grado amplio la explicacién, pero en su rigorismo metodo-
légico deja de lado la sospecha que la vuelve ingenua: suspende la complejidad
ilimitada de la comprension donde se moleculariza la debilidad del explicar y la fortaleza del
interpretar una y otra vez segtin la isla nomade de nuestro presente.

En este ntcleo complejo de interpretaciones opera la dimensién politica
de proyeccidn. La apuesta sobre la realizacién estética de la cinematografia
colombiana, la emergencia tematizada en este libro, transforma y dinamiza
la interpretacidén mediante las interpretaciones que exigen los anélisis de las
peliculas trazadas segln diferentes problemas y momentos de la historia
social y politica colombiana, y segln el vaivén de las fronteras entre lo ficticio
y los imaginarios sociales que se recrean y se abren en los contradictorios
procesos de modernizacion de nuestro pais. La adherencia de la historicidad
en la estética cinematografica hace parte de las conclusiones del libro del
profesor Guillermo Pérez: “El cine colombiano corre parejo a la sociedad en la
blsqueda de consonancia, afirmacién o critica, entre las simbolizaciones de
la vida social, que vienen cargadas de sentido, y las expresiones narrativas de
los cineastas”.”® De esta consonancia o de adherencia de la historicidad en el
fenédmeno estético es posible este rodeo de la interpretacién que se multiplica
y espeja.

También en entrelineas leemos una insinuacién importante en la reflexividad
hermenéutica que ofrece el cine, esta insinuacién aparece, aunque marginal-
mente, si de manera repetida en algunas criticas sobre las estructuras
narrativas y los requerimientos del guion, por ejemplo los acontecimientos
de la trama que pueden no articularse con eventos anteriores dejando sin
configuracién la tensién entre concordancia y discordancia. En estas lineas de
critica técnica, se entreluce una pregunta muy importante me gustaria enun-
ciar libremente: ¢el desarrollo de la técnica cinematografica ha modificado las
formas de auto-representacidn, de critica e interpretacién social que permite

S 1bid., p. 362.
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el cine? {Cuénto de pensamiento le debemos a las innovaciones de la técnica
cinematografica colombiana? ¢Cuénto de pensamiento se le debe al collage,
al cine documental falso, cuanto, o mejor, cdbmo le debemos reflexividad y
comprension a film como Un Tigre de Papel de Luis Ospina que introduce lo
fragmentario, el collage, la intertextualidad, y la temporalidad como dimensién
comun de la verdad y la mentira, ya sugerida por Deleuze en sus Estudios sobre
el Cine 11?¢Qué nos deja la intimidad temporal realizada por multiples objetos
que aluden a la dimensidn ontoldgica de las vidas de los personajes en un film
como Confesion a Laura? (A dénde nos lleva ese bloque de devenir de duracién
espacio-temporal —para expresar en una jerga deleuziana lo que el profesor
Guillermo Pérez llama la intencionalidad de tiempo y espacio—, por ejemplo,
en Confesion a Laura, en la que el movimiento de un camara pivotea entre la
espacialidad y la intimidad, entre espacio y conciencia, entre terror y danza de
tango en el apartamento de Laura, entre acontecimientos histéricos y dramas
erdticos?éQué alcance de lo estético en nuestra propia comprensién?

Este tipo de preguntas pueden multiplicarse con los apasionantes films
analizados en este libro encerrado y abierto en la figura del rodeo que nos
envuelve nuevamente al leerlo, sin dejar el trazo de la dialéctica afirmativa,
critica, transformativa del cine en “la conciencia social colombiana”. El rodeo
se juega en la lectura del propio autor cuyo testimonio aparece en este
interesante libro Cine Colombiano: Estética, Modernidad y Cultura, testimonio que
rodea la reversién de la imagen en palabra y que rodearé nuestra mirada de la
palabra a laimagen. La conciencia estética cinematografica tiene su lugar en la
conciencia de la historicidad, en la relacién entre estética, sociedad y politica.
A ese nivel se juega la experiencia del cine, a ese nivel se juega este libro. Pero
como en el cine y en el texto todo dependera, glosando ese genio cineasta
francés, de "The ejaculatory force of the eye”.*

49 BRESSON, Robert. Notes On Cinematography. Trans. Jonathan Griffin.New York: Urizen
Books, 1977, p. 6.
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Imaginacién y mundo, phantasia y neutralidad
Imagination and World, Phantasia and Neutrality
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Resumen

El presente articulo es una hipdtesis
de trabajo segin la cual el concepto de
“Phantasia”, desarrollado ampliamente
por Husserl en el volumen XXIII de Hua,
ofrece un campo temético incipiente atin
en los estudios fenomenoldgicos: la po-
sibilidad de pensar el arte, en especial la
literatura, como un producto en el que,
primero, se cuestiona la ‘“intencionali-
dad” y, segundo, se desmonta el prejuicio
del “sentido” y su “constitucién” por una
subjetividad trascendental. La nocién de
lo “Imaginario” en Maurice Blanchot se
constituye en este contexto en una re-
flexidon sugerente y rica: la “imagen” no
es dialéctica, pues no se articula con el
“mundo”, es lugar de “neutralidad” que
suspende toda relacién “espacio-tempo-
ral”. Esta caracteristica la comparte con
las “apariciones de Phantasia”, tal como
las entiende Husserl.

Palabras clave: Phantasia, sentido,
intencionalidad, arte, historia, mundo,
neutralidad.

Abstract

This article is a working hypothesis
according to the concept of “Phantasia”,
largely developed by Husserl in Volume
XXIII of Hua. It offers an incipient the-
matic area in phenomenological studies
even: the ability to think about art, es-
pecially literature, as a product in which,
first, the “intentionality” is questioned
and, second, the prejudice of the “sen-
se” and “constitution” for a transcen-
dental subjectivity is removed. Notion of
“Imaginary” in Maurice Blanchot is in this
context a suggested and rich reflection.
“Image” is not dialectical, it does not ar-
ticulate with the “world”. It is opposed to
“neutrality” that suspends all relations
“temporal- space”. This characteristic
shares with the “apparitions of Phanta-
sia” such Husserl understands.

Key words: Phantasia, sense, inten-
tion, art, history, world, neutrality.



266 - Juan Carlos Montoya Duque

1. La imaginacion desde el punto de vista de la praxis

No ofrece la fenomenologia de E. Husserl un anélisis directo ni sistemati-
co de la obra de arte. Intentaremos hallar en sus anélisis de la “phantasia” y
la “conciencia de imagen”, publicados en el nimero XXIII de Hua, elementos
que permitan extraer conclusiones significativas y sugerentes en relacién con
una teoria del arte. Habremos de llevar pues las reflexiones alli encontradas
mas alla de su ambito especifico. El punto de ingreso a nuestro analisis es el
de la imaginacién, entendida en sentido muy amplio. Es comin emprender el
anélisis de la obra de arte desde el punto de vista de la imagen. Aqui haremos
lo mismo, no sin indicar la perspectiva desde la que se entienden las palabras
“imagen” e “imaginacion”, intimamente ligadas entre sfi.

Imagen es lo que aparece de un objeto, sea real o imaginario, dado a la
percepcién sensible o a la imaginacion. Remite siempre a la vivencia de cual-
quier realidad, es decir, al polo noético que, en cuanto tal, estd correlacionado
con un polo noematico. El énfasis, no obstante, recae sobre el aparecer, el
darse a la mirada. Desde este punto de vista se entiende la imaginacién como
la facultad de hacer visible o poner en imagen algin objeto. Aristételes hace
uso de la palabra phantasia, cuyo calco espafol es “imaginacién”, para desig-
nar esta facultad de poner ante los ojos. Se trata asf de una imaginacién sensi-
tiva, estética (aistheétike). Asi cuando veo la escultura “El hombre creador de energia”
de Rodrigo Arenas Betancur en el centro de la plazoleta de la Universidad de
Antioquia, o cuando hago un boceto de la silueta del cuerpo de una mujer
sobre una hoja de papel.

Este punto de vista es sin embargo muy limitado. Ademés de esta ima-
ginacion sensitiva hay, indica Aristételes, por lo menos en el hombre, “una
imaginacién racional (logistike) que es el auxiliar de la accién, de la deliberacién
y del razonamiento practico”.! Hay una imaginacién auxiliar de la praxis, que
opera en el nivel de la accién humana mas diversa: la produccién (poiesis) del
artista, cuando crea cuadros, esculturas o edificios (arquitectura); el esbozo
que traza un ingeniero civil de una barrio futuro que, aunque no presente atn,
es una posibilidad real. Esta imaginacion préctica representa un poder no solo
de figurar sino de inventar, de traer a realizacién lo que aiin no-es, y en esta
medida, afadimos nosotros, introduce la nocién de un horizonte temporal.
Esta “horizonticidad” temporal de la imaginacién, como pudiera acaso llamarse,
hace que extienda su dominio al todo de la vida: “[...] la imaginacién es
multiple y tiene rasgos de la existencia humana entera, considerada en todas
sus dimensiones. Como lo sefiala Edward Casey: ‘'la vida de la imaginacién
forma una con la vida del espiritu en cuanto todo’”.?

Asi pues, la actividad de la imaginacion no se reduce a la mera represen-
tacién en iméagenes sino que esta enlazada con la vida préactica en su totalidad.
Este aspecto nos va a permitir articular en pasos posteriores el problema de la

' ROMANQO, Claude. "La consistance de 1”imaginaire”. En: Studia Phaenomenologica V111, 2008,
pp. 15-46.

2 [bidem.
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imaginacién con la verdad en el marco de la Lebenswelt. Se trata de este modo
de dar el paso desde lo estético hacia la vida prdctica. Veremos.

2. Conciencia de imagen

Husserl es uno de los grandes criticos de la filosoffa de la representacion.
Su consabido motivo “volver a las cosas mismas” enfatiza la perspectiva de
la evidencia, del ver directo y sin intermediarios. Se puede entender esto como
la asercion de que el pensamiento filoséfico, de cara a la verdad, se efectta
sin imagenes, pues en estas se han depositado desde siempre las cualidades
de lo ficticio, lo irreal, lo falso, lo inauténtico y lo inesencial. Un andlisis de la
imagen en este contexto representa un intento de Husserl por desentrafar
mediante descripcién fenomenolégica la autenticidad de lo inauténtico, o,
mejor, de hallar el punto de vista desde el cual es dado ver con evidencia
auténtica la inautenticidad de la imagen.

Husserl parte de la imagen fisica, entendida como fictum, y desarrolla su
anélisis hasta mostrar la pobreza que le es esencial. Asf se evidencia una vez
mas cédmo la critica a la perspectiva fisica y psicolégica permite la articulacién
de sus ideas en variados estratos de los anélisis filoséficos. Recordemos, por
ejemplo, cuan importante es en las Lecciones sobre la conciencia interna del tiempo
la critica al concepto de representaciéon de Franz Brentano.

El fictum es una estructura paraddjica en la que se revelan dos dimensiones:
Bildobjekt y Bildsubjekt, imagen-objeto e imagen-sujeto. Este analisis se realiza
primero al nivel en donde estas dos dimensiones son claramente discrimi-
nables, a saber, cuando tenemos el caso de un objeto que representa a otro:
una fotografia, una pintura representativa, el busto de alguien, entre otros. El
Bildobjekt es el soporte fisico de la imagen o la imagen misma como estando en
el presente (Gegenwart) perceptivo. El Bildsubjekt es lo representado mismo, el
tema de la foto o la escultura. Sea el caso que tuviéramos en nuestras manos
una fotograffa de la Torre Eiffel situada en Paris. La fotografia como tal, en su
presente perceptivo, esto es, como papel embadurnado de tinta, estd como
cosa entre las cosas, entre nuestras manos, las mesas y las sillas de nuestro
alrededor; asf es el Bildobjekt. A través de este se figura la Torre Eiffel, que no
estéd en cuanto ella misma sino como representada; asi tenemos el Bildsubjetkt.

Lo paraddjico de la imagen asi entendida, como fictum, reside en el hecho
de que en ella convergen dos dimensiones de la realidad que no se hacen
presentes como tales, sino que se desplazan sin cesar la una hacia la otra, en
una suerte de chassé-croisé > Ni la imagen-objeto ni la imagen-sujeto estén en el
fictum como algo presente ello mismo, en persona, en carne y hueso (leibhaft da).
Retomando el ejemplo de la Torre Eiffel: ni la foto que tengo entre mis manos
aparece ella misma en persona ni lo que estd en ella figurado. La foto, en
cuanto objeto entre los objetos, debe desaparecer para transparentar a través
suyo la Torre Eiffel. A su turno, la Torre figurada no es la mismisima Torre en

® Cf., MARION, Jean-Luc. El cruce de lo visible y lo invisible. Madrid: Ellago, 2006, p. 39.
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persona sino algo representado merced a la imaginacion. Esta paradoja lleva a
Husserl a hablar de una “apariencia de percepcién” (Schein-Perzepzion), pues no
hay un presente perceptivo identificable. No se percibe ni la Torre en “carne
y hueso” ni la foto como tal. Esta ambigliedad implica una duplicidad de la
intencionalidad que no se resuelve en una u otra direccién, sino que permanece
en una suerte de reenvio mutuo entre uno y otro término. Nunca se lograra
percibir la mismisima Torre ni nunca percibir la foto en cuanto tal. La foto, como si
estuviera ella misma, se transparenta y hace presente un no-presente; luego,
lo que aqui tenemos es una cuasi-percepcion en la que la intencionalidad se
dirige a un cuasi-objeto o una cuasi-presencia, no dejando de reconocer que
no esté allf el objeto “en carne y hueso” pero es como si lo estuviera. Tal es la
ambigliedad de la imagen entendida como fictum.* Este entra en “conflicto”
con la realidad efectiva de la percepcidn y, por ello mismo, se mantiene en su
dominio. Rompe la sintesis temporal peculiar de la percepcién, abriendo una
ambigliedad mediante la figura del cuasi, del como si, e instaurando a la vez una
temporalidad janica.

3. La imagen de phantasia y el no lugar

“Por otra parte, si miramos la phantasia, en ella falta el fictum” > La imagen de
phantasia no abre una ambigtiedad en medio del mundo de la realidad efec-
tiva; no establece un conflicto con la percepcién; no presenta un no-presente
bajo el modo del como si, pues ella nada figura, nada representa. La “ima-
gen” de phantasia no es, pues, una imagen: “[...] la imagen-de-phantasia no ‘es’
una imagen que se fijara en medio de la realidad efectiva actual del presente
(aktuellen Gegenwarts-Wirklichkeit). Ella no aparece bajo la forma de una apre-
hensién perceptiva, no se constituye como un quasi efectivamente real entre
las realidades fenoménicas efectivas del campo visual, y no se revela como
fictum en su conflicto con la realidad efectiva del presente. ¢COémo aparece ella
entonces? {Aparece de hecho a la manera de una imagen? éSe constituye en
la phantasia un objeto-imagen a través del cual un sujeto-imagen es intuido?
Debo reconocer que desde siempre he sido presa de serias dudas”.® Es decir:
al no ser imagen, la aparicién de phantasia no entra en conflicto con la reali-
dad efectiva del presente perceptivo, como si lo hace el fictum, que introduce
la ambigliedad del como si. Una foto de la Fuente de Marcel Duchamp entra en
conflicto con la Fuente misma, “en carne y hueso”, pues solo la representa. Una
aparicién de phantasia, en cambio, no estéd en conflicto con ninguna realidad.

La aparicién de phantasia y la percepcién guardan algo en comin: son
distintas de la imagen, en la medida en que no estén representando un objeto,

4Véase: RICHIR, Marc. “Imaginacién y Phantasia en Husserl”. En: Eikasia. Revista de Filosofia,
ano VI, 34, 2010, pp. 419-423.

> HUSSERL, Edmund. Phantasia, conscience d’image, souvenir. Grenoble: Jéréme Millon, 2002, p. 92.
°1bid., p. 92.
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no estan trayendo algo a un presente cuasi-perceptivo sino que lo presentan
a él mismo en persona. El fictum varfa la posicionalidad del objeto: trae, a un
cuasi-presente, lo que esta en otro lugar; la aparicion de phantasia no modifica
la posicionalidad del objeto, no trae nada de ninguna parte. Esto es muy
importante: la imagen de phantasia es sin lugar. Y ain mas: el objeto fantaseado
no aparece en el campo visual del presente perceptivo sino radicalmente en otro
lugar. Dice Husserl: “[n]o es que solamente la cosa-de-phantasia no aparezca
en el campo visual de la percepcidn, sino que ella aparece por asi decir en un
mundo completamente separado del mundo del presente actual”.”

Hay en el texto nimero 5 (pardgrafos 26-29) de Hua XIII la caracteriza-
cién de algunos aspectos de las apariciones de phantasia. Estas son: 1. Su
aspecto “proteiforme”, 2. La discontinuidad temporal de su surgimiento, 3.
La intermitencia y 4. Lo que aparece en ellas no esta presente®. De especial
relevancia son las caracteristicas de la discontinuidad dentro del supuesto
continuum temporal y de la no-presencia del objeto fantaseado. Estas resultan
de la comparacién con las percepciones y sus adumbraciones (escorza-
mientos) que son, en cuanto constituyentes del objeto, esencialmente uni-
tarias y presentes.

Mientras que en la percepciéon se salvaguarda la unidad sintética del
encadenamiento presentificador a través de todos los cambios de la
percepcidn, en las apariciones de phantasia, por mor de sus caracteristicas
no ocurre lo mismo. En la percepcién, indica Husserl, “[tjodos los cambios
que se producen mientras que nuestra mirada se desliza sobre la imagen, son
interdependientes; en ellos se constituye el costado concernido del objeto. Y
mientras que la imagen es una imagen mévil, como por ejemplo en el estro-
boscopio o el cinematdgrafo, la unidad del encadenamiento presentificador,
y paralelamente, del encadenamiento representativo (al cual corresponde la
unidad del objeto que se desplaza) es salvaguardada”.® Hay aquf una “conti-
nuidad y constancia de la aparicién. Cualquiera que sea la manera en que la
aparicién pueda cambiar, alll donde precisamente la base de la aprehensién
es fluyente, el cambio se me mueve dentro de los limites que le prescribe
la unidad sintética del encadenamiento presentificador”.'® Frente a esto se
encuentra lo discontinuo de las apariciones de phantasia, en las que se genera
una ruptura de la unidad sintética. El objeto que aparece como imagen cambia
de manera inopinada de aspecto ("proteico”); no es invariante en el flujo de
apariciones: Zeus como un toro blanco bajo las caricias de Europa; Némesis
ya como pez, como fiera o como Ganso o Gregor Samsa como Escarabajo.
Por otro lado, las apariciones de estos objetos son intermitentes: aparecen ya
con relativa vivacidad y desaparecen de manera inopinada, relampagueante.

"1bid., p. 95.

8 RICHIR, Marc Op. cit., p. 426.

? HUSSERL, Edmund. Op. cit., p. 97.
10 1bidem.
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Pero detengamos la atencién sobre un rasgo decisivo de estas apariciones:
en ellas no se puede distinguir qué es lo que aparece, en ellas nada nos es dado
como una quididad, como una “cosa”. Por ello, las apariciones de phantasia no
tienen ninguna relacién con el presente: “[e|n la phantasia, no tenemos ningin
‘presente’, y en este sentido no tenemos ninglin objeto-imagen”.!" Esto
implica una paradoja radical: las apariciones de phantasia carecen por completo
de todo presente, pues en ellas no podemos distinguir un objeto-imagen que
figure o mediatice un sujeto-imagen. Tenemos a Ricardo IIl en aparicién de
phantasia o al centauro del que habla Husserl a menudo como ejemplo. Fijé-
monos que estas apariciones brotan de manera inopinada, son proteicas,
discontinuas e intermitentes. No podrfamos decir qué son como si lo podriamos
decir de la Torre Eiffel figurada a través de una fotografia. Ricardo IIl aparece
pero no es propiamente algo identificable. Su presencia es incontestable y por
ello inefable. La "imagen” de Ana Karenina nos viene a mientes merced a las
palabras. Pero no es su “imagen” entendida como fictum lo que alli nos sobre-
viene de manera inopinada, sino su propia persona, es ella misma la que se nos
da, sin la intermediacién de ningn soporte. No podemos distinguir en estas
apariciones de phantasia, como las llama Husserl, un Bildobjekt y un Bildsubjekt,
una forma y un contenido. No existe Ana Karenina como algo realmente efec-
tivo entre las demas cosas. La figura que de ella nos adviene a través del relato
no es una representacion figurativa de la verdadera (leibhaft da), de la “en carne
y hueso”. La que aparece en el relato de ficciéon es la mismisima Ana en persona,
pues no hay otra allende esta aparicién. Lo mismo acontece con la VII Sinfonia
de Beethoven. Sea el caso que estamos en una sala de conciertos escuchando
esta Sinfonia. Ella se compone, en efecto, de notas que se suceden sin cesar;
estas pueden entenderse como ondas sonoras cuyo desplazamiento y vibracién
son cuantificables. La ejecucién de la obra presenta los caracteres de tiempo
y lugar: es ejecutada en el Teatro Pablo Tobén Uribe el 30 de noviembre de
2013 a las 5:00 p.m., mientras realizamos este coloquio. Esté ejecutada de
manera mas o menos perfecta, con algunas fallas menores. Pero todo esto
es contingente, pues la Sinfonia como tal no es una imagen, un fictum, no esta
situada en medio de la realidad efectiva del presente perceptivo. Solo si fuera
imagen, si representara algo ausente él mismo, si lo trajera a cuasi-experiencia
perceptiva al modo de cémo si estuviera aqui presente, tendria sentido situarlo
en lugar y tiempo y hacer consideraciones de si estéd bien o mal ejecutado,
de si figura con fidelidad o infidelidad el original. Dejando de lado todas estas
consideraciones exteriores, contingentes, hay que reparar en que la Sinfonia
esta ella misma en persona. Estamos ante la mismisima VII Sinfonia. No cabe decir de
la ejecucion que es como si fuera la VII Sinfonia, pues en efecto lo es. J.P. Sartre
ve en esto el hecho de que la obra no pertenece a la realidad sino que es irreal:
“Para mi, esta ‘'VII Sinfonfa’ no existe en el tiempo, no la aprehendo como un

"1bid., p. 111.
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acontecimiento fechado, como una manifestacion artistica que tiene lugar en
la sala del Chatelet el 17 de noviembre de 1938. Si manana, si dentro de ocho
dfas, oigo a Furtwaengler dirigiendo a otra orquesta que interpreta esta misma
sinfonia, de nuevo me encontraré ante la misma sinfonia |...] De hecho se han
desvanecido la sala, el director de orquesta y hasta la orquesta. Estoy, pues,
frente a la VII Sinfonfa, pero con la expresa condicién de no oirla en ninguna
parte, de dejar de pensar que el acontecimiento es actual y fechado, con la
condicién de interpretar la sucesién de los temas como una sucesién absoluta
y no como una sucesién real [...]"'2. Asimismo ocurre en la pintura. La montaia
Sainte-Victoire de Paul Cézanne, en cuanto obra de arte, no entra en conflicto
con la realidad efectiva del presente perceptivo. Poco importa si figura bien o
mal la montana real, si existe o no realmente la montana. Lo que importa es
que merced al cuadro comparece en persona “algo” que no es una quididad, no
es un ente, por lo que optaremos llamar a lo que comparece en este tipo de
apariciones como “presencia”, diferencidndola de todo presente.

4. Presenciar lo no presente, imaginar lo inimaginable de la
phantasia

El ser presente es el rasgo fenomenoldgico propio de la percepcién. En
esta, todos los cambios en las percepciones (que ya hemos denominado
adumbraciones) son interdependientes, merced a la unidad sintética del hilo
presentificador. La mesa que tengo ahora en frente permanece idéntica en el
flujo de percepciones merced a la estructura intencional del acto: sea que la
contemple desde los dngulos laterales o desde el dngulo cenital, sea desde
abajo o desde la distancia. Propio de las apariciones de phantasia es, por su
parte, la “"presencia”. Se trata de una “presencia sin presente (que le sea), a
priori, asignable, lo cual significa a su vez que la temporalizacion de la phantasia
en phantasiai no es temporalizacién en presentes [...] sino temporalizacién en
presencia donde las phantasiai escapan siempre al presente [...]”."* Un
elefante rosado que imagino “ahora mismo” en medio de este salén, dadas
las caracteristicas de su aparicién (proteiforme, discontinua e intermitente)
no es algo presente sino, en rigor, una presencia. No aparece como presente,
esto es, como sintesis intencional de todos los momentos perceptivos, sino
que se da como aparicién que va y viene, como un relampaguear intermitente
e impredecible movido quién sabe por qué leyes desconocidas.

Kant valoré los conceptos sin intuiciones como algo vacio y las intuiciones
sin conceptos como ciegas. Acaso podamos indicar que las apariciones de
phantasia son intuiciones sin conceptos que les sean a priori asociados. En esta
carencia radica el hecho de que no sean una quididad. El elefante rosado “ahora”
imaginado en "medio” del salén escapa a todos los conceptos comunes.

12 SARTRE. Jean Paul. Lo imaginario. Buenos Aires: Losada, 1964, pp. 283-284.
13 RICHIR, Marc. Op. cit., p. 430.
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Pero podriamos acaso hacer un esfuerzo imaginativo-intelectivo y decir
que representa la paradoja de lo tosco y delicado al mismo tiempo, de la
torpeza y la fragilidad reunidas en un mismo cuerpo. Podriamos conjeturar
qué hace este elefante justamente en este lugar a esta hora y no en otro
lugar y otro tiempo. Haciendo esto, estamos insertando a nuestro elefante
en la unidad sintética de la percepcién; lo estamos figurando, “fictivizando”; en
suma, lo estamos introduciendo en el complejo de la realidad perceptiva, bajo
la forma del “como si...”. Este proceso de imaginacién o figuracién, por tanto,
opera un cambio de posicién del objeto: lo sitia en medio de la realidad del
presente perceptivo, de manera conflictiva, como corresponde al fictum; o
mejor ain: en vista de que en la aparicién de phantasia no hay posicionalidad
del objeto, este proceso de imaginacidn o figuracién le otorga un lugar: lo
sita como un como si.

Pero con este esfuerzo intelectivo-imaginativo estarfamos ya fuera de las
apariciones de phantasia, a cuya ley de esencia pertenece su discontinuidad
temporal. Husserl describe este proceso imaginativo-intelectivo como un
proceso de abstraccién que imagina o convierte en imagen una apariciéon de
phantasia; proceso de “transmutacién” en el que la aparicién de phantasia
deviene apariencia perceptiva; en el que el “apareciente”, en este caso nuestro
elefante, deviene Bildsubjekt y la apariencia como tal deviene Bildobjekt. Se trata
de un proceso de fictivizacion tanto de la apariencia como del apareciente, en
la medida en que se dan bajo la forma del como si.

Ahora, las apariciones de phantasia, como se indicd, no tienen ninguna
relacién con el presente, écOmo entonces se transmuta aqui esta temporalidad?
Cuando la apariencia de phantasia se transmuta en apariencia perceptiva, ¢cqué
nueva temporalidad surge? El no presente de la phantasia se transmuta en
presente del acto de imaginar.!* Esta relaciéon al acto en cuanto dimensién
noética de las apariciones perceptivas reviste gran interés: no se trata ya de la
temporalidad discontinua y por ende inapresable de las apariciones de phan-
tasia sino de una temporalidad interna, valga decir, subjetiva. El Bildobjekt y €l
Bildsubjekt no estan presentes ellos mismos sino en el acto imaginativo. Quien
los considere como presentes ellos mismos seré loco o presa de alucinaciones.
El elefante no es una paradoja de lo pesado y acaso gravoso y lo delicado al
mismo tiempo, sino que es como si lo fuera. Es una representacién, un simbolo
y por ello es una posibilidad, no una realidad. Ademas, el elefante no esta
presente sino cuasi-presente, es como si lo estuviera. Todo esto ocurre en el
presente del acto, no del objeto como tal.

Kant describid en el $§49 la Critica del Juicio las facultades del espiritu que
constituyen el genio. Esto en el marco de una teorfa de la creacidén artistica.
Haciendo abstraccién de este marco por el momento, debemos indicar que
el acto de imaginar o figurar en Husserl que acabamos de describir guarda

“ 1bid., p. 430.
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estrecha semejanza con el concepto de “juego libre” que desarrolla Kant. Para
este, la imaginacion y el entendimiento son las facultades del espfritu que se
ordenan de modo diverso segln sea el caso de la actitud: tedrica, practica o
estética. En el caso estético, entran en juego libre, sin reglas evidentes. La ima-
ginacién proveyendo material intuitivo rico, amplio e inapresable mediante
ningin concepto convencional y el entendimiento ensayando hipétesis
conceptuales que acaso pudieran corresponder a priori a las intuiciones
informes de la imaginacién. En este juego libre surge para Kant una necesidad
a priori, por lo que hay que indicar que se trata de una estructura esencialmente
paraddijica: la libertad y la necesidad convergen. No hay predominio de la una
ni de la otra sino un juego libre y a la vez reglado. Pero estas reglas no son
evidentes, no se dejan notar y por tanto es como si no existieran, tal como es
caracteristica de la obra de arte: estén en ella presentes tanto la naturaleza
como el arte, esto es, la ausencia de reglas y la sujecidén a ellas.'

Esta estructura de juego de imaginacién y entendimiento aparece de algin
modo en la transformacién de aparicién de phantasia en aparicién perceptiva
en Husserl, en la medida en que se opera en ambas una suerte de aprehensiéon
de lo que en principio es inapresable. Pero dejémosla solo indicada, pues la
teoria de Kant requiere el contexto de la creacién y recepcion artisticas y en
Husserl se trata por ahora solamente del presente del acto de imaginar, que
carece por ahora de toda estructura de validacién o de sujecién a reglas a priori.
Més adelante, la relacién con Kant servird para enriquecer la teorfa de Husserl
respecto de las puestas en imagen o figuraciones. Como en estas descripciones
fenomenoldgicas de las apariciones de phantasia y de las imaginaciones o
figuraciones estamos atin en una esfera privada, mas adelante la relacién con
Kant podria ser de utilidad para entender cémo se da el paso del mero
presente del acto imaginativo que por si mismo es privado hasta el &mbito
de los sistemas de validacién (lo pablico) que opera en el arte y su recepcién.

Por lo pronto, para Husserl la imaginacién es entonces la accién de trans-
formar las apariciones de la phantasia que por si mismas son infigurables o
inimaginables en imagenes; y en este transformar, asignar un presente (por
ahora arbitrario) a lo que no lo tiene: pasar del no presente de la aparicién de
phantasia hacia el presente del acto imaginativo, efectuando asf una transicién
hacia el plano de la temporalidad de la apariencia perceptiva, no de la percepcién
real. Por ello, hay que sefialar que el presente del acto imaginativo resultante
del imaginar lo inimaginable (los phantasiai) no es un presente real sino
aparente. Con esta apariencia de presente tenemos entonces la perspectiva
de lo subjetivo, de lo psiquico (el elefante que se nos presenta en el presente del
acto imaginativo como un fictum).

1> KANT, Immanuel. Critica del juicio. Madrid: Espasa-Calpe, 2007, § 45, pp. 248-249.
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5. Mds alld del privado imaginar: la phantasia y la intersubjetividad

Pero esta perspectiva queda enraizada en el presente del acto imaginativo,
y por tanto en lo més privado del imaginar. Buscaremos ahora el camino hacia
una suerte de imaginacién publica, ligada intimamente con la intersubjetividad.
El giro que debemos dar entonces es el que va desde la consideracién de las
apariencias perceptivas propias de la figuracién imaginativa (bajo el modo del
“como si”) hacia la consideracién de la phantasia y sus apariciones. No se trata
ya de operar la transformacion figurativa de las apariciones inapresables de la
phantasia en imagenes perceptivas o, lo que es lo mismo, apariencias perceptivas,
sino de considerar en si mismas las apariciones de phantasia. Curiosamente,
es justo en estas apariciones de phantasia, mas exactamente en una variante
suya, en donde Husserl encuentra el camino hacia la intersubjetividad. Esta
variante de las apariciones de phantasia es la “phantasia perceptiva”. En el texto
nimero 18 de Hua XXIII, Husserl desarrolla esta importante nocién a la luz de
consideraciones sobre el papel de la phantasia en las representaciones teatrales.
Menciona a menudo a Wallenstein de Schiller y a Ricardo 1l de Shakespeare.
El interés del enfoque es aqui estético, desarrollado a partir de ejemplos de
representaciones teatrales; pero creemos que se trata de anélisis extensibles
mutatis mutandis hasta las demas artes.

Ya habiamos mencionado el hecho no exento de inquietudes de que la
phantasia y la percepcién guardan en comin el que se diferencian de la
estructura bifida compuesta por Bildobjekt-Bildsubjekt y, en esta medida, que lo
que en ellas se intuye se da directamente, sin intermediarios. No obstante, las
diferencias han sido también sefaladas y son notables.

En el texto mencionado, Husserl desarrolla la nocién de “phantasia
perceptiva”, mediante la cual logra determinar una sorprendente funcién de
la phantasia en el campo de la percepcién. Recordemos que la diferencia més
notable de phantasia y percepcidn viene dada por el hecho de que en la phan-
tasia lo fantaseado es no presente, mientras que en la percepcidn es presente.
La primera es proteiforme, discontinua e intermitente; la segunda es estable,
unitaria, sintética, césica, en el flujo de cambios perceptivos. La nocién de
phantasia perceptiva pone de relieve un tipo de acto en el que estan co-implicados
phantasia y percepcién, por tanto, en el que confluyen tanto lo proteiforme,
discontinuo e intermitente como la unidad sintética e interdependiente, asi
como el no presente de phantasia y el presente perceptivo.

Llama al punto la atencién el cémo serfa posible el presente y no presente
a la vez; cédmo serfa posible una actividad de la phantasia en la que propiamente
se percibiera. Pero las realidades que validan esta pretensidén no hay que
inventarlas sino que estan dadas. Estén en el teatro, en la pintura, la masica,
los relatos de ficcién y la poesia. Estas son producciones en las que es
evidente la participacidn principalisima de la phantasia tal como fue descrita
hasta ahora (proteiforme, discontinua, intermitente), también es en ellas
evidente la participacién de la imaginacién, que pone en imagen o figura el
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no presente de la phantasia y lo trae a cuasi-experiencia. Pero todo esto es
aln insuficiente, pues permanece circunscrito en una esfera muy privada del
imaginar.

Aun cuando el arte es predominantemente producto de la imaginacién, y de
una imaginacién de cufio privado o subjetivo como la descrita, es notable en él
que participa también de procesos comunitarios o intersubjetivos. Este tltimo
carécter es fundamental, pues desde determinado punto de vista no puede
haber obra de arte que se sustraiga a su vinculacién con la historia, el mundo, la
verdad, etc. Una de las filosofias del arte mas ambiciosas y extensamente
enriquecida con andlisis particulares de obras y épocas artisticas que conocemos,
la de Hegel, llegd a comprender la funcién del arte como absoluta, junto con la
religion vy la filosofia, lo que queria decir que el arte tenfa una vinculacién directa
con el mundo v, especificamente, con la verdad en sentido absoluto.

Husserl es consciente de que el arte no estd hecho solo de estas apariciones
y apariencias de percepciones discontinuas, intermitentes y proteiformes, sino
que ofrece por doquier, cuando menos, una cierta unidad narrativa, pictdrica,
musical. Como indica Claude Romano:

Si Husserl, en sus anélisis generales, exclufa toda necesidad de una unifi-
cacién de objetos imaginados en el seno de una misma trama temporal y
espacial, se dedica a partir de ahora a describir esta unidad |...]. La imagina-
cién literaria no es una imaginacién libre sino guiada, sin perder por esto su
autonomia relativa. En lugar de una rapsodia de actos independientes, tenemos
ahora algo asf como el analogon de un mundo en el que se emplazan los objetos
y los acontecimientos ficticios, unificados por un Gnico continuum temporal y
dan lugar a una cuasi-experiencia coherente, ordenada |...] El mundo de la
ficcion es a la vez indeterminado bajo muchos aspectos y coherente.!®

A través del concepto de phantasia perceptiva puede entenderse cémo ocurre
en el campo de la praxis una experiencia del arte intersubjetiva. Incluso, indica
Marc Richir, la phantasia “perceptiva” es, en general, la base mas arcaica del
encuentro intersubjetivo. Ocurre lo mismo en el encuentro con la obra de arte
que con el encuentro con el otro. Veamos.

La phantasia perceptiva pone en presencia un objeto no presente. Notemos
que es diferente que lo ponga en presencia a que lo haga presente. El presen-
te solo es propio de la percepcién de una realidad actualmente presente en
“carne y hueso” (leibhaft da) o de la apariencia perceptiva que encontramos
en las llamadas imagenes mentales. La presencia designa un tipo de dacién
en la que lo dado como tal no es identificable, esto es, no esta dado por una
quididad, su dacién no es césica, no es dixica. No es presente sino presencia.
De esta presencia no podemos predicar qué sea, no sabemos lo que es. No obs-
tante esta carencia, su presencia es evidente, esta ahi. Presencia sin presente
asignable. Ursula Iguardn en presencia pero sin presente asignable a priori.

¢ ROMANOQ, Claude. Op. cit., p. 37.



276 - Juan Carlos Montoya Duque

Dona Eduviges Dyada y Pedro Pdramo en presencia pero sin que sepamos qué
son, sin un presente perceptivo ni una apariencia perceptiva que pongan directa
o indirectamente una relacidon con el presente. Presencia escueta, incontes-
table, evidente que, por decirlo, nos deja mudos. La relacién con Ricardo III
no es una relacion perceptiva ni de apariencia perceptiva, no es cdsica, no es
doxica; es una relacién de presencia. Para aprehenderlo como tal no necesito fi-
gurarlo en imagenes fisicas o imagindrmelo a través de imagenes psiquicas de
tal o cual manera, no tiene que estar parado frente a mi en efigie o retratado
en un cuadro; no necesito decir qué es o qué representa. Todo esto serfa empo-
brecimiento de una presencia extraordinariamente rica e inagotable. Estos
personajes estan ahi, antes que conocerlos los re-conocemos, hablamos de
ellos a menudo como si de amigos se tratara, aprendemos cosas de ellos y les
criticamos y admiramos otras, pero al igual que un amigo, que una persona
cualquiera, no sabemos qué son y no somos los llamados a decirlo. Nuestra
mirada es testigo de su presencia y nada mas.

La nocién de persona juega aqui un papel importantisimo. El trabajo que
se ha hecho sobre el rostro en Emanuel Levinas y su transicidn hacia la nocién
de icono en el marco del llamado “fenémeno saturado”, quizas tenga mucho
que decirnos en relacién con esto. La nocién clave en este punto es la dimen-
sién de la alteridad. Sobre esta se ha dicho: "Esta dimensién destituye el
privilegio de la relacién cognoscitiva con el mundo, confinado por la metafisica
egoldgica a la condicién de materia y contenido de la representacién, para
abrir esta conciencia a la experiencia de un mundo no-césico, ni llanamente
representable, ni comprensible, ni objetualmente asumible, ni tematizable: la
relacion del cara-a-cara, el encuentro con el otro”.'”

6. Maurice Blanchot: la imagen, la semejanza cadavérica

No existen referencias explicitas de Maurice Blanchot a la fenomenologia
de Husserl. En El espacio literario desarrolla consideraciones bellas y hondas
sobre la imagen, en el contexto de la creacién y recepcién artisticas. Nuestro
interés reside en la concepcién que alli desarrolla sobre la imagen, que por
sus caracteristicas creemos que cabe situarla en las antipodas de la fenome-
nologfa. Por lo menos de la fenomenologia entendida lato sensu. No obstante
esta distancia acusadisima, creemos que se trata de andlisis que, avanzando
en direcciones opuestas, encuentran quizds multiples puntos de encuentro,
generando choques y conflictos muy ricos y quizas inspiradores.

Desde el punto de vista de la fenomenologia y su teoria de la imaginacién
que hemos expuesto (en su doble acepcién: imaginar o figurar y phantasia en
cuanto fuente de apariciones discontinuas) podrfamos afirmar que puede verse
ensanchada y enriquecida en un didlogo con Blanchot. El concepto de “phan-

" RESTREPO, Carlos E. "Otra filosoffa primera”. En: La remocidn del ser. La superacion teoldgica de
la metafisica. Bogoté: San Pablo, 2012, p. 120.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 277

tasia perceptiva” que desarrolla Husserl en el texto 18 de Hua no ha sido
al parecer muy desarrollado por él mismo ni por estudios posteriores. Nos
parece que en esta nocién estéd sembrada la semilla que puede permitir com-
prender experiencias del mundo marginales con relacién a la experiencia
fenomenolégica candnica. Una de estas experiencias, como hemos sugerido,
es la experiencia del arte en la que esté en juego la ausencia de intencionalidad,
y en consecuencia, en las experiencias en que la pareja subjetividad-objetividad
falta.

Atentos a la nocién de arte como experiencia de resquebrajamiento de la
subjetividad y todo lo que ello implica, y aiin mas, atentos a la nocién de un
arte en el que ya ni siquiera se plantea la instancia de la subjetividad porque
no es necesaria, porque querer anularla implica permanecer en sus predios,
queremos revisar el concepto de phantasia perceptiva, con el fin de determinar
si hay allf un Iimite de la fenomenologia que no necesariamente la limite en
sentido negativo, sino que abra acaso nuevas posibilidades de comprensién
de experiencias que se sustraen a los analisis llevados a cabo con las herra-
mientas tradicionales.

Blanchot no tiene en sus reflexiones el horizonte de la fenomenologia, pero
el empleo de muchos de los términos de esta en relacién con los mismos
problemas estudiados por él es muy sugerente. Habla por ejemplo de “imagen”,
de la “visién” y del “ver”, del "mundo”, del “sentido” y del “ego cogito”. Para este
el arte es imagen. Sobre esta indaga asi: "¢Por qué la fascinacién? Ver supone
la distancia, la decisién que separa, el poder de no estar en contacto y de
evitar la confusién en el contacto. Ver significa que, sin embargo, esa separacion
se convirtié en encuentro. Pero, cqué ocurre cuando lo que se ve, aunque sea
a distancia, parece tocarnos por un contacto asombroso, cuando la manera
de ver es una especie de toque, cuando ver es un contacto a distancia, cuando
lo que es visto se impone a la mirada, como si la mirada estuviese tomada,
tocada, puesta en contacto con la apariencia”.'®

La imagen no es aqui apariencia en el sentido clasico del término. No esté
contrapuesta a la esencia. No puede entenderse la imagen como la contrapar-
tida de lo real, ni puede adjudicarse a esta relacién un vinculo dialéctico, en el
que apariencia y esencia encuentran solucién de continuidad en un término
absoluto, el sujeto, trascendental, por ejemplo. La mirada aquf es vacia, se da
sin objeto. La relacién noético-noematica esta suspendida, pues se trata de
una mirada que no ve nada, sin dejar no obstante jamés de ver.

Hegel decia que a la esencia le es esencial la apariencia y para Husserl el
problema central en relacién con sus anélisis de la imagen es el de cudl es
la relacién de la imagen con el mundo, con la verdad y lo real. Siempre tras
toda mirada hay algo mirado, hay mundo. Husserl describe las imagenes de la
imaginacién (no las de la phantasia) ubicandolas como un “quasi” en relacién
con el mundo auténtico presente de la percepcién y se queda sorprendido

'8 BLANCHOT, Maurice. El espacio literario. Barcelona: Paidds, 1992, p. 25.
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ante las imagenes discontinuas, intermitentes y proteiformes que emanan casi
como revelaciones de la phantasia. ¢Por qué la sorpresa de Husserl ante estas?
Porque no puede explicar su procedencia, porque toda “imagen” de phantasia
suspende las relaciones espacio-temporales. Dirfamos, yendo més allé de lo
que Husserl dice, que la imagen aqui es sin espacio y sin tiempo.

Para Blanchot la imagen, donde reina la fascinacion, instaura el tiempo de
la ausencia de tiempo. Y en cuanto a su ubicacién espacial esta es "semejanza
cadavérica”, funciona igual que un cadéver, en cuanto este escapa a todas
las categorias comunes: “Lo que se llama despojo mortal escapa a todas las
categorias comunes: hay frente a nosotros algo que ni es el viviente en per-
sona, ni una realidad cualquiera, ni el que estaba vivo, ni otro, ni ninguna otra
cosa. Lo que esta alli, en la calma absoluta de lo que ha encontrado su lugar,
no realiza, sin embargo, la verdad del estar plenamente aqui. La muerte sus-
pende la relacién con el lugar, aunque el muerto se apoye pesadamente como
si fuese la Gnica base que le queda. Justamente esta base falta, falta el lugar,
el cadaver no esté en su sitio. ¢DOnde estd? No estd aqui y, sin embargo, no
esta en otra parte; ¢en ninguna parte? Pero es que entonces ninguna parte
estd aqui. La presencia cadavérica establece una relacién entre aqui y ninguna
parte. Primero, en la cdmara mortuoria, y sobre el lecho fanebre, el reposo
que hay que preservar muestra hasta qué punto es fragil la posicién por exce-
lencia. Aqui esté el cadéver, pero aqui, a su vez, se convierte en cadaver: ‘aqui
abajo’, en términos absolutos, sin que ningln ‘all4 arriba’ se exalte todavia.
El lugar donde se muere no es un lugar cualquiera. Este despojo no se trans-
porta facilmente de un sitio a otro: el muerto acapara celosamente su lugar, y
se une con él hasta el fondo, de tal modo que la indiferencia de ese lugar, el
que no obstante sea un lugar cualquiera se convierte en la profundidad de su
presencia como muerto, se convierte en el soporte de la indiferencia, la inti-
midad desmesuradamente abierta de un ninguna parte sin diferencia que, sin
embargo, debemos situar aqui”."”

La imagen como el cadéver irrealiza el lugar, suspende toda relacién con
el ahora y el aqui, toda relacién con un més aca y un mas alld. Reparemos
entonces en que la imagen no estd situada espacio-temporalmente. Rasgo
que de alglin modo reconoce Husserl en las apariciones de la phantasia, dadas
sus caracteristicas informes vy, sobre todo, en la phantasia perceptiva, en la
que se da, paraddjicamente, una percepcion de irrealidades: Ana Karenina,
Ricardo III, Wallenstein, Eduviges, Pedro Paramo, la VII Sinfonfa de Beethoven,
la Montafia de Sante-Victoire. Estos no son reales, no son ningln presente:
son pura presencia. Llama poderosamente la atencién el que Husserl recurra
a la nocidn de Leibkdrper para explicar cobmo por analogon percibo a Ricardo III
en el cuerpo del actor que lo interpreta. No lo percibo como una figuracién
de Ricardo IIl sino como si fuera él mismo, con conciencia de que él no existe

9 16id., p. 245.
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realmente en otro lugar sino aqui y ahora merced al cuerpo vivo del actor.
Es que percibo al personaje de la obra de teatro a través de mi cuerpo vivo,
no como fragmentos o figuraciones de esta o aquella realidad, es decir, como
fragmentos de la realidad que es Ricardo IlI, sino como unitario, dado de mane-
ra simple, completa y directa a la percepcién de phantasia. La percepcién de
phantasia mediante la que percibo al personaje no es gradual sino absoluta.
Es de una vez y para siempre, sin que termine, sin embargo, de percibirlo.
La razén por la que llama la atencidén el que Husserl hable de cuerpo vivo es
porque contrasta poderosamente con el cadaver del que Blanchot nos ofrece
una descripcién. Para Blanchot, el artista esta “en su” obra como el cadaver
en su sitio. Por eso la pregunta que le hace al cadaver podriamos hacérsela
nosotros al artista: "éDdnde esta? No esta aqui'y, sin embargo, no esté en otra
parte; cen ninguna parte? Pero es que entonces ninguna parte estd aqui”. Esta
es quizé la exigencia de Rilke cuando habla asi: “no hay ni aquende ni allende,
sino la gran unidad, en la que habitan lo seres que nos exceden, los dngeles”.?°
El artista esté situado en la ausencia de lugar, irrealizado, muerto. De nuevo, al
respecto, Rilke en la primera de las Elegias:

[...] Y el estar muerto es penoso

y lleno de aprendizaje para percibir poco a poco

un rastro de eternidad. —Pero los vivientes cometen
todos el error de diferenciar con excesiva contundencia.
Los éngeles (se dice) no sabrian a menudo si van

por entre vivos 0 por entre muertos. La corriente eterna
arrastra siempre consigo todas edades

a través de ambos reinos y en ambos los acalla.?!

El Leibkorper es el recurso fenomenoldgico que mantiene incélume la sub-
jetividad y la intersubjetividad, asi como su accién constituyente de mundo y
sentido de mundo. Un cadaver no puede ser constituyente de mundo, pero
tampoco es la pura pasividad, pues estd en una radical ambigliedad “entre”
las cosas: es un aqui absoluto, sin relacién con un all. El artista como cada-
ver suspende su relacién con el mundo, con la verdad y lo real. Su obra, en
cuanto imagen, no representa, ni habla de esto o aquello, ni establece vincu-
los con la historia y la verdad, con la accién en el mundo ni afirma su ego y su
posicién actuante en el mundo. Su obra, mas bien, suspende toda relacién
posible con el mundo, la hace imposible. No es que haga posible lo imposible,
la muerte, pues eso serfa imaginar lo inimaginable, sino que hace imposible
hasta la posibilidad més propia. Imagen sin modelo, sin referencias externas
ni internas, la imagen como pura “intimidad desmesuradamente abierta de un

20 RILKE, Rainer Maria. “Una carta sobre las Elegias del Duino”. En: Las elegias del Duino.
Medellin: Universidad de Antioquia, 2010, p. xxxviii.

21 1pid., p. 10.
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ninguna parte...” como dice Blanchot, es decir, como intimidad con el afuera.

La muerte del autor, como lo llamé Roland Barthes, establece una relacién de

la imagen con el mundo caracterizada por la “esquicia”, por la diferencia en

cuanto tal, por una diferencia sin semejanza, sin contradiccién, sin identidad.
Asi entendemos en cierto sentido el poema de Jorge Mario Mejia Toro:

No hay copia
que no deba nada
al modelo

ensefiaba el maestro

Su discipulo le refutd
toméndole el molde

para la mascarilla mortuoria.??
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Hermenéutica y cotidianidad
Hermeneutics and the Quotidian
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Resumen

El presente ensayo se propone poner
en situaciéon las nociones de ‘hermenéu-
tica’ y ‘cotidianidad’. En los espacios
sociales se ofrecen los quehaceres y las
vivencias de las personas enfrentadas al
tiempo y al tramite con las cosas. Al ob-
servar y al preguntar, se impone interpre-
tar, vincular las ideas con la descripcién
de los eventos para intentar comprender
cémo la cotidianidad funda espacios
comunes que se cargan de sentido. La
interpretacion hermenéutica de la coti-
dianidad discurre en estas paginas bajo
tres horizontes de observacion: el ‘espa-
cio social’, la ‘velocidad’ y el ‘accidente’,
cuya significacién y comprensién traza
un parangdn entre subjetividad y moder-
nidad.

Palabras clave: hermenéutica, co-
tidianidad, espacio social, velocidad,
accidente, Hans-Georg Gadamer, Henri
Lefebvre.

Abstract

The present paper seeks to position
the notions of “hermeneutics” and “the
quotidian” (from day to day, a regular
daily occurrence). People’'s chores and
experiences taking place in social spa-
ces, confronts them against time and the
process of things. Observing and ques-
tioning impose an interpretation linking
ideas with the description of events, in
order to understand how everyday com-
mon areas are loaded with meaning. The
Hermeneutic interpretation of daily life
is explained in these pages under three
horizons: “social spaces”, “speed” and
“accident”; which meanings and com-
pressions trace a paragon between sub-
jectivity and modernity.

Key words: Hermeneutics, quotidian,
social spaces, speed, accident, Hans-
Georg Gadamer, Henri Lefebvre.
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Exordio

La cotidianidad es algo mas que habito o comportamiento; es movilizaciéon
y puesta en relacién de los individuos a través de su temporalidad y sus accio-
nes, su memoria y su lenguaje; lo interior y lo exterior, espacio y devenir. Si se
consigue inferir que la cotidianidad no se confunde con el simple paso de las
horas, con la fatiga de la jornada, con la programacién de actividades o con la
llegada de la noche, estamos en la posibilidad de considerar que esta alude al
tipo de relaciones que se pueden entablar entre individuos y lenguajes; rela-
ciones de sentido en el tratamiento con los lugares y con los objetos. Y en la
medida en que cada relacion esté atravesada por la observacién, evaluacién,
e interpretacién del sentido que cobra cada elemento, hay allf un acto herme-
néutico que se reclama desde la cotidianidad. Indagar ese sentido indica la
puesta en relacién entre la hermenéutica y la cotidianidad.

Cuando se da forma a determinadas acciones, involucrando en ellas ritmos
particulares que las sustentan y definen, se puede decir que tales acciones
se inscriben en el marco de lo cotidiano; asimismo, cuando se considera que
algo se ha levantado desde la materia bruta ‘original’ hasta conseguir darle
una forma definida en un espacio, el registro de su formacidn se recoge en las
interpretaciones granjeadas en la cotidianidad. En ambos casos es tangible
cémo acciones y objetos hacen apropiacidn del tiempo y los saberes huma-
nos que seran leidos a partir de las formas conseguidas, y de la reconstrucciéon
de su sentido.

Hay un mundo del que nos ocupamos a diario, que esté relacionado con
nuestra propia existencia; se trata de la cotidianidad, que debemos enten-
der como el territorio de los dias, al que le damos forma bajo la puesta en
relaciéon de objetos, simbolos, individuos, y la memoria misma, como forma
viva del ser y del lenguaje. El mundo de la cotidianidad nos entrelaza, como
si declarasemos que cada evento del ‘mundo de la vida’ nos da forma como
ser-en-el-mundo. En el filme Le mystere Picasso, producido y dirigido por H. G.
Clouzot (1956), se muestra cdmo, en un acto de la plena cotidianidad, el artista
guerrea con los pinceles realizando trazos, sobreponiendo colores, deduciendo
formas, haciendo del pintar algo equivalente a cualquier otra toma de
postura dispuesta en la cotidianidad. Yendo a un ejemplo, la cotidianidad de
las acciones de Picasso como pintor podria mirarse comparativamente con la
actitud, a su vez cotidiana, de sentarse a la mesa para tomar un café, cuando
la inclinacién del torso, la extensién del brazo, la destreza de los dedos para
tomar la taza, la concentracién de la mirada, el contacto de los labios con el
borde de la taza, sorber, degustar, ingerir y todo lo demas, nos mueven
discernir que se ha llevado a cabo una obra de arte que, como la de Picasso,
ha podido ser vista, analizada e interpretada.

Al igual que en la cotidianidad, la hermenéutica refiere de qué manera en
los usos del lenguaje, algo de la comprensidén humana va tomando forma; una
conversacién amable, la lectura de una obra que nos motiva, la sentencia de
un juez fundado en su discernimiento de la ley, la ejecucién musical de un
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intérprete, la traduccién de un pasaje, son eventos hermenéuticos que nos
revelan ir de la mano con la cotidianidad. Como si cada accién y cada obra
se reescribieran en el ejercicio del observador y del lector, quienes ingresan
en ellas aportando de su propio tiempo una vivencia que se define como la
organizacién de un sentido que se consigue identificar. Podemos decir asi que
la hermenéutica nos ha permitido llegar a la cotidianidad, pero lo cierto es que
ya la cotidianidad se ofrecia desde una historicidad que involucraba nuestras
acciones en una pluralidad de sentidos.

Resulta improcedente considerar la cotidianidad, si no se da importancia
al tipo de vinculos que definen las practicas e intercambios, como resulta
imposible cumplir la tarea de la hermenéutica, si no se busca la comprensién
a través de practicas como la traduccién e interpretacion, que ponen en situacién
de relacién dos o mas universos de significacién. A este respecto hay, en las
tesis de Ser y tiempo (1927), de Martin Heidegger, una valoracién hermenéutica
de la cotidianidad que permite comprender la carga de verdad de nuestra
temporalidad y nuestra experiencia.

La cotidianidad —escribe Heidegger— se refiere al modo como el Dasein ‘vive
simplemente su dia”, ya sea en todos sus comportamientos, ya solo en
algunos, bosquejados por el convivir. A este cémo le pertenece, ademés, el
hallarse a gusto en lo acostumbrado, aunque obligue a cargar con lo penoso y
“desagradable”. El mafana del que la ocupacién cotidiana esté a la espera es
el "eterno ayer”. La monotonia de la cotidianidad toma como mudanza lo que
cada dia trae consigo. La cotidianidad determina al Dasein incluso cuando éste

o

no haya hecho del uno su “héroe”.

' HEIDEGGER, Martin. Ser y Tiempo. Trad. Jorge Eduardo Rivera Cruchaga. Santiago de Chile:
Editorial Universitaria, 1996, p. 386.
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La cotidianidad toma distancia de simulacros y falsificaciones en la medida
en que conjuga en la experiencia el verdadero sentido del ser y de las cosas.
Por ejemplo, recolectar es una accién enmarcada en la temporalidad de la vida
rural, para cuya ejecucién se acondiciona el cuerpo inclindndolo hacia el suelo
para tomar contacto con los frutos o con los deshechos; esto significa que en
ningln caso es falso quebrar la espalda, atrapar con la mano, sopesar y reco-
lectar. Todo esto no puede ser menos que verdad, un quehacer fundado en las
vivencias, o como expone Hans-Georg Gadamer: “son ellas [las verdades] las
que en cierto modo toman posesion de nosotros” ?

1. Cotidianidad, vivencia de lo cercano

Abro un libro sobre la cotidianidad en Corea del Sur, en la década de 1990,
ofrecido en instantaneas fotograficas pintorescas y amables: el cruce de lu-
ces largas en una avenida infinita, la instantédnea parélisis de los transetntes
en la calle mas angosta y congestionada que pueda imaginarse, la mirada de
angustia de los hombres de los puentes iluminados por una fogata de humo,
el salto a medio camino de un perro que evita un charco pero también las
llantas de un automovil, la impracticable paz de los taxistas en una esquina de
plaza, el dificil ascenso de dos arboles gemelos hacia el cielo infinito enfrente
de un rascacielos, la sonrisa de un bebé en un coche con una gran marquilla
de coca-cola, el atleta callejero que se escurre el sudor y mira a una meta im-
posible en medio de la congestion, las sombras de dos viejos que se unen y
alcanzan otra sombra, la de un largo edificio, el vacio de las encias de un nifio
que vende periddicos, el impacto de la valla de Marlboro al lado de una iglesia
que aparece desnuda, la exultacién de la portada de una revista pornografi-
ca con dos grandes senos de mujer rematados en zarcillos dorados, el farol
adormilado a la entrada de un prostibulo donde un aviso reza “avise antes de
entrar”, la infinita profusién de cosas en un hipermercado que se prepara para
cerrar sus puertas, una flor caida en una calle himeda, con un hombre y una
mujer al fondo que se alejan por distintos caminos, los musculos furiosos de
dos balseros que se hacen gestos obscenos de una barca a la otra, la pancarta
de un politico al que le han pintado labios de mujer, el desfile de nifios que
marcha por la ciudad como confinados de guerra, la cacha de un revdlver que
asoma en el pantalén de un sujeto cualquiera, la bella mujer que insulta a un
conductor, el casco en el suelo de un obrero caido de un andamio, las manos
de un pianista que golpea el piano con violencia, etc. ...la ciudad en silencio,
detenida, a la que la lente de la cdmara le ha practicado su oficio de taxider-
mista, la ciudad que se ha dejado ver, que ha estado ahi, que ha sido objeto
de conocimiento, y sin embargo, de un momento a otro, no corresponde ya
mas con la anterior enumeracién de instanténeas... Es otra siempre la coti-
dianidad, otro el tiempo, los espacios, las personas y las cosas. Se llega y se
comprende que ‘fragil ha sido el instante de la contemplacién’. ..

2 GADAMER, Hans-Georg. Verdad y método 1. Trad. Ana Agud Aparicio — Rafael de Agapito.
Salamanca: Sigueme, 2007, p. 565.
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Volvamos sobre esa idea: ‘el fragil instante de la contemplacién’. .. La ciudad
ha tornado fragil toda plenitud humana, y solo cabe a la contemplacién —origen
del misticismo, la poesia y la filosoffa— ser la vivencia por excelencia. Pero si
es fragil la contemplacién, si significa un instante que se pierde, es fragil en
consecuencia la sonrisa, fragil la flor, el cristal, la mirada, la ldgrima empozada,
las columnas del puente, los gestos del mendigo, la presién de la mano sobre
el pito del autobds, en fin, fragil la promesa de repetirlo todo representandolo
en las artes y la literatura. Espacio para la valoracidn de la experiencia, para la
vida vivida como cuerpo, la contemplacién nos senala el vinculo profundo que
se presenta entre hermenéutica y cotidianidad.

La cotidianidad puede definirse lacénicamente como la ‘vivencia de lo
cercano’, cuando la orientacién o el ritmo y el sentido de las acciones en las
que resolvemos el transito de los dias, nos explota en los 0jos por su proxi-
midad. Buscando identificar un principio comin entre la hermenéutica y la
cotidianidad, no hallamos otro diferente a: lo cercano, concepto que merece un
tratamiento particular; realicemos dos consideraciones:

a. A medida que se va dando forma a la cotidianidad, es claro que todo
cuanto reconocemos, nos va poniendo a menor distancia, aproximan-
donos a las personas, a los lugares o a los objetos; asi, cuando se tiene
la voluntad de tener contacto con algo, lo tomamos con las manos, no
para apropiarlo, sino para dar lugar a una vivencia que se ilustra en un
arrimarse, un estar cerca y continuo. En el mismo sentido, puede decir-
se, mostramos el mundo a alguien, digamos, a un nifio, algo que se torna
imposible a la distancia; ingresa en este ‘mostrar el mundo’ la probidad
de la presencia y los lenguajes dirigidos al otro desde una cercanfa fun-
damental. Atn en la cotidianidad, podriamos preguntar équé ilustran
las peleas cuerpo a cuerpo?, los contendores se acercan al punto que
pueden leerse mutuamente los gestos de fatiga y de furor, de no ser asi,
écoémo serfa posible el choque de los punos, las patadas, el arrebato
de los insultos? Otro tanto habria para senalar de las batallas del amor,
donde la osadia de alcanzar la cercanfa del otro define el curso de los
acontecimientos; el beso, el halago, la caricia. En un opusculo gracioso
titulado El fildsofo casado o el marido avergonzado de serlo, Tomés de Iriarte
refiere: "No me acerco a esa beldad, por temer / Me deslumbren sus
reflejos”? Queda aludido aqui que el acercamiento es un evento en el
que cada ser impone su volumen corporal como una radiacién motiva-
da por la presencia y la lectura del otro: esperar la llegada del autobts,
responder el teléfono, golpear a la puerta, acercarse a un perro o a otro
animal, estrechar la mano a alguien, etc.

b. Aplicado al tiempo, lo cercano retrata en la cotidianidad la vivencia de

® De IRIARTE, Tomés. “El filésofo casado o el marido avergonzado de serlo”. En: Teatro origi-
nal completo. Edicién de Russell P Sebold. Madrid: Catedra, 2010, p. 233.
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la proximidad de las horas, como un ritmo y una compulsién que nos
bota de la cama, nos dispone a la mesa, nos lanza a las ocupaciones,
coordina los encuentros, mide la duracién de los eventos, en fin.
Considerado en estos términos, poco a poco se van acercando los dias
en el calendario, como se ven llegados los grandes momentos, o se
acerca el derrumbe de las cosas o la muerte. Gadamer alude a la
historicidad de la comprensién como principio hermenéutico que permite
la interpretacién de los eventos de la vida, en tanto que estos estan
cargados de sentido. La consideracidén de Gadamer parece aplicada a
la cotidianidad misma, y sin embargo se propone sustentar el trabajo
de todo intérprete en relacién con la historicidad de la comprensién
hermenéutica. “Toda interpretacién correcta —escribe Gadamer- tiene
que protegerse contra la arbitrariedad de las ocurrencias y contra la
limitacién de los hébitos imperceptibles del pensar, y orientar su
mirada ‘a la cosa misma’ (que en el fildlogo son textos con sentido, que
tratan a su vez de cosas). Este dejarse determinar asi por la cosa misma
no es evidentemente para el intérprete una ‘buena’ decisidn inicial,
sino verdaderamente 'la tarea primera, constante y Gltima’. Pues lo que
importa es mantener la mirada atenta a la cosa aln a través de todas
las desviaciones a que se ve constantemente sometido el intérprete en
virtud de sus propias ocurrencias”.*

Como comprensién de lo anterior, el socidlogo francés Henri Lefebvre
reconoce el valor que cobran las practicas ordinarias, resaltando la apropia-
cién que cada individuo y cada grupo van derivando de su estar y relacionarse,
de su tratar con los objetos y su proyectarse en los ‘espacios sociales’, siendo
este, como tal, un producto (social). Tal estado de cosas implica lo siguiente:

l.

"El espacio-natural (fisico) se aleja. Irreversiblemente”.” Esta implica-
cién conlleva una reflexiéon sobre la naturaleza (o ‘materia prima’), que
ha sido transformada por las fuerzas vivas de la sociedad, precisamente
para construir su espacio (la naturaleza, que ha sido arrasada para dar
lugar a nuevos espacios que se supone daran bienestar al hombre, deja
en consecuencia de ser espacio del mito para convertirse en utopia).

"Cada sociedad (por tanto cada modo de produccién con las diversidades
que engloba, las sociedades particulares donde se reconoce el concepto
general) produce un espacio, el suyo”. Implicacidén que tiene que ver
con el hecho de que cada sociedad produce su propio espacio. “El es-

4 GADAMER, Hans-Georg. Verdad y Método 1. Op. cit., pp. 332-333.
5 LEFEBVRE, Henri. La production de I'espace. Paris: Editions Anthropos, 2000, p. 39.
5 16id., p. 40.
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pacio social —plantea Lefebvre—, contiene en su asignacién de lugares
(m&s o menos) apropiados, las relaciones sociales de reproduccion, a saber
las relaciones bio-fisiolégicas entre los sexos, las edades, con la orga-
nizacién especifica de la familia — vy las relaciones de produccion, a saber la
division del trabajo y su organizacién, por tanto las funciones sociales
jerarquizadas”’.

Dichas implicaciones dan lugar a la configuracién de tres espacios especi-
ficos, asf descritos por Lefebvre:

a. La prdctica espacial, que engloba produccién y reproduccidn, y consiste
en la relacién que cada persona establece cotidianamente con su espacio
y con su realidad urbana, a la que Lefebvre da el nombre de: “espacio
percibido” .

b. Las representaciones del espacio, entendida como el espacio concebido por los
urbanizadores o los tecndcratas en general, quienes planifican la
ciudad. Se trata de la elaboracién intelectual (o verbal) del espacio, de
la concepcién sobre la convivencia, de la distribucién de determinados
lugares que se supone daran bienestar al ciudadano.

¢. Los espacios de representacion, es decir, los espacios vividos a través de las
imagenes y los simbolos que los acompanan. El espacio de los “habi-
tantes” o “usuarios” es también, en este sentido, el de los artistas y el
de todos aquellos que lo describan y recreen, como los escritores, los
filésofos, etc.

Estos tres espacios: el percibido, el concebido y el vivido, se entrecruzan,
pudiendo cada individuo del grupo social pasar de uno a otro. Asf planteado
y vueltos de cara a la puesta en relacién entre la hermenéutica y la cotidia-
nidad, de estos tres espacios el que resulta mas interesante es el vivido, por ser
propiamente el espacio de la expresion y de la accion; mientras que la relacién
que sostienen los individuos con los espacios concebido y percibido, puede ser
pasiva, en el vivido es activa, pues es el espacio para la literatura, para el arte
y también para la vida y la muerte. Lo descrito se reconoce en el trazado de
las calles, en la ampliacién de las avenidas y en las vias rapidas, que ilustran
cémo un componente de la vida social ha cobrado la mayor prioridad: el
vehiculo automotor. La ciudad que en otros términos se concebirfa como un
espacio de circulacién humana, ha roto formaciones urbanas tradicionales
para abrir espacio a las vias por donde transitan con plena libertad los vehiculos.
La leccién es evidente, como lo dicta Lefebvre: en virtud de la vivencia de lo
cercano, en ese espacio tomado en propiedad, todo aquello que carezca de
masa metdlica, ruedas y celeridad serd embestido y suprimido para ejemplo

T1bid., p. 41.
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de los tiempos. Signo y gesto de la civilizacidn, las vias son cicatrices en las
que se moviliza el poder de la transportacion.

2. Pensar la velocidad, y otro tanto el accidente

En esta exposicidn, un elemento se destaca como absolutamente proble-
matico; se trata de la ‘velocidad’: la magnitud fisica que expresa el desplaza-
miento de un objeto por unidad de tiempo. Decidida en estos términos, no
pareciera ser mas que una propiedad del movimiento que se resuelve conforme
a los términos de la ecuacién, pero enmarcada en las variables del atropella-
miento de personas, la ‘velocidad’ representa el absoluto contraste entre un
cuerpo (el vehiculo) con masa superior y fuerza de desplazamiento mayor que
otro cuerpo (el humano o el animal), que usualmente se encuentra detenido,
sin fuerza de choque, sin talla, peso ni volumen equivalentes. éQué analogia
serfa la correcta para entender la potencia de autos, buses, tractomulas,
motocicletas, camiones, etc. como ‘derribadores de personas’? Deliberada-
mente, alli esté el juego del boliche disponiendo la escena de seis formillas
cuasihumanas ajenas a la celeridad y el rodamiento de una masa esférica lan-
zada con precision y perfeccidn; otro tanto las avalanchas de los rios, derri-
ban puentes y arrastran casas sin pararse a considerar el valor de las formas
vivas. Sea lo uno o lo otro, nada consigue detenerlos poniéndose de frente
para contener su impacto o haciendo sefias para atajarlos con las manos.

A los automotores detenidos se les contempla en sus detalles, se admiran
sus lineas con morbosa complacencia, se les aplican las yemas de los dedos
para tocarlos y recorrer sus curvas; se prueba la ergonomia de su habitadculo como
la cdmara de un principe; luego viene la manipulacién: la espalda en posicién,
la ejercitacion de los brazos y las piernas, la versatilidad plena de todos los
comandos. Pero puestos en movimiento, son los automotores expresion de la
‘velocidad’: méximo ofrecimiento de la modernidad, que ha hecho destrozos
la subjetividad trastocando los ritmos y proporciones de la cotidianidad. En su
etimologia, la palabra 'velocidad’ retrotrae el término latino velocitas, derivado
de velox, que sefala todo aquello que se exhibe desplazédndose con rapidez. A
partir de aqui, todas las aplicaciones posibles de la velocidad en contraposi-
cién a la lentitud y a la quietud; una de ellas de gran importancia: la velocidad
informatica, que alude a la reduccién de tiempo y espacio en el tradmite de la
informacién. Es a esta ‘velocidad’ a la que se refiere principalmente el socié-
logo francés Paul Virilio, que sin perder de vista la realidad de las colisiones
y atropellamientos, tipifica en la nocién de “accidente” un evento de sus-
pensidn dréstica de proyecciones de todo orden.® Donde se presenta la velo-

8 Cf., PAOLI, Stéphane. “Paul Virilio: Penser la vitesse”. Documental producido para el Arte
TV Canal en 2009. Subtitulos en Espafiol. Disponible en: http://www.taringa.net/posts/vid-
€0s/6820553/Paul-Virilio_-Pensar-la-velocidad-_Subt_---Libros.html
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cidad, alli el accidente constituye el factor detonante que pregunta a posteriori
por las condiciones del movimiento y su relacién con las personas y las cosas.
En el “accidente” descrito por Virilio (qué decir cabe si informéatico o material)
se sortea la desconfiguracién de los parametros espacio-temporales de indivi-
duos y empresas involucrados en una cotidianidad absolutamente ingravida.

No diremos tanto, porque quien conduce considera igualmente dar forma'y
sentido a su propia cotidianidad, que tiene presente, pasado y futuro. Aferrado
al disefio técnico-mecénico de su vehiculo, afronta con destreza el factor de
la velocidad, como si se encontrara dispuesto en la nave del tiempo, que le
acorta distancias, agregdndole un "dominio” sobre la inercia, que le podria hacer
explotar en afiicos, como sucede cuando a aquellas capsulas de velocidad las
suspende el accidente, que las devuelven al presente. Esta representacion
de la velocidad no puede ser menos que objetiva, si bien arriesga reducir al
absurdo su misma experiencia, en la medida en que la velocidad representa la
negatividad infinita y absoluta del saber que creemos tener como expresién
de la cotidianidad; veamos:

a. Hay 'negatividad’ en la velocidad puesto que, en el furor de su expre-
sién, consigue negar espacios, presencias, momentos. La velocidad ha
conseguido hacernos entender que el proyecto humano, aunque se le
conciba moderno, antes que avance y afirmacién se goza de la relacion
de negacidn que entabla con el ser mismo de las cosas.

b. La velocidad expresa lo ‘infinito’ por cuanto cobra una dimensién de
inconmensurabilidad que no se consigue abarcar, ni siquiera comprender.
Yendo a los confines espaciales y temporales nunca antes vislumbrados,
en la velocidad es definitivamente infinita la experiencia humana.

c. Lavelocidad es ‘absoluta’, en tanto que supera todo aquello que le abre
paso y la ve pasar, fugarse, desaparecer. Con su arrebato rotundo, la
velocidad es declaracién absoluta sin parangén.

Para abundar en un ejemplo, en Death Proof (2007), el cineasta norteame-
ricano Quentin Tarantino mostrd todo esto con suficiente crudeza: un indi-
viduo absolutamente delirante, protagonizado por Kurt Russell, acondiciona
su auto a prueba de muerte y lo dispara a toda velocidad para colisionar de
frente contra el auto donde van departiendo tranquilamente varias jovenes. El
resultado: la imagen acustica del impacto, las volteretas del auto reforzado y
acondicionado para el golpe, la desintegracidn de las partes del otro auto y de
sus integrantes varios metros a la redonda. Todo esto es, en los designios de
la velocidad, la cruel combinacién del acero y la piel.

Sucedéneo de la velocidad, el accidente ingresa en la fragilidad del cuerpo
humano. Las puntas de los dedos goteando de rojo, partidos los labios, la
mente en remolino; después del atropellamiento el cuerpo consigue apenas
levantarse; desvalido de horizonte, estropeado, silencioso. El accidente aplica
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en el rostro la deformacién que no se advierte; ingenuamente alguien pregunta,
sefnalando un punto en su mejilla: ¢qué tengo aqui?, y lo que realmente muestra
es la carne de la frente, la fruta sangrante de los ojos que sin embargo miran.
Como punales ciegos, la desgarradura de las ropas. Recogidos del suelo como
perlas, incisivos del vallado de los dientes por donde pasaban sibilantes las
palabras. Advertida sin demora, una mutilacién se deplora escandalosa. El
cuerpo entero no cobra compostura, desmadejado, palpitante, mientras lo
bana la brisa. Accidente es arrollamiento, como una avalancha sorda; un angel
castigador somete a la espesura del dolor una escena sin heroismo ni espe-
ranza. Recogido en camilla, bajo una luz deformante, otras formas humanas
observan un cuerpo que revela sus érganos como circuitos sangrantes. Des-
floran las preguntas: ¢Qué sentido aplicarle al accidente para que deponga la
insensatez que da marcha atras a la condicién humana?

Las relaciones que podemos tipificar como cotidianas, pero a su vez
cruciales, entre los peatones y los automotores tienen un suceder en los
‘espacios sociales’ del universo humano: Los peatones dosifican su tiempo
esperando el cambio del semaforo, pero donde no hay una senal de pare, o si
la hay, pero no hace oficio de mandato, el peatdn pierde a diario sucesiones
de minutos esperando, analizando, calculando antes de atreverse a cruzar. En
una relacién en la que los peatones no ven ni leen la mirada de los conduc-
tores, se apela sin demora al automatismo. La deficiencia de la comunicacién
que se establece por la imposicidn de volimenes y fuerzas, ha desterrado del
escenario la formacién sublime de la palabra; en lo que aqui se representa,
nada queda en la palabra. La discusién sobre la técnica y su relacién con
la cotidianidad humana ha construido finalmente el escenario en donde la
comprension reside en el dolor que irrumpe inopinadamente bajo la ‘forma’y
la experiencia del accidente.

No obstante lo dicho, advertimos con desconsuelo que los términos
contintan siendo los mismos: el acto politico de la ocupacién de los espa-
cios, la instrumentalizacién de los medios de transporte que han ganado la
partida en la vida cotidiana, la desconfiguracién del equilibrio entre medios y
fines, en fin, la contundencia de la técnica que desterritorializa al ser humano a
la vez que lo emplaza en otra resolucién, atrapado en su propia espiral, como
actor, promotor y receptor de la violencia.

3. Recapitulacion

Lo anterior revela, como lo sugiere Gadamer, la urgencia que representa,
desde una perspectiva eminentemente hermenéutica, la ‘desmitologizacién’
de formas y expresiones que juegan a definir como ‘verdad’ el horizonte de
sentido para la vida humana. Este estado de cosas plantea la necesidad de
una renovacion y reinterpretacién (reactualizacién de su ‘verdad’) de aquello
que se tiene en el estatus de inamovible. Gadamer precisa: "Es la ‘desmitilogi-
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zacién’ una garantia de comprension correcta”.” Ahora bien, si consideramos
que fendémenos como la velocidad y el accidente reclaman una “desmitologi-
zacién” en favor de la preservacién de la cotidianidad, ello pone en evidencia
su deficiente comprensién, que no resuelve de manera suficiente la recu-
peracién de la cotidianidad como espacio incontaminado de las vivencias.
Dicho de otra manera, se hace necesario un tipo de trabajo hermenéutico
que consiga desarticular los mitos que embargan a la cotidianidad y dificultan
su comprensidn, impidiendo su valoracién como expresién de los objetos,
espacios e individuos, que resulta preciso preservar. Gadamer sanciona: “Es
siempre un pasado el que nos hace decir: he comprendido”.!'°
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De los muros blancos al Fondo Ricoeur: la

conversacion filoséfica inacabada’
From White Walls to Fonds Ricoeur: The
Unfinished Philosophical Conversation

CATHERINE GOLDENSTEIN
Fonds Ricoeur
Francia

Traduccién:
CAROLINA VILLADA CASTRO
Universidad de Antioquia
Colombia

Desde la muerte de Paul Ricoeur quise testimoniar mediante la accién los
vinculos de amistad y de confianza que me permitieron acompanarlo en los
Gltimos momentos de su vida. Después de haber cuidado las fuerzas vitales de
nuestro amigo cuando se apagaba y moria el 19 de mayo de 2005, queria velar,
al lado de Olivier Abel, el movimiento que se constituia y ayudar a realizar el
profundo deseo de Paul Ricoeur: que mas alla de él, se prosiga la conversacién
filoséfica de la que habia hecho parte y que debia abandonar ahora. Puse toda
mi energia, mis conocimientos y mis competencias para la realizaciéon de este
fondo tan particular; en cierto modo necesitdbamos trazar nuestro camino a
medida que avanzdbamos.

Ahora, me complace tomar la palabra, gracias a su invitacion a este evento —se
los agradezco—, para comentar y presentar, en un primer momento, el rumbo
que nos llevd en junio de 2005 desde los Muros Blancos al Fondo Ricoeur
tal como es en septiembre de 2012. Después, en un segundo momento, hablaré
de los archivos dejados por Paul Ricoeur.

" Transcripcién de la conferencia de presentacion del Fondo documental Paul Ricoeur,
situado actualmente en el Instituto Protestante de Teologfa de Paris. Esta intervencién se realizd
durante el evento "Los lugares de la memoria: Fondos y Archivos", realizado por el Grupo de inves-
tigacion interuniversitario Filosofia y ensefianza de la filosofia entre el 25 y 26 de octubre de 2012
en Medellin-Colombia. Traduccién del francés al espafol de Carolina Villada Castro, docente
cétedra del instituto de Filosoffa de la Universidad de Antioquia.

Catherine Goldenstein es miembro del Consejo cientifico del Fondo Ricoeur y vice-presi-
dente —para las relaciones internacionales- de la Asociacién Paul Ricoeur. Catherine nos cuenta
aqui el paso de este fondo de libros y archivos desde los Muros-Blancos, espacio histérico, al
bello espacio nuevamente construido del Fondo Ricoeur, lleno de posibilidades y aperturas.
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1. El fondo Ricoeur

Antes de empezar se hace necesario una precision [éxica: en francés, un fondo
de biblioteca es el conjunto de libros, documentos, manuscritos, cuadros,
etc., que provienen de un mismo donante. Al comienzo, Paul Ricoeur pensaba
que era un poco pretencioso llamarlo Fondo Ricoeur, pero esta es la visién
que desde el inicio ha tenido Olivier Abel, él conversé sobre ella con Ricoeur;
es bajo su iniciativa y su impulso que todo esto nacid.

Ahora hablemos de lo que se compone el fondo donado por Paul Ricoeur
a la Biblioteca del Instituto Protestante de Teologia de Paris IPT. Ya que hay
un lado tan personal, casi familiar, en esta aventura del Fondo Ricoeur, ya que
igualmente un fondo de esta naturaleza requiere al mismo tiempo inteligencia
y sensibilidad, déjenme llevarlos a través de unas iméagenes que les permitird
pasar de los Muros Blancos en junio de 2005 —el universo de Paul Ricoeur— al
Fondo Ricoeur: el espacio donde la conversacion filoséfica continda.

Olivier Abel preguntd a Paul Ricoeur como imaginaba él mismo la organizacion de sus
libros en el futuro Fondo Ricoeur . ..
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Aqui un documento manuscrito por nuestro filosofo sobre la composicion y localizacion

de sus libros en su propia casa, que sigue siendo la localizacion actual, y la futura compo-
sicion del fondo Ricoeur.
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Paul Ricoeur en su oficina, arios 60.

Biblioteca cerrada en su oficina: la filosofia francesa.
Este mueble, asi como el escritorio en el que trabajaba
eran las tnicas cosas que le quedaron de su padre, nunca
conocido.

]

|
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En la armonia cerrada de esta pieza llamada “de la television”, Paul Ricoeur ordenaba
los libros de los que era autor. A la altura de los ojos las ediciones en francés, por debajo
0 por encima las traducciones en lengua extranjera. De una parte a otra de este armario
central estaban ordenados los libros colectivos en los cuales habia participado, depositados
alli a la medida de su llegada. Y libros sobre él que sus autores le enviaban.
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Junio de 2004, Paul Ricoeur en la sala.
La estanteria del fondo es la que llama “Sala/Mural”

Como sobre una obra arqueoldgica, acordé una letra a cada pieza, después dividi por
zonas las bibliotecas y estanterias murales. 2 estudiantes sefialaron estos trazos para que
cada libro, cada caja, sea fdcilmente localizable. Los libros estuvieron en cajas durante 5
afos, el tiempo de realizacion y de construccion del proyecto de este nuevo espacio en el
tltimo piso de la biblioteca del Instituto Protestante de Teologia de Paris IPT. ..

Aqui el plano del espacio del fondo Ricoeur y de la organizacion dispuesta para la
ubicacion de los libros.
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El fondo Ricoeur hoy y las estanterias contorneando. ..

¢Por qué estos circulos? Olivier Abel los concibié como representando “el
taller del filésofo”. Pues como lo indicara Ricoeur ¢La relacion circular no es el
gesto mismo de la filosoffa?:

Estamos ante una relacion circular: de un lado, voy al encuentro de los filésofos
del pasado con lo adquirido; del otro, slo tengo la oportunidad de encontrar un otro en la
medida en que abordo los fildsofos del pasado con preguntas y preocupaciones. (...)

Mi propio trabajo filosdfico es un segmento de la comunicacion: por él soy susceptible de
llegar a un mano a mano. (...)

La modestia del trabajo filosdfico es saber y aceptar que estoy en el rango, que mi obra,
si tiene algtin valor, va a proporcionar a otros (...) una posibilidad de oposicion o de reanudar,
una provocacion a preguntar mejor, a pensar mds radicalmente y mds rigurosamente. La
biisqueda de la verdad es desde entonces inseparable de un filosofar en comiin que es la
dimension histdrica de la «philosophia perennisy

Paul Ricceur, «La réflexion philosophique peut-elle s'achever?», 1966.

Y en efecto, los que contintian retomando, oponiéndose o prolongando la conversacion. ..

Recepcion del fondo Ricoeur
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Las bibliotecas de trabajo de Paul Ricoeur de libre acceso

Sala de trabajo del Fondo Ricoeur

Ahora pasemos al “corazén del corazdn”: los archivos, de los que estoy
particularmente ocupada desde la muerte de Ricoeur. Voy a intentar responder
a estas preguntas:

— ¢Qué visién de los archivos en general parece haber tenido Paul Ricoeur?
cqué vision tuvo de sus propios archivos?

— ¢Qué trabajo hice para catalogar estos documentos y como cuidé los planos
que tuve la suerte de encontrar en los armarios donde Paul Ricoeur conservaba todo desde
hacia 50 arios?
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— ¢De qué se componen los archivos?

— ¢Qué distribucién hay estimada para los documentos no publicados? équé uso de
los archivos de Paul Ricoeur estd autorizado? iquién puede consultarlos?

— ¢Cuél es el papel del Comité editorial? icudl es el papel del Comité cientifico?

— ¢Cuales son los proyectos en curso?

2. Los archivos dejados por Paul Ricoeur

En esta segunda parte de la presentacién me dedicaré a responder a
las preguntas planteadas. Recuerdo en este caso lo que nosotros en Francia
llamamos archivos: los papeles que resultaron de su actividad y que se ha conservado,
aparte de lo que era familiar, como el caso de la correspondencia familiar. En
ocasiones me parece que en los Estados Unidos, por ejemplo, se llama archivo
lo que nosotros llamamos hoy: recursos documentales del Fondo Ricoeur, ya
se trate de los textos publicados un dia pero olvidados, de textos més dispo-
nibles o del acceso a las clases o textos agotados. De este modo, el comité
editorial comprende por archivo la descripcién dada por Paul Ricoeur mismo:
“mis documentos no publicados”, denominados “archivos personales”:
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Manuscrito de Paul Ricoeur sobre el “grupo de allegados” a los que confio el cuidado

de sus archivos.
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Lo que surge, ante este conjunto, es la evidencia abrupta de que este
trabajo obstinado, siempre claramente articulado, nunca indiferente, no ha
conocido descanso. Y que los archivos estan a la medida de la inmensa obra
que conocemos.

Debo decir que en sus dltimos dfas, Paul Ricoeur me habia dicho varias
veces que habia archivos que no merecian que se ocuparan de ellos, asf que
no esperaba tantos documentos. Creo que él estaba persuadido de ello, sin
duda hemos sido involuntariamente engafados por su negacién en cuanto
a estos archivos. Me lo explicé por ese habito que tenfa hasta el final de
estar siempre dirigido a lo que vendria después, a “lo que esté por venir”,
su empeno en no mirar jamas atrds. Més adn hacia el final, el sentimiento
de que el pasado podia resurgir de sus cenizas y entrar en competencia con
el presente y volverlo confuso, lo embargaba; disponia toda su energia en el
esfuerzo por permanecer vivo, en el presente, hasta la muerte. El Gltimo afo,
le habia propuesto mirar en conjunto el contenido de uno de los armarios;
pero me respondid rotundamente: “iNo! Ahf adentro est4 lleno de fantasmas,
iveras todo eso después!” Tengo alin en mi oido su voz un poco velada, pero
cerrada, cuando me dijo: “iVeras todo esto después!... he sido tonto, guardé
todo... es ridiculo. Habra que tirarlo posiblemente, usted sabe, esto no tiene
importancia... nadie mejor que usted conoce estos diez Gltimo afios, usted
sera la medida, encontrard qué hacer”. Por esta razén, me dijo, estaba decidido
a nombrarme en el comité, enseguida de su hijo mayor.

Sali entonces yo misma de los armarios de los Muros Blancos y transporté
una veintena de maletas grandes y diversas cajas, todos los papeles que no
eran estrictamente familiares, siempre conservando el plano de su ubicacién
en la casa de Paul Ricoeur. Desde junio de 2005 hasta hoy, no me he detenido.
Tomar conocimiento de cada péagina y de cada documento, recoger, identi-
ficar, fechar, frecuentemente gracias a la biograffa tan completa de Frangois
Dosse, en fin, catalogarlos en un software que nos permita una bisqueda
rapida y pertinente.

Como lo dije, en el espacio intimo y de amistad, escuché de sus labios vi-
vos, un hormigueo de observaciones sobre la suerte de otras obras diferentes
a la suya y también su preocupacion respecto de su propia obra. Enseguida
comprendi que habfa precisado derechos y deberes morales importantes al
Comité editorial.

La conservacién inteligente, rigurosa y cientifica de estos archivos —no
conservarlos como un fondo documental, sino como més que eso— es un
deber para el Fondo Ricoeur, en términos generales para la memoria de Paul
Ricoeur; para todos a los que compete el pensamiento y la persona de Paul
Ricoeur.

Ahora retornemos a las preguntas por responder, respecto a la visién que
tenfa Paul Ricoeur de los archivos en general hay que decir que habia tratado
esto varias veces. Se sabe, por ejemplo, que el archivo era para Jacques Derrida
una verdadera pasién y un tema constante de reflexién, tal como lo declara



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 303

en una de sus Ultimas intervenciones publicas: “Nunca he perdido o destruido nada.
Hasta los pequeiios papeles de la época en que era estudiante, cuando Bourdieu o Balibar
venian a ponerlos sobre mi puerta (...) tengo todo. Las cosas mds importantes y las cosas
aparentemente mds insignificantes”.

Derrida era consciente de la importancia de este archivo y deseaba que
fuera analizado. En una entrevista concedida en 2001 a la revista Genesis,
explicaba también: “El gran fantasma (...) es que todos estos documentos, libros o
textos, o discos, me sobreviven ya. Son ya testimonios. Pienso todo el tiempo en eso, en
quién vendrd tras mi muerte, quién viniera a mirar por ejemplo este libro que lei en 1953,
y preguntase: “¢por qué tiene esta marca con una cruz aqui, porqué puso una flecha allda?”
Estoy obsesionado por la estructura superviviente de cada uno de estos trozos de papel, de
estos trazos”.

En contraste, Paul Ricoeur no estaba obsesionado por la “estructu-
ra sobreviviente” de sus documentos. El simple término “sobreviviente” lo
evitaba. El esfuerzo de toda su vida, tocada por el duelo, fue sin duda existir
viviendo, no sobreviviendo; el movimiento de volver su mirada atras, como la de
Orfeo, o la de la mujer de Lot, el volverse que toca lo imposible, le era abso-
lutamente extrano.

Y hacia el final era claro que habria tenido la impresién de ser pretencioso
atrayendo la atencién sobre estos documentos. iModestia sin duda!... Pero
esto no quiere decir que no hubiera guardado nada. Incluso estoy sorprendida
del cuidado con el cual los documentos fueron conservados.

Ahora, para indicar el modo como he catalogado estos documentos y la
manera como he cuidado los planos conservados en los armarios durante 50
anos, voy a describirles el fondo tal como lo encontré y como quise mante-
nerlo:

Si nos referimos al orden con el que fueron acumulados los archivos, hay
que decir claramente que los archivos tuvieron un crecimiento orgdnico, los estratos
se acumulaban los unos sobre los otros, anexando poco a poco los armarios y las
piezas de la casa. Mi preocupacién fue no romper esta trama, pero dejar poco
a poco emerger lo que este depdsito tenia por decir...
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Aqui las ordené en 150 cajas (3 armarios metdlicos) y el
archivador metdlico a 3 cajones, este donde Paul Ricoeur habia ordenado sus
documentos durante una parte de su “periodo” americano.

En lo que concierne a la composicién de los archivos, hay que indicar que
la mayoria esté ligada a su actividad de ensefianza (cursos o seminarios) de
1934 a 2004. Nada sorprendente, porque incluso sus libros tuvieron como
punto de partida los seminarios o los cursos: comenzaba entonces la bola
de nieve por un curso, por un seminario, después aumentaban poco a poco.
Las notas de lectura estdn generalmente reunidas con y alrededor de este
documento de ensenanza. Sin separarse de estos documentos se encuentran
sus conferencias sobre todos los dominios -universitario y erudito segiin los
temas de investigacién de la época, en el dominio de la politica, en el dominio
de lo religioso- los tres estan siempre entremezclados. No habia conservado
solo los documentos y textos de los que era autor, conservé muchos trazos de
fuentes subterraneas que lo formaron o que el mismo nutrid.

En cuanto a la disposicién y usos dados a los documentos no publicados,
hay que indicar que nunca rompf la trama de lo que encontré, me dejé guiar
por los archivos mismos, interviniendo lo menos posible. No se trataba de
manejar este fondo de manera documental. No, habfa que hacer ver los
documentos tal como los habfa encontrado y como eran conservados desde
el inicio.
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la materialidad del archivo

. mds de una vez pude
notar que Paul Ricoeur mismo
tuvo frente a sus archivos, en
clertos momentos de su vida,
un gesto de archivista: Apro-
ximadamente una centena de
e ceie oo w4y e archivos ordenados por él mis-
mo, sin duda en los afos de
1964.
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Entonces reunimos la informacidén en 3 bases:

—Enla base 1 dispusimos cursos, seminarios, intervenciones y conferencias.

—En la base 2 alrededor de las obras: no siempre los borradores, salvo para
La memoria, la historia, el olvido y Recorridos del reconocimiento, pero suficientes
trazos para que, por cada obra, se pueda distinguir 3 etapas: antes (notas de
lecturas, conferencias), durante (relecturas, intercambios con los editores), y
después (prensa, correspondencia con los lectores, conferencias y entrevistas).

— En la base 3 compromisos, responsabilidades, honores, Premios, doctorados
Honoris Causa, etc., no tanto documentos administrativos, sino varios momentos
importantes o en que su historia privada era cruzaba por la Historia: tomas de
posicién durante la guerra de Argelia , Nanterre 1968-70.

- CEuvres de /sur Paul Ricceur (A) Les Bibliotheques de PR

Espace Périodiques ‘

B/N

- Salle Ricceur

. Les Archives

O/R

w —

viY

Postes de recherche et -
de consultation

Ahora hablemos de los actores del Fondo Ricoeur:

Al Comité editorial, nombrado por el mismo Paul Ricoeur, confié el derecho de:
— Eliminar notas de lectura, borradores y diversas redacciones de textos
publicados.

— Seleccionar en procura de preservarlos, pero no de publicarlos, las clases
y conferencias que juzgaran susceptibles de interesar a lectores o investi-
gadores.

— Tomar toda decisién concerniente a la publicacién de textos inéditos,
especialmente designados por él.

— Autorizar la reimpresion, la publicacién selectiva de obras o articulos
publicados.
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— Autorizar traducciones en lenguas extranjeras.
— Asumir toda otra tarea editorial.

Paralelamente, el Consejo cientifico se encarga de las actividades que se
describen a continuacién:

— El Consejo cientifico esté integrado por 17 miembros, quienes organizan
entre 4 y 8 jornadas de estudio por afo; el coloquio de una jornada cada
ano en general en el mismo lugar del Instituto Protestante de Teologfa IPT
de Paris. Asf, el fondo Ricoeur es un centro de investigacién con seminarios,
que retne los estudiantes de doctorado y postdoctorado que se encuen-
tran en Parfs, con frecuencia en el marco de la Escuela de Altos Estudios en
Ciencias Sociales (L Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales EHESS)
y estan inscritos en trabajo de tesis con Olivier Abel, principalmente, o
con otros miembros del Consejo Cientifico. El aspecto internacional es
impresionante. Es un lugar de estudio, lejos de todo espiritu de conservadurismo,
renovado por el aporte sucesivo y general de sus estudiantes, asegu-
rando una continuidad inter-generacional e interdisciplinaria. Este Consejo
acompanfia igualmente la revista en linea Etudes Ricoeuriennes/Ricoeur Studies'
(idea e iniciativa de Georges Taylor beneficiando la oferta de la Universidad
de Pittsburg) que estéa bajo la responsabilidad conjunta de Johann Michel
(précticamente todo el Consejo Cientifico del Fondo Ricoeur es el comité
de lectura) y de Scott Davidson de la Society for Ricoeur Studies.

— Otra actividad del Consejo cientifico es la edicién de textos de Paul
Ricoeur dispersos o dificiles de encontrar en Los escritos y las Conferencias,?
que son el fruto del acuerdo entre el Comité editorial y el Consejo cientifico.

— Es en el seno del Consejo cientifico, y con el acuerdo del Comité edito-
rial, que los documentos de archivo son y serdn aprovechados. Una ayuda
importante es la de los postdoctorandos que vienen a trabajar al Fondo
Ricoeur bajo la responsabilidad de uno de los miembros del Consejo cien-
tifico: su hébito de investigacién, su conocimiento de los multiples domi-
nios que tocan la obra de Ricoeur, su disponibilidad, su deseo de descubrir
y promover los aspectos menos conocidos de los textos, los hace muy
apreciables.

Por supuesto, la riqueza de este fondo esta abierta a todos los que trabajan
sobre y alrededor de Ricoeur; una inscripcién a la biblioteca basta para tener
acceso a libros y textos publicados. Pero la consulta de archivos -textos ma-
nuscritos no publicados- requiere previamente una solicitud y una justificacion.

! http://ricoeur.pitt.edu/ojs/index.php/ricoeur

2 En diciembre de 2013, se publicé : RICOEUR, Paul. Ecrits et Conférences 3 : Anthropologie philosophique.
Paris: Seuil, 2013.
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Todo lo que se hace en Francia alrededor de la obra de Ricoeur no se
concentra en el marco del fondo Ricoeur, pero al menos la mayoria de las in-
formaciones circulan alli y son difundidas sobre el sitio web, un gran niimero
de amigos y de especialistas en Paul Ricoeur son préximos a este espacio,
pensamos que a nivel internacional el Fondo Ricoeur puede servir como lugar
de informacién, de proyeccién y de contacto.

Queda por decir sobre los proyectos en curso que, por supuesto, el fondo
Ricoeur no quiere dejar posarse el polvo; al contrario, quiere permitirle a las
jébvenes generaciones y a los investigadores nutrir allf su reflexién. Pero, més
alla de las restricciones dadas por Paul Ricoeur, hay una ética de los archivos.
Es el problema del estatus de estos textos de archivos, el sentido de una pu-
blicacidn; esta es una de las ilusiones propias de los que se ocuparon de los
archivos de un hombre que publicd, una ilusién y una tentacién pensar que:
“de una manera u otra, estos documentos podrian substituir la obra publicada
que conocemos y cambiar tanto el sentido que transformarfan las lecturas que
hicimos de ellas y también el objeto mismo que nos devuelven en adelante a
comprender e interpretar”( Jean Leclerc, Fondo Michel Henry). La obra publi-
cada es lo que es, sobre todo cuando se murié a una edad avanzada en plena
conciencia. Que los documentos inéditos vengan a ilustrar un gesto filoséfico
o a confrontar una hipétesis: ipor supuesto! No hay que minimizar la impor-
tancia y legitimidad de la exploracién de los archivos.

Terminando este recorrido, me alegro que, Paul Ricoeur que siempre dio y
compartié el amor a la verdad con tanta generosidad, esta vez recibié un lugar
donde se ha hecho todo por preservar vivo el foco de su vigor y energia ique
ahora vive este lugar y estas redes!



Jaime Rubio piensa con Latinoamérica’
Jaime RubioThinks with Latin America

LUZ GLORIA CARDENAS MEJIA
Universidad de Antioquia
Colombia

Resumen

Se realiza un acercamiento a algunas
obras y articulos de Jaime Rubio Angulo
con el propédsito de vislumbrar los acer-
camientos que hizo a la filosofia de Paul
Ricoeur, de Emmanuel Levinas y Enrique
Dussel, para pensar a Latinoamérica.
Al final, se hace una aproximacién a la
propuesta de anélisis desde la poscolo-
nialidad de Santiago Castro Gémez para
suscitar un posible didlogo de esta con la
hermenéutica.

Palabras clave: Hermenéutica, libe-
racién, conquista, poscolonialidad.

Abstract

This article begins with an approach
to some works and articles written by Jai-
me Rubio Angulo in order to trace his re-
adings of the philosophy of Paul Ricoeur,
Emmanuel Levinas and Enrique Dussel
when thinking Latin America. Later on,
we make reference to the post-colonia-
lism approach of Santiago Castro Gémez
so as to open a potential dialogue bet-
ween this and hermeneutics.

Keys words: hermeneutics, libera-
tion, conquest, post-colonialism.

" Esta propuesta de lectura se inscribe en la linea de investigacidn Identidad, memoria y mundo
de la vida en América Latina propuesta por el Profesor Doctor Germén Vargas Guillén para la Mae-
stria en Filosofia. Linea Fenomenologia del Instituto de Filosoffa de la Universidad de Antioquia. Hace
parte de la Estrategia de Sostenibilidad del Grupo Filosofia y Enseftanza de la Filosofia que cuenta
con el apoyo de la Vicerrectorfa de Investigaciones de la Universidad de Antioquia.
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En la filosoffa latinoamericana a Jaime Rubio Angulo se le ha reconocido
sus aportes, en especial, en una de sus vertientes, la filosoffa de la liberacién.
Este movimiento, se dice, surge en el Congreso Nacional de Filosoffa realizado
en Cérdoba en 1972. En 1970 Rubio Angulo hacfa parte del Grupo Bogoté, un
colectivo de profesores de la Universidad Santo Toméas quienes comenzaron
a reflexionar, desde la historia de las ideas, sobre la filosofia latinoamericana
y con el apoyo de la Universidad crearon el Centro de Ensefanza Desescolari-
zada desde el cual se publicaron varios libros.

Voy a seguir solo en parte la produccién de Rubio con el propdsito de
vislumbrar los acercamientos que hizo a la filosoffa de Paul Ricoeur y de
Emmanuel Levinas. Estas apreciaciones son de carécter fragmentario y perte-
necen al deseo de hacer un estudio sobre cémo él se apropia de las ideas de
estos fildsofos y plantea nuevas opciones para pensar con Latinoamérica.

En 1976 Rubio publica en la coleccién Filosofia a distancia del Centro de Ense-
fanza Desescolarizada su libro Antropologia Filosdfica. Alli declara explicitamente
su compromiso con la liberaciéon del hombre latinoamericano: “"Proyectar una
estructura de acogida que nos permita pensar conjuntamente la civilizacién
y la barbarie; el pasado indigena y europeo con el presente planetario”.! Esto
estd en consonancia con el de Enrique Dussel, quien fue uno de los iniciado-
res del movimiento de la filosofia de la liberacién. Este filésofo fue alumno
de Ricoeur; pero toma distancia de él cuando se aproxima a Levinas, quien
le brinda la ocasién para pensar desde el Otro,? al latinoamericano, el otro
no reconocido, negado, sometido. Allf en el rostro de los hombres y mujeres
latinoamericanos sumidos en el silencio, Rubio ve, también, la posibilidad de
pensarlos desde Levinas con las sugerencias de Dussel. El sujeto europeo es
un sujeto masculino; si regresamos, dice Rubio, a los mitos amerindios, que
van al origen para narran cdmo se han concebido, nos damos cuenta que este
es bisexual, no patriarcal como en las culturas semiticas; solo después con los
imperios guerreros se da el dominio del hombre sobre la mujer. Este retorno
de Rubio a los mitos, es un regreso a Ricoeur, pues este en Finitud y culpabilidad®
encuentra que solo puede accederse a la experiencia del mal mediante la via
larga de la interpretacion de los mitos, pues la directa de la descripcién eidética,
tal como la propone la fenomenologia, es insuficiente. En este caso Rubio va a
los mitos amerindios para encontrar una potencialidad de sentido que ha sido
silenciada y por tanto olvidada, una relacién erética mediada por la ternura.
Aunque Rubio solo se refiere a los mitos, se puede decir que hay rastros de

' RUBIO ANGULO, Jaime. Antropologia filosdfica. Bogota: Universidad Santo Tomés de Aquino,
Facultad de Filosoffa. Ensefianza Desescolarizada, 1976, p. 18.

2 Cf., LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad. Trad. Daniel E. Guillot.
Salamanca: Sigueme, 1977, pp. 57-64.

* Cf., RICOEUR, Paul. Finitud y culpabilidad. Trad. Cristina de Peretti, Julio Diaz Galan y Carolina
Meloni, Madrid: Taurus, 1969, pp. 311-322. [Versién en francés: Philosophie de la volonté 2 Finitude
et culpabilité 1, Lhomme faillible, Paris: Aubier, 1960].
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esta memoria olvidada en otras formas de expresién. El rostro de la ternura se
manifiesta magnificamente en las pinturas del ecuatoriano Guayasamin, quien
como nadie, pinta los rostros y las manos de los latinoamericanos.*

Pero no solo hay que recuperar la erética, sino que es preciso, como lo
hace Dussel en una discusién con Ricoeur y Apel, la econémica.’ A la dimen-
sién econdémica accedemos con el reconocimiento del cuerpo propio, que
para Ricoeur en Si mismo como otro es una de las dimensiones de lo otro, no lo
separado como en Levinas, sino el otro con el que se va constituyendo el 'si
mismo’.® Como extensién del cuerpo propio esté la casa, mas allé la ciudad y
el mundo en general. Con los sentimientos se interioriza estas multiples exte-
rioridades. Desde la caricia, que no es apropiacién, es pensada la economia
con el rostro que presupone la erética y la ternura.

Rubio no deja de recuperar el pensamiento de Ricoeur, pero sin olvidar
el reto que significa Levinas para pensar al latinoamericano. A la dimensién
econdémica debe seguirle la politica, que implica el paso a la institucién, que
para Ricoeur se convierte en tema central de sus Gltimas investigaciones.”
Esta dimensién se ha pensado desde la relacién amigo-enemigo que implica
la guerra, con Levinas se abre la posibilidad de hacerlo desde la paz;® el otro
demanda la hospitalidad y la acogida. El pueblo latinoamericano, dice Rubio,
no se reconoce en sus instituciones, pues su cultura ha debido permanecer en
silencio, solo podré liberarse cuando parta de sus propios proyectos y no de
los que se le imponen. Esta potencialidad de sentido “se abre a la fecundidad
de una reflexién nueva, distinta, que interprete al hombre nuevo, fruto de la
liberacidn pluridimensional. Asi, todo esté por hacer, todo esta por decir, todo
estd por descubrir e interpretar, y es nuestro deber realizarlo, decirlo, inter-
pretarlo. La interpretacién manifestard nuestro ser”.’ Rubio propone al final,
a mi manera de ver, una lectura fenomenolégica desde Husserl que va desde
la apresentacién del otro como otro a la del nosotros, recupera la nocién de
tipos desarrollada por Alfred Schiitz para ir desde lo universal a lo individual
que se manifiesta en el rostro y desde allf plantear una hermenéutica.

4 Se pueden apreciar sus obras en: Fundacién Guayasamin. Disponible en: http://www.
guayasamin.org

> DUSSEL, Enrique D. Apel, Ricoeur, Rorty con respuestas de Karl Otto-Apel y Paul Ricoeur. Guada-
lajara, Jalisco, México: Universidad de Guadalajara, 1993.

¢ Cf., RICOEUR, Paul. Si mismo como otro. Trad. Agustin Neira Calvo. México: Siglo Veintiuno,
1996, pp. 351-397. [Versién en francés: Soi-méme comme un autre, Paris: Seuil, 1990].

7 RICOEUR, Paul. Lo justo 2. Estudios, lecturas y ejercicios de ética aplicada. Madrid: Trotta, 2008,
pp. 87-100. [Versién en francés: Le juste 2. Paris: Esprit, 2001].

8 Cf., LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser, o mds alld de la esencia. Trad. Antonio Pintor
Ramos. Salamanca: Sigueme, 1987, pp. 45-54.

° RUBIO ANGULOQ, Jaime. Antropologia filosdfica. Op.cit., p. 163.
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En 1979 Rubio publica Historia de la Filosofia Latinoamericana.'® En la presen-
tacion del libro Joaquin Zabalza Iriarte afirma que son tres los temas que han
ocupado a Rubio: la fenomenologia, la hermenéutica y las Ciencias Sociales.!
Hasta ese momento, dice Rubio, la historia de la filosoffa latinoamericana ha
asumido el modelo de la historia de las ideas, él propone una lectura desde
Ricoeur y Gadamer con quienes piensa, a través de los documentos, el im-
pulso de liberacién que no ha dejado de manifestarse y acallarse continua-
mente en la constitucién de nuestra experiencia. Hace suyo el aforismo de
Ricoeur propuesto a modo de exergo en la conclusién de Finitud y culpabilidad:
“'El simbolo da que pensar’”.!? Para Ricoeur son tres los campos en los que
emerge lo simbdlico: lo sagrado, la psiquis, lo poético,'* Rubio lo retoma para
pensar otro campo: lo cultural, pues no es suficiente la historia, es alli donde
puede rastrearse el impulso por la liberacién en Latinoamérica. La primera
lectura que emprende es sobre los textos de los nahuas (aztecas, tezcocanos,
cholutecas, tlaxcaltecas)'* para extraer de alli la forma en que ellos se han
concebido desde el origen en su humanidad. Este primer intento de lectura

10 RUBIO ANGULO, Jaime. Historia de la Filosofia Latinoamericana, 1. Bogota: Universidad de
Santo Tomés de Aquino, Centro de Ensefianza Desescolarizada, 1979.

' Considero importante transcribir la clasificacién del Profesor Zabalza pues son documen-
tos y articulos de la primera época de produccién de Rubio, aunque no aparecen las referencias
completas:

Fenomenologia: El hombre en el pensamiento actual (1970) Filosofia y Teologia en Martin Heidegger
(1971), Antropologia y Subjetividad (1972) Martin Heidegger: Antropologia o Analitica (1973).
La presencia de Paul Ricoeur en: Hermenéutica, Ciencias humanas y Liberacion (1974).
Filosoffa Latinoamericana: Filosofia Latinoamericana: presupuestos para un pensamiento filosdfico latino-
americano (1976) Elementos metodoldgicos para la filosofia de la liberacion latinoamericana (1976) Introduc-
cion a la filosofia (primera edicién 1976, segunda 1977).
Aplicacién de la hermenéutica a la realidad particular de América Latina y de Colombia: Nuestra
vision del hombre colombiano (1977) Paul Ricoeur y la Filosofia latinoamericana (1977) Antropologia Filosé-
fica (1977) Hermenéutica y Filosofia Popular (1978).
Vertiente socio-politica y las relaciones entre ciencia y filosofia: Filosofia y Sociologia (1975) Fe y
Politica (1977) La iglesia en el proceso politico colombiano (1977) Ideologia cientifica y filosofia en América
(1975) La filosofia en Colombia: una crisis que da que pensar (1978) Spencer y Niliiez: cien afios de ideologia
sociolégica en Colombia (1978)

12 RICOEUR, Paul. Finitud y culpabilidad. Op.cit., p. 482.

13 Ricoeur ha precisado en Filosofia de la voluntad 2. Finitud y culpabilidad que son tres las zo-
nas de emergencia del simbolo “donde la conciencia reflexiva se subordina, bien al aspecto
cbsmico de las hierofanias, o bien al aspecto nocturno de las producciones oniricas, o bien,
finalmente, a la creatividad del verbo poético”. 1bid., p. 176.

!4 Rubio solo recurre a estos mitos, hoy podemos recurrir a los de las culturas indigenas de
Colombia gracias al paciente trabajo de recoleccién que ha realizado Fernando Urbina Rangel
durante afos y rastrear en ellos la erdtica que se encuentra a la base. Ver: URBINA RANGEL,
Fernando. Las palabras del origen. Breve compendio de la mitologia de los Uitotos. Biblioteca Bésica de
los pueblos indigenas de Colombia. Bogoté: Ministerio de Cultura, 2010.
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es equiparable con el que emprende Ricoeur sobre los mitos que han consti-
tuido lo occidental en los que se dice el origen del mal. Una segunda lectura
la realiza desde los documentos de la conquista de los que extrae las diversas
posiciones que asumen quienes intervienen en este acontecimiento “la in-
terpretacién comienza cuando superamos el ejercicio de la descripcién (...)
las notas solo seran funcionales cuando se opongan a las notas constitutivas
del indio. Cuando se inicie el juego dialéctico de ‘reconocimiento’”."” No solo
se acude a estos documentos, también a los lamentos y cantos en los que
"los indios experimentan, sienten que su cultura ha muerto y evidencian una
frustracién particular que se va a perpetuar a lo largo de la colonia y hasta
nuestros dfas. El indio se siente sin mundo. El resultado de la conquista es
un Nuevo Mundo, pero también un indio sin mundo”.'® Entre los mismos es-
pafioles se da una discusién sobre el reconocimiento o no de la humanidad
del indio. Bartolomé de las Casas se enfrenta a quienes justifican la opresién
y su sometimiento. Con la fundacién de las universidades la cultura espano-
la se va consolidando, el método escolastico es adoptado como recurso de
ensefianza. El movimiento por la emancipacién va a acusar, precisamente, a
la escoléstica de haber dado la espalada a las angustias de los hombres. “Por
esta razon, los filésofos que toman a su cargo la emancipacién intelectual
del continente van a rechazar y negar el pasado colonial”.!” Este esfuerzo por
negar el pasado culpable del dominio y la opresion lleva a arrasar con todo el
pasado, que incluye, ademés, el de los amerindios, lo que se convierte, para
Rubio, en una ‘fatal negacién’. El pasado tiene que reconstruirse, pero para
encontrar alli el impulso liberador que no ha dejado de manifestarse. Rubio se
empefa en descubrirlo en el amplio recorrido que hace por autores, literatos
y profesores de nuestra América.

Este intento de Rubio por encontrar el impulso liberador no deja de alentar
sus posteriores indagaciones. En El trabajo del simbolo (Hermenéutica y Narrativa),
siempre de la mano de Ricoeur, va a la literatura latinoamericana, a Carlos
Fuentes para afirmar “esas novelas y crénicas, capitulos de la gran novela
que se llama América Latina, hablan de nosotros més aca y més alla de las
ideas que tenemos de nosotros mismos y de nuestra sociedad, urdiendo las
primeras mallas de esa trama, en que se va a tejer nuestro porvenir”.'8 Este
reconocimiento del lugar tan importante que juega la literatura permite poner
en evidencia los recursos que tiene el latinoamericano para hacer escuchar
su voz, a pesar de la negacién, es un hecho que a ella recurren numerosos
pensadores de nuestra América para encontrar la fuente de su pensamiento.

1> RUBIO ANGULO, Jaime. Historia de la Filosofia Latinoamericana, 1. Op.cit., p. 80.
1 1pid., p. 87.
7 1bid., p. 161.

18 RUBIO ANGULO, Jaime. “El trabajo del simbolo (Hermenéutica y Narrativa)”. En: Universi-
tas Philosophica. 3, 1985, p. 56.
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Es alli donde el aforismo de Ricoeur adquiere sentido para Rubio, lo simbdlico
literario nos permite pensar ain mas y, dirfamos nosotros, aln cada vez mas.

Pero no solo la literatura es fuente de sentido, en Subversién-Reflexion: Filo-
sofia y cultura popular en Latinoamérica Rubio lo busca en la cultura popular. Esta
es expresion de lo que nos hace diferentes, es desde alli, al pensarla, que
podemos insertarnos en el pensamiento universal “[lJo que descubrimos hoy
es que tal universalidad no es patrimonio de una tnica cultura. Se ha tomado
conciencia de la diversidad cultural, de la diversidad de historias, de la diver-
sidad de las situaciones de las comunidades histéricas; desde esa pluralidad
hay que repensar el estatuto de la universalidad y dar lugar, en ella, a lo que
podemos llamar la diferencia. No se trata de renunciar a la universalidad, sino
de evitar reducirla a la uniformidad impuesta”.!? Para reactivar sus sentidos es
preciso reconocerle su valor que ha sido reprimido por la idea de progreso que
ve lo popular como expresion de la ignorancia. La forma de reactivar sus sentidos
y reapropiarlos es con la lectura, a la que Ricoeur ha reconocido su papel de
refiguracion del ‘si mismo’, pues no basta saber cudles son las preguntas a
las que responde el texto, sino cuales son las que nos surgen desde nuestra
situacion, con ella “la lectura seguiré siendo el &mbito de la subversién, de las
tacticas imprevistas, de las tacticas populares como las técticas de lectura”.?
Reconocer lo popular significa reapropiarnos de sus dimensiones de sentido
negadas hasta el momento por lo académico e institucional. Esta recupera-
cién es un acto de justicia, seglin Rubio, para con los pueblos y culturas lati-
noamericanas que a través de las tacticas subversivas manifiestan su deseo de
ser y su esfuerzo por existir. Este tltimo es, tal como dice Ricoeur, al recordar
a Spinoza,?! el sentido que tiene que orientarnos.

En Trabajo de simbolo e identidad narrativa,®> Rubio piensa sobre el papel que
juega la identidad narrativa en la constitucién de la experiencia humana, tal
como la concibié Ricoeur. Este es un importante recurso para rastrear, a través
de los relatos, como es expresada y constituida la humanidad latinoamericana.
Hasta ahora hemos observado cémo Rubio ha explorado la posibilidad de
encontrar el impulso liberador en mitos, documentos, relatos y expresiones
populares. Ahora reconoce que con la narracién los distintos pueblos confi-
guran identidades que les permite reconocerse e insertase en un proyecto
comin como latinoamericanos. Pero no ha sido suficiente la filosoffa de
Ricoeur, es preciso, como lo hace Dussel y, con él, Rubio, seguir incorpo-
rando los aportes de Levinas. Rastrear este didlogo permite vislumbrar cémo

19 RUBIO ANGULO, Jaime. “Subversidn-Reflexién: Filosoffa y cultura popular en Latino-
américa”. En: Universitas Philosophica. 7, 1986, pp. 103-111, p. 105.

2 [pid., p. 109.

2 16id., p. 111.

22 RUBIO ANGULO, Jaime. “Trabajo de simbolo e identidad narrativa”. En: Semiosis. No. 22-

23, 1989, pp. 149-163. Disponible en: http://cdigital.uv.mx/bitstream/123456789/6369/2/19892
223P149.pdf
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desde el comienzo de sus reflexiones estos dos autores piensan al latinoa-
mericano en su condicién de excluido, marginado y silenciado de la historia
oficial. ¢COmo es posible abrir para los latinoamericanos nuevas posibilidades
de existencias, sino se los ha reconocido y mas alld de ello no se los hace
participe de la construccién de sus proyectos de existencia? El llamado de
Levinas permite contemplar el rostro del otro, pero, también, hay que leer en
las manos los gestos de la ira, la ternura o la esperanza, que no solo expresa
como los rostros, sino que reclama y llaman, tal como lo ponen en evidencia,
de nuevo, las pinturas de Guayasamin. Tal vez si Rubio las hubiera tenido en
cuenta en sus escritos —no sé si las habrd contemplado— se hubiera dado
cuenta que ahi estan los rostros y las manos de los latinoamericanos.

En Cdmo filosofar hoy Rubio explicitamente hace un llamado a la filosofia a
pensar sobre nuestra situacién, pensarnos a nosotros mismos desde nuestra
potencia de ser y de existir, alejados de la idea de progreso y civilizacién con la
que los occidentales han impuesto sus ideas de tiempo a los latinoamericanos.
“Nuestra adhesién a un solo tiempo, al tiempo de la felicidad y del progreso,
alegando una pretendida universalidad acultural, sacrificd nuestros tiempos.
Hemos negado el pasado identificandolo con el ‘retraso’. Hemos igualmente
negado el futuro al renunciar al deseo de ser”.?* Para Rubio reflexionar sobre
nuestra forma de experimentar el tiempo implica reconocer uno policultural,
como olvido, como creacién, como liberacién, como combinacién. La narra-
tiva es una de las formas en que se nos coloca en el presente donde recorda-
mos el pasado y deseamos el futuro;** no solo la de la historia, la literatura,
los mitos, sino, también, la de las leyendas de las victimas horrorizadas de
Latinoamérica que han sufrido la opresidn, no solo del conquistador espanol,
sino del impulso inicial de conquista, que pervive en la colonia y se mantiene
en el presente; dominio y sometimiento que se manifiestan en el poder que
ejercen los dictadores y gobernantes de turno, los duefios de la produccién,
los que manejan la economia, los duenos de las tierras, los hombres sobre los
hombres, las mujeres, los ninos y en general, sobre todos aquellos que hace-
mos victimas de nuestro poder, muchos de ellos son incapaces de ver al otro,
de ver su rostro y el gesto de sus manos. ¢Qué diferencia hay, todavia hoy en
pleno siglo XXI, entre los opresores de ayer y los de hoy?, aquellos espanoles
que llegaron a conquistar y a someter a los indios y que después esclavizaron
a los africanos, sacdndolos y desterrdndolos de sus tierras para traerlos a un
continente que no era el suyo, con lo que se dio una doble negacién y aniqui-
lamiento, hoy, con el mismo impulso de conquista, se somete, esclaviza,
subordina, aniquila, desplaza hombres, mujeres y nifios en Latinoamérica.
Pero al lado de esta memoria y de este impulso de conquista vive el de liberacién
que ha acompanado, también, nuestra experiencia.

2 RUBIO ANGULO, Jaime. "Cémo filosofar hoy”. En: Universitas Philosophica. 19, 1992, p. 78.
2 Cf, 16id., pp. 78-79.
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Rubio en Libertad y potencia en Spinoza muestra el vinculo que se teje a través
de Spinoza entre Ricoeur y Negri, este filésofo que hoy, también, acompana
nuestras reflexiones desde América Latina. En la Anomalia Salvaje de Negri, dice
Rubio, se realiza una nueva reapropiacién de Spinoza cuando reconoce en su
filosofia una lucha de la potencia contra la potestas.?” Es esta potencia la que se
revela como impulso de liberacién, se trata, dice Rubio, no solo de la idea de
conatus sino de su practica que se proyecta hacia un advenir, hacia una préctica
colectiva, la conquista de una dimensidn intersubjetiva, pero, también de la
individualidad que es, ante todo, un proceso abierto al mundo, movimiento de
liberacién en desarrollo continuo. Rubio recuerda, a propdsito de lo anterior,
al filésofo francés Jean-Paul Dollé quien afirmaba “Entendemos cémo para
Spinoza la teoria del cuerpo politico es la blisqueda de una estrategia de libe-
racién colectiva cuyo mandato podria enunciarse en los siguientes términos:
ser los més numerosos politicamente para pensar lo més posible”.?

Este llamado a la multitud, del que daba cuenta Rubio en 1999, sigue
presente en las reflexiones que Negri, en compania de Giuseppe Cocco, hacen
sobre Latinoamérica con GlobAL: Biopoder y luchas en una América Latina globa-
lizada.?" En la discusién actual, el colombiano Santiago Castro Gémez, quien
estudi6 filosoffa en la Universidad de Santo Tomas y fue alumno de algunos
de los integrantes del Grupo Bogoté, al que pertenecid Rubio, propone pensar
lo latinoamericano desde el presente con los recursos de la genealogia. Al
hacerlo Castro Gémez toma distancia de la historia de las ideas, tal como fue
apropiada en sus comienzos por el Grupo de Bogot4, asi como lo hace Rubio
cuando opta por la hermenéutica. Ricoeur nos ayuda a entender la diferencia
que hay entre historia de las ideas, arqueologia del saber y hermenéutica “una
disciplina nueva, precisamente la arqueologia del saber, que no coincide con
la historia de las ideas. (...) Los saberes afrontados en la arqueologia no son
‘ideas’ medidas por su influencia sobre el curso de la historia general y sobre
las entidades duraderas que figuran en ella. La arqueologia del saber trata
preferentemente de las estructuras anénimas en las que se inscriben las obras
singulares”?® y, afiade, “una hermenéutica més atenta a la recepcién de las

» Cf., RUBIO ANGULO, Jaime. "Libertad y potencia en Spinoza”. En: Universitas Philosophica.
32,1999, p. 188.

% 1pid., p. 194.

27 NEGRI, Antonio; COCCO Giuseppe. GlobAL: Biopoder y luchas en una América Latina global-
izada. Buenos Aires: Paidds, 2006. En este libro se hace un anélisis sobre la situacién especifica
de América Latina para indicar el surgimiento de la nueva figura subjetiva de la multitud en esta
parte del mundo. Este andlisis va hasta el surgimiento de los movimientos sociales que tienen
caracteristicas especiales derivadas de sus propios procesos de colonizacién, imperialismo,
neoliberalismos y que conllevan nuevas formas de entender la politica: "La autonomia de las
multitudes se sitGa en una relacién fecunda y productiva de los dispositivos programaticos y las
dindmicas administrativas de los nuevos gobiernos sudamericanos”. p. 224.

28 RICOEUR, Paul. Tiempo y narracion 111: El tiempo narrado. Trad. Agustin Neira. México: Siglo
Veintiuno Editores, S. A., 1996, pp. 955-956. [Versién en francés: Temps et Récit t.3 Le temps
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ideas se limitarfa a recordar que la arqueologfa del saber no puede sustraerse
enteramente al contexto general en la que la continuidad temporal encuentra
su derecho”.?” Castro Gémez construye su pensamiento con Foucault y
Deleuze, pero, también, con Negri. Inscribe sus trabajos en la discusién sobre
la decolonialidad, término con el que se alude a la légica cultural del colo-
nialismo que permanece y determina la existencia latinoamericana.*® Pero no
basta la genealogia, sino que se da cuenta, como Ricoeur, de la necesidad de
pensar también desde lo general, para hacerlo incorpora el anélisis del siste-
ma-mundo, pues asi “podrian las teorfas poscoloniales con el propdsito anun-
ciado de ser una teoria critica de la cultura”;*' pero sin desconocer, como lo hace
Dussel, que este sistema-mundo no pudo darse sin lo latinoamericano “El
sistema-mundo moderno empezd con la constitucidon simultanea de Espana
como ‘centro’ frente a su ‘periferia’ colonial hispanoamericana. La moderni-
dad y el colonialismo fueron, entonces, fendémenos mutuamente dependientes” >
Esto lo conduce a argumentar contra la idea de Negri y Hardt sobre la desapa-
ricién de la colonialidad con la llegada de ‘Imperio’, esta no se ha terminado,
sino que se ha transformado.

Reconocer el impulso de conquista, en cierto sentido, equiparable a la
colonialidad, pero, al lado de este, el de liberacién, exige mantener y conti-
nuar un didlogo entre distintas perspectivas de analisis y de reflexién. Esto
puede hacerse si se recuperan las lecturas de Rubio que, desde una perspectiva
hermenéutica, buscan reactivar los sentidos adormecidos en los mitos, las
leyendas, lo popular, las crénicas, la historia, la literatura, también, en el arte,
en el que se da cuenta y se manifiesta la experiencia latinoamericana, pero, al
lado de ello, los anélisis que, desde la poscolonialidad, hace Castro Gémez,
quien, més atento a la critica sobre las estructuras y las practicas que someten
y aniquilan a los latinoamericanos, se mantiene vigilante, para abrirlas al
analisis.
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La condicion de extranjero’
The Condition of Foreigner
PAUL RICOEUR

Traduccién:
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La distincion bdsica: “extranjeros” contra “miembros”

Antes de abordar las diferencias de estatus legal y de las condiciones
concretas que distinguen a los extranjeros entre si, es necesario abordar un
tipo de division particular, producto de la historia, que hace que la humanidad
no exista en ninglin lugar como un solo cuerpo politico, sino que se presenta
como una visién compartida entre comunidades multiples, constituidas de
tal forma que ciertos individuos le pertenecen como miembros, mientras que
todos los demés son extranjeros. Esta distincién bésica no puede confundirse
con el binomio amigos/enemigos, que cierta filosoffa politica pone de mani-
fiesto. Esta ultima relacion se inscribe en una problematica bien delimitada,
la problemética de la guerra y la paz. Antes de esta, se encuentra la oposicién
entre pertenencia o no pertenencia a una comunidad histérica, el Estado-na-
cidén, para nosotros Franceses. En ese binomio solo un término estd “pronun-
ciado”, la cualidad de miembro, el segundo no lo est4, la cualidad de extranjero.
Nuestros diccionarios exponen sin ambigtiedad la disparidad propia a esta
distincidn bésica. “Extranjero, dice le Robert: quien es de otra nacidn; que es
otro hablando de una nacién”. En términos més simples es extranjero quien
no es de "nuestro pais” — quien no es uno de los nuestros. Nada se menciona
con relacién a lo que el extranjero es para si mismo, “en su pais” — ni tampoco
con respecto a las relaciones de alianza, de neutralidad o de enemistad que
reinan entre “nosotros” y “ellos”. Esta restriccion lexical va mucho més alla de
las palabras; el vocabulario asume lo siguiente: como ya se verd — no sabemos
quiénes somos, se supone que debemos saber a qué pertenecemos, de cudl
comunidad somos miembros. De esta presuncidn técita resulta que, antes
de cualquier intento por llenar la casilla vacia de la palabra extranjero, tene-

“En 1996, después de participar en la Comisién Hessel sobre los extranjeros, Paul Ricoeur
redacta este articulo, a peticidn de Stéphane Hessel. El texto, parcialmente publicado en 1996,
fue dado a conocer en su totalidad en RICOEUR, Paul. "La condition d’étranger”. En: Esprit.
(La pensé Ricoeur). Marzo/abril 2006, pp. 264-275. La traduccién se publica con los permisos
expresos del Comité éditorial Fonds Ricoeur.

[Nota del editor: Las citas a pie de pagina se conservan de acuerdo con la versién original].
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mos como tarea clarificar hasta donde nos sea posible, la naturaleza de esta
pertenencia con relacién a la cual la condicién de extranjero se define en un
principio por defecto. No hay que temer al hecho de detenerse en el aspecto
juridico del problema. En este nivel se dice algo que devela una parte de lo
no dicho que afecta nuestra comprensién de pertenecer como miembro a la
comunidad nacional, y por ende sobre la representacién que nos hacemos del
extranjero.

Una primera observacién es obligatoria: si nos ubicamos desde el punto
de vista de la justicia distributiva,' el bien en el que consiste la pertenencia
a una nacién no es un bien que distribuimos entre nosotros: es un bien que
ya se posee; es a otros a quienes lo otorgamos, de manera soberana. Clara-
mente, asi aparece escrito en la Declaracion universal de los derechos humanos de
1948: “Todo ser humano tiene derecho a una nacionalidad” y atin mas “nadie
puede ser privado arbitrariamente de su nacionalidad”. Pero este derecho a.. .,
como otros derechos a.. ., no puede sancionarse, a menos que se asigne a un
obligacionista adecuado, responsable de hacerlo efectivo. Para aclarar este
asunto, consideremos por un instante el punto de vista de un extranjero que
desea y solicita ser admitido entre nosotros — a recibir la nacionalidad fran-
cesa. Lo primero que descubre es que la admisién de un extranjero a nuestra
nacionalidad (y a nuestra ciudadania, para ir un poco mas lejos) es una decisién
soberana de las autoridades politicas del Estado considerado. En definitiva,
nada es mas absoluto que la soberania reconocida a los Estados para otorgar o
negar su nacionalidad. Ahora bien, {para qué solicita este extranjero ser admi-
tido? Permanezcamos en el plano del derecho, reservando para una reflexién
posterior la cuestién de la comprensién que tenemos del el sentido mismo de
nuestra pertenencia ya adquirida.

Para nuestro propdsito, dos o tres observaciones seran suficientes: en
derecho internacional privado, la nacionalidad se define asi: “Pertenencia
juridica de una persona a la poblacién constitutiva de un Estado”.? A la nocién
de poblacién se suma la de territorio, por lo tanto de fronteras que delimitan
la jurisdiccién de las autoridades publicas, politicas y judiciales. Estas tres
nociones de Estado, territorio y poblacién estan tan estrechamente ligadas
que la pertenencia a la poblacién constitutiva del Estado equivale a definir la
substancia de un Estado por esta poblacién: los franceses, los ingleses, etc.
En este sentido un estado independiente se construye a si mismo definiendo
su poblacién, sus “ciudadanos”. Més delicada es la relacién entre nacionalidad
y ciudadantia;? en la tradicién republicana y jacobina que es la nuestra, las dos
nociones tienden a superponerse pero sin identificarse; la ciudadania consiste

! Michaél Walzer, Spheres de justice, Cap. 2: <Appartenancey, Paris, Le Seuil, 1998.
2 Batiffol et Legarde, Droit international privé, n® 59.

® Daniel Lochack, «La citoyenneté un concept juridique flou», en «Citoyenneté, nationalité» bajo
la dir. de D. Colas, C. Emeri, J. Zylberger, Paris, PUF, 1991.
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en el vinculo juridico que relaciona a una persona fisica con un Estado deter-
minado; es a este vinculo al que se asocian derechos civicos y politicos, de los
cuales el mas importante es aquel de participar en el poder politico, a titulo
de elector o de candidato elegible en las diferentes consultas electorales. Pero
incluso para nosotros, nacionalidad y ciudadania no coinciden totalmente, en
la medida en que todos los nacionales no son ciudadanos: los menores, los
enfermos mentales, los condenados a ciertas penas, no gozan de derechos
electorales; en cambio, para nosotros solo los nacionales son ciudadanos:
este no es el caso en otros lugares, como en los paises donde a los extran-
jeros residentes, les es permitido participar en las elecciones locales, segln
ciertas reglas. Pero no siempre fue asi para nosotros: bajo la Revolucién,
algunos extranjeros fueron tratados como extranjeros-ciudadanos. En el
estado actual del derecho en Francia,* es ciudadano el nacional considerado en
tanto que titular de derechos civicos y de una parcela de la soberanfa nacio-
nal. Esta ecuacion, que reserva a los nacionales el beneficio y el ejercicio de
los derechos civicos termina por transformar la idea nacional en mecanismo
de exclusién para con los extranjeros. En la medida en que ningdn principio
del derecho internacional impone a los Estados otorgar derechos politicos a
los extranjeros, la inhabilidad politica de los extranjeros contintGa siendo en
Francia, segln las palabras de uno de nuestros grandes juristas, “una regla
absoluta que no tiene excepcién”.® Para completar el aspecto juridico, hay
que anadir que para quienes ya son miembros, la pertenencia nacional se ha
convertido en un estado de la persona, como el nombre, la filiacién, el sexo,
el lugar y la fecha de nacimiento. Es suficiente con mirar su documento de
identidad. La reparticién de la pertenencia a la nacién es un hecho. La barrera
juridica entre los nacionales y los extranjeros es hermética. El extranjero no es
solamente aquel que no hace parte de los nuestros, sino que ademas no esta
autorizado a convertirse en uno de nosotros por el simple hecho de desearlo
o solicitarlo. El no puede exigirlo. Y el pafs con respecto al cual es extranjero
puede, de manera soberana, negar su admisién. Del mismo modo existen pafses
o circunstancias donde esta admisién puede anularse con igual soberania,
bajo la forma de expulsién o, en algunos paises, bajo la forma de destierro.
El caracter discrecional de admisién a la nacionalidad y la ausencia de limites
a la soberania del acto politico de acogida no hacen mas que sefialar, con el
mas extremo rigor, la ausencia de simetria al interior del binomio miembro/
extranjero.

Pero lo no dicho en este andlisis puramente juridico de la condicién de
extranjero es la naturaleza de la comprensién que tenemos de nosotros
mismos en tanto miembros que pertenecen a tal comunidad nacional. Ahora
bien, es la interrogacién sobre esta comprensién de nuestra propia pertenencia

4 «Droit de la citoyenneté», en Olivier Duhamel, Droit constitutionnel et politique, Paris, Le Seuil,
1993.

5 16id., p. 181.
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la que nos conlleva a llenar, por primera vez, de contenido este término no
pronunciado de extranjero. No podemos avanzar en la comprensién que
tenemos de “nuestro pafs” sin hacernos representacién alguna de lo que pueda
significar para el extranjero estar “en su pafs”. No podemos evitar esta prueba
de la comprensién, en la medida en que las decisiones soberanas del Estado
que nos representa pueden ser tomadas solo en correspondencia con lo que
los miembros actuales de la comunidad entiendan como sentido de su per-
tenencia ya adquirida o incluso en correspondencia con lo que ellos desea-
rian que fuese dicha pertenencia. Ahora bien, la posesién previa de este bien,
del cual hemos dicho que no lo repartimos entre nosotros mismos, define
el marco dentro del cual se ejerce la justicia distributiva que se ejerce sobre
todos los demas bienes sociales: bienes comerciales o no comerciales. Ahora
bien, es necesario reconocer que la comprensién que tenemos de pertenecer
a tal pals, a tal nacién, a tal Estado, no se sustenta en ninguna razén clara
y transparente; a decir verdad, no se trata de razones, es decir de motivos
que podamos sostener con argumentos en caso de que un contradictor nos
pidiera justificar el hecho de ser franceses en lugar de ingleses o alemanes.
En este sentido, serfa un grave error interpretar en términos contractuales
la voluntad de vivir con tales compatriotas y conciudadanos. Si la nocién de
contrato social ocupa un lugar en este nivel comunitario, es en el plano de
la constitucidn, en el sentido del derecho constitucional, el cual presupone
una comunidad agrupada, discutiendo en una situacién completamente irreal,
imaginaria, sobre la mejor manera de gobernarse. Esta dificultad esté ligada
a la nocidén de Contrato social de Rousseau y a la hipotesis construida por John
Rawls en su Teoria de la justicia, de una condicién: “original” que se torna sen-
sible por la figura del "velo de ignorancia”. La comprensién que tenemos de
pertenecer a la misma comunidad nacional es una comprensién compartida,
alimentada por una historia arraigada en las costumbres, que se manifiesta en
las formas de vivir, trabajar y de amar, y que se sostiene por relatos fundado-
res que instauran nuestra identidad. La conversacién cotidiana es el nivel del
discurso que evidencia esta comprensidn, en cuanto es dicha. Pero, la mayor
parte del tiempo, nuestro deseo de vivir juntos permanece en lo no-dicho.
Esta tan oculto que solo emerge cuando es impugnado por la depreciacién
de si, cuando es amenazado por la divisién civil, hasta ser “abatido” por la
derrota militar o la revolucién.

Ahora bien, es precisamente en este nivel claro-oscuro que el extranjero
comienza a salir de su anonimato; para dar explicacién a nuestra identidad
colectiva tenemos necesidad de compararnos con los demas; es asi como
salen en forma desordenada nuestros prejuicios, nuestras escuetas caracte-
rizaciones, incluso nuestros juicios apreciativos y elogios; por lo menos, el
extranjero ha dejado de ser el término no pronunciado de la dualidad miem-
bro/extranjero. La comprensién de nosotros mismos no sale de lo no dicho
y solo comienza a ser explicita haciéndose comparativa, diferencial, opo-
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nente. Tratamos incluso de imaginar la comprensién que los otros tienen de
ellos mismos, de representarnos a qué se parece ser un inglés, un aleman...
sentimos simpatia, indiferencia, hostilidad. Aprobamos o desaprobamos las
relaciones de amistad, de neutralidad, de hostilidad que nuestros Estados
provocan en el escenario internacional. En resumen, imitamos la politica
exterior de nuestro pafs con sentimientos capaces de recorrer la gama entera
de la proximidad y de la distancia afectiva. Si vamos al fondo del asunto,
tomamos consciencia del hecho de que aquello que ciertos documentos oficia-
les internacionales denominan “la familia humana” solo existe politicamente
fragmentada, como lo comprueba el mapa de las religiones, de las culturas,
de las etnias, y de manera particularmente sorprendente e instructiva, como
lo diremos mas adelante, la diversidad de las lenguas sobre la que meditaba
Wilhelm von Humboldt. Nuestra imaginacién puede incluso conducirnos hasta
representarnos a nosotros mismos haciendo parte de una comunidad cual-
quiera entre las demas comunidades. Vista desde todos los angulos y desde
ningln angulo en particular, nuestra patria se nos presenta de golpe como
otra més. Al término de este recorrido aleatorio en lo imaginario, la ecuacién
inicial se invierte: nuestro pafs aparece a su vez como el término no pronun-
ciado del binomio miembros/extranjeros. Es en este nivel, que el recuerdo de
haber sido uno mismo extranjero, como lo admiten los famosos textos de la
Biblia hebrea, descubre cierto halo de benevolencia en la declaracién segin la
cual todos somos extranjeros con respecto a los demaés.

El extranjero “en nuestro pais”

Esta imaginacion que hace que nosotros mismos seamos extranjeros ante
el extranjero escapa a lo fantastico cuando se confronta con el deber de la
hospitalidad cuyas mas notables figuras nos disponemos recorrer. Estas co-
rresponden a tres situaciones que pueden clasificarse seglin su magnitud tra-
gica. “El extranjero en nuestro pais”, es en primer lugar el visitante con plena
voluntad. Luego esté el inmigrante, més precisamente el trabajador extranjero
que vive en nuestro pafs, en cierta medida contra su voluntad. Y finalmente
esté el refugiado, solicitante de asilo, quien espera, la mayoria de las veces en
vano, ser recibido en nuestro pafs. Esta Gltima figura de hospitalidad resulta
propiamente de lo tragico de la accién, en la medida en que el extranjero asu-
me, en esta ocasién, la postura del “suplicante”.

El extranjero como visitante

Esta figura pacifica —en doble sentido, pues manifiesta un estado de pazy
multiplica este sentimiento— se reviste de varias formas, desde el turista que
circula libremente sobre el territorio del pafs de acogida hasta el residente
que se ubica en un lugar y alli permanece. Los dos casos ilustran el acto de
vivir juntos, compartido entre nacionales y extranjeros. Esta figura del extran-
jero recuerda la importancia de las categorias de territorio y poblacién para
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la consistencia del estatus de miembro de la comunidad nacional. Es esta la
dimensién de la condicién de miembro que el extranjero esta autorizado a
compartir. Sin convertirse en ciudadano, el visitante disfruta de las facilidades
de la libertad para circular, para negociar; comparte ciertos bienes sociales de
base, tales como la seguridad, la atencién en salud, e incluso la educacién.
Evidentemente, ubicamos esta cémoda condicién en términos de la globaliza-
cién de intercambios. Pero esta no tendrfa efecto sin la préctica de lo que Kant
llama precisamente, en el Proyecto de la paz perpetua, “derecho de visita” y en el
que Kant sefnala un corolario bien establecido en el Derecho cosmopolita. Su
argumento merece una citacién completa: "Se trata aqui no de filantropia sino
de derecho. Hospitalidad significa el derecho de un extranjero a no recibir un
trato hostil por el hecho de haber llegado al territorio de otro”. Se trata de “un
derecho de visitante”, el derecho de todos los hombres de proponerse como
miembros en una sociedad. Este derecho se funda en la comin posesién de
la superficie de la tierra; los hombres no pueden diseminarse hasta el infinito
por el globo cuya superficie es limitada, y por tanto, deben tolerar mutuamente
su presencia, ya que originariamente nadie tiene mejor derecho que otro a
estar en determinado lugar del planeta”. Kant resume el enunciado de este
derecho en el concepto de “hospitalidad universal”.®

Este derecho de visitante del viajero o del residente extranjero esté lejos
de reducirse a una simple curiosidad. Es simplemente reveladora la esencia
misma de hospitalidad que le Robert define: “el hecho de acoger a alguien en
su casa, de alojarlo, y, eventualmente, de brindarle techo y alimentacién gra-
tuitamente”. La definicién del Robert parece privilegiar el alojamiento y la ali-
mentacién, a lo que podriamos agregar el didlogo. No solo porque es en este
nivel, como ya lo mencionamos, donde la comprensién inicialmente técita
del miembro de pertenencia a la comunidad accede al lenguaje, sino porque
en este nivel de intercambio de palabras la asimetria inicial entre miembro y
extranjero comienza a corregirse de manera concreta. En este sentido, no se
le da la suficiente importancia al fenémeno de la traduccién de una lengua a

% Se nota el argumento cuasi copernicano o newtoniano sobre la redondez de la tierra y la
finitud que de aqui se comprende, se nota sobre todo el corolario de este derecho de visitante,
el de “proponerse como miembro de la sociedad”. Fichte desarrollaria este tema en “Sobre el
Derecho de las personas y el Derecho cosmopolita”, segundo anexo al Derecho natural, §22: “El
extranjero que llega dispone del derecho humano originario, que precede todos los contratos
juridicos y sdlo los vuelve posibles: el derecho de presuponer por todos los hombres que pueden estar con
¢l por contratos en una relacion juridica. SSlo esto constituye el verdadero derecho del hombre, que
regresa al hombre en tanto hombre: la posibilidad de adquirir derechos. .. El derecho del simple
ciudadano del mudo consiste en este derecho a circular libremente por el territorio y a propon-
erse para contraer nexos juridicos”.

‘Nota de la traductora. El segmento de la obra de Kant ha sido traducido y retraducido al
espanol. Una de las mas recientes es la de: KANT, Immanuel. Hacia la paz perpetua. Trad. Joaquin
Abellan. Madrid: Alianza editorial, 2002.
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otra como modelo de “igualdad de condiciones”, como lo dirfa Tocqueville.
El acto de traducir opera al nivel de la dispersién de las lenguas, simbolo de
la dispersién de los pueblos. ¢Acaso no hablamos de ensefianza de “lenguas
extranjeras”? Si la traduccién constituye un modelo para el encuentro con
el extranjero, lo es en la medida en que, en su funcionamiento mismo, esta
consiste en una verdadera hospitalidad linglistica; el locutor de la lengua de
llegada se ubica al nivel de la lengua de partida del texto que, en cierto modo,
habitara para traducir, con el fin de recibir a cambio en su propia lengua el
mensaje traducido. He aqui una bella ilustracién de la hospitalidad universal
celebrada por Kant, y que confiere un valor profético al derecho de visitante,
en tanto que parabola viviente de la paz perpetua. Repitamos: "Hospitalidad
significa aqui el derecho que tiene el extranjero, de llegar al territorio del otro
y a no ser tratado alli como enemigo”.

El extranjero como inmigrante

Es clara la referencia a la condicién de trabajador extranjero que aquif se
hace, condicién asignada ademas por el término Gast-arbeiter o Guest workers.
Desde luego, existe otro tipo de inmigrantes diferentes a los trabajadores
extranjeros, unos son los refugiados admitidos bajo el beneficio del derecho
de asilo, sobre el que se tratard mas adelante. O los refugiados que asisten a
la ayuda de emergencia en caso de desplazamiento forzado de poblaciones y
de migraciones masivas generadas por la violencia de la historia. Pero en
el lenguaje ordinario de los sindicatos, de la administracién y de los politicos
esta claro que se trata de los trabajadores extranjeros cuando en el discurso pua-
blico se hace referencia a los inmigrantes. Y son estos, en particular, quienes
suscitan los problemas que mencionaremos. En efecto, no podemos olvidar
cémo se constituyd esta categoria de visitantes por obligacion. Es la necesi-
dad de mano de obra poco cualificada, generalmente en puestos de trabajo
pesado, la que origina este flujo migratorio de gran magnitud. Es asf como el
trabajo, necesidad cotidiana de la vida econémica, define esta categoria de
extranjeros “en nuestro pais”. Ya no nos encontramos en el ciclo de la libre elec-
cién, como en el caso de los visitantes en pleno derecho, més bien estamos en
el reino de la necesidad, mas precisamente hablamos de la supervivencia y de
la manutencién de las familias que, en la mayor parte de los casos, permane-
cen en sus paises de origen. La vida de este tipo de extranjeros estd definida
por diferentes actores econdémicos y politicos. En efecto, habitan el espacio
protegido del Estado de acogida, circulan libremente y consumen como no-
sotros, los nacionales. Una parte de su libertad se debe a su participacién en
la economia del mercado, otra parte resulta de su acceso, en cierta medida, a
la proteccién del Estado-providencia. Gozan de derechos sindicales y se be-
nefician en principio de los mismos derechos de habitacién que los naciona-
les; pero no son ciudadanos y son gobernados sin su consentimiento. Si son
llamados “huéspedes” es porque no son inmigrantes en busca de una nueva
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residencia y de una nueva ciudadania. Se espera que retornen a sus paises una
vez su contrato termine y su visa expire. El derecho a la reagrupacién familiar
es limitado; son los primeros en sufrir la segregacién a causa de la vivienda;
la adaptacion cultural les es dificil, aunque menos para sus hijos; el asunto de
la libertad de cultos permanece sin resolverse, aunque sea expuesta como un
tema de libre eleccién; con la residencia ligada al empleo, su posicién es tan
precaria que entran a competir con los nacionales en el mercado de trabajo
y pasan a engrosar las filas de desempleados. Pero es la separaciéon de su
hogar lo que constituye la carga més pesada. Su destino pone de manifiesto
el contraste evidente entre la movilidad del trabajo a escala mundial y la pér-
dida del espacio politico de la ciudadanfa. Basicamente, no han contribuido
a la historia silenciosa del querer vivir juntos que subyace al pacto nacional. A
esta realidad se aferran los fantasmas de la opinién puablica, que se explican
principalmente por la amalgama que se forma entre trabajadores en situacién
regular y extranjeros en situacion irregular, por la amenaza que pueden repre-
sentar para la seguridad e incluso por el terrorismo. Sospecha, desconfianza,
xenofobia, tienden a impregnar la comprensién que tienen los nacionales de
su pertenencia al mismo espacio politico. Si, como lo hemos sefalado antes,
esta comprensién implica de manera natural un sentimiento de diferencia
hacia el extranjero, la exclusién transforma esta diferencia en rechazo.

La respuesta a esta situacién deteriorada debe hacerse en dos niveles.
El primero es el de la justicia politica’” que se debe a todos los trabaja-
dores residentes; algo debe hacerse en este caso, un tipo de admisién
de primer grado previa a la admisién del segundo grado que consiste en
la naturalizacién, permitiendo eventualmente la participacién en elecciones
locales, como es el caso de algunas democracias occidentales. Esta admi-
sién de primer grado debe ser negociada con los Estados cuyos trabajadores
extranjeros son originarios, como lo han comenzado a hacer algunas conven-
ciones ya existentes o en curso de negociacién. Pero ante todo la respuesta
debe hacerse al nivel del derecho humano de hospitalidad, explicada més
adelante con relacién a la condicidén cémoda del extranjero como visitante. A
este respecto, los textos importantes de Kant y Fichte sobre la hospitalidad
universal deberfan contribuir en el cambio de las legislaciones y ante todo en
la transformacién de las ideas. El mismo derecho que otrora rigiera la guerra
y la paz entre las naciones deberia regir en el presente las relaciones entre los
paises anfitriones y sus visitantes, aunque sean inmigrantes para el trabajo.

El extranjero como refugiado

La cuestion de los refugiados constituye en sf misma un inmenso capitulo
que excede los limites de una reflexiéon sobre la condicién del extranjero. La
eleccién soberana de los Estados en cuanto a la conformacién de su pobla-

M. Walzer, Sphéres de justice, op.cit.
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cién y por consiguiente al acceso a su territorio interfiere aquf con un derecho
que resulta de una causa distinta a la del deseo libre y espontaneo de vivir en
otro lugar, a saber el derecho a la proteccién de poblaciones perseguidas, a
lo que corresponde el deber de asilo por parte de los paises de acogida. Si
pudimos ubicar el derecho de los trabajadores extranjeros bajo la regla de la
justicia, es bajo el deber de ayudar, de auxiliar a quien se encuentre en peligro,
que debemos ubicar el derecho de los refugiados.®

En el fondo del derecho contemporaneo de los refugiados se encuentra la
tradicion de asilo, la cual esté ligada a una antigua tradicion de hospitalidad
que se tenia para ayudar a los fugitivos que escapaban a la justicia vengativa
de su pais de origen. El asilo, como es sabido, esta presente en las institu-
ciones de nuestras mas importantes civilizaciones fundadoras. Aqui mismo
recordamos el doble fondo biblico y helénico. Alli el asilo se define como
lugar de refugio que, no pudiendo ser saqueado, es inviolable. Grotius escribié en
1625:"No se debe negar alojamiento fijo a los extranjeros que, perseguidos en
su patria, buscan la retirada, siempre y cuando se sometan al gobierno esta-
blecido y tomen todas las precauciones necesarias para prevenir la sedicién”
(De jure belli ac pacis, 11, 11,12). En el siglo XVIII, el asilo adquiere estatus politico:
los protestantes exiliados se benefician de este en diversos lugares de Europa;
al igual que Voltaire... Lo importante para nosotros es notar la transformacién
que presenta, con relaciéon a las prerrogativas del Estado de acogida, la
concepcién del exilio como derecho de la persona. Los juristas de comienzos
del siglo xix se hacen la pregunta sobre la cuestion del asilo incluso como una
excepcion a la regla de extradicion.? Pero hasta comienzos del siglo xx, el asilo
permanecié como un asunto esencialmente individual que concernia a personas
que tuviesen un papel politico.

Es un nuevo concepto que aparece después de los grandes cambios de
del siglo xx con el titulo de refugiado. El hecho de portar el titulo de refugiado
no debe ocultar la diferencia de estatus. Debemos situar el problema en el
contexto de los grandes desplazamientos masivos forzados. Nos interesa aqui
en la medida en que, ademas del hecho de que el refugiado se beneficia de

8 Frangois Crépeau, Droit d'asile. De I'hospitalité aux contrdles migratoires, Ed. Bmylant, Ed. De
I'Université de Bruxelles, 1995.

° Una nueva categoria de extranjeros en desamparo y una nueva modalidad de auxiliar-
los aparecen bajo el titulo de “derecho de injerencia”. Este nuevo derecho internacional
humanitario se basa en el desamparo de las poblaciones a las cuéles solo puede socorrer
atendiéndolas alli donde residen, por derecho propio o forzosamente. El problema tedrico
consiste en el conflicto que se genera en el plano del derecho internacional con el principio
de soberanfa de los Estados y su corolario, el principio de no injerencia en los asuntos interi-
ores de los Estados. La situacién es de cierto modo inversa a la relacionada con el derecho de
asilo, que afecta principalmente a los exiliados fugitivos: éstos desean venir “a nuestro pais”.
Aquellos necesitan nuestra ayuda “en su pais”. Con ellos aparece una nueva figura trégica del
extranjero “suplicante”. Ver la Obra reciente de Mario Bettati, Le Droit d'ingérence. Mutation de
['ordre international, Paris, Odile Jacob, 1996.
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la proteccién de un organismo internacional, es a un pais de asilo —eventual-
mente al nuestro— al que corresponde la responsabilidad inicial de su acogida.
Es en este punto de la puesta en practica en el que la preocupacién por pro-
teger a los refugiados entra en conflicto con la preocupacién por proteger la
soberania territorial de los Estados de acogida. Recordemos, para comenzar,
cémo fue definido el estatus del refugiado por la convencién de Ginebra del
28 de julio de 1951. El término se aplica a toda persona “"que como conse-
cuencia de eventos sucedidos antes del 1° de enero de 1951 y que tenga un
temor fundado de ser perseguida por razones de raza, de religién, nacionalidad,
pertenencia a un cierto grupo social, o por sus opiniones politicas y se
encuentre fuera de su pais de origen, y que no pueda o, debido a este temor,
no desea solicitar proteccidn de su pafs; o quien, no tiene nacionalidad y se
encuentra fuera del pafs en el que tenia su residencia habitual y como conse-
cuencia de tales acontecimientos, no puede o, por causa de dicho temor, no
desea regresar alli...”."° Todo se basa en la idea de un temor fundado a causa
de una persecucion; la idea subjetiva de temor es mitigada por la enumeracién
de criterios obijetivos, a saber las causas de la persecucién (raza, religiéon,
nacionalidad, opiniones politicas, grupo social — intelectuales, universitarios,
homosexuales...). Pasaremos por alto la evolucién subsiguiente de la defini-
cién y el mandato confiado por la Asamblea general de las Naciones Unidas
al Alto Comisionado para los refugiados, para concentrarnos en el punto liti-
gioso en el que la problematica del extranjero se encuentra comprometida: la
politica de acogida de los refugiados pone de resalta, una vez més, la sobera-
nfa nacional; esta permanece integra en el caso de los refugiados de quienes
el pais de acogida va en busca. Contrariamente, aquellos que a este acuden
presentan el problema espinoso de su derecho de asilo como refugiados. El
origen del problema es el siguiente: en virtud de sus vinculos por convencio-
nes internacionales sucesivas, los Estados no pueden rechazar la solicitud de
asilo, pero soberanamente cuentan con la facultad de aplicar los procedimientos
de elegibilidad del estatuto de refugiado, los cuales solo tienen como fin el
“reconocimiento” de los titulos del solicitante de asilo; es necesario entonces
que el Estado de acogida allegue los medios para verificar que la persona
que se presenta como refugiada cuente con las caracteristicas provistas por
la definicién internacional. En principio, la decisién de elegibilidad tiene un

0F Crépeau, Droitdasile..., op. cit., p. 85. :

Nota de la traductora: Segln el Protocolo sobre el Estatuto de los Refugiados (ACNUR), la
siguiente es la definicién de refugiado: “Una persona que, debido a un miedo fundado de ser
perseguido por razones de raza, religion, nacionalidad, membresfa de un grupo social o de opi-
nidén politica en particular, se encuentra fuera de su pais de nacimiento y es incapaz, o, debido a
tal miedo, no esta dispuesto a servirse de la proteccién de aquel pais; o de quien, por no tener
nacionalidad y estar fuera del pafs de su antigua residencia habitual como resultado de tales
eventos, es incapaz, debido a tal miedo, de estar dispuesto a volver a éste..” http://www.acnur.
org/t3/. Recuperado el 13 de julio de 2012.
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caracter declarativo, de reconocimiento. Este concepto de reconocimiento
resulta del derecho internacional, pero es en el proceso mismo del recono-
cimiento que se filtran todas las artimafias que puede suscitar el espinoso
principio de soberanifa. El solicitante de asilo, que atn no es un refugiado
dado que el proceso de reconocimiento no ha finalizado, solo cuenta con el
principio de buena fe, mas conocido bajo su forma penal como presuncién
de inocencia. Ahora bien, el principio de buena fe no tiene més fundamento
que “la dignidad inherente a todos los miembros de la familia humana”!' de
la que habla el Predmbulo de la Declaracion universal de los derechos huma-
nos. Observamos en qué punto se ubicara el dilema: ésolo corresponde al
demandante de asilo comprobar que se ajusta a la definicion del estatuto que
él mismo reclama? Ahora bien, posiblemente los efectos de la persecucién y
las circunstancias de su partida no le permiten tener como prueba mas que
su testimonio. La indagacién por la prueba, éno deberfa ser compartida por
las autoridades de acogida y el solicitante, tal como lo recomienda el Alto
Comisionado para los refugiados? Més atin, desde su llegada al pafs de acogida,
éno deberfa considerarse como refugiado al solicitante? Y la definicién de
refugiado, que en su esencia data de 1951, éno es ya bastante restrictiva? ¢Se
deberfa entonces crear un nuevo derecho de asilo?

Hemos hablado de asilo antes de hablar de refugiado. Y la Declaracién
universal de los derechos humanos del 20 de diciembre de 1948, anterior a
la convencidn sobre los refugiados afirma en su articulo 14: “ante la persecu-
cidén, toda persona tiene el derecho a buscar asilo y a beneficiarse de éste en
los demaés paises”. Pero este derecho —como tantos otros derechos a...— no
compromete a ninguna instancia de manera obligatoria. El hecho es que el
principio de soberania territorial de los Estados continGa siendo el funda-
mento esencial de nuestro derecho internacional piblico contemporéneo e
incluye la facultad de controlar la entrada de los extranjeros en el territorio,
y si fuese necesario, deportarlos. A decir verdad, los pafses industrializados,
en su conjunto, tienden a convertirse en fortalezas contra los flujos migrato-
rios incontrolados que los desastres del siglo han desencadenado. En este
sentido, podrian ponerse en consideracién las medidas tomadas a escala
europea, que con frecuencia, contradicen la tradicién de asilo y de proteccién
de los derechos vy las libertades de la persona, comenzado por las medidas
de control contra los “abusos” al derecho de asilo (concepto de solicitud de
asilo "manifiestamente infundada”). Todo apunta a marginar el mayor niimero
posible de solicitantes de asilo, a mantenerlos alejados de las fronteras oc-
cidentales. Segln lo demuestra Frangois Crépeau: “Se trata de proteger a los
Estados contra el flujo de refugiados y no de proteger a los refugiados de las
causas que generan su exilio”.'? Incluso la preocupacion legitima por prevenir

''F. Crépeau. Droit d'asile, op. eu., p313
1213, F. Crépeau, Droit d'asile, op. Eu.,p. 313
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el exilio, por ejemplo invocando o creando un derecho “a no ser desplazado”
o “el derecho a una comunidad” (al retorno a las comunidades de origen?),
puede ser interpretada como una sutil proteccién de los Estados industriales
avanzados contra estos flujos migratorios y como una manera de eludir el
deber de proteccién debido a las victimas de persecuciones y de otras calami-
dades. Pero no podemos concentrar todo el rigor de nuestra critica sobre el
principio de soberania nacional, no podemos perder de vista el hecho sobre
el cual se insisti6 en virtud de nuestro primer recorrido, a saber que el Estado
nos representa justo alli donde nos negamos a expandir ese limite de "nuestro
pais”, a riesgo de poner bajo tela de juicio lo no dicho sobre nuestra voluntad
de vivir juntos. A este respecto, el deber de auxiliar a los extranjeros desa-
fortunados tiene poco peso, en la medida en que el sentido de hospitalidad
universal y la dedicacién a un nuevo “proyecto de paz perpetua” no hayan
superado, hasta la comprensidn que tenemos de nosotros mismos la satisfac-
cidn legitima de pertenecer, a titulo de ciudadano libre, a “nuestra” comunidad
nacional.
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No se ha escrito mucho acerca de una posible epistemologia levinasiana,
la mayorfa de los comentaristas prefiere tratar con la ética de Levinas; no
obstante, hay un capitulo completo dedicado a la epistemologia levinasiana
en Totalidad e infinito, el capitulo titulado: “Verdad y justicia”. Tal titulo, sin
embargo, puede sonarnos extrafio, pues parece articular dos nociones apa-
rentemente distintas: la justicia y la verdad. En efecto, la nocién de justicia pa-
rece pertenecer mas especificamente al dominio de la ética; por otro lado, la
verdad pertenece a la dimensién de la epistemologia. Entonces, écdmo puede
Levinas hacer dicha conexién? El propio Levinas reconoce que esta asocia-
cidén es extrafa y pregunta: “¢Cudl es la relacién entre la justicia y la verdad?” !
En apariencia, no hay conexién entre los dos conceptos. Serfa mucho mas
plausible una conexién entre justificacion y verdad. Levinas lo reconoce, aunque,
en la misma etimologia del concepto de justificacién, percibe un elemento de
justicia: “La verdad, en efecto, no se separa de la inteligibilidad. Conocer no
es simplemente constatar sino, siempre, comprender. También se dice que
conocer es justificar, haciendo intervenir, en analogia con el orden moral, la
nocidn de justicia”.? Nuevamente la justicia parece ocupar un lugar central en
la epistemologia levinasiana y se articula aquf con el mejor conocido proceso
de justificacion.

* El articulo aparecié originalmente en inglés. La referencia completa es: DOUKHAN, Abi.
“Emmanuel Levinas' Epistemology: from Justification to Justice”. En: Philosophy Today, 57(1),
2013, pp. 28-41. La traduccién se publica con los permisos expresos de la autora y de los
editores de la revista.

' LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Trad. Miguel Garcia Bard. Salamanca: Sigueme,
2012, p. 85. [Nota del Traductor: Las citas de los textos de Levinas y de otros filésofos se
tomarén, en la medida de lo posible, de las versiones publicadas en castellano].

2 [bidem.
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Sin embargo, alin no se entiende la articulacién necesaria que hace Levinas
entre justificacidn y justicia. ¢No es suficiente la justificacién para delimitar la
verdad y el error? éAcaso no se reduce todo el propdsito de la empresa cien-
tifica al acto de justificacion del conocimiento? Desde Descartes, esa ha sido
la aproximacién tradicional a la Verdad; para ser tal, debe encontrar la justi-
ficacidén en un sujeto pensante. De este modo, para Descartes, es el sujeto
pensante el que constituye el fundamento, el origen de cualquier intento por
descubrir la verdad de una cosa dada.? El conocimiento se origina en un sujeto
pensante que ejerce su libertad de descubrimiento, constitucién y justifica-
cidén. En este contexto, el conocimiento es accesible solo a un sujeto experto
y dominador, capaz de ofrecer razones sdlidas para sus creencias; capaz de
justificarse a si mismo ante probabilidades a menudo dificiles. ¢Qué tiene que
ver, entonces, la justicia? éPor qué es necesaria la justicia en aras de asegurar
la verdad y el conocimiento? éPor qué articular lo ético a lo epistemoldgico?

Veremos que, para Levinas, la conexién entre justificacién y justicia es fun-
damental. De acuerdo con Levinas, el sujeto fundante no es el momento
original de la verdad. Dicho sujeto siempre se encontraré a sf mismo preso de
la trampa del solipsismo; siempre estara en peligro de tomar sus propias cons-
trucciones como realidad. Entonces, équé postura se debe adoptar para lograr
un conocimiento genuino del ser? Seglin Levinas, la justicia es la postura que
nos dara una subjetividad mas préxima al descubrimiento del ser. Para Levi-
nas, un acceso genuino a la exterioridad solo puede surgir de una subjetividad
que tiene un sentido de justicia; sin embargo, todavia no entendemos la cone-
xién entre justicia y verdad. Por supuesto, la justicia parece ser una nocién
que pertenece a la dimensidn ética o moral. ¢Qué tiene que ver, entonces, con
la blisqueda epistemoldgica de la verdad? El propdsito de este articulo seré
mostrar cdmo Levinas se mueve desde una epistemologia cartesiana basada
en la justificacién hacia una epistemologia fundada en la justicia y, como tal,
indisociable de la ética.

1. Verdad y justificacion

La verdad fundada en la subjetividad, como una actividad o empresa subjetiva,
fue la esencia de la ensefianza de Descartes. Contrario a una concepcién de
verdad como existiendo por fuera de la subijetividad, esperando ser descu-
bierta, Descartes muestra en su Discurso del método que la verdad, es decir, la
revelacién, el descubrimiento del ser, no se puede pensar de un modo distin-

* En su Discurso del Método, Descartes, de modo explicito, sitda al ego como el fundamento
de la verdad. El primer principio que guiaba la blsqueda de la verdad era, en efecto, “no ad-
mitir jamas como verdadera cosa alguna sin conocer con evidencia que lo era; es decir, evitar
cuidadosamente la precipitacién y la prevencién y no comprender, en mis juicios, nada mas
que lo que se presentase a mi espiritu tan clara y distintamente que no tuviese motivo alguno
para ponerlo en duda”. Cf., DESCARTES, René. Discurso del método. Trad. Risieri Frondizi. Madrid:
Alianza, 1999, p. 95.
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to a una actividad dirigida hacia la subjetividad, a un acto del juicio sobre la
subjetividad. Este es el primer principio del método cartesiano: “no admitir
jamas como verdadera cosa alguna sin conocer con evidencia que lo era”.* El
yo subijetivo, el ego, es el garante de la verdad. Asi, el conocimiento surge de
una actividad del yo consistente en reconocer y aceptar un contenido dado
como el ser verdadero.

De este modo, el conocimiento pasa a ser relativo a la subjetividad, tal y
como Levinas comenta: “El conocimiento de objetos no asegura una rela-
cién cuyos términos se ab-suelvan de la relacién. Por mas que el conocimien-
to objetivo permanezca siendo desinteresado, no deja de llevar la marca del
modo en que el ser cognoscente abordé lo Real. Reconocer la verdad como
des-velamiento es referirla al horizonte del que des-vela. Platén, al identificar
conocimiento y visién, insiste, en el mito del carro del Fedro, en el movimiento
del alma que contempla la verdad y en la relatividad de lo verdadero respecto
de esta carrera. El ser des-velado es respecto a nosotros y no Kaf’avto”.” La
objetividad de un conocimiento dado no anula su conexién intrinseca con la
subjetividad; més atn, es la subjetividad la que mantiene la autoridad final
como la cualidad objetiva de un conocimiento dado. Es la subjetividad la que
decide, la que determina lo que es real y lo que no es.

En este sentido, si bien la subjetividad no constituye el origen de la verdad —la
verdad permanece fundada en el ser—, constituye, ciertamente, su fundamento
o fundacién. Es por la subjetividad, por su actividad y su juicio, que emerge un
acto de conocimiento genuino. No puede haber aprehensién genuina del ser
alejada de esta actividad subjetiva que intenta detectar la verdad escondida
en el ser. Asf pues, Levinas ve la bisqueda del conocimiento como una "—obra
eminentemente individual, que siempre quedaba referida, como vio Descartes,
a la libertad del individuo—, el atefsmo se afirmaba como ateismo”.® Dicha
subjetividad dispone libremente de sus poderes, esté a cargo, tiene domino
sobre el ser y trabaja sobre él como artesana de la verdad, desgarrdndola de la
mudez del ser;” solo responde a si misma, es “atea”,® es decir, no responde a

* Ibidem.
> 1bid., p. 65.
5 16id., p. 93.

" Heidegger menciona este dificil, incluso violento, desgarramiento de la verdad del ser en
su comentario sobre Antigona: “Este transgredir, roturar, capturar y domar constituyen en si
mismos la apertura del ente en tanto mar, en tanto tierra, en tanto animal. La transgresién y rotura
solo se producen cuando los poderes del lenguaje, de la comprensién, del temple del alma y
de construir son dominados en su propia actitud violenta. La actitud violenta del decir poético,
del proyecto noético, de las configuraciones constructivas, del obrar politico, no es una actitud
propia de las facultades que posea el hombre, sino una sujecién y doblegamiento de las fuerzas
en virtud de las cuales el ente se abre como tal al insertarse el hombre en él”. HEIDEGGER,
Martin. Introduccion a la metafisica. Trad. Angela Ackermann Piléri. Barcelona: Gedisa, 2003, p. 145.

8 Levinas entiende el “atefsmo” como la capacidad de la subjetividad para adoptar una
postura solitaria contra cualquier influencia heterogénea: "Se puede llamar atefismo a esta sep-
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nadie mas, esta sola en el mundo, sin responder a ninguna autoridad més que
a su propia preocupacion y busqueda de la verdad.

Es la estructura de esta bisqueda —como una libertad y bisqueda sin limites—
la que gufa el método cientifico. En efecto, mientras que el acto de conocer
fue considerado por los Antiguos como un develar o descubrir el ser,” con
Descartes se convierte en el producto de un acto subjetivo de justificacion. Levi-
nas observa entre lineas que “la justificacién del hecho consiste en quitarle el
carécter de hecho, de cumplido, de pasado, y, por tanto, de irrevocable, que,
como tal, opone un obstaculo a nuestra espontaneidad”.'® En otras palabras,
justificar cuenta como aprehender, “quitar” al ser su irrevocabilidad para ase-
gurarnos de que no obstruya més nuestra espontaneidad. Por tanto, es esen-
cial al acto de justificacién la afirmacién de la espontaneidad del yo. Asi pues,
en el marco epistemoldgico cartesiano, lo que viene primero no es el ser sino
el yo, ya que solo este es capaz de aprehender en el acto de justificacién. A
diferencia de los actos de develar o descubrir, la justificacién tiene una fuerte
connotacién subjetiva. La intencién del conocimiento toma asi la forma de
una lucha del yo sobre y contra algo externo que se presenta como obstaculo
a su busqueda de conocimiento.

De este modo, un encuentro genuino con la exterioridad debe asemejarse
a una batalla del yo heroico y solitario contra las dificultades increibles. Levi-
nas describe de esta manera la batalla del yo: “"En la claridad, un objeto —que
en primera instancia es exterior— se da, 0 sea, se entrega a quien se encuentra
con él, como si hubiera sido enteramente determinado por este. En la clari-
dad, el ser exterior se presenta como la obra del pensamiento que lo recibe.
La inteligibilidad, caracterizada por la claridad, es una adecuacién total del
pensante a lo pensado —en el sentido bien preciso de un dominio ejercido por
el pensante sobre lo pensado—, en la que en el objeto se desvanece su resis-
tencia de ser exterior”."" El conocimiento que surge del acto de justificacién
requiere, por tanto, superar los obstaculos o las dificultades que se presentan
a la btisqueda de la inteligibilidad que emprende el yo. La justificaciéon implica
un dominio del yo sobre la “resistencia del objeto”. Independientemente de lo
que se entienda por resistencia, un obstéaculo a la bsqueda de conocimiento
por parte del yo debe superarse en el acto de justificacion del yo.

aracién tan completa: el ser separado se mantiene solo en la existencia, sin participar en el Ser
del que esté separado |...] El alma —la dimensién del psiquismo, el cumplimiento de la sepa-
racion— es naturalmente atea. Por atefsmo comprendemos, pues, una posicidn anterior tanto a
la negacién como a la afirmacién de lo divino: la ruptura de la participacién, partiendo de la cual
se pone el yo como el mismo y como yo”. Cf., LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., pp. 57-58.

 Heidegger explica de este modo la concepcién griega de la verdad como un develamiento
del ser contra una mera construccién subjetiva: ‘Lo verdadero es como tal un ente. Esto signifi-
ca: lo que impera y se muestra como tal esta al descubierto. Lo descubierto como tal encuentra
su estabilidad al mostrarse”. HEIDEGGER, Martin. Op. cit., p. 98.

O EVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 85.
" 1bid., p. 132.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 337

De esta manera, la inteligibilidad de un ser dado emerge de un acto de
violencia por parte del yo. Debe arrancarse del ser, debe confirmarse contra
los paradigmas en competencia. Levinas habla de un acto de "dominio” por
parte de la subjetividad: "Este dominio es total y como creador. Se lleva a cabo
como una donacién de sentido: el objeto de la representacién se reduce a noemas.
Lo inteligible es justamente lo que se reduce por entero a los noemas y aque-
llo cuyas relaciones todas con la inteligencia se reducen a las que instaura
la luz [...] La idea clara y distinta de Descartes se manifiesta como verdadera
y enteramente inmanente al pensamiento: enteramente presente, sin nada
clandestino (su misma novedad carece de misterio)”.!? Por consiguiente, la
inteligibilidad es el producto de un acto de dominio por parte del yo, un acto
de creacién que, dejando por fuera lo no distinguible del ser, habla del signi-
ficado de una verdad. En este pasaje, el conocimiento constituye un triunfo
de la luz sobre la oscuridad, de la palabra sobre la materia. No se permite
nada de "misterio” o de “clandestinidad”. La luz debe triunfar; el sentido debe
establecerse por encima de la oscuridad y del silencio del ser.

El conocimiento brilla progresivamente como el resultado del dominio
completo por parte del sujeto. La justificacién es el sintoma de una subjetivi-
dad que se ha mostrado como victoriosa, dominadora de las dificultades. Esta
subjetividad adopta la postura del demiurgo, quien es omnipotente sobre la
realidad y cuya palabra extrae la luz de la oscuridad; al respecto dice Levinas:
"Hay una libertad absoluta, creadora, anterior a la empresa aventurera de la
mano que se arriesga hacia la meta”."* En este sentido, la verdad como justifi-
cacidn emerge de una subjetividad cuya posicién en el mundo es la de domi-
nio y centralidad. La verdad como justificacién esta fundada en una subjetivi-
dad que se ha presentado como capaz de aferrarse a su visioén ante obstaculos
y amenazas externas, asi como permanecer inamovible por oposicién —ya sea
oposicién del ser o de paradigmas cientificos en competencia—. Por tanto, la
subjetividad "mantiene su fundamento” frente a la oposicién externa. Es en
este sentido como debe entenderse el modo como Descartes entiende la verdad:
como emergiendo de un sujeto solitario, y la filosofia: como “egologia”,'* en el
sentido levinasiano del término.

Sin embargo, esta egologfa posee un buen niimero de problemas. Es asom-
broso cémo un descubrimiento genuino de la alteridad es posible a partir de
una posicién egoldgica, a partir de una subjetividad definida por su centra-
lidad y que se ve a sf misma como “duena y poseedora” del mundo.' ¢Es la
verdad como justificacién el camino mejor? éUn acto de conocimiento estruc-
turado como la afirmacién de las opiniones e hipétesis del yo permite atn

2 Ipid., pp. 132-133.

3 1bid., p. 134,

“LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 40.
1> DESCARTES, René. Op. cit., p. 135.
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el desvelamiento de la alteridad, de algo exterior al yo? ¢Puede la exterioridad
brotar de la interioridad? ¢Encuentra la verdad su fundamento dltimo en la
subjetividad? Esta es, precisamente, la critica levinasiana de un conocimiento
que emerge de un yo fundamentado y descubierto por medio de la justifica-
cién: "La experiencia absoluta no es des-velamiento. Des-velar partiendo de
un horizonte subijetivo es ya errar el nodmeno”.'® De acuerdo con Levinas, una
experiencia de otredad que sea absoluta, esto es, que revele la otredad como
tal, no se puede acunar como un descubrimiento, es decir, por una actividad
dilucidadora del yo. Siguiendo a Levinas, la alteridad no sera descubierta, no
se revela a sf misma a través de un acto de posesion y dominacién por parte
del yo: “pero la verdad no esta ni en el ver ni en el coger”.!” Al contrario, la
alteridad se neutraliza con tal acto de posesién; se disuelve en el contacto
con el yo dominador. El yo posesivo solo tiene acceso al “fendémeno”, es decir,
al producto de su propia constitucidn y percepciones; pero no tiene acceso,
seglin Levinas, al "nolimeno”, o sea, a la cosa en s misma, al ser como tal, en
si mismo.'® La alteridad no se da en un enfoque estructurado como posesién
y dominio.

Ese enfoque es llamado por Levinas “ontologia”. La ontologia, traducida
como “discurso sobre el ser”, debe entenderse, en el sentido levinasiano,
como significado, como logos, que el yo dominador extrae del ser, con una
violencia necesaria.'” No obstante, sostiene Levinas, tal violencia, tal ontologia,
que emerge de una actividad, una espontaneidad por parte del yo, nunca puede
obtener la realidad verdadera, la exterioridad genuina: "La ontologia, que
reduce lo Otro a Mismo, promueve la libertad, que es la identificacién de Mismo,
que no se deja alienar por Otro. Aqui la teorfa se introduce por un camino
que renuncia al Deseo metafisico, a la maravilla de la exterioridad, de la que

16 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 68.
7 16id., p. 192.

18 La distincién entre fenémeno y nolimeno viene de Kant, quien, antes que Levinas, ya
habfa mostrado que mientras el acto de conocimiento puede llegar a conocer el fenémeno —la
cosa como aparece—, este acto siempre, de manera necesaria, extrafia el noimeno —la cosa
misma-. Cf., KANT, Immanuel. Critica de la razén pura. Trad. Pedro Ribas. Madrid: Alfaguara, 1998,
pp. 259-275.

19 Derrida comenta de la siguiente manera esta violencia necesaria del discurso: "Asf pues,
el discurso, si es originariamente violento, no puede otra cosa que hacerse violencia, negarse para
afirmarse, hacer la guerra a la guerra que lo instituye sin poder jamas, en tanto que discurso,
volverse a apropiar de esa negatividad. Sin deber volvérsela a apropiar, pues si lo hiciese, des-
apareceria el horizonte de la paz en la noche (la peor violencia, en tanto pre-violencia). Esta
guerra segunda, en cuanto declarada, es la violencia menor posible, la Gnica forma de reprimir
la peor violencia, la del silencio primitivo y pre-légico de una noche inimaginable que ni siquiera
serfa lo contrario del dia, la de una violencia absoluta que ni siquiera seria lo contrario de la no-
violencia: la nada o el sin-sentido puros. Asi pues, el discurso se elige violentamente contra la
nada o el sin-sentido puros y, en la filosofia, contra el nihilismo”. DERRIDA, Jacques. “Violencia
y metafisica”. En: La escritura y la diferencia. Trad. Patricio Pefalver. Barcelona: Anthopos, 1989,
p. 175.
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vive este deseo”.? El acto de la ontologfa, en su afan de entender, de elucidar,
de comprehender el ser, cuenta para Levinas como una neutralizacién de la
otredad. Sin embargo, nos podriamos sorprender acerca del porqué el enten-
der el ser cuenta como una disolucién de la alteridad del ser. ¢El esfuerzo por
entender el ser no seria, al contrario, la revelacién de este ser a nosotros y a
s{ mismo?

Segln Levinas, no hay nada equivocado con tratar de aproximarnos al ser
y a la alteridad con el fin de encontrarlos; pero esta aproximacién debe ocurrir
de un cierto modo, siempre que se quiera aproximarse correctamente a la
otredad. No puede ser una aproximacién posesiva o dominadora. Esta apro-
ximacién, que Levinas llama “libertad” —en la que se privilegia el yo sobre el
otro—, no constituye el enfoque propio a la alteridad. Tal enfoque no esta
preocupado por el otro, esta preocupado, en primera instancia, con el yo y su
agenda personal. Aqui reconoce Levinas que el yo nunca esta completamente
desinteresado en su bisqueda de la verdad.?! En una bisqueda determina-
da, a menudo subyace la necesidad del yo por afirmarse a si mismo, méas que
buscar de manera genuina el conocimiento de un ser determinado. En este
contexto, la blisqueda de la verdad se convierte en una lucha poderosa de un
yo que busca afirmarse a si mismo, su visién del mundo, su estatus como cien-
tifico, ante una comunidad dada. Tal lucha poderosa nace no de un interés
genuino por conocer, sino de intereses econdmicos, politicos e ideoldgicos
del yo.?? De acuerdo con Levinas, ese yo nunca se aproximara genuinamente a

20 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 38.

2l Con respecto a esto, Jaggar habla del "mito de la investigacién desapasionada”: "Cuan-
do las hipdtesis se formulan para ser comprobadas, sin embargo, la epistemologia positivista
impone la més estricta légica de la confirmacién. El nicleo de esta ldgica es la posibilidad de
repetirse, un criterio que se crefa capaz de eliminar o cancelar aquello que se conceptualiza
como emocional, asi como los juicios de valor por parte de los investigadores individuales [.. ]
Pero, como he argumentado, si la distincién positivista entre descubrimiento y justificacién no
es viable, entonces tal distincién es incapaz de filtrar nuestros valores en la ciencia. Por ejemp-
lo: cuando se construye en el método cientifico occidental, aunque tal divisién es exitosa para
neutralizar los valores idiosincraticos o no convencionales de los investigadores individuales,
se ha mostrado que, en efecto, no puede eliminar los valores sociales generalmente aceptados
[...] A pesar de sus antecedentes clésicos, entre los que se cuenta el ideal de investigacién
desapasionada, el ideal de investigacién desapasionada es un suefio imposible”. Cf., JAGGAR,
Alison. "Love and Knowledge: Emotion in Feminist Epistemology”. En: Inquiry, 32(2), 1989, pp.
161-163.

22 Jaggar identifica esta tendencia por la auto-afirmacién como constituyente de la investi-
gacién cientifica occidental dominada por los hombres: “con creciente frecuencia se sostiene
que la concepcién moderna occidental de ciencia, que identifica el conocimiento con el poder
y lo ve como un arma para el dominio de la naturaleza, refleja el imperialismo, racismo y mi-
soginia de las sociedades que la crearon. Muchas tedricas feministas han argumentado que la
epistemologia moderna misma puede ser vista como una expresion de ciertas emociones que,
se presume, son caracteristicas especiales de los hombres en ciertos periodos, tales como: la
separacién de la ansiedad y la paranoia, o una obsesién por el control y el miedo a la contam-
inacién”. Cf., 1bid., p. 163.
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la exterioridad, pues ha renunciado al "Deseo metafisico”, que es la sed genuina
y desinteresada por la verdad que es la Ginica que permite la "maravilla de la
exterioridad”.?? De este modo, la blsqueda por la verdad como justificacién,
como busqueda de la afirmacién del yo, nunca se compromete verdadera-
mente en el recorrido hacia la otredad, sino que, como Ulises, al final siempre
regresa a la casa, a los intereses y a las agendas del yo: "la trascendencia
del pensamiento [que permanece] encerrado en si mismo pese a todas sus
aventuras —en definitiva, puramente imaginarias o corridas, como por Ulises,
a fin de volver a casa”.** El yo que practica la ontologia, al final permanece
consigo mismo, con sus propias construcciones y producciones. Ese yo se ha
establecido firmemente frente a las adversidades que se le anteponen, se ha
“mantenido firme”, pero, al hacerlo, se ha distanciado de la verdad.

Este fue, a propdsito, el problema de Descartes. Habiendo fundamentado
la bisqueda de la verdad en una actividad del yo, el propio Descartes se pre-
guntaba si tal aproximacidon no se desviaba completamente y dejaba al yo
sin nada, solo con el producto de su propia imaginacién. Para Descartes, la
constitucién de la realidad por parte del yo nunca escaparia a la amenazante
duda que, quizés, todo no sea mas que una construccion, y que tal vez el yo
se enganaba a si mismo creyendo que su percepcién de la realidad coincidia
con el ser mismo: "Al primer contacto, el fendmeno se degradaria en apariencia
y, en este sentido, se mantendria en lo equivoco, en la sospecha de un genio
maligno. El genio maligno no se manifiesta para decir su mentira: se mantiene,
como posible, detrds de las cosas que parecen enteramente estarse mani-
festando sin més. La posibilidad de que caigan al nivel de imagenes o velos
codetermina su aparicién como puro espectaculo y anuncia el reducto al que
se acoge el genio maligno. De aqui la posibilidad de la duda universal, que no
es una aventura personal que le haya ocurrido a Descartes”.?” La blsqueda de
la verdad como justificacién, como una afirmacién del yo, esté siempre procli-
ve, seglin Descartes, a la duda que quizas lo que el yo encuentra no es sino el
producto de su propia imaginacién. El mundo que emerge de las justificacio-
nes del yo no puede ser mas que una ilusién del yo, una imagen comunicada
por el yo. De modo que, indisociable del acto de justificacién, se encuentra la
duda que tal vez todo es una gran ilusién. La afirmacién del yo de un conoci-
miento dado permanece envuelta en la duda de si todo lo que se ha hallado
no corresponde con la realidad.

Por tanto, la duda constituye la primera vez que el yo encuentra un obsta-
culo en su blisqueda de la justificacion. La duda levanta una pared de oscuridad
entre el yo y la luz de la verdad que se busca, y, como tal, solo puede verse
como una luz negativa, como un mal que debe alejarse. Descartes personifica

2 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 38.
2 16id., p. 20.
B 1bid., p. 95.
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esta duda como un “genio maligno”.?® La duda que Descartes siente, como
companera en la bisqueda de la inteligibilidad, no es algo positivo; proviene de
un mal que debe superarse. Es el concepto de genio "maligno” el que esta en
el origen de la duda. Esa opinién sobre la duda se ha mantenido en la comu-
nidad cientifica desde Descartes hasta hoy. En este punto, Descartes difiere
profundamente de los Antiguos, para quienes, por el contrario, el maravillarse
situado, la capacidad de asombrarse, de estar perplejos y ser curiosos, es
el origen de la empresa cientifica.?’” Descartes también da al asombro —o a
la duda, o a las preguntas— su lugar, pero como un mal necesario que debe
superarse. Con Descartes, la duda se convierte en el enemigo definitivo de la
verdad; tiende un manto de sombra sobre la gloriosa y noble bisqueda de
conocimiento. La duda significa las limitaciones de la espontaneidad del yo,
plantea un gran obstéculo en su btsqueda, y debe, en definitiva, superarse.
La duda pone en cuestién la postura epistemoldgica del yo. Un yo preso de la
duda es un yo que, en su vision de mundo, ya no estd mas en casa; es un yo
que siente cierta extrafeza en su posicidn anterior, un yo en peligro de perder
su suelo, su fundamento en la comunidad cientifica. Por tanto, la duda se
percibe como un obstéaculo terrible que debe superarse, como un “escéandalo”
en la empresa cientifica. Levinas comenta: "La espontaneidad de la libertad
no se pone en cuestion. Lo Gnico tragico y escandaloso serfa limitarla”.?® En
tal sentido, la duda es vista como un obstaculo amenazador que debe tenerse
en cuenta, como un enemigo negativo que se resiste a la basqueda de los fun-
damentos. La duda tiende una sombra sobre la credibilidad del yo, sobre el ri-
gor de su posicién en el mundo cientifico; debe superarse, alejarse, disiparse.

Pero, énecesariamente debe verse la duda como un “mal” por superar? éNo
podemos ver la duda como un despertar del yo de su libertad arbitraria y de
los peligros del solipsismo que implica tal libertad? Veremos que, para Levinas,
la duda es positiva;* es el primer momento en el que la burbuja solipsista del

26 DESCARTES, René. Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas. Trad. Vidal Penia. Madrid:
Alfaguara, 1977, p. 21.

2" Heidegger comienza su ensayo sobre la metafisica con una referencia al sentido griego de
asombro que, al contemplar el ser, simplemente pregunta: “¢Por qué es el ente y no més bien la
nada?”. HEIDEGGER, Martin. Op. cit., p. 11.

28 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 86.

2 C. S. Peirce también reconoce este aspecto positivo de la duda y ve en ella el comienzo
de toda investigacién cientifica sincera: “La irritacién de la duda causa una lucha por alcanzar
un estado de creencia. Llamaré a esta lucha indagacion, aunque debo admitir que no es esta con
frecuencia una designacién muy adecuada. La irritacién de la duda es el solo motivo inmediato
de la lucha por alcanzar la creencia. Lo mejor ciertamente para nosotros es que nuestras creen-
cias sean tales que verdaderamente puedan guiar nuestras acciones de modo que satisfagan
nuestros deseos; y esta reflexién haré que rechacemos toda creencia que no parezca haber sido
formada de manera tal que garantice este resultado. Pero solo lo hara asf creando una duda en
lugar de aquella creencia. La lucha, por tanto, empieza con la duda y termina con el cese de la
duda”. PEIRCE, C. S. "La fijacién de la creencia”. En: El hombre, un signo (El pragmatismo de Peirce).
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yo se pone en cuestion, donde se cuestiona el dominio del yo sobre el mundo.
Para Levinas, esto marca el fin de una definicién de subijetividad, entendida
como el fundamento de la verdad, y el comienzo de su exilio, alejada de sus
propias certezas y visién de mundo. De modo interesante, veremos que el
camino exiliado de la duda no significa la disolucién de la empresa del conoci-
miento, toda vez que permite una apertura del yo a una dimensién de otredad,
constituye el comienzo de un enfoque epistemoldgico mas genuino —del des-
cubrimiento de una exterioridad genuina, no constituida por el yo—. Veremos
que, en este sentido, lejos de ocultar la blisqueda de conocimiento, el camino
exiliado de la duda allana el camino a la verdad. Al respecto dice Levinas: “Se
despierta porque sospecha que se estd sofiando. La duda le hace buscar la
certeza. Pero esta sospecha, esta conciencia de duda, supone la idea de lo
Perfecto” *° Para Levinas, la duda como momento de exilio es una experiencia
positiva que hace posible un “"despertar” del yo. Pero: icudl es la naturaleza
de este “despertar”? ¢Y cOmo este despertar supone “la idea de lo Perfecto”?
¢Qué se quiere decir aqui con la “idea de lo Perfecto”?

2. Verdad y justicia

Se ha visto que, lejos de facilitar la bdsqueda del conocimiento, una subje-
tividad fundada en el intento de justificarse a s misma puede facilmente evitar
el encuentro con la realidad misma. Una subjetividad que le da libre dominio a
su espontaneidad, a su actividad, no puede, segtin Levinas, encontrar la alteri-
dad u otredad, ya que la alteridad no se presta a un enfoque de dominacién o
dominio. Pero, iqué clase de postura debe adoptar, entonces, la subjetividad
en aras de encontrar de manera genuina la otredad? Veremos que la subjeti-
vidad solo puede encontrar la exterioridad al alejarse de su centralidad en el
mundo y ceder a una perspectiva exilica. El camino de la justificacién, en el
que la subjetividad “se sostiene” en el mundo cientifico, debe abandonarse a
un camino de justicia.?' Pero todavia no entendemos esta conexién entre jus-
ticia y conocimiento. ¢Qué conexién puede haber entre la blsqueda ética de
la justicia y la empresa epistemoldgica de buscar la verdad? El propio Levinas
reconoce este problema y se hace la pregunta: "¢Cuél es la relacién entre la
justicia y la verdad?”*? ¢Cémo la preocupacién por la justicia nos prepara para
la bdsqueda de la verdad?

Trad. José Vericat. Barcelona: Critica, 1988, pp. 175-199.

%0 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 90.

3l Este paso de la justificacién a la justicia estéd en si mismo implicado en el proceso de
justificacién, tal y como Levinas comenta: "La verdad, en efecto, no se separa de la inteligibi-
lidad. Conocer no es simplemente constatar sino, siempre, comprender. También se dice que
conocer es justificar, haciendo intervenir, en analogia con el orden moral, la nocién de justicia”.
16id., p. 85.

*2 1bidem.
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Para responder estas preguntas, primero debemos alcanzar una compren-
sién renovada acerca de lo que significa un encuentro genuino con la exterio-
ridad; primero debemos entender si la exterioridad solo se encuentra a partir
de una actividad de la subjetividad, o si también es necesario un momento de
receptividad, de respeto por parte de la subjetividad con respecto a la otredad
de lo que se aproxima; en otras palabras, ¢el conocimiento se origina en una
actividad subijetiva o, por el contrario, se origina al recibir una otredad que
precede toda actividad subjetiva? Veremos que, para Levinas, la exterioridad
no se revela a una subjetividad que se afirma a si misma frente a la alteridad;
muy al contrario, a una subjetividad que voluntariamente deja que su espon-
taneidad sea interrumpida por esta misma alteridad. Sin embargo, la pregunta
permanece: {cdmo esta interrupcién tiene lugar en una subjetividad que a
priori solo esta preocupada de si misma y de la afirmacién de su propia visién
del mundo?

Lejos de definir la bisqueda del conocimiento como una actividad derivada
de la espontaneidad de una subjetividad, Levinas describe el encuentro con
la exterioridad como una postura de la subjetividad que permite que perma-
nezca la alteridad de lo conocido, que “deja al ser conocido manifestarse” *?
Asi, una aproximacién genuina a la exterioridad del ser protege la otredad del
ser conocido y no lo mancha con preconcepciones o conceptualizaciones a
priori por parte de la subjetividad.?* De acuerdo con Levinas, la bisqueda del
conocimiento debe alejarse de categorizaciones a priori y tornarse a posteriori:
receptividad pura de la revelacién del otro o, como lo plantea Levinas, "deseo”
incontenido de conocer.*” La postura correcta de una subjetividad que busca
la verdad es precisamente esta: que la busca, que la "desea”. La actividad de
la subjetividad, su espontaneidad, debe residir en conocimiento deseante y no
en constituirlo o producirlo. Tal conocimiento ya no sera el producto de una
actividad subjetiva, sino "metafisico”, es decir, exterior al mundo constituido

¥ 1bid., p. 38.

4 Bacon habla de cuatro de tales preconcepciones susceptibles de manchar el conocimien-
to humano; él las llama idolos: “"Hay cuatro especies de idolos que llenan el espiritu humano.
Para hacernos inteligibles, los designamos con los siguientes nombres: la primera especie se
llama idolos de la tribu; la segunda, idolos de la caverna; la tercera, idolos del foro; la cuarta,
{dolos del teatro [...] Los {dolos de la tribu tienen su fundamento en la misma naturaleza del
hombre, y en la tribu o el género humano [...] Los idolos de la caverna tienen su fundamento en
la naturaleza individual de cada uno [...] Existen también idolos que provienen de la reunién y
de la sociedad de los hombres, a los que designamos con el nombre de idolos del foro |...] Hay,
finalmente, idolos introducidos en el espiritu por diversos sistemas de los filésofos y los malos
métodos de demostracién; llamaronles idolos del teatro” Cf., BACON, Francis. Novum Organum.
Cambridge: Cambridge University Press, 2000, pp. 40-42.

* Levinas define deseo como la bisqueda desinteresada de la otredad: “El deseo metafisico
tiende hacia algo totalmente otro, hacia lo absolutamente otro [...] El deseo metafisico no aspira a
regresar, porque es deseo de un pais en el que no nacimos. De un pafs extrafio a toda la natu-
raleza, que no ha sido nuestra patria y al que nunca nos trasladaremos [...] Es un deseo que no
cabe satisfacer”. LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., pp. 27-28.
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por la subjetividad; no se originara en la subjetividad sino que se origina mas
alla de su alcance, desde la exterioridad.

Esta postura, que protege la alteridad del ser conocido, es descrita por
Levinas como "respetuosa”: “El saber o la teoria significan, en primer lugar,
una relacién con el ser tal que el ser que se conoce deja al ser conocido
manifestarse respetando su alteridad y sin hacerle marca alguna por esta
relacién de conocimiento. En este sentido, el deseo metafisico seria la esen-
cia de la teorfa” *® La postura de respeto implica, entonces, una limitacién
a la libertad natural y a la espontaneidad de la subjetividad: "La famosa
suspensién del acto, que ha de hacer posible la teorfa, tiene que ver con
cierta reserva de la libertad, que no se entrega a su impetu, a su movimien-
to de buenas a primeras, y guarda las distancias. La teorfa en la que surge
la verdad es la actitud de un ser que desconfia de si. El saber no se vuelve
saber de un hecho més que si, a la vez, es critico: si se pone en cuestidn, si
se remonta a més alla de su origen (movimiento contra naturam, que consiste
en ir a buscar mas arriba que el propio origen, y que atestigua o describe
una libertad creada)” *” La genuina objetividad, que deja que el ser conocido
exista independientemente de la subjetividad caprichosa y deseante, nace,
segln Levinas, de esta “reserva de la libertad” por parte de la subijetividad.
Tal reserva es fundamental si el ser conocido se conoce como tal y no mera-
mente como una construccién de la subjetividad. Es interesante ver cémo,
en este contexto, la actitud de la subjetividad no es solo de justificacion sino
de desconfianza en si misma.*® La subjetividad no es solo intento de justificar-
se a si misma, sino desconfianza de si misma* y, al hacer esto, permite que

 1bid., p. 38.
T 16id., p. 86.

38 Popper establece una distincién similar cuando compara la epistemologia cartesiana —que
busca justificar y probar— con la epistemologia socratica, consciente de sus limites y falibilidad:
‘Asi, la doctrina de la falibilidad no debe ser considerada como parte de una epistemologia
pesimista. Esta doctrina implica que podemos buscar la verdad, la verdad objetiva, aunque
por lo comin podamos equivocarnos por amplio margen. También implica que, si respetamos
la verdad, debemos aspirar a ella examinando persistentemente nuestros errores: mediante la
infatigable critica racional y mediante la autocritica [...] La duda cartesiana, como vemos, es
meramente un instrumento mayéutico para establecer un criterio de verdad y, junto con él, una
manera de obtener conocimiento y sabiduria indudables. Pero para el Sécrates de la Apologia,
la sabidurfa consiste en la conciencia de nuestras limitaciones, en saber cuédn poco sabemos,
cada uno de nosotros”. POPPER, Karl. Conjeturas y refutaciones. Trad. Néstor Miguez. Barcelona:
Paidds, 1983, pp. 38-39.

* Esta actitud de desconfianza ya era reconocida por Popper como esencial a la actitud
cientifica, en contraste con lo que él llamé una actitud errénea que busca justificar o probar una
hipdtesis: “El descubrimiento griego del método critico dio origen, al principio, a la equivocada
esperanza que conducirfa a la solucién de todos los grandes y viejos problemas; de que esta-
blecerfa la certidumbre; de que ayudaria a demostrar nuestras teorfas, a justificarlas. Pero tal esper-
anza era un residuo de la manera dogmética de pensamiento; de hecho, no se puede justificar ni
probar nada (fuera de la matematica y la logica) [...] Sin embargo, el papel de la argumentacién
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la exterioridad escape a su comprensién constitutiva y se revele como es en
si misma.

Sin embargo, esta desconfianza es profundamente no natural para una
subjetividad definida aqui como maestra y poseedora del mundo. Es por eso
que Levinas habla de una “conversion” de la subjetividad a la exterioridad: "La
conversién del alma a la exterioridad o a lo absolutamente otro o a Infinito,
no es deducible de la identidad misma de esta alma, porque no es a medida
de esta alma”.* En efecto, la subjetividad natural no es el intento por respetar
la otredad o dejarla ser; es el intento por afirmarse a si misma y su visién
de mundo frente a esa otredad.*! Como tal, no estd dispuesta naturalmen-
te al encuentro genuino de la otredad. Por tanto, una “conversién del alma”
es necesaria, seglin Levinas. No obstante, permanece la pregunta sobre qué
acontecimiento lleva a cabo tal conversién. Si la subjetividad naturalmente
no permite que la otredad se revele a sf misma, ¢qué otorga ese cambio de
nicleo? éQué hace posible esta conversién?

Para Levinas, tal despertar no proviene del interior del acto de conocimien-
to, toda vez que este depende de ese despertar, de esa conversidn. En efecto,
esta conversion, esta puesta en cuestion de la libertad y la espontaneidad del
yo, que permite que surja el propio concepto de exterioridad, es necesaria
para que el encuentro con la verdad sea, incluso, concebible: “El saber como
critica, como remontar a més aca que la libertad, no puede surgir més que en
un ser que tiene su origen més aca de su origen: que es creado”.*? De acuerdo

l6gica, del razonamiento légico deductivo, sigue teniendo una importancia fundamental para el
enfoque critico; no porque nos permita demostrar nuestras teorfas o inferirlas de enunciados
de observacién sino porque solo el razonamiento puramente deductivo nos permite descubrir
las implicaciones de nuestras teorfas y, de este modo, criticarlas de manera efectiva [...] No hay
procedimiento més racional que el método del ensayo y del error, de la conjetura y la refutacion:
de proponer teorfas intrépidamente; de hacer todo lo posible por probar que son erréneas; y de
aceptarlas tentativamente, si nuestros esfuerzos criticos fracasan”. 1bid., pp. 77-78.

40 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 61.

4 Aqui Levinas es muy cercano a las descripciones kuhnianas de la ciencia normal como
incapaces de reconocer anomalias que podrian, de hecho, sefalar verdades atin desconocidas
acerca del mundo: “La ciencia normal [...] se predica suponiendo que la comunidad cientifica
sabe cémo es el mundo [...] Por ejemplo, la ciencia normal suprime frecuentemente innova-
ciones fundamentales, debido a que resultan necesariamente subversivas para sus comprom-
isos basicos [...] A veces, un problema normal, que deberfa resolverse por medio de reglas y
procedimientos conocidos, opone resistencia a los esfuerzos reiterados de los miembros més
capaces del grupo dentro de cuya competencia entra |...], revelando una anomalia que, a pesar
de los esfuerzos repetidos, no responde a las esperanzas profesionales. En esas y en otras for-
mas, la ciencia normal se extravia repetidamente. Y cuando lo hace —o sea, cuando la profesién
no puede pasar por alto ya las anomalias que subvierten la tradicién existente de practicas
cientificas— se inician las investigaciones extraordinarias que conducen por fin a la profesién a
un nuevo conjunto de compromisos, una base nueva para la practica de la ciencia [...] Son los
complementos que rompen la tradicién a la que esta ligada la actividad de la ciencia normal”.
KUHN, Thomas. La estructura de las revoluciones cientificas. México: FCE., 1971, pp. 26-27.

42 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 88.
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con Levinas, la bisqueda del conocimiento solo puede surgir de una subje-
tividad que tiene ya un sentido de exterioridad, de otredad. Esa subjetividad
es "creada”: tiene un sentido de exterioridad por fuera de su mundo, tiene un
sentido de ser trascendente. Solo este sentido de otredad puede dar a la sub-
jetividad su sed de conocimiento, puede encender en ella el deseo de conocer
y encontrar algo distinto a sf misma. Pese a todo, alin queda la pregunta sobre
cémo este sentido de otredad puede surgir en una subjetividad que se halla
enteramente auto-absorbida.

Ya Descartes se enfrenté a esta pregunta y apel6 a la idea de Infinito como
aquello que, desde el propio interior de la subjetividad, da sentido a una di-
mensiéon trascendente a si misma. Segin Descartes, solo la idea de Infinito,
que a su vez da testimonio de la existencia de Dios, podria disipar la duda
planteada por el “"genio maligno”.”* Entonces, para Descartes, el descubri-
miento del ser como tal, no como producto de la subjetividad, solo podria
ser posible a través de la intervencion de la idea del Infinito. Es la idea del
Infinito —como testimonio de la existencia de un Dios que nunca engafarfa
a sus creaturas— la que dio el sello de exterioridad al ser y lo rescaté de ser
un simple engafo o ilusién en la mente del yo.* Por tanto, la idea del Infinito
permite el despertar del yo al ser como tal, a una dimensién por fuera de si
mismo, a la trascendencia.

Es precisamente esta “idea de lo Perfecto” la que Levinas rescatara de
Descartes, con el fin de describir el despertar del yo al ser como tal; pero:
¢qué quiere significar aqui Levinas por "lo Perfecto”? Para Levinas, éla “idea
de lo Perfecto o del Infinito también significa Dios? De acuerdo con Levinas,
el Infinito cartesiano no es un ser abstracto y formal, del cual el yo tiene una
intuicion peculiar. Este Infinito, esta dimensién incognoscible y trascendente
se puede encontrar en el &mbito del ser, en la persona concreta del otro, en el
rostro del otro: “La exposicidn de la significacion ética de la trascendencia y
del Infinito més alla del ser puede ser trazada a partir de la proximidad del pré-
jimo y de mi responsabilidad para con otro”.* En efecto, el Infinito cartesiano
y el rostro, como los describe Levinas, presentan una semejanza fundamental:
ambos se manifiestan como trascendentes, como “"desbordando” la esfera de
la subjetividad: ‘Abordar a Otro en el discurso es acoger su expresion, en la
cual desborda él a cada momento la idea que de él se llevaria un pensamiento.
Es, pues, recibir de Otro més alla de la capacidad del Yo; lo cual significa exac-
tamente tener la idea de lo infinito”.*” Por tanto, el rostro del otro se parece al

4 Cf., DESCARTES, René. Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas. Op. cit., pp. 33-47.
“41bid., p. 47.
4 LEVINAS, Emmanuel. Op. cit., p. 90.

4 LEVINAS, Emmanuel. "Dios y la filosoffa”. Trad. Silvio Mattoni. En: Nombres, revista de filo-
sofia, Nos. 8-9, 1996, p. 257.

47 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 49.
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Infinito cartesiano en su capacidad de desbordar la esfera de la subjetividad:
asf como el Infinito cartesiano desborda la esfera de la subjetividad al mostrar
las limitaciones de sus actividades de dominio y posesién, el otro perturba la
subjetividad y pone en cuestion la centralidad de su postura epistemoldgica.

Hemos visto en el primer apartado como el otro aparece en el ambito del
yo como una interrupcién de la comprensiéon que el yo tiene del mundo. Segln
Levinas, es el encuentro del yo con el otro, con un rostro humano, el que marca
la interrupcién original de la espontaneidad del yo: "Es la acogida del Otro,
el comienzo de la conciencia moral, lo que pone en cuestién mi libertad”.*®
Cuando esté frente al otro, el yo se da cuenta de los limites de su esponta-
neidad; se da cuenta de que no esté solo en el mundo y de que el otro tiene
iguales consideraciones sobre ese mundo. Por primera vez el yo se encuentra
en presencia de la exterioridad genuina de un ser que se rehisa a ser abarcado
o sujetado por el yo; por primera vez el yo aprende los limites de su esponta-
neidad y aprehende un ser exterior a si mismo. Este despertar a la exterioridad
puede, a su vez, informar el modo cémo el yo ha aprehendido el mundo y le
da una sensibilidad renovada a la otredad de ese mundo. En lugar de situarse
como dominador y poseedor del mundo, ahora el yo duda frente al mundo.

Precisamente, es en esta duda que Levinas sitta el acceso genuino a la
exterioridad, ya que es esta duda la que, de acuerdo con Levinas, permite una
aprehensién del ser como tal y no solo como el producto de su propia espon-
taneidad: “Pero la teorfa como respeto de la exterioridad dibuja otra estructura
esencial de la metafisica: se preocupa por la critica en su inteligencia del ser
u ontologfa; descubre el dogmatismo y la arbitrariedad ingenua de su espon-
taneidad y pone en cuestién la libertad del ejercicio ontoldgico. Procura ejer-
cerlo de tal modo que en todo momento se remonte al origen del dogmatismo
arbitrario de este libre ejercicio [...] Su intencién critica lo lleva mas alla de
la teorfa y de la ontologia: la critica no reduce lo Otro a Mismo, como la
ontologia, sino que pone en cuestidn el ejercicio del Mismo”.** El conoci-
miento genuino —entendido como “respeto por la exterioridad”— solo puede
ocurrir cuando la subjetividad ha aprendido a dudar ante el mundo, es decir,
a ser critica de si misma y a desconfiar de si misma. Pero esta auto-critica y
esta desconfianza, esta interrupcién auto-inducida de su espontaneidad no es
innata al yo, tiene que ser ensefiada por el otro.

Ahora podemos entender mejor cémo el camino hacia el conocimiento
se “vincula |[...] a la relacién social, que es justicia”.’® Sin justicia, por la que

“ 1bid., p. 87.
“91bid., pp. 38-39.

01bid., p. 74. Esta fue también la intuicién de Peirce al comparar la epistemologia cartesiana
—que brota de un sujeto solitario— con la epistemologia cientifica que descansa en una comuni-
dad de pensadores: “El mismo formalismo aparece en el criterio cartesiano, que equivale a esto:
“Todo aquello de lo que estoy claramente convencido es verdad”. De estar realmente convenci-
do, lo habrfa realizado con el razonamiento sin requerir prueba de certeza alguna. Pero resulta
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la espontaneidad del yo se encuentra limitada ante la presencia del otro, no
puede haber conocimiento, es decir, no puede haber ninguna aprehensién de
la exterioridad. En este sentido, el otro precede al yo en su bldsqueda episte-
moldgica, y le ensefia algo que no conocia antes: el Iimite de su espontaneidad,
lo cual significa el comienzo del respeto. La exterioridad se revela solo en la
medida en que el yo se contraiga; gracias a esta contraccién el yo experimenta
sus limites ante la exterioridad. Pero este contraerse por parte del yo no puede
surgir de las propias capacidades innatas del yo; es provocado por el otro. Es
por esto que, para Levinas, en el origen de la justicia esté el “reconocer en el
otro a mi maestro”.’' La iniciacion a la exterioridad es posible solo al precio
de un des-centramiento del yo, lo que permite que el otro se reconozca como
“maestro”,*> como aquel que ensefa al yo, que interrumpe su espontaneidad,
que le ensena el estrecho camino de la justicia. Solo ese yo es capaz de
respetar, de aprehender al ser como tal.

De esta manera, la justicia queda por fuera de esta contraccién, de este
exilio del yo interrumpido por el otro. Segln Levinas, el yo justo no es ni
dominador ni poseedor del mundo; es un yo capaz de ser interrumpido y des-
alojado por el otro, de perder su pie de apoyo y su lugar de reposo. Por tanto,
ya no es un yo fundado, afirméndose y justificandose frente a la alteridad que
allana el camino hacia la verdad, sino que es un yo des-centrado, exiliado de
su lugar central en el mundo, desalojado por un "maestro” mas grande que él,
que le ensena el camino riguroso de la justicia que, para Levinas, lo convierte
en un investigador més apto. La blsqueda del conocimiento solo puede ser
vivenciada por un yo roto, por un yo que ha dejado a un lado todo deseo de
auto-afirmacién y dominio. A la exterioridad no accede un yo seguro, que
busca una posicién segura en el mundo, sino por un yo capaz de justicia y
deseoso del exilio, deseoso de sufrir una “pérdida de sus alas”,”* deseoso

de lo més pernicioso convertir asf a los individuos singulares en jueces absolutos de la verdad.
El resultado es que los metafisicos estén todos de acuerdo en que la metafisica ha alcanzado
un grado de certeza muy por encima del de las ciencias fisicas, solo que no pueden estar de
acuerdo en nada més. En las ciencias en las que se llega a un acuerdo, cuando se esboza una
teorfa se considera que esta a prueba hasta que alcanza aquel acuerdo. Una vez alcanzado, re-
sulta ociosa la cuestién de la certeza, porque no queda nadie que la ponga en duda. Individual-
mente no podemos confiar razonablemente en alcanzar la filosoffa Gltima a la que aspiramos,
solo la podemos buscar, por tanto, por la comunidad de los filésofos [...] La filosoffa debe imitar
los métodos de las ciencias con éxito [...] Su razonamiento no debe constituir una cadena que
no sea absolutamente més fuerte que el mas débil de sus eslabones, sino un cable cuyas fibras
pueden ser lo finas que se quiera, con tal de que sean suficientemente numerosas y estén inti-
mamente conexionadas”. PEIRCE, C. S. "Algunas consecuencias de cuatro incapacidades”. En:
El hombre, un signo (El pragmatismo de Peirce). Op. cit., pp. 211-242.

> LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 74.
>2 [bidem.

>3 Cf., PLOTINUS. Enneads, IV, Tractate 8, No. 4. Trad. Stephen Mackenna. London: Farber and
Farber, 1956, pp. 360-361.
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de soportar, debido al otro, un limite a su espontaneidad.’* Solo ese yo seré
capaz de ver més alla de sus propias categorizaciones y agendas, y sera capaz
de adoptar una postura respetuosa que le permita aprehender al ser como tal.

Pero la justicia implica mucho més que una simple limitacién del yo por
parte del otro. Esta limitacidn del yo no se realiza per se, sino con el objetivo
de crear un espacio para que el otro exista lado a lado con el yo. El camino
estrecho de la justicia se abre, entonces, sobre la relacién social y sobre todas
las nuevas posibilidades que lleva consigo. La definicién levinasiana de justi-
cia conduce, finalmente, a la creacién de un espacio en el que el yo y el otro
pueden existir, se afirman a sf mismos y pueden escucharse. En este sentido,
la justicia, como limite del yo, como camino recto y estrecho, de ninguna
manera empobrece al yo; al contrario, le abre, en el mundo del yo, un espacio
para que el otro sea, para existir y ser escuchado. Esta acogida de los otros en
el mundo del yo, a su vez, enriquece la bisqueda del conocimiento. De acuer-
do con Levinas, la exterioridad genuina solo puede aparecer en la presencia
del otro; nunca es una buisqueda solitaria. Levinas va mas lejos al decir que
“el otro es el principio del fenédmeno”’. Pero, équé significa esto? ¢Por qué
la exterioridad no aparece a un sujeto solitario? Hemos visto que el otro era
necesario para ensefarle al yo a dudar, a criticar y a torcer su espontaneidad.
Solo un yo capaz de ejercer la auto-duda es capaz, seglin Levinas, de descubrir el
ser como tal y no como producto de su espontaneidad. ¢No es esta una lec-
cidén suficiente? ¢No puede el yo que duda y auto-desconfia buscar la verdad
partiendo solo de si mismo? éPor qué el otro es alin necesario para la revela-
cién de los fenémenos?

Es en este punto en el que Levinas esta mas cerca de Husserl, su predece-
sor. De acuerdo con Husserl, el otro no solo pone un limite a la espontaneidad
del yo, como lo muestra Levinas, sino que expande los horizontes del yo para

>4 Veblen también describe el punto de vista alienado del yo exiliado como un plus epis-
temoldgico, en la medida en que da origen a lo que él llama “&dnimo escéptico”, elemento
invaluable a la hora de establecer nuevos caminos para la ciencia: “El primer requisito para
el trabajo constructivo en la ciencia moderna y, en efecto, para cualquier trabajo de investi-
gacién que pretenda resultados duraderos, es un marco mental escéptico. La empresa escépti-
ca puede tomarse como promotora del incremento del conocimiento de un modo substancial;
fundamenta la verdad tanto en las ciencias modernas como en los amplios campos del saber
[...] Esta empresa intelectual presupone un grado de eliminacién de dificiles y répidas precon-
cepciones, un animo escéptico, Unbefangenheit, una liberacién del peso muerto de la finalidad
convencional. [Tal hombre] estéd en una posicién particularmente afortunada con respecto a
este requisito de inmunidad de las inhibiciones del quietismo intelectual |...] Para él, como para
cualquier otro hombre que esté en situacién similar, el escepticismo, que se torna un factor
que le permite el incremento y la difusién del conocimiento entre los hombres, involucra una
pérdida de paz mental; el precio que tiene que pagar consiste en convertirse en un intelectual
caminante, en un vagabundo que busca otro lugar para descansar, cada vez mas lejos del cami-
no, en algin lugar del horizonte”. Cf., VEBLEN, Thorstein. Essays in our Changing Order. New York:
Viking Press, 1934, p. 226.

°> LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 97.
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abarcar al ser en su plenitud. Para Husserl, un objeto dado tiene una infinidad
de facetas, una infinidad de Abschattungen, o escorzos.”® El yo, ejerciendo su
perspectiva, solo puede ver una de estas facetas, dependiendo de dénde se
ubique con relacién al objeto; asi, el yo solo tiene una versién incompleta
del ser, limitada a su punto de vista y a su lugar en el mundo. No obstante,
otro que se ubique en un lugar distinto, y vea desde una perspectiva diferen-
te, encontrarfa un nuevo conjunto de facetas del ser dado, enriqueciendo de
este modo la perspectiva del yo. Esto sucederia con otro y asi sucesivamente.
Por tanto, dada la estructura de la fenomenalizaciéon del ser —por escorzos—,
la verdad es necesariamente inter-subjetiva.”’ Para Husserl, es solo juntos que
podemos alcanzar una vision plena del objeto dado.

Ahora entendemos mejor la afirmacién de Levinas de que el otro “esta en
el comienzo de la experiencia” *® El otro no solo ejerce un efecto limitante sobre
el yo, sino que también enriquece la experiencia del yo con su propia pers-
pectiva. Asi pues, la genuina exterioridad nunca se encuentra sola, sino que
resulta de una apertura a los otros y a sus perspectivas. Por tanto, la verdad
nunca es posesion de un yo dado; no se revela a un yo seguro y dominante,
sino que se rinde ante un yo roto, a un yo que se da cuenta de sus limites, que
desconffa profundamente de si mismo en el contacto con otro. Sin embargo,
la presencia del otro no empobrece el yo, lo enriquece; le da su propia pers-
pectiva sobre el ser y, de este modo, permite que el yo esté més cerca de una
aprehensidn plena del ser. El exilio del yo no limita el mundo del yo, sino que
le da al yo la capacidad de acoger al otro, de darle la bienvenida, lo que a su
vez enriquece la bdsqueda del conocimiento.

En consecuencia, el conocimiento se da a un yo que es capaz no solo del
exilio, sino de la acogida. Recordamos aqui la definicién socratica del sabio
como un extranjero.”® La verdad no esta sola en el mundo; esta exiliada y

°¢ Cf., HUSSERL, Edmund. Meditaciones Cartesianas. Trad. José Gaos. México: FCE., 1996, p. 193.

°7 Seglin Husserl, la tinica manera de evitar el solipsismo cartesiano —aunque reconociendo
el ego como el fundamento de toda experiencia— es ampliar dicha experiencia para incluir la
percepcién que el otro tiene del mundo vy, por consiguiente, llegar a un mundo genuinamente
objetivo y trascendente: "Se trata de un tipo de enlace peculiar por principio, de una verdadera
comunidad; precisamente, de la que hace trascendentalmente posible el ser de un mundo (de
un mundo de hombres y de cosas) [...] La naturaleza misma (naturaleza abiertamente sin fin)
se hace entonces tal, que comprende en si, también en multiplicidad abierta, a un niimero no
conocido de hombres |[...] A esta comunidad le corresponde, en concrecién trascendental,
una comunidad correlativa abierta de ménadas, a la que damos el nombre de intersubjetividad
trascendental [...] Es evidente que pertenece a la esencia del mundo trascendentalmente con-
stituido en mi (y lo mismo en toda comunidad de ménadas concebible para mi) el ser también,
por necesidad de esencia, un mundo de hombres; el estar constituido en cada hombre singular
mas o menos perfectamente dentro de su alma”. HUSSERL, Edmund. Op. cit., pp. 195-197.

°8 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., p. 99.

°° En El banquete, Socrates introduce su discurso con una referencia a Diotima, una mujer
extrafia y sabia. La yuxtaposicién es interesante y habla de una posible comprensién de la
sabidurfa como lo que, por esencia, deberia ser ensefiado por otro. Ver: PLATON, El banquete.
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necesitada de acogida. Solo un yo capaz de recibir al extrafio, capaz de recibir
lo que no se establece como un paradigma cierto o como una agenda cierta
—en definitiva, como capaz de justicia—, sera capaz de aprehender la verdad.
Segln Levinas, “en la acogida del rostro, la voluntad se abre a la razon” .*° Levinas
entiende aqui razén en su sentido etimoldgico de legere, conectar, unir. En este
sentido, no puede haber discurso racional, ni epistemolégico, sin un sentido de
conexién entre el yo y el otro, sin una proximidad entre el yo y el otro, donde
el yo acoija al otro, a la unicidad de su perspectiva y modo de ver el mundo. La
exterioridad solo se dara a un discurso inclusivo y justo, a un discurso que dé
voz a enfoques y perspectivas alternativas.®!

Solamente un infinito de perspectivas puede permitir una aproximacién al
ser como tal. El ser se ofrece a una diversidad y multiplicidad de enfoques®?
y no a un solo método o modo de conocer. Con frecuencia, los enfoques
alternativos son descartados por la comunidad cientifica. Aqui aprendimos,
sin embargo, que estas voces también deben escucharse,®® siempre y cuando

Trad. Luis Gil. Medellin: Universidad de Antioquia, 2011, p. 88.
% LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito. Op. cit., pp. 245-246.

°l Este es el enfoque que propone Feyerabend: “"Este libro propone una tesis y bosqueja
unas consecuencias a partir de ella. La tesis es: los acontecimientos, los procedimientos y los
resultados que constituyen las ciencias no tienen una estructura comun |[...] La investigacién
exitosa no obedece a estandares generales; en un momento se apoya en un truco, en otro mo-
mento recurre a otro [...] De esto también se sigue que “los procedimientos no cientificos” no
se pueden dejar a un lado a partir de argumentos |...] Una consecuencia que no desarrollo en
mi libro, pero que se conecta estrechamente con la tesis bésica, es que puede haber distintos
tipos de ciencia. Las personas vienen de diferentes contextos sociales, por lo que se aprox-
imarén al mundo de diferentes modos y aprenderdn cosas distintas de él [...] La ciencia del
primer mundo es una entre muchas: cuando afirma que es la mejor, deja de ser un instrumento
de investigacién y se vuelve un grupo de presién social”. FEYERABEND, Paul. Against Method.
London: Routledge / Chapman and Hall, 1988, pp. 1-4.

%2 De acuerdo con Eduard Farber, este enfoque diferente podria incluir, més alla del método
hipotético-deductivo, un modo de investigacién cientifica abierto a los trabajos de la mente en
los suenios y las visiones: "Necesitamos hoy el testimonio de Kekule como un recuerdo poder-
oso de que los avances en quimica no se dan solo por los experimentos, sino también por
procesos en los que los suefos y las visiones pueden jugar un papel importante. Los quimicos
parecen estar particularmente inclinados a menospreciar algo que no es experimento; quizas
aln tienen un complejo de culpa acerca de la alquimia y los periodos especulativos de los si-
glos diecisiete y dieciocho. En una actitud de defensa contra la especulacién, J. C. Poggendorff
se rehusé a publicar el articulo de Robert Meyer sobre las ‘Fuerzas en la naturaleza inanimada’
(1842). Esta posicién defensiva fue fortalecida por los estdndares cientificos de verificacién; sin
embargo, también contiene un elemento de prejuicio que ha sido perjudicial. Los resultados del
trabajo experimental se rechazaron, cuando podrian haber requerido un cambio en los presu-
puestos mas estimados”. FARBER, Eduard. "Dreams and Visions in a Century of Chemistry”. En:
ZUCKER, Arthur (ed.). Introduction to the Philosophy of Science. New Jersey: Prentice Hall, 1996, p. 36.

% A este respecto, Jaggar habla de la voz de la emocién, la cual también deberfa escucharse
en la empresa cientifica si quiere hacerse algln progreso: “el positivismo ve los valores y las
emociones como invasores extrafios que deben repelerse mediante la aplicacién estricta del
método cientifico [...] En vez de represar la emocién en la epistemologia, es necesario repensar
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se quiera aproximarse al ser en su integralidad. Estas voces deben tener igual
estatus. Si se busca una aproximacion a la exterioridad, debe hacerse justicia
con estas voces tan frecuente y duramente ignoradas. También en este senti-
do entendemos mejor cdmo el recorrido hacia el conocimiento pasa a través
de la exigencia de justicia. De acuerdo con Levinas, no es un yo seguro y auto-
confiado, dominador y poseedor del suelo que pisa, capaz de justificacién, el
que puede acercarse a la verdad. Tal yo esté tan absorto en si mismo como
para adquirir el necesario y adecuado respeto para descubrir al ser como tal.
Al contrario, un yo que ha permitido que el otro irrumpa en su espontaneidad
y, en tal sentido, un yo despierto ante las demandas de justicia, podra ser
capaz, segin Levinas, de aproximarse a la exterioridad de un modo genuino.
Solo ese yo es capaz, para Levinas, de acoger esa exterioridad en s misma,
de acoger lo que no es si mismo, lo que esté mds alld y sobre él. El camino a
la verdad pasa, entonces, a través de la justicia, ya que solo un yo que ha de-
sarrollado una fina sensibilidad a la otredad, se mostrara capaz de respetar la
otredad de lo que investiga en la blsqueda de la verdad. Es en este sentido
que, en palabras de Elizabeth Minnich, uno debe trabajar por la justicia si es
que uno quiere encontrar la verdad.
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Rizo-Patron de Lerner, Rosemary. Husserl en didlogo. Lecturas
y debates. Bogota: Siglo del Hombre Editores / Fondo Edito-
rial Pontificia. Universidad Catélica del Pera, 2012

CARLOS ARTURO BEDOYA RODAS
Universidad de Antioquia
Colombia

¢Por qué leer a Husserl hoy? es la pregunta que da inicio y que constituye
el trasfondo de este texto de la profesora Rizo-Patrén de Lerner, en el que se
propone invitar a leer la obra del fildésofo que inicié el movimiento fenomeno-
l6gico a comienzos del siglo xX. Efectivamente, la intencidn general del libro
es llevar a cabo una motivaciéon que deje de lado las prevenciones y venza las
resistencias que ocasiones se ciernen sobre la obra de Husserl. Asi, frente a la
consideracién comtinmente dada que tilda a Husserl como un filésofo anacré-
nico, el texto de la profesora Rizo-Patron muestra el caracter revolucionario de
la obra husserliana. Si bien, han sido multiples la criticas a las que esta obra
ha sido sometida por parte de movimientos filoséficos, algunos de los cuales,
paraddjicamente, han tenido origen en ella, seglin la autora, tales interpreta-
ciones se han dado a partir de un conocimiento parcial de la obra de Husserl y
han asentado, pese a lo anterior, una lectura de conjunto de la fenomenologia
trascendental, llenando los vacios con elementos ajenos a esta. Ahora bien,
gracias a la publicacién de la obra inédita de Husserl, asi como de las recientes
traducciones que de esta se comienzan a emprender, se dispone de elementos
que antes no eran lo suficientemente conocidos, permitiendo con ello una
interpretacién renovada del pensamiento husserliano, el cual sigue cobrando
fundamental vigencia en cuanto que, como lo asegura la autora, “nos invita
a indagar en las profundidades de la vida del sujeto y a descubrir cémo sus
experiencias intencionales son una forma radical de praxis”.!

El libro retine varios de los estudios de la profesora Rosemary Rizo-Patrén
de Lerner, que han aparecido previamente en revistas y obras colectivas diversas
desde 1991 . Este se articula en la primera seccidn, que lleva por titulo El debate:
La cuestion del fundamento, a partir de la pretensién de clarificar algunos de los
aspectos del debate que Husserl establecié con la tradicién moderna y que,
en su afan por separarse de esta, condujo a la fenomenologia trascendental
a una transformacién de teméticas tales como la cuestién del fundamento
y la naturaleza de la razén. Asi, el primer capitulo titulado Andlisis y funda-
mento. Replanteando la tradicion, aborda la idea generalizada segtn la cual el
pensamiento de Husserl se inscribe en la modernidad de orientacién epis-

I RIZO-PATRON DE LERNER, Rosemary. Husserl en didlogo. Lecturas y debates. Bogota: Siglo del
Hombre Editores / Fondo Editorial Pontificia Universidad Catdlica del Perd, 2012, p. 42.
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temoldgica y fundacionalista. Sin embargo, la autora més alla de refutar las
interpretaciones que hacen de Husserl un filésofo de la modernidad, pretende
indicar la posibilidad de una lectura mas diversificada del proyecto husser-
liano. Lo anterior, a razdn de la sospecha segln la cual las criticas dirigidas a
Husserl han sido el resultado de una apresurada lectura y enjuiciamiento de
su pensamiento. De este modo, de acuerdo con la revisién de ciertos rasgos
de la relacién anélisis-fundamento determinados por Aristételes y Descartes
y a partir de algunas de las Meditaciones cartesianas, la autora extrae los que,
segln su consideracion, son los sintomas de una crisis del concepto moderno
de fundamento. Por Gltimo plantea el modo como Husserl realiza una nueva
interpretacién de la empresa fundacional moderna.

En continuidad con lo anterior, en el segundo capitulo, Ultimos fundamentos
y filosofia primera, se examina el surgimiento del proyecto fundacional en la
obra de Husserl y la concepcién de este como filosofia primera. Para ello, la
autora revisa la génesis y desarrollo del concepto de fundacién que se lleva
a cabo desde la filosofia de la aritmética, Las investigaciones [ogicas, Ideas 1, Filo-
sofia primera y las Meditaciones cartesianas. Contrario a las tradicionales
interpretaciones que leen el proyecto husserliano como una repeticién del
proyecto fundacional y totalizante de la modernidad, Rizo-Patrén pone en
cuestion tales sefialamientos y sugiere, en cambio, que en su distancia con
la modernidad, el proyecto de Husserl introduce elementos que permiten una
reinterpretacién del sentido del fundamento y una transformacién de lo que
significa conocimiento racional. Asf pues, una vez se revisa el sentido del
acusado fundacionalismo husserliano, puede en el tercer capitulo, Las bases
intuitivas de la racionalidad, mostrar de qué modo carecen de legitimidad las
establecidas criticas que plantean como “fundamentalista” y "dogmatico” el
proyecto husserliano, evidenciando asi cémo los fundamentos han de ser
hallados, mas que en un dominio infinito y absoluto, en la experiencia humana
temporal y finita.

La segunda seccién del libro aborda a los interlocutores del debate,
centrandose en primer lugar en la figura de Husserl, lector de los modernos, esto
es, en la relacién de Husserl con Descartes, Kant y Hegel. En efecto, se realiza
un examen de la lectura husserliana de Descartes dentro del marco de la feno-
menologia trascendental como filosofia primera, para encontrar los elementos
de filiacidn cartesiana que sufren a manos de Husserl una transformacién. Ast
pues, tomando pie en el texto de las Meditaciones cartesianas, la autora sefiala,
en correspondencia con la primera seccién de su libro, que Husserl se aleja
del proyecto fundacional moderno y del concepto concomitante de funda-
mentum absolutum et inconcusum promovido por Descartes. A cambio de esto,
sostiene Rizo-Patrén que la fundacién de validez husserliana no es concebida
como un punto de vista fijo, sino que, como lo permiten evidenciar las Gltimas
Meditaciones cartesianas, es absorbida por la fundacién genética, cuyos anélisis
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permiten a Husserl enraizar el tema fundacional dentro del marco de la inten-
cionalidad pasiva y pre-reflexiva. En los capitulos Vy VI, la autora trae a esce-
na la figura de Kant, en cuya filosoffa encuentran raigambre multiples temas
esenciales de la fenomenologia. Efectivamente, si bien, Husserl se inspira en
la nocién kantiana de trascendental, lleva a cabo una transformacién de ella
al referirla mas allé4 de una teoria del conocimiento. En cuanto al didlogo que
se entabla con el pensamiento de Hegel en el capitulo VII, se revisan algunas
de las reflexiones husserlianas que hacen eco al tema hegeliano de la vida del
espiritu y esto porque, seglin la autora, Husserl revive en su proyecto filosé-
fico motivos esenciales de la filosoffa hegeliana, la cual sigue siendo vigente
en cuanto que intenta abordar de manera integra todas las facetas de la vida
racional del sujeto o del espiritu.

Se entabla del mismo modo en la segunda seccién un didlogo con los
discipulos y/o lectores de Husserl que dirigieron criticas a la fenomenologia
trascendental. De esta manera, en primer lugar, para examinar si se hace
justicia al proyecto husserliano, se asume la consideraciéon heideggeriana que
considera que la obra de Husserl no habria significado sino un renacer epigonal
del espiritu de la metafisica moderna y del primado de la subjetividad. Con
ello, se intentan clarificar los lugares de encuentro entre ambos pensadores
pues, segln sostiene la autora, las relaciones entre estos, que se han esta-
blecido en muchos casos en la bruma de la indeterminacién, han influido de
modo decisivo en la recepcién de la obra de Husserl en el siglo xx. Del mismo
modo, en el capitulo sobre Hannah Arendt, reconociendo la confianza que
esta manifestd en la interpretacion heideggeriana de Husserl, no obstante la
distancia que tomo la alumna respecto a Heidegger, Rizo-Patrén lleva a cabo
una posible lectura arendtiana de la obra de Husserl desde la perspectiva de
La condicion humana. En el siguiente capitulo de esta parte, se retoman dos
lecturas que Paul Ricoeur dedica al texto husserliano de la Crisis. A través de
ellas se pretende iluminar el estilo peculiar de lectura y la aplicacién del método
fenomenolégico del filésofo francés, asi como vislumbrar algunos aspectos
de sus propias preocupaciones filoséficas. En concreto, el capitulo X muestra
el modo en que Ricoeur valora a Husserl como un lector de paradojas. En el
capitulo XI se lleva a cabo una relectura de la relacién entre Husserl y Levinas,
cuestionando algunos aspectos de la interpretacién que hiciera el segundo de
la obra del primero. La hipétesis de la autora sostiene que existe operativa-
mente en la obra de ambos filésofos muchos més puntos en comdn que los
que aparecen a simple vista; entre ellos se destaca la apenas sugerida, pero
determinante, dimensidn ética de la fenomenologia y el importante concepto
de responsabilidad.

Finalmente, a propdsito del centenario de Ideas 1, el capitulo XIII pasa
revista a los comentarios criticos que sobre esta obra fueron emprendidos
por Heidegger, Ricoeur y Boehm; y se intenta responder a estos desde un
anélisis interno a la obra de 1913 y acudiendo a algunos de los manuscritos
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inéditos. Con esto, la autora pretende reivindicar la vigencia de este memo-
rable texto como interlocutor valido de los debates contemporaneos. Por
Gltimo, la seccidn concluye de un modo que resulta muy sugerente puesto que
intenta tender puentes entre Husserl y Gadamer a través de lo que Rizo-Patrén
plantea como “la dimensién hermenéutica” de la fenomenologia del lenguaje
de Husserl, esto es, el triple horizonte hermenéutico que le es inmanente a la
fenomenologia de Husserl: el sentido y la interpretacién, la intersubjetividad
y la encarnacion.

Asi pues, el texto de la profesora Rizo-Patrén que aqui se ha intentado
presentar de un modo muy general se encuentra en una linea que pretende
—quizé de manera particular para el &mbito hispanoamericano, asi como ha
comenzado a ser en otras latitudes y lenguas— renovar el impulso hacia la
lectura de la obra de Husserl bajo la nueva luz ofrecida tanto por el material
inédito como por las nuevas traducciones. De esta manera, puede el lector de
habla hispana hacerse una idea de la trama global y sistemética del asombroso
pensamiento y de los descubrimientos de Husserl.
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