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PRESENTACION

| lugar es necesario para el despliegue de los discursos escritos y éste

se dispone para acoger y organizar lo que otros han dicho. Recoge el

cuerpo de textos que posibilita que los lectores y escritores se aproxi-
men. Entonces, permite el encuentro, es donde se genera el acontecimiento de
acercar la comunidad filoséfica mediante la lectura.

El Anuario Colombiano de Fenomenologia es una institucién de la filo-
sofia en nuestro pais, que gracias al apoyo de generosos colegas, desde sus
primeras ediciones, encontré un lugar en universidades hermanas. La Univer-
sidad Tecnolégica de Pereira, Universidad Pedagogica Nacional, Universidad
de Antioquia, Universidad Industrial de Santander y Universidad del Valle
brindaron un lugar transitorio para las primeras ediciones desde su findacion.

La publicacién de esta entrega del Anuario Colombiano de Fenomenolo-
gia, por primera vez, se realiza sin el auspicio de las editoriales universitarias
y se reconfigura desde un nuevo lugar, la Editorial Aula para Humanidades.
La estancia en esta Editorial abre al Anuario posibilidades que desde los luga-
res transitorios era imposible. El establecimiento del Anuario en la Editorial,
como su lugar, permite consolidar el proyecto para cumplir con los criterios y
estandares de publicaciones indexadas y ademas, brinda las condiciones ido-
neas para garantizar, de un modo estable, la continuidad en la publicacion de
la produccién del conocimiento.
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Con la acogida de la Editorial como lugar permanente, se cumple con las exi-
gencias contemporaneos de publicacion y, se refuerza lo que siempre hemos sos-
tenido, como también lo hizo Husserl, que la filosofia no es una cosmovision de
caracter personal, es una ciencia estricta, una investigacion que se desarrolla con
rigurosidad y que responde a los problemas con criterios de racionalidad y clari-
dad. “Cientifico” es un valor que le otorga a estos estudios legitimidad universal,
como resultado del trabajo colectivo de varias generaciones de investigadores.

El Anuario se ha pensado siempre como un proyecto colectivo que recoge
los avances investigativos de fenomendlogos dentro y fuera de las fronteras
de Colombia y también sirve de lugar de encuentro generacional entre fildso-
fos de larga trayectoria, con reconocimiento académico mundial y, de jovenes
promesas que inician su recorrido y anuncian la continuidad en el estudio de
la fenomenologia en América Latina.

Como particular de esta edicidn, el Anuario contiene una seccion especial,
tres secciones que abordan el tema de la pasividad y una seccion de resefias.
La seccion especial aboga por la defensa de las humanidades como una preo-
cupacion fenomenologica. En estos trabajos se las reconoce como el sustrato
conceptual sobre el que se erigen las legislaciones de Derechos Humanos vy, se
apunta a las universidades como las responsables de su promocion. Asimismo,
se advierte sobre los efectos de la clausura de la formacion humanistica, pues
se sabe que ésta expresa aspectos esenciales de la condiciéon humana y, ademds,
posibilita su refiguracién y enriquecimiento.

A este numero le corresponde la tematizacion de la pasividad, que se sitta
en largas investigaciones de la fenomenologia de Husserl, es tema de apertura
a discusiones contemporaneas con diversas disciplinas como la psicologia, las
artes y la pedagogia. La constatacion bésica de la sintesis pasiva es que antes de
reflexionar acerca del mundo y nuestras vivencias, estas esferas se donan. Tres
topicos sirven de guia para la organizacion de los articulos que discuten esta
tematica: 1) génesis: pasividad/actividad; 2) ciencias cognitivas; 3) formacion.

En la primera seccién, de la mano de los conceptos de sintesis asociativa,
afeccion y habitualidad, nos invita a pensar la constitucion de la conciencia
de valor. Se formula, también, la pregunta por la metafisica fenomenologi-
ca a partir de los conceptos de dacién y saturacién. Asimismo, se muestra la
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posibilidad de una aproximacién fenomenoldgica acerca de las artes teatrales.
Y finalmente, se presenta la fenomenologia como la posibilidad de una antro-
pologia filosofica para pensar las ciencias humanas.

En la segunda seccion, se logra el entrecruzamiento la psicologia del de-
sarrollo con la fenomenologia de las sintesis pasivas. Se presenta una mirada
critica a la predicacién como problema tradicional de la logica, a partir del
estudio del juicio en su forma mas original que estd impregnada por la afec-
tividad. Ademads, se plantea la discusion del concepto fenomenoldgico de es-
quema corporal en respuesta al de imagen corporal de la psicologia clésica, y,
se nos invita a pensar los problemas de la intersubjetividad a la luz de la cog-
nicién corporalizada para superar el dualismo mente-cuerpo. Finalmente, se
establece una aproximacion entre la nocién de acto volitivo con la prictica del
artista ceramico y, se hace referencia a la paradoja de la subjetividad en Richir.

En la tercera seccion, para reflexionar en torno a la formacién, se muestra
el paso de la pasividad a la actividad como acto voluntario, el yo puedo corpo-
reizado. De un lado, se explicita la relacion pasividad-habito a partir de una
descripcion fenomenoldgica acerca del cuerpo en el salon de clase de filosofia;
de otro lado, se entrevé el proceso de escritura como manifestacion del cuerpo.
A la vez que, se aproxima una reflexion en torno al despliegue de constitucién
primaria de la naturaleza y del mundo espiritual en la literatura borgeana.

La seccion de resenas estd dedicada a tres libros. Acerca de El exilio del
sujeto: Mitos modernos y posmodernos se plantea la necesidad de retomar la
fenomenologia de Husserl como una vuelta hacia el sujeto. Respecto de Indi-
viduacion y anarquia se sugiere una metafisica de la alteridad que combata las
formas de totalizacion. Finalmente, La ontologia de la ética es una propuesta
para considerar los proyectos de la ética y la ontologia en el existencialismo en
Jean-Paul Sartre y Simone de Beauvoir.

Esperamos que la hospitalidad de este nuevo lugar para el Anuario con-
tinte fomentando el didlogo y encuentro de concertaciéon de problemas
comunes. Este nimero es una contribuciéon desde la consolidada reflexion fe-
nomenolodgica en América Latina, los problemas que recoge se espera desplie-
guen nuevas discusiones y convoquen siempre la inclusion de otras latitudes y
expansion hacia otros lugares.
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En el devenir del Anuario es tan valioso contar con hogar estable, que
ahorale ofrece Aula de Humanidades, como compartir su trasegar con las uni-
versidades que han apoyado este proyecto, asi como con otras universidades
que no solo cuentan entre sus investigadores a destacados fenomendlogos de
Colombia, sino también a jovenes que se quieren formar en esta perspectiva.
Asi, a futuro, desde su casa, el Anuario continuara apareciendo en coediciones,

siempre que las circunstancias lo hagan posible.

Ersa S1u LaNzas
Editora invitada
Enero, 2018
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LA AMPLITUD DE LA RAZON Y SU
FUNCION DE APERTURA™
The amplitude of reason and its opening function

ROBERTO WALTON**

Universidad de Buenos Aires

Resumen: En este articulo se consideran
tres temas. En primer lugar, se examina la am-
plitud dela razén como rasgo fundamental del
ser humano. Segtin la descripcion fenomeno-
légica, las dimensiones de la persona, como
ser espiritual, no se limitan a determinados
tipos de conocimiento y a las aplicaciones que
este saber posibilita. La amplitud de la razén
incluye también aspectos axioldgicos y de ese
modo confiere una justificacion a las humani-
dades en virtud de que ellas se originan y son
expresiones de aspectos esenciales de la con-
dicién humana. En segundo lugar, se analiza
el retroceso que afecta a la vida humana si se
descuida tal amplitud. La consiguiente ausen-
cia de las humanidades implica una clausura
en las posibilidades y una negativa situacion
cultural caracterizada por la objetivacion y
el aplanamiento de la vida. Por ultimo, se
considera la reactivacién de las tradiciones
culturales en que se han sedimentado las
valoraciones de las diferentes dimensiones
axioldgicas de orden espiritual. Entre ellas se
encuentran las que son tema de estudio de las
humanidades. Este punto toca a una nueva
justificacion que las humanidades adquieren
en virtud de una funcién de apertura que le
es inherente y que permite descubrir nuevas
posibilidades para la refiguracién y enrique-
cimiento de los seres humanos.

Palabras clave: Espiritu, valores, apla-
namiento, objetivismo, refiguracion.

Abstract: This article deals with three
matters. In the first place, the amplitude of
reason is examined as a fundamental char-
acteristic of the human being. According
to the phenomenological description, the
dimensions of the Human Person, The di-
mensions of the person, as a spiritual being,
are not limited to certain types of knowledge
and to the applications that this knowledge
makes possible. The amplitude of reason
also includes axiological aspects and there-
by confers a justification on the humanities
by virtue of their origin and being expres-
sions of essential aspects of the human
condition. In the second expression, the re-
gression that affects human life is analyzed if
such an amplitude is neglected. The absence
of the humanities implies a closure in the
possibilities and a negative cultural situa-
tion characterized by the objectification and
the reduction of life. Finally, it reconsiders
the reactivation of the cultural traditions
in which the valuations of the different ax-
iological dimensions of the spiritual order
have sedimented. Some of them are the ob-
ject of study in the humanities. At this point,
the humanities discover new possibilities
for the reconfiguration and enrichment of
human beings.

Keywords: Spirit, values, reduction, ob-
jectivism, reconfiguration.

* Este articulo fue recibido el 31 de agosto de 2016 y aceptado el 22 de abril de 2017.

** Correo electronico: grwalton@fibertel.com.ar
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La amplitud de la razén

El primer paso del andlisis es sefialar la condicion esencial del ser humano
como ser racional y espiritual. Su objetivo es mostrar que la razon no se limita
a sus manifestaciones cientificas y técnicas, sino que abarca un campo mas
amplio que justifica la presencia y el papel de las humanidades. La fenomeno-
logia de Edmund Husserl se refiere a «una tinica razén con lados esenciales»'.
La dimension axiologico-practica muestra los caracteres vitales de la razén
al establecer fines ultimos asociados con una comunidad de la verdad y con
una comunidad del amor en el marco de una teleologia que orienta la vida
humana. Esta vision lleva a criticar tanto el irracionalismo como la ingenuidad
del racionalismo que cae en un objetivismo al suponer que el método cientifico
natural es aplicable también al ambito del espiritu. Se cae en una ingenuidad
al considerar el mundo objetivo como el universo de todo lo existente y pasar
por alto la subjetividad intencional que constituye sentidos y vigencias tedricas
y axiologico-practicas. Esto implica una enajenacién del racionalismo que lo
separa de su esencia misma.

Una cosa es la razén como idea, es decir, idea de una tarea infinita y otra
cosa es la razon como hecho histdrico en una determinada época, es decir, el
intento mds o menos logrado de efectivizar esa idea de infinitud. El pensa-
miento objetivista representa una racionalidad unilateral que constituye un
extravio por su absolutizacion de determinadas lineas de conocimiento o ver-
dades particulares, esto es, la reduccion de la infinita tarea de conocer a un de-
terminado tipo de conocimiento —el conocimiento objetivo, el conocimiento
que se sustrae a todo perspectivismo- con olvido de sus supuestos en la sub-
jetividad. Lejos de significar que el racionalismo como tal es erréneo o tenga
un significado subordinado, este punto de vista subraya que la unilateralidad
del racionalismo conduce al irracionalismo. Si se identifica la razén con un
determinado tipo de conocimiento, todo lo que no depende de este conoci-
miento queda asignado a lo irracional. Si agota las posibilidades de la razén,

! Hua. xxviir, 228.
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el conocimiento objetivo y cientifico no puede fundarse a si mismo. Carece de
una justificacién o fundamentacion, y de este modo queda apoyado sobre una
base irracional. Responsable de la crisis de la razdn es, pues, el racionalismo
estrecho que convierte al conocimiento objetivo en el sentido de la ciencia
fisico-matematica en la Unica expresion de la razén.

Husserl cuestiona el universo galileano de la ciencia moderna en tanto este
universo se pone como un absoluto, es decir, un universo que seria verdadero
en si. El padre de la fenomenologia sefiala que esta pretension es vana porque
las figuras geométricas en tanto caracteres de la lengua con la que se escribe
el libro del universo no existen en el mundo real. En el mundo real no hay
circulos, sino cosas redondas y otras apariciones sensibles de la misma indole.
El circulo es una entidad ideal creada por un acto del espiritu. Si bien son
construidas a partir del mundo sensible mediante un acto de ideacion, las idea-
lidades geométricas no pertenecen al mundo sensible y no lo pueden definir.
Lejos de poder poner entre paréntesis el mundo sensible, la edificacion de la
ciencia presupone el mundo sensible y remite a él. Las idealidades de la ciencia
sélo tienen sentido y se justifican en relaciéon con el mundo sensible. Por tanto,
es necesario volver al mundo sensible de nuestra vida cotidiana sin desemba-
razarse de los cuerpos que se encuentran en él. El mundo sensible, que sirve de
suelo al mundo cientifico, es el mundo en que viven en primer lugar e inme-
diatamente los seres humanos. Husserl lo llam¢é el mundo de la vida.

Una investigacion de la condicion del ser humano como ser espiritual y
racional pone de relieve como caracteristica esencial una accién libre y activa
orientada hacia un acrecentamiento de valor junto con una toma de posicién
reflexiva respecto de la propia vida en una meditacion que la somete a critica.
Lo espiritual es el ambito de la persona, la cual es responsable de actos racio-
nales que manifiestan una auto-responsabilidad y cuya motivacion reside en
valores. Husserl contrapone la manifestacion interna de la individualidad por
medio de una toma de posicion activa segiin fundamentos con la manifesta-
cion externa que es de orden asociativo-inductivo que, en tanto situacion de
motivacion, es una anticipacion para tal manifestacion interna. La peculiari-
dad propia inherente a la persona es la manifestacion de la libertad del yo que
se decide y puede decidirse de otra manera, y tiene su correlato en un mundo
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circundante como un universo que tiene validez a partir de tomas de posicién
activas ademas de las vigencias surgidas pasivamente.

Caracteriza a la persona una aspiracion al perfeccionamiento, y por eso
nunca accede en sentido estricto al contento consigo mismo. Esto significa que
ninguna satisfacciéon en lo singular y en lo finito es una satisfaccion efectiva
y plena. Toda satisfaccion remite a una totalidad vital en un proceso en que
Husserl subraya la importancia de los sentimientos que «despiertan acciones
dirigidas a mantener o poner a disposicion valores, configurar valores supe-
riores a partir de valores inferiores»?. Asi, los valores se acumulan e incremen-
tan y llevan a un progreso en la existencia practica. Las pérdidas de valor son
sobrepasadas por valores adquiridos mas elevados, y el incremento axiologico
de un presente es superado por el de un nuevo presente. La posibilidad de
esta infinitud es una caracteristica distintiva del ser humano que lo diferencia
de la vida animal atada a la satisfaccion regular de los instintos en un mundo
circundante finito y dentro de una temporalidad limitada por esos procesos.

La persona estd referida a un mundo circundante de bienes y personas. En
relacién con los bienes espirituales se debe tener en cuenta el incremento del
valor personal mediante la realizacién de obras que encarnan los valores del
arte, del conocimiento y de la religién que enriquecen el mundo circundante.
En relacion con las personas es necesario tener en cuenta valores personales
individuales que se centran en el amor a si mismo y valores personales socia-
les que se centran en el amor al préjimo. Ambos principios, el del amor a si
mismo y el del amor al préjimo, son compatibles cuando se practican en sus
formas auténticas desprovistas de egoismo. Husserl los caracteriza de la si-
guiente manera: «Los valores mds elevados son por doquier los de la subjetivi-
dad en cuanto tal, que esta dirigida a la producciéon de valor y a la apropiaciéon
de valor, y en el nivel mas alto esta dirigida a lo mejor posible»’.

Una vez que se toma conciencia de ella, la condicion esencial del ser
humano se convierte de modo prescriptivo en una forma-meta para todas las

2 Hua. XV, 404 ss.
3 Hua. XLII, 316.
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aspiraciones individuales e intersubjetivas. O sea: la revelacion de una estruc-
tura esencial muestra que «el mundo no solo es efectivamente asi sino que esen-
cialmente debe ser asi, [...]», y esto significa que la comunidad intersubjetiva
ha de satisfacer «condiciones de posibilidad del ser valioso concordante y del
ser concordante como campo de una praxis racional humana»*. De acuerdo
con esta relacion entre teoria y norma, la forma ontoldgica de la persona tiene
que dar lugar a una forma-meta y de ese modo llega a ser conductora de la
voluntad. Esa estructura esencial orienta, como lo subraya Husserl en sus es-
critos sobre la «Renovacién», hacia «la posible racionalizacién de los hechos
espirituales sobre un fundamento cientifico, a saber, mediante una disciplina
a priori previa que se ocupe de las normas de direccion racional de la praxis»’.
La forma ontologica de la persona espiritual y racional se convierte para cada
hombre en un «ideal que late a priori en él», y €l esta obligado a «poner su
empefio en la maxima realizacion posible de ese ideal [...] si es que ha de poder
reconocerse a si mismo, segin su propia razén, como ser humano racional,
como verdadero y auténtico ser humano»®. Esto significa que una ciencia de
esencias no solo investiga el espiritu en su pura objetividad, sino que posibi-
lita un enjuiciamiento normativo. Por ejemplo, un juicio de valor como «solo
una humanidad que se orienta segtin la razon hacia el incremento axiologico
es una humanidad valiosa» —juicio que refleja un aspecto fundamental de la
forma ontoldgica del ser humano- funda la norma «la humanidad debe ser
una humanidad que se orienta segtin la razén hacia la plenitud de valor».

En una visién complementaria dentro del movimiento fenomenolégico,
Max Scheler se ha ocupado particularmente de los valores espirituales y ha
destacado el papel de los sentimientos espirituales que los fundan como la
beatitud —Seligkei t-, la desesperacion —Verzweiflung-, la serenidad o apacibi-
lidad —Heiterkeit-serenitas animi-, y la paz del alma — Seelenfriede —. En estos
sentimientos, a diferencia de otros que transcurren en la periferia del centro

* Hua. XLII, 333.
5 Hua. XXIX, 9.
¢ Hua. XXIX, 9.
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personal, la persona estd comprometida desde el comienzo. Son sentimientos
absolutos, y esto significa que no son relativos a la fuerza motivadora de conte-
nidos exteriores. De modo que no estamos felices en el mismo sentido en que
estamos alegres por algo: «Estos sentimientos parecen brotar, por asi decir,
del punto germinal de los actos espirituales mismos e inundar con su luz y su
sombra todo lo dado en estos actos, lo mismo en el mundo interior que en el
exterior»’. Si se puede indicar algo por lo que estamos felices, en ese caso no
somos aun. Cuando se presenta, la felicidad desarticula toda cadena de moti-
vaciones y llena el todo de nuestra existencia y el mundo. Estos sentimientos
espirituales superiores toman posesion de todo nuestro ser. Implican un «si»
emocional en el nicleo de nuestra existencia personal y de nuestro mundo.
Son los sentimientos de si mismo religiosos y metafisicos por antonomasia.
Solo pueden darse cuando no estamos referidos a un dominio especial del ser
-sociedad, amigos, profesion, Estado, etc.— 0 a un acto que pueda ser realizado
por nosotros —sea del conocimiento o de la voluntad-.

Frente a la jerarquia de valores se han de reconocer restricciones sin que
éstas la desvirtien. Ya Scheler ha distinguido, por un lado, el orden jerarqui-
co de los valores, que es absolutamente invariable, y, por el otro, las «reglas
de preferencia»® que varian en la historia porque son sistemas de reglas que
caracterizan una época. Pueden afiadirse otras restricciones que atafien a las
condiciones de la eleccién que dependen de nuestra condicion corporal, de
las circunstancias, de la carencia de antecedentes, de la improvisaciéon que se
asocia con la opcidn entre posibilidades, y el desvanecimiento de un valor espi-
ritual ante el peligro de pérdida de la vida. No obstante, estos condicionamien-
tos de la accion concreta no llegan a anular el hilo conductor y la orientacion
teleoldgica que una jerarquia de valores encabezada por los valores de la per-
sona imponen a la eleccién.

7 SCHELER, Max. Der Formalismus in der Ethik und die material Wertethik. Neuer Versuch der
Grundlegung eines ethischen Personalismus. Gesammelte Werke 2- Bern/Miinchen, Francke, 1980,
pp.344 ss.

S Ibid., p.106.
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En otra visién también complementaria, pero dentro de la herencia kan-
tiana, la filosofia de las formas simbdlicas de Ernst Cassirer ha destacado la
primacia de la funcion espiritual que se manifiesta en los mencionados actos
libres del yo y que implican un modo de acercamiento a la objetividad. Este
fenémeno originario se descompone en las tres funciones de expresion, re-
presentacion y pura significacion. La primera estd en el orden de la aparicion,
pues la funcidn de la expresion se asocia con los rasgos afectivos de la expe-
riencia de modo que una existencia sensible en su ser asi nos proporciona la
noticia de una vida interior. Esta transparencia de lo sensible se advierte en la
esfera de la percepcidn, en las estructuras miticas, en aspectos ritmicos y melo-
dicos del lenguaje y en el arte. En un segundo paso se introduce la funcién de
representacion en que un fenémeno total se comprime en uno de sus factores
que es tomado como representante o signo del todo. La representacion remite
a la objetividad de las cosas y se manifiesta, por ejemplo, en las descripciones
que el lenguaje ofrece sobre estados de cosas. Por ultimo, la funcién de signi-
ficacidn permite la manifestacion de puras relaciones y correspondencias reci-
procas desprendidas de todo entrelazamiento con la realidad individualmente
determinada. Esta ruptura con la existencia e inmediatez de las cosas mediante
una renuncia a los elementos que ingresan en las relaciones posibilita la abs-
traccion necesaria para la ciencia.

Distinguidas las funciones, lo importante es no desvalorizar a ninguna de
ellas. El ser humano es un animal simbdlico, es decir, un ser que estructura y
aprehende la multiplicidad de la experiencia mediante los simbolos del mito,
la religion, el lenguaje, el arte y la ciencia. Al retomar la distincion husserliana
entre materia sensible y actos interpretativos que proporcionan una forma,
Cassirer observa que lo sensible es «acogido en diferentes ‘formas simbélicas’
y determinado y estructurado por ellas», y subraya que «lo decisivo aqui no
es el momento hylético, sino el momento noético, no la OAn sensible, sino la
popen intencional»’. Las diversas formas culturales estdn igualmente justifi-
cadas por su origen en la diversidad de funciones del espiritu humano, y, por

° CASSIRER, Ernst. Symbol, Technik, Sprache, Philosophische Bibliothek. Hamburg, Felix Meiner,
1985,7, p.108.
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tanto, tienen un rango equivalente. Cada funcion es un poder original y for-
mativo que tiene su propia ley interior y cuya tarea es transformar el mundo
pasivo de las impresiones en una manifestacion del espiritu humano. En la
realizacién de este proyecto comun convergen todas las formas simbolicas.
Cada una implica un enfoque particular de la realidad, y, de esta manera, los
simbolos intelectuales o significativos que caracterizan a la ciencia no tienen
una primacia. Cada una tiene una estructura propia que determina los feno-
menos particulares en su ambito. Esta ley interior no puede estar sujeta a una
explicacion causal porque tiene su propia razon de ser. Los analisis causales no
pueden imponerse a los formales, ni dejarse a un lado, porque ambos tienen
un caracter complementario en todas las ramas del saber. En suma: el mundo
simbdlico de la ciencia no cubre toda la riqueza del mundo cultural porque
hay otras formas de diferente caracter que contribuyen a la construccion del
mundo, y ninguna de estas formas puede ser explicada de modo causal.

Asi pues, es necesario «un analisis fenomenoldgico que enfoque el proble-
ma en su real generalidad», y que, sin caer en dogmas epistemologicos, po-
sibilite «el reconocimiento de esta pluridimensionalidad del saber»'°. Con el
desarrollo de la percepcion objetiva de las cosas de la naturaleza mediante la
funcién de representacion, y el ulterior progreso del conocimiento tedrico en
virtud de la funcion de significacion, la percepcion de la expresion no desa-
parece, sino que mantiene siempre un territorio propio porque es la forma de
conocimiento en que se nos revela la existencia y la vida interior de los otros
sujetos. De modo que la funcidn de expresion es un fendmeno genuinamente
originario sin el cual no se podria acceder al ambito del «ti» en contraste con
la direccién perceptiva dirigida al «ello». Lo aprehendido en la percepcion, por
ejemplo, tiene un caracter puramente expresivo que la aleja de resolverse en
un mero complejo de cualidades sensoriales. Lo percibido es atractivo, amena-
zador, familiar, desconocido o tranquilizador. Estas notas se encuentran en el
fenémeno, y nos muestran un modo de presencia del mundo que es indepen-
diente de la mera objetivacion. El desvanecimiento de la funcién de expresion

10" CASSIRER, Ernst. Las ciencias de la cultura. México/Buenos Aires, Fondo de Cultura
Econémica, 1955, 68, p.152.
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significarfa la pérdida del fenémeno fundamental de lo viviente que quedaria
reducido a la existencia de meras cosas.

El arte nos muestra la verdadera figura de las cosas al hacerlas visibles y
recognoscibles mediante una intensificacion de la realidad en una tarea de
condensacion y concentraciéon. Nos proporciona la fisonomia individual y
momentdnea de una situacién, de un evento o de un paisaje mediante la fi-
jacion de los elementos mas elevados o superiores de estos fendmenos. Este
proceso de seleccion por el que el artista elige un determinado aspecto de la
realidad no es una invencién arbitraria, sino un particular modo de objeti-
vacién que posee una comunicabilidad universal. Este rasgo fundamental se
debe a la institucion de una perspectiva que permanece y nos permite mirar
el mundo con otros ojos. El artista hace visible formas plasticas, musicales y
poéticas que no se limitan a un sujeto, puesto que se extienden a otros sujetos
y configuran un ambito que esta mas alld del mundo subjetivo y el mundo ob-
jetivo. Se trata de una validez comun que difiere de la validez universal objetiva
de los enunciados cientificos. Cassirer observa que, en la «Escuela de Atenas»
de Rafael, no se representa solamente una escena histdrica, sino que Rafael
nos dice algo en ella. Junto a la existencia fisica —un lienzo cubierto de man-
chas de color ordenadas de determinada manera- y al objeto representado —un
didlogo de Platén y Aristoteles— que manifiestan la funcion representativa se
encuentra la «expresion personal» del pintor: «La eliminacion de una de estas
tres dimensiones, la proyecciéon sobre un plano tnico de consideracion, da
siempre como resultado una imagen achatada, superficial, de la cultura, no nos
descubre nada de su verdadera profundidad»''.

La clausura de la vida

Caracterizada la estructura esencial del ser humano mediante una razén amplia
que abarca una vasta gama de valores y funciones espirituales, el segundo paso

" Ibid, p.70.
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consiste en poner de relieve aquellas condiciones que conducen a una degra-
dacion y negacion de esta estructura esencial.

La ciencia ha influido notable y positivamente en la configuracion de la vida
porque ha contribuido a destruir creencias que frenaban el desarrollo de la in-
teligencia, y a eliminar distorsiones en la imagen de la realidad. Como fruto
de la ciencia, la técnica modela el medio natural y el perfil espiritual del ser
humano. Posibilita la satisfaccion de necesidades humanas porque enriquece
el entorno con elementos que no ofrece la naturaleza, proporciona productos
alimenticios y medicinales que contribuyen al mantenimiento de la vida, da
lugar a amplisimos recursos terapéuticos, y permite un ahorro de esfuerzo y
un alivio de la fatiga. Asi, la existencia del individuo y la supervivencia de la
especie humana dependen de la ciencia y la técnica que pueden poner una
vida digna y exenta de angustias econdmicas al alcance de todos. No obstante,
no bastan para asegurar una vida plenamente humana, debido a que incitan
a considerar las cosas desde un angulo que omite aspectos de la realidad que
constituyen una parte vital de nuestra propia experiencia. Consecuencias de
indole negativa que afectan al medio natural y al ser humano y comprometen
todas las ventajas'? .

Segun Michel Henry, en su obra La Barbarie, la vida se asume de dos ma-
neras. Es posible vivirla segtin la via de la cultura cuyas creaciones son acti-
vidades que constituyen la autorrealizacion de la subjetividad por medio de
experiencias que enriquecen la afectividad. Pero es posible negar esta relacion
afectiva haciendo abstraccion de la realidad profunda del ser humano. La cien-
cia es una forma de cultura, y, por ser la efectuacion de una potencialidad de
la vida se asocia con el placer de comprender o conocer. Esto significa que es
también una expresion de afectividad, aunque no se la proponga como meta.
Sin embargo, es una forma peculiar de cultura que se vuelve contra la vida en
tanto procede por una doble abstraccion.

2 Cf. PucciareLLr, Eugenio. «Ciencia y filosofia en el mundo de la técnica». Cuadernos de
Filosofia, (18), 1972, pp. 225-242. PUCCIARELLI, Eugenio. «La técnica en el horizonte de la filosofia».
Escritos de Filosofia, (4), 1979, pp. 169-186.
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En primer lugar, lleva a cabo aquella abstraccion que define al mundo cien-
tifico en cuanto tal, y que ha sido descrita por Husserl. La ciencia implica una
primera exclusion débil de la vida, esto es, la puesta entre paréntesis de las cua-
lidades sensibles y los predicados afectivos que le son inherentes. Se excluyen
las propiedades subjetivas de la naturaleza a fin de retener solamente aquellas
formas que se prestan a una determinacioén ideal y objetiva. Las cualidades
sensibles hacen que los cuerpos se presenten a nosotros como coloreados, so-
noros, olorosos, calidos, duros, etc. Son consideradas en la ciencia como apa-
riencias que dependen de la organizacion contingente de nuestro organismo.
Todo esto es indispensable desde el punto de vista metodologico porque per-
mite la obtencidon de conocimientos que no son accesibles de otro modo. Pero
es legitimo tan solo si el saber asi alcanzado tiene conciencia de los limites de
su campo de investigacion. Henry insiste en que las cosas y las situaciones son
afectivas desde un principio, es decir, amenazadoras, tristes o indiferentes. Lo
cual significa que no revisten tonalidades afectivas con posterioridad como
consecuencia de una relacién con nuestros deseos e intereses.

En segundo lugar, en una exclusion fuerte mas allé de lo senialado por Hus-
serl, Henry considera que la ciencia hace abstraccion de la vida misma bajo
la suposicion de que la verdad es ajena a la esfera de la subjetividad porque
pertenece al dominio de la objetividad: «Nada interior, nada que sea viviente,
que pueda hablar en su propio nombre, en nombre de lo que experiencia, en
nombre de lo que es. Solamente ‘cosas’, solamente la muerte [...]»" . La cien-
cia niega la subjetividad no solo como condicién trascendental de su propio
despliegue, sino como aquella interioridad radical que somos en tanto indi-
viduos vivientes. De ahi la caracterizaciéon de Henry: «Un modo de la vida
que se vuelve contra la vida, es decir, contra si misma es una contradiccion.
La ciencia moderna, la ciencia galileana, es esta contradiccién»'*. Implica una
autonegacion de la vida que considera la cultura cientifica como tnica forma
de cultura, y procura desacreditar las formas tradicionales. Esto ha sumergido

'3 HENRY, Michel. La barbarie, Paris, Grasset, 1987, p.36.
1 Tbid,, p. 115.
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a la modernidad en una situacion de desamparo y conduce a una regresion de
los modos de realizacion de la vida, esto es, como la desaparicion de las dimen-
siones estética, ética y religiosa de la cultura. El saber se reduce al saber de la
ciencia, la cultura se identifica con la cultura cientifica, y surgen las «ideologias
de la barbarie», es decir, las posiciones que se atienen de manera excluyente
al ser objetivo y «hacen abstraccion de la vida que constituye sin embargo, en
tanto subjetividad absoluta, el inico ser real y verdadero del individuo trascen-
dental que somos»".

Con la técnica moderna, en tanto autodesarrollo de una red de procesos
fundados sobre el saber tedrico de la ciencia, se produce el reemplazo de la
fuerza del cuerpo y de su orientacion consciente por el dispositivo objetivo de
la maquina. La Unica accidn real que subsiste —accion que consiste en sentir
que se obra- es el acto de impulsar una perilla de comando. Asi, la accién
humana se reduce a los movimientos o desplazamientos que son queridos o
permitidos por un dispositivo objetivo organizado por la ciencia. Y en tanto
este dispositivo esta dispuesto de tal manera que es capaz de regularse y con-
trolarse a si mismo, la intervencion de la vida tiende a ser minima. Pero no solo
se reduce la praxis subjetiva individual a actos estereotipados en un proceso
de estrechamiento. La actividad insignificante se convierte en una pasividad
total cuando el dispositivo objetivo dicta al que opera la naturaleza y las mo-
dalidades de lo poco que le queda por hacer. Es reducida al minimo la parte
que queda para la vida y su saber de modo tal que se atrofian las posibilidades
subjetivas de los individuos.

Los procesos fundados en el saber tedrico de la ciencia se encuentran libra-
dos a si mismos, puesto que se ponen en juego en el sentido de que reaccionan
sobre este saber a fin de suscitarlo o provocarlo. Luego de haber excluido a la
vida reduciéndola a un proceso objetivo, la técnica constituye su propio fin.
De modo que la invasion de la técnica coincide con la expulsion de la vida y
una devastacion de la Tierra. Henry entiende la técnica moderna como «un
conjunto de operaciones y de transformaciones que extraen su posibilidad de

5 Ibid., p.131.
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la ciencia y su saber tedrico, con exclusion de toda otra forma de saber, con
exclusion de toda referencia al mundo de la vida y a la vida misma»'®. De este
modo, se produce un doble movimiento de progreso en la instrumentalidad o
racionalidad de los medios mediante un crecimiento puramente cuantitativo
de bienes materiales, y de retroceso en el sentido o racionalidad de los fines.

Henry aplica la idea husserliana de fundamentacion de las ciencias en el
mundo de la vida a la ciencia econdmica. Segun Husserl, la geometria se refiere
a objetos geométricos sin advertir que hay una cuestion previa de la que todo
depende, esto es, las figuras que se perciben en el mundo de la vida. Analo-
gamente, segin Henry, la economia crea objetos de tipo cientifico y que son
totalmente inadecuados respecto de la realidad que pretenden traducir. Asi, en
la génesis de la economia, se encuentra la construccién y definicion de equi-
valentes irreales e ideales del trabajo viviente a fin de permitir un célculo y el
intercambio. Se supone la medida de los trabajos reales que han producido las
mercaderias, pero esta medicion es imposible porque el trabajo es invisible. El
conjunto de esos equivalentes delimita el universo econémico como una suerte
de doble fantastico de la vida que tiene sus leyes y devenir propio, y en que la
vida se ha perdido. El trabajo viviente es remitido a un trabajo tnico e indife-
renciado para que las mercancias puedan ser reducidas a valores mensurables,
es decir, al trabajo Gnico que se ha sustituido al trabajo real. En el principio
de la economia, se encuentra, pues, una sustitucion de la vida por sistemas de
equivalencia que constituyen una desnaturalizaciéon. Hay una enajenacién en
el sentido de que una idealidad substituye a una realidad, que, por lo demas,
permanece intacta: «La endajenacion, como idéntica a la abstraccion, es el acto
proto-fundador de la economia y, precisamente su génesis trascendental»"’.

En lo que concierne al progreso de la instrumentalidad, Martin Heidegger
ha subrayado que los entes son considerados exclusivamente desde la perspec-
tiva de disponer de ellos y utilizarlos. De este modo, se produce para el hombre

5 Ibid., p.77.
7 HENRY, Michel. Marx II. Une philosophie de I'économie. Paris, Gallimard, 1976, p.154.
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«el transito al animal tecnificado»'®, y, entre las consecuencias a que da lugar
esta situacion, se encuentra, en el terreno de la educacidon, «la distribucion
calculada, rapida, masiva de conocimientos incomprendidos al mayor nimero
posible en el tiempo mas corto posible» mediante «la instruccion’ (die Schu-
lung), una palabra que, en el significado actual, justamente invierte la esencia
de la escuela y de la oxohi»'*. Heidegger recurre a un término griego que no
solo designa la escuela, sino aquello que la posibilita: el ocio, el descanso, el
reposo, el sosiego o la serenidad que se asocian con una vida auténticamente

humana.

La funcién de apertura

En contraste con la clausura de la vida, es menester mostrar un elemento co-
rrectivo de la situacion descrita. Una concepcion del ser humano basada en
un sentido amplio de razén y en los valores del espiritu que otorga legitimi-
dad a las humanidades como expresion o manifestacidon de aspectos centrales
de nuestra condicion, es decir, por originarse en una dimension insoslaya-
ble de nuestra humanidad. Dificiles situaciones que aquejan a la humanidad
como una racionalidad desviada, la maquinacion, la consideracién del cuerpo
propio como un conjunto de procesos en tercera persona, el aplanamiento
de la imaginacion, y, como consecuencia de todo eso, un olvido de la subjeti-
vidad, encuentran un freno y una proteccion en las humanidades en general
y en la filosofia en particular. Es necesaria su presencia a fin de encauzar el
desarrollo futuro y evitar situaciones dramaticas a las que conduce un exceso
de las mencionadas tendencias. Sin una contencidn eficaz, estas tendencias
quedarian libradas a su arbitrariedad y a sus peores manifestaciones.

Los valores ligados a un sentido amplio de razon se depositan en bienes
espirituales que constituyen un acervo cultural a disposicién de todos. Esta

'8 HEIDEGGER, Martin. Beitrdge zur Philosophie (Vom Ereignis) (1936-1938). F.-W. von Herrmann,
Ed. Gesamtausgabe 65, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1989, p.98.

¥ Ibid., p. 122.
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institucion de valores espirituales que pueden ser comprendidos y continua-
dos alo largo de las generaciones da lugar a tradiciones y ofrecen la posibilidad
de una refiguraciéon del mundo por medio de reactivaciones y transformacio-
nes de sentido. Esta posibilidad no es un mero ejercicio arbitrario de la ima-
ginacion, sino que tiene un sentido eminentemente practico que refuerza la
necesidad de las humanidades. Paul Ricoeur vincula esta faceta con el trabajo
y el ocio. Una formacién en las humanidades puede dar al trabajo en sentido
propio una vision de conjunto que posibilite un margen de indeterminacion y
con ello una movilidad y flexibilidad que lo aleje de la monotonia o tedio que
resulta de la fijacién a un puesto de trabajo. Y en lo que concierne al ocio, las
humanidades ofrecen la posibilidad de un distanciamiento frente a los bienes
que una economia de consumo coloca ante el hombre para satisfacer sus ne-
cesidades. En la época de la técnica se conforma un tipo de hombre que es
cada vez mas cautivo del deseo sin término en la forma de la intencion del
consumo maximo. La maldicién del cautiverio en un deseo sin fin aqueja al
ser humano: «Somos cada vez mds consumidores y cada vez menos creadores.
Hay ahi un peligro muy sutil y finalmente mortal»®. Frente a esta situacion, la
cultura humanista permite el pasaje de los bienes inmediatos producidos por
la civilizacion tecnoldgica hacia bienes a los que es mas dificil acceder. Media-
tiza el pasaje hacia satisfacciones mas desusadas y complejas, y puede hacer
prevalecer la actitud del creador frente al consumidor.

Esto significa que las humanidades se presentan como una réplica del pe-
ligro de la objetivacion del hombre en el trabajo y en el consumo. Por eso
Ricoeur observa que las humanidades no se sostienen actualmente sobre una
roca que finalmente ha de quedar sumergida por el ascenso de una marea in-
controlable. No se encuentra en una situacion de amarga rebelion contra la ni-
velacion de la vida humana porque el mismo desarrollo de la tecnologia exige
su mediacion. La tendencia a la absorcidn en una estructura objetivada no res-
ponde a un problema de explotacién social, esto es, de enajenacion inherente
meramente a la explotacion del trabajo. Es la consecuencia de la condicién

2 RICOEUR, Paul. Histoire et vérité. Paris, Editions du Seuil, 1955, p.310.
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tecnologica del trabajo moderno y de la fascinacion de técnicas de promocion
del consumo y el bienestar. Su soluciéon difiere del problema social y politico
porque exige la compensacion posibilitada por actividades culturales desin-
teresadas: «El humanismo es este movimiento mismo de compensacion de la
objetivacion por medio de la cultura»?'.

En este sentido es pertinente recordar también aqui la reflexién de un
pensador en quien convergen los intereses cientificos y las preocupaciones
filosoficas. Alfred North Whitehead —matematico, fildsofo de la naturaleza
y metafisico- se refiere a la influencia del arte y la literatura en las batallas
del futuro. Esa influencia sobre las principales energias de la vida es extrema-
damente positiva porque ellas proporcionan una visiéon que se extiende am-
pliamente mas alla de lo material y permiten una sutileza en la reaccién y un
impulso a la emocion. Whitehead sostiene que «la victoria sera de aquellos
que tengan a su disposicion reservas de entrenada energia y que obren en con-
diciones favorables para el desarrollo. Una de estas condiciones es el arte»?.

La defensa de las humanidades se sustenta en una conviccion sobre la efi-
cacia historica de la vida de la cultura. Esta fuerza no es algo que es, sino que
tiene que ser, de modo que su justificacion pertenece al orden de la practica. Se
vincula con una apuesta y un riesgo. Si se verificara empiricamente, la cultura
se convertiria en una fuerza natural, y su vida propia quedaria desvirtuada.
Las humanidades no solo atafen ala conservacion y renovacion de la herencia
cultural, sino que la renovacién presenta un lado negativo de critica y un lado
positivo de creacién. La novela, el teatro, el ensayo, la pintura y la filosofia
pueden criticar la utopia irrealizable, el totalitarismo del mundo del dinero,
el objetivismo o la tecnologia. Este valor ejemplar de las humanidades para
poner de manifiesto aspectos negativos del medio social se advierte en diversos
tipos de sociedad y no se ha alterado con la aparicion de la ciencia y la técnica.
Entre las imédgenes hipdcritas que el hombre se forma respecto de si mismo se
encuentra la vanidad del cientifico cuando cree que el universo en su conjunto

2! RICOEUR, Paul. «Que signifie ‘humanisme’?». Comprendre. Revue de la société européenne de
culture (humanisme aujourd’hui), (15), 1956, pp.74-75.

* WHITEHEAD, Alfred. The Aims of Education and Other Essays. New York, The Free Press, 1967, p.58.
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puede reducirse al tipo de realidad que él estudia, y la pretension del tecno-
crata de someter todo a su prospectiva borrando los rastros del pasado y de
industrializar la vida cultural torndndola uniforme e insignificante. Ademas,
las humanidades tienen una funcién positiva o creadora que no atafie prima-
riamente a la eficacia o realizacion politica de las Ideas mediante el ejercicio
del poder, sino a la apertura de un horizonte de posibilidades en el nivel mas
profundo de una orientacion de la sociedad, y de una concepcion particular de
la educacion. La creencia en la eficacia positiva de las humanidades converge
con la recuperacion de los valores que animan la herencia cultural en una tarea
de reinterpretacion. Este legado no se encuentra totalmente determinado, y
por eso se pueden encontrar en él posibilidades latentes que no han sido reali-
zadas. La recreacion es el reverso necesario del mantenimiento de la herencia y
puede conferir un contenido y un fin a la critica de la técnica en tanto proceso
en que la invencién de medios se disocia del establecimiento de fines.

Entre los mediadores de la tradicién a la que pertenecemos ocupan un
lugar fundamental los textos literarios transmitidos. Su exégesis da lugar a una
interpretacion que tiene como tarea discernir el mundo que el texto proyecta.
El texto no solo dice algo, sino que lo dice acerca de algo. Exhibe, proyecta o
revela un mundo que no se deja reducir a un entorno o situacion efectivamen-
te mostrable. Un mundo es intencionado bajo la modalidad de la posibilidad
de ser. Esta puesta entre paréntesis del tipo de denotacién inherente al lengua-
je descriptivo es la condicion negativa para que aparezca la propuesta de un
mundo en el modo de la imaginacion. A través de la ficcion y la poesia se abren
nuevas posibilidades de ser-en-el-mundo que se encuentran alejadas de la rea-
lidad cotidiana. Esto quiere decir que, mediante una variacién imaginaria, se
proyecta un mundo en el cual podriamos habitar. Con esta refiguracion de la
realidad va unida una concepcion de la verdad no ya como adecuacion, sino
como manifestacion.

La respuesta de la subjetividad al texto auténomo con respecto a la realidad
cotidiana y a su autor es la apropiacion o aplicacion en virtud de la cual experi-
menta en tanto lector una variacién imaginaria de si mismo que corresponde a
las variaciones imaginarias sobre lo real efectuadas por la literatura. La lectura

permite una desrealizacién y una transformacion del lector que acompaiia la
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metamorfosis de la realidad y le permite apropiarse de un mundo propuesto.
Su capacidad para proyectar un mundo se amplia en virtud de que ha recibido
una nueva manera de ser a partir del texto. La recepcion del relato, es decir,
la interseccion del mundo del texto y el mundo del lector conduce a la refi-
guracion del mundo de la accion. Asi, en virtud de que toma conciencia de si
delante del texto, el ser humano se convierte en discipulo del texto y adquiere
una subjetividad ampliada mediante la apropiacion de los mundos propues-
tos. Nuevos modos de ser-en-el-mundo o nuevas formas de vida que propor-
cionan nuevas posibilidades para conocerse. En suma: la comprension de si
pasa por el rodeo de la comprension de los textos que mediatizan la relacion
consigo mismo de un sujeto. Ricoeur sostiene que la apropiacion del texto por
el lector conduce a «la interpretacion de si mismo de un sujeto que de ahora en
adelante se comprende mejor, se comprende de otro modo, o incluso comien-
za a comprenderse»®. Apropiar es hacer que lo extrafio —es decir, el mundo
del texto- se convierta en propio mediante un distanciamiento de si mismo
respecto de si mismo. El lector pierde y a la vez se encuentra en tanto intenta
pensar de acuerdo con el sentido del texto. La desapropiacién implica seguir la
orientacion del sentido del texto y tratar de pensar de acuerdo con el texto en
una respuesta a sus incitaciones: «;Qué sabriamos del amor y del odio, de los
sentimientos morales, y, en general, de los que llamamos la ipseidad, si estos
temas no hubieran sido llevados al lenguaje y articulados por la literatura?»*.

El conocimiento de si mismo mediado por los textos se asocia con una con-
cepciodn de la identidad que se constituye en el relato de los diversos episodios
o circunstancias de una vida que estd entre los acontecimientos o incidentes
individuales y una historia considerada como un todo. A la luz de los relatos
que nos propone nuestra cultura, aprendemos a convertirnos en los narrado-
res de nuestra propia vida. Y la identidad no solo es configurada de un modo
dindmico segun el modelo que ofrece el relato. También es refigurada por la

2 RICOEUR, Paul. Du texte a laction. Essais d’herméneutique II. Paris, Editions du Seuil, 1986,
p.152.

* RICOEUR, Paul. Hermeneutics and the Human Sciences. Essays in Language, Action and
Interpretation. J. B. Thompson, Trad. Cambridge, Cambridge University Press, 1981, p.143.
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apropiacion de las configuraciones narrativas. Ricoeur se refiere a «una vida
depurada, clarificada, por los efectos catarticos de los relatos tanto historicos
como de ficcion vehiculizados por nuestra cultura»?.

En suma: una justificaciéon segunda se afiade a la legitimidad primera que
afirma que las humanidades tienen su origen en la condicién esencial del ser
humano. Esta nueva legitimacion se alcanza por su funcién de apertura de
posibilidades para la refiguracion humana frente a la clausura y aplanamiento
resultante de la limitada interpretacion de esa condicion. Una razén amplia
que incluye valores espirituales y se orienta a su incremento constante es, a la
vez, origen y meta. Y encuentra en las humanidades su reflejo e instrumento
para su realizacion.

5 RICOEUR, Paul. Temps et récit II1. Le temps raconté. Paris, Editions du Seuil, 1985, p.356.
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Resumen: La presente reflexion sostie-
ne la tesis de que las Humanidades son el
sustrato conceptual y ético sobre el cual se
levantan y en el cual se sustentan la legisla-
cion, las acciones de Estado y las demandas
sociales vinculadas con los derechos huma-
nos. Para sustentar esta tesis se seguira los
siguientes pasos. En primer lugar, haremos
una consideracion sobre lo que cabe enten-
der por cultura cuando nos situamos en el
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dades tiene, en su esencia, la funcién de
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bajo peligro por ciertos fendémenos contem-
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expondremos de qué manera las Humani-
dades nos sitiian ante el reconocimiento y
la critica de la violencia y de la violaciéon de
los derechos humanos en la medida en que
impulsan una busqueda de la verdad.

Palabras clave: Cultura, globalizacion,
ética, valores, violencia
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Introduccion

La defensa de los Derechos Humanos se encuentra vinculada de la manera mas
evidente con el quehacer juridico y con el desarrollo de politicas de Estado, asi
como también con la movilizacién ciudadana dirigida a la denuncia, la deman-
da y la propuesta. La relacion entre esos derechos y areas del conocimiento
como las que se agrupan bajo el titulo de Humanidades resulta menos evidente.
Y, sin embargo, como se sostendrd en las siguientes paginas, esa conexion es
muy estrecha y se situa en un plano fundamental, el de la concepcion integral
de lo humano y el del ejercicio del pensamiento critico y con sentido de res-
ponsabilidad. Tal concepcidn y ejercicio subyacen a todo reclamo de justicia
de respeto de la dignidad. Las Humanidades seran, asi, el sustrato conceptual y
ético sobre el cual se levantan y en el cual se sustentan la legislacion, las acciones
de Estado y las demandas sociales vinculadas con los derechos humanos.

Para compartir estas Ideas se seguird los siguientes pasos. En primer lugar,
haremos una consideracion sobre lo que cabe entender por cultura cuando
nos situamos en el dominio de las Humanidades y sefialaremos de qué manera
el cultivo de las Humanidades tiene, en su esencia, la funciéon de preservar la
cultura. En segundo lugar, veremos de qué manera ese mundo de Ideas y de
valores, en dltima instancia humanitarios que identificamos con la cultura,
se halla bajo peligro por ciertos fendmenos contemporaneos. Condensaremos
esos fenomenos bajo la idea abarcadora de la globalizacién. En tercer lugar,
senialaremos como las Humanidades significan una defensa contra esos riesgos
en la medida en que sean cultivadas por las universidades. Finalmente, expon-
drémos de qué manera las Humanidades nos sittian ante el reconocimiento y
la critica de la violencia y de la violacion de los derechos humanos en la medida
en que impulsan una busqueda de la verdad.

Cultura y Humanidades

Hablar de las Humanidades nos demanda situarnos, para empezar, en un
marco mds general, que es el de nuestra concepcion de cultura. Se podria decir



SECCION ESPECIAL. LA PUESTA EN VILO DE LAS HUMANIDADES [39]
Las Humanidades y los Derechos Humanos. Responsabilidad de las Universidades

que la cultura y las Humanidades constituyen realidades coextensivas o, en
todo caso, que es en el dominio de las Humanidades donde se preserva y cobra
mayor significancia cierta concepcion de la cultura. Conviene, por ello, preci-
sar que en el particular contexto de esta discusion nos estamos refiriendo con
el término «cultura» a una realidad circunscrita, distinta y mas delimitada que
aquella a la que se refieren la ciencia social y la filosofia de hoy cuando emplean
el mismo vocablo.

La nocién de cultura estuvo asociada alguna vez -lo sigue estando en el
sentido comun de mucha gente- a Ideas relativas a la instruccion, la erudicion
o cierto refinamiento de usos y gustos. Se trataba, pues, de una concepcién no
solamente estrecha, sino también elitista de la cultura dentro de la cual tenfan
sentido expresiones que hoy dia nos sonarian insostenibles, como aquella, tan
familiar antiguamente, segtin la cual «el pueblo» no tiene cultura. Era, desde
luego, una percepcién muy limitada y errénea cuya mads cabal descalificacion
puede encontrarse, acaso, en este aserto del gran antropoélogo Lévi-Strauss:
«barbaro es aquel que cree en la barbarie»'.

Ha sido, precisamente, de la mano de la antropologia contemporanea, por
un lado, que nuestro tiempo ha superado esa pobre comprension del feno-
meno cultural para llegar a entender que éste, lejos de ser el patrimonio de
expertos, contiene en realidad todo el repertorio de representaciones, simbo-
los, creencias y costumbres con los cuales un pueblo -todo pueblo- organiza
sus relaciones con el mundo material, con otros pueblos, con el &mbito de lo
desconocido y, desde luego, las relaciones entre persona y persona. Por el otro
lado, ciertamente, esta concepcién antropoldgica por la cual cabria decir que
una persona no «tiene» cultura, sino que «estd» en una cultura, tiene sus an-
tecedentes lejanos en cierta revolucion en la historia de las Ideas, aquella que
en la primera mitad del siglo x1x sucedi6 de la mano del Romanticismo, prin-
cipalmente aleman. La revuelta romantica contra un racionalismo que tendia
a ser etnocéntrico -revuelta que, por la misma razén, también fue naciona-
lista- abri6 los ojos de Europa al valor intrinseco de los diferentes mundos

! Cf. LEvi-Strauss, Claude. Antropologia. Somos todos canibales. A. Blanco, Trad. Buenos Aires,
Libros Zorzal, 2014.
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culturales y condujo, al cabo del tiempo, a echar una mirada distinta sobre los
usos, costumbres y creencias de los hombres y mujeres de aldea que, lejos de
los protocolos de las cortes, habitaban reinos mentales tan ricos y sugerentes,
tan coherentes y recargados de simbolos, tan abiertos a la recreaciéon mental
del mundo y del trasmundo, tan densos en valores correspondientes a su situa-
cion particular, como lo podian ser los de los cortesanos y los eruditos.

El sentido comun es, sin embargo, resistente y pegadizo, y lo es mas, to-
davia, cuando aporta pretextos para alegar la superioridad propia frente a la
inferioridad ajena. Es por ello, tal vez, que, como ya ha sido anotado, la idea
de la cultura como un patrimonio de ciertas clases o grupos étnicos sobrevive
ampliamente difundida entre ciertos sectores sociales, aunque ella sea ajena,
como de hecho lo es, al ambito académico.

Lo dicho, no obstante, nos plantea un problema que llega a tener impor-
tancia crucial cuando hablamos del cultivo de las Humanidades y su efecto en
la vida contemporanea. Esta claro que la nocion amplia y apropiada de cultura
que he evocado, y cuya validez no quiero poner en duda, no nos es enteramen-
te conducente para discutir sobre esta preocupacion. Expresiones tales como
«cultivo de las Humanidades» o «promocion de la cultura» no tienen mayor
sentido desde ese punto de vista. ;Por qué promover, en efecto, aquello que es
propio de todos y que es producido por todos por el solo hecho de ser sujetos
que habitan una cierta colectividad humana? La nocién del ser humano como
ser simbolico, una de las varias hipdtesis plausibles aportadas por la antro-
pologia filoséfica de nuestro tiempo, nos diria, en efecto, que todo hombre y
toda mujer son, en cuanto humanos, creadores de cultura y, correspondiente-
mente, que todo lo que ellos generen y acepten, amolden y practiquen como
representaciones del mundo, tiene ese estatus. Locuciones como «decaden-
cia», «degradacién» o «empobrecimiento» de la cultura tendrian, asi, tan poca
consistencia como lo tiene la nocién, también comun, de «pérdida de valores»
si se la examina desde un punto de vista sociolégico.

Este ultimo seflalamiento ya nos podria ofrecer una pista para salir del pro-
blema que planteo. La idea de pérdida de valores, en efecto, no tiene mayor sen-
tido al ser examinada desde la ciencia social, puesto que, en rigor, toda accién
humana se halla orientada por algin valor o, cuando menos, se produce dentro
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de un marco de referencia compuesto por oportunidades, intereses, normas
y, desde luego, valores. Una cuestion distinta es que esos valores sean juzga-
dos positivos o negativos, pero ya no por el estudioso cientifico de las con-
ductas, comportamientos y modos de vida de los grupos sociales, sino por un
observador con intencién normativa. Ahora bien, ese punto de vista normativo
que aplicamos al juicio de los comportamientos sociales —la regla con la cual
medimos «el valor moral» de los «valores sociales»-, si bien no esta fundado
siempre en la naturaleza de las cosas, tampoco es arbitrario: es, digamoslo asi,
convencional. Creo que esto se puede entender facilmente mediante un sencillo
ejemplo. Una sociedad puede definirse a si misma como democratica y, al asi
hacerlo, asumir unos parametros de comportamiento que todos los que viven
en ella estin comprometidos a respetar. El contenido axioldgico de la demo-
cracia constituye, para esa sociedad, una convencién moral. Tenemos, a partir
de ella, un terreno normativo desde el cual emitir juicios sistematicos, es decir,
no arbitrarios, sobre acciones, tendencias de comportamiento e instituciones.
Necesito precisar, por ultimo, que el argumento de la moralidad convencional
que he aducido en este razonamiento no constituye la inica ni la tltima posi-
bilidad de justificacion para el punto de vista normativo. La adopcion de la de-
mocracia como régimen de gobierno y régimen de poder implica, en un plano
de reflexion mds profundo, la adopcion de los valores que en ella se congregan,
valores tales como libertad, igualdad y tolerancia, los que no son solamente
convencionales, sino que ademas poseen una entidad filosofica propia.

Enlo que atafie ala cultura cabria hacer una reflexion parecida. Si, a tenor de
lo arriba argiiido, es justificable una apreciacion normativa de los valores socia-
les, en el mundo de la creacidn cultural también es posible encontrar estratos o
capas o ambitos especificos y diferenciados. La cultura se refiere, desde luego, a
ese universo sin fronteras de nuestro ser social y humano; pero ella es, al mismo
tiempo, en otro uso aceptable del vocablo, una esfera de actividad especifica,
sujeta a ciertos protocolos y reglas de validez, formalizada y condensada, donde
los significados y simbolos transetntes en toda colectividad reciben una formu-
lacién especifica, un afiadido comunicativo y persuasivo, que es el que encon-
tramos habitualmente en el reino de las artes y de la creacion intelectual. No se

debe ver en esta distincion un reclamo etnocéntrico o de afirmacién elitista. Esa
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distincion entre, por un lado, significados y simbolos de uso cotidiano, y, por
otro lado, su condensacion en manifestaciones formales que son lo mismo que
los anteriores, pero que también son algo mas, ocurre en todo sector socioeco-
némico y en toda franja sociocultural. Trazamos una diferenciacion entre esa
cultura laxa y al mismo tiempo legitima -el mundo social en el cual vivimos- y
esa forma especifica de la cultura que no esta en una relacion de ruptura con la
primera, sino que, en todo caso, mantiene con ella unas diferencias de densi-
dad y acaso de originalidad. Entre los movimientos del labrador que trabaja su
tierra y las danzas en que sus vecinos o ¢l mismo, en ciertas ocasiones rituales
o festivas, representan tales movimientos, hay una evidente continuidad y, al
mismo tiempo, una no menos notoria transformacion y condensacion de sen-
tidos. Esa propiedad de densificar los sentidos de nuestras vidas cotidianas, de
invitarlas, mediante la exigencia formal y la re-flexion, a ser ellas mismas y algo
mas, es lo que termina por hacer tolerable, segin creo, esta segunda acepcion de
cultura que es la que esta presente en estas consideraciones.

Estas observaciones, pues, podrian remitirnos a tres Ideas importantes. La
primera es que nuestra preocupacion por la cultura entendida en un sentido,
digamos, erudito, especializado o formalizado, adherido a criterios convencio-
nales de excelencia, no constituye ni un acto de condescendencia ni una ruptu-
ra respecto de la concepcion mas amplia, y que juzgo apropiada, de la cultura
como el universo comprehensivo de todo lo humano. La segunda es que, ya
que no hablamos de ruptura, la atencién y la pregunta sobre las continuidades
entre los dos ambitos, el de la vida humana general y el de la cultura especiali-
zada, es un imperativo para toda valoracion y reflexion sobre las Humanidades
que no desee caer en el sibaritismo o en el bizantinismo, sindnimos de la insig-
nificancia. La tercera idea es que, puesto que la nocion de cultura como activi-
dad especializada s6lo se sostiene sobre la base de la existencia general de una
sociedad, es una vocacion de las Humanidades respetar, acoger y representar
las formas culturales de todos los sectores sociales o étnicos en lugar de optar
por un etnocentrismo que, ademads de ser un acto de discriminacion, delataria
también su propia incomprension de la realidad de la cultura.

La acepcion de cultura que he querido justificar estd asociada, pues, a
esas expresiones formalizadas de nuestra simbolizacion del mundo que
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identificamos con la creacidn plastica, la dramaturgia, la literatura, la danza
y muchas artes mas, asi como también con la exploracion rigurosa de Ideas
que identificamos con la nocién de creacidn intelectual. Es cierto que ellas, en
cuanto implican un sistema de codificacion especializado, tienden a quedar en
las manos de expertos y que, al ocurrir esto, van alejandose paulatinamente del
grueso de la sociedad. Y, sin embargo, ese riesgo no anula la importancia de
tal orden de creacion cultural para la sociedad entera en cuanto renovadora de
significados y de interpretaciones del mundo que de otra manera quedarian
extenuados por la rutina, incapaces de brindar sentido, y en cuanto procu-
radoras de una originalidad que es el correlato de lo que en otros ambitos de
nuestras vidas llamamos libertad o, al menos, potencia de libertad.

Desde luego, al entender asi el orden cultural nos estamos refiriendo ya a
un territorio mucho mds restringido y a un cuerpo de acciones y creaciones
que, si bien quiere hablarle a la sociedad entera, no involucra el compromiso ni
la dedicacidn prioritaria de todos. Son, fundamentalmente, las personas e ins-
tituciones que se dedican al cultivo de las Humanidades las que estan a cargo
de esa tarea de preservacion, promocion y desarrollo de la cultura.

La relacion de las Humanidades y la cultura, entendida en este segundo
sentido, puede ser percibida como un vinculo connatural. Siendo la practica
de las Humanidades uno de los espacios mds vivos de la vida intelectual de las
sociedades, aquel donde las Ideas no habitan en estado vegetativo, sino que son
sometidas a una dindmica incesante de creacidn, transmisidén e innovacion,
es claro que es en ellas donde la vida simbolica, interpretativa y creativa de la
sociedad ha de tener también su recinto natural.

Las humanidades en un mundo global

Ahora bien, esta concepcion de la cultura y de su relacién con las Humanidades
ha atravesado por distintos momentos durante la Modernidad y se podria
decir que en nuestra época actual se encuentran bajo riesgo de ser marginadas.
Esto ocurre por la presencia de diversas fuerzas y tendencias sociales, politi-

cas, econdmicas e incluso culturales que exacerban una vision economicista
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del mundo. Tal vez el efecto de tales fuerzas y tendencias no produzca una
reconfiguracion del concepto de la cultura y de las Humanidades, pero si im-
plica un cambio del «puesto» que ellas tienen, o que se les reconoce, en la vida
contemporanea. Se trataria de una tendencia a mitigar o marginalizar el papel
del pensamiento critico, dentro del cual prospera la defensa de los derechos
humanos. Y son precisamente las Humanidades las que estan llamadas a con-
trarrestar esas tendencias. Me referiré brevemente a éstas para delinear con
alguna claridad el problema al que nos enfrentamos.

Desde inicios de siglo se habla, en efecto, de una nueva realidad mundial
descrita de maneras muy diversas. Una de las maneras que la abarcan de una
forma mas comprehensiva es aquella que la designa con el rétulo de globali-
zacion. Entendamos por globalizacion ese proceso de alta interdependencia
entre las naciones del mundo gestado y percibido en las tltimas dos décadas
del siglo xx. Antes que una politica concreta o el designio especifico de algin
Estado o agente privado, la globalizacion es el resultado de una diversidad de
desarrollos histéricos ocurridos, principalmente, en los campos de la econo-
mia, la politica y la innovacién tecnoldgica. Observada con una visiéon mas
abarcadora, la globalizacién puede ser comprendida como un fenémeno in-
timamente vinculado con la evolucién de las instituciones sociales durante la
modernidad.

La globalizacion alcanza inevitablemente a todos los pueblos del mundo.
Sabemos, sin embargo, que aunque todos nos hallamos involucrados en este
proceso mundial, no todos los pueblos son afectados ni beneficiados de la
misma manera. Es facultad de cada pueblo examinar sus vinculos con ella para
asegurarse de que la ineludible experiencia de la insercion global sea, efectiva-
mente, un puente hacia una vida mejor.

Consideremos con cierto detenimiento, en primer lugar, las cuestiones
apremiantes que resultan de la nueva realidad mundial. A mediados de la
década de los ochenta, el término globalizacién se impuso velozmente como
la manera mas sintética de designar un conjunto de procesos que, de pronto,
comenzaron a abrirse paso velozmente y a transformar radicalmente la rea-
lidad contemporanea. Complejo y multidimensional es el fenomeno global
que suele ser reconocido principalmente por tres elementos fundamentales:
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el impacto de la revolucion tecnoldgica en las comunicaciones, la unificacién
mundial de los procesos econdmicos —sean estos comerciales, productivos o
financieros—, y la consiguiente erosion del poder de los Estados nacionales,
que ahora comparten su vieja supremacia politica con una diversidad de agen-
tes inexistentes o irrelevantes hasta hace muy poco.

Es pertinente, sin embargo, observar el fendmeno de la globalizacién con
mucho mayor detenimiento para discernir las preguntas que éste plantea a las
diversas regiones del mundo. Desde cierto punto de vista, la globalizacién es,
sobre todo, una situacion de alta interdependencia entre los paises. Anadiré
que se trata de una interdependencia espacial sostenida en diferentes sistemas
de redes econdmicas, financieras, comerciales, juridicas, institucionales, su-
pranacionales y transnacionales. La vinculacion de esas redes es factible por
muy avanzados sistemas de comunicacion, derivados a su vez de la revolucion
tecnoldgica ya mencionada.

Esas redes, sin embargo, no se tejen ni se tienden sobre un mundo homo-
géneo, sino en una diversidad de paises con muy diferentes grados de moder-
nizacién. Es decir, en comunidades con muy desiguales recursos econdémicos
y tecnoldgicos y, al mismo tiempo, con diferentes grados de desarrollo de sus
sistemas productivos y de sus regimenes politicos institucionales. Asi, si la
globalizacion llega hasta las zonas mas reconditas del planeta, cubriendo el
mundo entero con redes muchas veces andnimas e invisibles, su impacto sobre
ellas es distinto, precisamente por esos desiguales grados de modernizaciéon. Y
esas diferencias de impacto superan en muchos casos la simple gradacién de
matices para convertirse en una distincion sustantiva, aquélla que separa a los
paises que se benefician de la globalizacién de los paises que, hecho el balance,
resultan perjudicados por ella.

Por otro lado, hay que sefialar la radical ambivalencia que yace en la realidad
y en el discurso de la globalizacién. Por un lado, gracias a la nueva intensidad de
las comunicaciones tenemos la posibilidad esperanzadora de un discurso de con-
senso que acerque mutuamente a los pueblos de la Tierra. Abrigamos la ilusion
de que ese acercamiento permita el acceso general y equitativo a los beneficios de
la ciencia y la técnica, y por consiguiente a cierta emancipacion de los seres huma-
nos de las evidentes ataduras de una naturaleza muchas veces hostil.
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No obstante, al lado de esa esperanza existen también las posibilidades os-
curas y desalentadoras de que se extienda sobre nuestro mundo un manto de
in-diferencia en el doble sentido que admite ese término. En primer lugar, en
el sentido de una condena al anonimato, resultado connatural a la nueva me-
diacién virtual que rige en las relaciones entre las personas. Me refiero a una
mediacion tecnoldgica que, si bien multiplica y acelera las interacciones hu-
manas, al mismo tiempo las priva de densidad e inmediatez real y, asi, las sus-
trae al mundo de la vida, esa instancia sustantiva, de praxis dialdgica, carnal,
intersubjetiva y responsable. En segundo lugar, la in-diferencia mencionada
puede expresarse en una actitud desdenosa hacia las distinciones entre las
identidades culturales de los pueblos que habitan el mundo, actitud que al
cabo conduce a la abolicion de las particularidades.

Observamos, en efecto, que vivimos una época en la que se exhiben los
rostros contradictorios de la aldea global, obra del imperio planetario de la
técnica, y de una abigarrada realidad multicultural constituida por pueblos
que, frente a las fuerzas de la homogeneidad, reclaman, incluso mediante la
violencia, una politica mundial de reconocimiento de sus respectivas identida-
des colectivas singulares.

En sintesis, podemos decir que una segunda cuestion por ser considerada
en un dialogo critico con la globalizacion es la necesidad de forjar un equili-
brio entre las nuevas posibilidades técnicas de comunicacion y la preservacion
de relaciones verdaderamente humanas y respetuosas de nuestras preciosas
diferencias culturales.

Conviene recordar, por otro lado, que el fendmeno que comentamos surge
y camina simultdneamente con otro, de estricta significacién politica y econo-
mica, que es el denominado neoliberalismo, una postura que desde hace mads
de dos décadas preconiza una sola manera de entender y manejar los asuntos
de las colectividades humanas. Hay muchas formas de entender el neolibera-
lismo y los debates sobre su significacion y entidad son interminables. Hay
quienes ven en él una ideologia de afanes hegemdnicos, mientras que otros lo
saludan como expresion organizada del sentido comtn mas llano. Hay quienes
encuentran en el neoliberalismo la bandera de las grandes corporaciones em-
presariales, mientras que otros lo entienden como el correlato indispensable
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de las sociedades libres y democraticas. No obstante, pese a esas irreductibles
diferencias de opinion, hay cierto consenso en que una consecuencia del pen-
samiento neoliberal es propiciar que las infinitas y variadas formas de relacién
y valoracién humanas se plieguen al diapason de la racionalidad econdémica.
Y es aqui donde se puede entrever cierto debilitamiento de la cultura de los
derechos humanos y el papel que las Humanidades pueden tener en su restau-
racién o en su defensa.

Ciertamente, es un error identificar el complejo fenémeno de la globaliza-
cion con la realidad econdmica producida por el pensamiento neoliberal. Seria
ingenuo, no obstante, cerrar los ojos a la relacién estrecha que existe entre
ambos. Se trata de un vinculo de alimentacién reciproca, una relacion circular
en la que es dificil identificar el punto de partida. El neoliberalismo postula la
conveniencia de dejar todo el funcionamiento econdémico de la sociedad en
manos del mercado. El mercado tiene imperativos ineludibles, como lo es el
libre transito de los bienes transables y de los capitales, y condiciones indis-
pensables para su buen funcionamiento, como lo es la circulacién constante,
abundante y veloz de la informacion para la toma de decisiones. Sin embargo,
se puede ir mads lejos. El libre comercio y la informacion no agotan las necesi-
dades del mercado; éste tiene también requerimientos institucionales entre los
cuales destaca una administracién de justicia rapida y confiable. Una sociedad
adherida a las reglas de mercado reclama, por ultimo, la existencia de una po-
blacién instruida capaz de sostener el dinamismo de una economia dado un
determinado grado de desarrollo tecnoldgico y en un contexto de competencia
internacional especifico.

Ahora bien, la globalizacién implica, también, muchos de esos elementos;
principalmente, la liquidacion de las fronteras internacionales y la innovacién
incesante de la tecnologia de la informacion. La pregunta es obligatoria: ;son
esos desarrollos el resultado auténomo de una nueva cultura politica y de la
creatividad humana, o constituyen solamente cambios introducidos al servicio
de la mercantilizacion de todos los aspectos de la vida?

En estas cuestiones se halla implicito un grave peligro y ello justifica en
parte la reserva con que se observa el fendmeno de la globalizacion, porta-
dor, sin embargo, de tantas promesas. Me refiero al peligro de la supresion



[48] Salomon Lerner

del mundo de la vida y su textura espiritual, es decir, su sustancia ética. Esta
situacion se percibe hoy agudamente en ciertas direcciones adoptadas por di-
versas esferas de la actividad publica como las comunicaciones, la educacion e
incluso la concepcion de la politica.

No es casual esta confusién contemporanea sobre lo que es realmente prio-
ritario en la vida de las colectividades humanas. Ella no hace mas que reflejar
uno de los aspectos mas perturbadores de la globalizacién, como es el culto
irreflexivo a los medios por encima de los fines. Es interesante comprobar que
los grandes clasicos de la teoria social —Marx, Weber, Simmel, Lukacs’— ad-
virtieron en su momento sobre ese peligro inherente a la Modernidad: el fe-
tichismo, la cosificacidn y el imperio de la racionalidad formal, las cuales son
expresiones que giran alrededor del mismo riesgo, que aparece una vez mas
subrayado en la nueva realidad global. Nacida o posibilitada por la mas recien-
te revolucion tecnoldgica —la revolucion digital, signada por su busqueda de
lo preciso, lo compacto y lo instantaneo—, la globalizacion puede ser escenario
de un grave olvido: me refiero al olvido del bienestar humano, de la equidad y
sobre todo del derecho a la realizacién personal en libertad, promesa moderna
ala cual, precisamente, deben su existencia la ciencia y la tecnologia modernas.
Un elemento central de esos valores es, desde luego, el de la dignidad humana,
el cual estd en el nicleo de toda concepcidn de los derechos humanos, asi como
es el centro de las preocupaciones de las Humanidades.

Al lado de los peligros potenciales que sefialo, es cierto también que la
nueva realidad mundial trae consigo promesas muy alentadoras junto a la
globalizacion, se esboza también un proceso de mundializacién poseedor de
sustancia ética, que hace factible pensar, por ejemplo, en un mundo mejor
comunicado y por tanto mds abierto a la comprension intercultural, o en una
sociedad internacional mas decididamente comprometida con el respeto de la
dignidad inherente a las personas. El auge de la doctrina de los derechos huma-
nos constituye, tal vez, la expresién mas prometedora de esta nueva situacion,

> Cf. MARX, Karl. Textos selectos y Manuscritos de Paris. Estudio introductorio Jacobo Mufoz.
Madrid, Editorial Gredos; LukAcs, George. Ontologia del ser social. M. Ballestero, Ed. Madrid,
Ediciones Akal, 2007; SsMMEL, Georg. El individuo y la libertad. Barcelona, Ediciones Peninsula, 2001.
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pues subyace a ella una reivindicacion de la persona como fin superior y jamas
como simple medio. Por afiadidura, mas alla de los derechos humanos, se abre
paso en el mundo una conciencia ambientalista, una sensibilidad frente a los
padecimientos de los pueblos mas castigados por el autoritarismo, la anarquia,
la naturaleza o la pobreza, una disposicion en ciertos paises a cooperar con
recursos economicos, pero también con trabajo voluntario, en la extension
del bienestar entre las naciones mas rezagadas. Y todo ello, debemos tenerlo
presente, es no solamente el fruto de valiosos desarrollos filosoficos y éticos,
sino también del fuerte reconocimiento —posibilitado por los nuevos medios
de comunicacién— de que vivimos todos en un solo mundo, de que somos un
enorme vecindario de personas que, mas que extrafos o, peor aun, enemigos
potenciales, somos projimos.

Humanidades y el ethos universitario

Ahora bien, contrarrestar esas tendencias o ponerles atajo para, mas bien,
conservar el valor critico de las Humanidades, depende de una variedad de
factores y del concurso de diversas instituciones. De entre estas, ninguna esta
llamada a tener un papel mas decisivo que las universidades. Ese papel, sin
embargo, no se cumple automaticamente. Mas aun, hay que decir que también
la institucién universitaria se encuentra bajo la presion de las fuerzas o ten-
dencias antes descritas. Ello se ha reflejado en el surgimiento de universidades
que se conciben a si mismas como empresas, y, por lo tanto, que hacen del co-
nocimiento y de los titulos y acreditaciones una mercancia equivalente a otras
existentes en el mercado. Por otro lado, aun cuando no se llegue a esos extre-
mos, también ha sucedido que las universidades tienden a prestar su mayor
atencion a la formacion profesional, en el sentido técnico e instrumental de la
expresion, descuidando la ineludible contraparte de ello, y, de hecho, el origen
de la cultura universitaria, que es la formacion de seres reflexivos, aptos para
apreciar el conocimiento como un bien en si mismo y, al mismo tiempo, para
reflexionar sobre las responsabilidades sociales que vienen aparejadas con el

conocimiento.
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Para que la universidad sea, en verdad, el recinto de las Humanidades y, por
lo tanto, un espacio para la promocion y la defensa de los derechos humanos
necesita, por lo tanto, conservar su naturaleza de origen. A esto nos referimos
a continuacién con la nocién de un ethos universitario y, al hacerlo, eviden-
ciaremos la intima relacion entre dicho ethos y el sentido de las Humanidades.

El ethos universitario bien podria ser resumido en esta expresion en apa-
riencia inocua, pero cargada de implicancias importantes: la universidad es
una comunidad de conocimiento, es decir, una comunidad en la que se vive
en, por y para el conocimiento. Es prudente atender detenidamente a los dos
términos involucrados en esta definicion.

Al ser comunidad, la universidad se halla, por definicion, inscrita dentro de
la sociedad humana. Es comunidad en dos sentidos: hacia adentro, estd consti-
tuida por un conjunto de personas unidas por diversas afinidades. Entre ellas,
hay que resaltar la pasion tedrica, aquella que para los griegos antiguos consis-
tia, en su recto sentido, en la mirada contemplativa y desinteresada y que por
lo mismo es entendida, hoy, como la inclinacién a considerar los hechos, fené-
menos y procesos del mundo fisico y humano por encima de sus contingencias
mas menudas, con una verdadera vocacién de universalidad. Esa comunidad
interna vive, por lo demas, en una actividad incesante, ineludible, que esta
pautada por la acumulacion, la comunicacién y la innovacion del saber. Tal ac-
tividad ha de contemplar ciertamente la pluralidad de saberes. La inteleccion
humana ha de ser reflejo y aprehension creativa del mundo, y éste es variado
y complejo. Y, sin embargo, esa variedad ha de estar conciliada con la unidad
sustancial, que es propia de nuestra razén y de nuestra espiritualidad humana.

Es conveniente conceder la importancia debida a la unidad del conocimien-
to rectamente entendido. La ciencia y las humanidades en el mundo moderno
se han dirigido histéricamente hacia la especializacién. Y no serfa prudente
desconocer los beneficios que ello ha traido para el desarrollo de cada dmbito
de investigacion y reflexion especifico. No obstante, es necesario reconocer
también que por ese camino se ha llegado a una extrema segmentacion del
conocimiento que, al carecer de un centro integrador, rompe lo complejo del
mundo en fragmentos y reduce a una dimension lo multidimensional, de tal
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forma que la aprehension de la realidad se torna inconsistente, en términos
intelectuales, e irresponsable, en un sentido ético.

Plural y unitaria a un tiempo, la actividad del conocimiento debe hallarse
sustentada, pues, en principios permanentes que hagan justicia a la verdad y
sean fieles a los objetos y procesos que se estudian. Es necesario, por tanto, que
esta comunidad mantenga una ética de la sabiduria por la cual supere los crite-
rios de oportunidad y mera eficiencia como paradigmas de conducta. Ninguna
moda ideoldgica, ninguna vision estrecha y determinista, ha de condicionarla
ni hacerle perder de vista la mision para la que fue creada.

Hacia afuera, la universidad es una comunidad particular ligada a una co-
munidad general. Toda universidad vive vinculada a una sociedad mayor. Y
ese vinculo no es de ningiin modo fortuito. Si existe esa comunidad interna
que he mencionado, ello es porque el resto de la sociedad crea las condiciones
para que un conjunto de personas se retire de la esfera de la produccién y del
consumo —que se sustraiga a la reproduccion material de la sociedad— para
dedicarse a una actividad de rendimiento diferido y no directo, como es la
actividad intelectual. Digamos que la universidad como comunidad de cono-
cimiento existe por una necesidad de las sociedades. Estas, para su propia pre-
servacion y salud, ofrecen un espacio reservado para la creatividad intelectual,
para la inquietud tedrica, para el ejercicio de la critica, el cuestionamiento,
la curiosidad. La consecuencia de ello es que ninguna universidad realiza su
naturaleza —su ethos esencial— si no devuelve el favor de ese espacio concedi-
do, devolucién que se expresa en saberes aprovechables para el mejoramiento
material y espiritual de la sociedad a la que pertenece.

Hemos dicho que esta comunidad, en el doble sentido mencionado, tiene
una vocacion inequivoca que es la busqueda, la transmision y la renovacion
del saber. El conocimiento es, pues, la materia prima y a la vez el fin tltimo
hacia el que se dirige la institucion universitaria. Pero para preservar ese fin se
precisara siempre de una comprensiéon del conocimiento que no lo reduzca a
una sola dimension, sino que lo acoja en toda su complejidad y que no olvide
las implicancias éticas del conocimiento. Eso es lo que, en buena cuenta, se
halla desde las Humanidades.
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La historia de la filosofia registra una prolongada, y muchas veces pugnaz,
meditacion sobre lo que debemos entender por conocimiento. Numerosas
doctrinas, escuelas de pensamiento y pensadores individuales han asumido
definiciones diversas del conocimiento. Existen, incluso, posturas escépticas
que socavan cualquier intento de representar o entender la realidad a través
de una concepcion totalizadora. Exceptuando estas posiciones extremas, po-
demos afirmar que en semejante diversidad hay un cierto consenso en que el
conocimiento es el modo particular en que el hombre, por medio de un logos
sapiente, aprehende el mundo que lo rodea, se apropia de él y lo dota de senti-
do. En el caso de la universidad, ese conocimiento adquirido debe cumplir con
un dificil equilibrio, que consiste en ser al mismo tiempo universal y situado.

El estatus del conocimiento en el mundo actual es uno de los temas més cri-
ticos en la filosofia contemporanea. Hoy, como sabemos, campea en diversos
centros intelectuales una suerte de relativismo ingenuo para el cual todo co-
nocimiento es y s6lo puede ser expresion de la ubicacion, las circunstancias vy,
aun, los intereses del sujeto cognoscente. Rebajado a simple relacion de poder,
para ciertas corrientes intelectuales en boga el conocimiento seria un objeto de
consideracion socioldgica o politica antes que filosofica.

No fue ésta, sin embargo, la primera merma del estatus del conocimiento
entre nosotros. En tiempos diferentes, y con preocupaciones disimiles, pensa-
dores como Martin Heidegger y Jiirgen Habermas® han sefialado como, en el
mundo moderno, gobernado por la ilusion tecnolégica —por la denominada
razon instrumental— el conocimiento fue perdiendo su cardcter de pregunta
sustantiva sobre la constitucion del mundo. Si para Heidegger la tarea de su
pensamiento era recuperar la pregunta por el ser, para Habermas era imperio-
so hacer renacer la teoria del conocimiento, rebajada en nuestros dias a simple
metodologia.

La degradacion de nuestras preguntas, la transformacion del conocimiento
en estrategia, procede de un pragmatismo arrogante que se ha ensefioreado

> Cf. HEIDEGGER, Martin. Sein und Zeit. Tiibingen: Niemeyer, 19. Auflage, 2006; HABERMAS,
Jurgen. Theorie des kommunikaliven Handelns. BandHandlungsrationalitit und gesellschaftliche
Rationalisierung. Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 1981.
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en la vida de nuestras sociedades. Corresponde a las Humanidades, también,
defender y restaurar esa nocion radical del conocimiento, que es una nocién
critica, orientada a interrogar una y otra vez la constitucion del mundo. Esas
preguntas no son posibles, por cierto, sin una vocacion de universalidad.

En efecto, no se puede hablar de conocimiento cuando nuestra compren-
sién del mundo renuncia a las metas de la universalidad y de la objetividad.
El conocimiento, tanto en las ciencias exactas como en las ciencias humanas y
sociales, no se queda jamas en la aprehension de lo particular; si desea acceder
ala calidad de conocimiento, procura siempre ascender a la categoria de enun-
ciado sobre la universalidad de un fenémeno.

Al mismo tiempo, un conocimiento que no realice el camino de vuelta, de
lo general a lo particular, corre el riesgo de quedarse congelado en la categoria
de informacidn, como dato desprovisto de sentido real. El conocimiento no es,
en rigor, una cosa, sino la concrecién de una facultad y la respuesta a una ne-
cesidad. Solo cabe hablar de conocimiento propiamente humano y, por tanto,
sélo es dable concebir el conocimiento si ese saber se encarna y sirve a las
situaciones particulares de las personas y a las circunstancias histdricas de las
sociedades, en relacion con un horizonte mayor que las envuelva y trascienda.

El conocimiento asi entendido entrafia, pues, una dimensién moral. El
saber permite al sujeto dominar su entorno, disponer de un extenso campo de
accion impregnado de infinitas posibilidades que demandan continuas deci-
siones. Esas decisiones, asumidas en el ejercicio de su libertad, no sélo deben
responder al beneficio individual, sino también a un fin mds amplio: el saber
vivir con los otros para asi construir un mundo mejor para todos. De este
modo, es claro que toda tarea vinculada al conocimiento exige la mediacion de
una responsabilidad ética.

Como se ve, se trata de procurar un equilibrio exigente. En su historia, la
Universidad no siempre ha sido respetuosa de ese equilibrio. En el Medioevo
primaba dentro la concepcién universalista, mientras que en la Modernidad,
a causa del surgimiento de la razén instrumental, se impuso una concepcién
particularista. No obstante, debemos considerar que no siempre el ethos de
una institucion o de un ser social se ha cristalizado en el momento de su naci-
miento. Antes bien, hay que buscar ese ethos en su etapa de maduracion.
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Y sin embargo, después de alcanzada la maduracion, que se sustenta en la
doble apreciacion del conocimiento que menciono, la universidad no siempre
ha sido fiel a ese hallazgo. En diversos momentos de su historia reciente se ha
concedido mayor peso a uno u otro término, y de ese modo se ha debilitado
su ethos. En nuestros tiempos también se presenta ese peligro, suscitado por la
urgencia de las solicitaciones econdmicas derivadas del imperio del mercado,
que en ocasiones parece haberse convertido en el tinico horizonte de valora-
cién de nuestra existencia social. La nocion de la universidad-empresa, por
ejemplo, ya mencionada antes, constituye una distorsion, una expresion de ese
desequilibrio, pues ella cede a los reclamos de la contingencia, por lo comtn
urgida de respuestas practicas e inmediatas. Para una universidad de ese tipo,
el conocimiento ha dejado de ser tal y ha sido reemplazado por el saber estra-
tégico, por el método operatorio, por el cientismo redituable.

Contrariamente a esa tendencia, hoy la universidad debe recuperar o de-
fender su papel de cultivador de las Humanidades para poder ser una genui-
na comunidad de conocimiento, es decir, una colectividad vocacional que se
emancipa de las urgencias de lo practico, pero no para negarlo, sino para dia-
logar con lo préctico en sus propios términos: los del intelecto libre, los de la
orientacion moral y los del pensar localmente situado. En esas direcciones del
conocimiento, que, a fin de cuentas, son las que dan forma a una preocupa-
cién humanistica, es donde se debe encontrar, también, una vinculacion activa
entre Humanidades y derechos humanos. Entre varias formas posibles de ex-
plorar esta cuestion, nos referiremos a continuacion a una esencial como es la
de la relacion de las Humanidades con la «busqueda de verdad».

Humanidades y verdad

Vivimos, como se ha sefialado antes, en un mundo que nos exige respues-
tas permanentes e inmediatas a problemas practicos que muchas veces son
apremiantes. Esa condicién demanda de nosotros una cierta habilidad. Todas
nuestras decisiones, acciones y proyectos reposan, en efecto, sobre sélidos ci-

mientos como son el andlisis de nuestra experiencia y el escrutinio atento y
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responsable del contexto social en que ésta se produce. Y sin embargo de ello,
es importante tener clara conciencia de que todas nuestras actividades serfan
incoherentes e ineficaces si no estuvieran ancladas en un principio funda-
mental que esta en la raiz del espiritu humanistico desde la antigiiedad griega:
nuestra busqueda constante y desinteresada de la verdad.

A primera vista, proclamar la verdad como horizonte de nuestros actos es
caer en el lugar comun. Sin embargo, y con mas razén adn en el tiempo que
vivimos, ese reclamo entrafia asumir un formidable desafio.

Desde su nacimiento, y durante siglos, se tuvo claro que la tarea de las Hu-
manidades era explorar y rescatar la verdad, ser el recinto natural de esa pasién
tedrica que para los griegos antiguos consistia en practicar una mirada contem-
plativa y desinteresada de la realidad, una mirada inclinada a la consideracion
imparcial de los hechos, fendmenos y procesos del mundo fisico y humano por
encima de sus contingencias mas menudas y con una vocacion de conocimien-
to. No obstante, hoy parece haberse puesto en entredicho ese elemento defi-
nidor de la vida intelectual, y la busqueda de la verdad, que fuera santo y sefia
del ser humanistico, retrocede acosada por muchas amenazas, algunos de ellas
explicitas y notorias, y otras, las mds peligrosas, disimuladas o inadvertidas.

Uno de esos peligros es la radical relativizacion de la verdad, equivoco que
resulta de un empleo irreflexivo de algunos de los grandes hallazgos del pensa-
miento filosofico y cientifico contemporaneo. Notables pensadores de nuestro
tiempo han mostrado, en efecto, el caracter fragmentario del conocimien-
to y han explicado que éste es inseparable del discurso en que es enunciado
y comunicado. Decir discurso y decir enunciacién equivale a hablar de una
posicion definida desde la que proferimos nuestras convicciones. Y es cierto
que lo que llamamos verdad constituye, muchas veces, un parecer derivado
del lugar especial en que se desarrolla nuestra experiencia social. Ahora bien,
el corolario natural de esta nueva conciencia no debe ser, como a menudo
parece entenderse, la inexistencia de la verdad como tal, sino, por el contrario,
la obligacion de redoblar nuestros controles —de fortalecer y afinar nuestra
vigilancia epistemoldgica— de modo que el resultado de nuestros esfuerzos in-
telectuales sea siempre un incremento de saberes fiables sobre nuestro mundo

humano y nuestro entorno natural.
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Si por un lado la conciencia de la condicién histérica y social del saber
ha dado lugar a un relativismo ingenuo, por otro lado, la apreciacion de la
complejidad del mundo ha socavado e incluso desautorizado toda pretensién
de representar o entender la realidad a través de una concepcion totalizadora.

Es cierto e irrefutable que nuestros saberes poseen por fuerza un caracter
fragmentario. No obstante, tal fragmentacién debe ser entendida rectamen-
te, como un desafio y no como un desmentido a nuestro permanente anhelo
de unidad. Es cierto que el mundo ha de ser aprehendido en sus diversas di-
mensiones y que el estudio pluridisciplinario de la realidad es, hoy en dia, la
manera mas lucida de emprender a actividad académica. Pero también debe
comprenderse que esa diversidad complementaria del mundo que hoy reco-
nocemos no puede anular la posibilidad, y mas que ello, el deber de emprender
nuestra aventura intelectual como una busqueda comprometida de certezas
radicales, y no como un simple ejercicio especulativo apto para una arrogante
satisfaccion ludica desprovisto de todo sentido de responsabilidad.

Alejandonos de un nihilismo facil, debemos reconocer, pues, que todo acto
de inteleccién humana ha de sumergirse en el agua de diversos cauces para
captar creativamente la complejidad del mundo. Pero, ese cultivo de la varie-
dad, que es signo de nuestra obediencia al ser plural del universo, debe estar
conciliado con la unidad sustancial que es propia de nuestra razon y de nuestra
espiritualidad humana.

;Tiene sentido hablar de unidad del conocimiento hoy en dia, en la se-
gunda década del siglo xx1, cuando todos somos conscientes de cuan indis-
pensable y cuan fructifera ha sido la especializacion de los saberes? Si lo tiene,
siempre que sepamos reconocer que, por encima de la metodologia, la técnica,
el conocimiento aplicado para los que la parcelacion del mundo es requisito
ineludible, el fin ultimo de nuestros actos intelectivos es el bienestar de esa
realidad sutil, compleja y sobre todo unitaria que es el ser humano.

Asi pues, cabe observar con preocupacion de qué manera se abre paso hoy,
en el mundo universitario y cientifico, cierta hiperespecializacion de los sa-
beres, de qué modo asombroso las ramas del conocimiento se subdividen en
disciplinas cada vez mas acotadas que por un lado afinan su instrumental me-
todoldgico para captar retazos siempre mas pequenos de la realidad, mientras
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que, por otro lado, pierden de vista sus vinculos con una concepciéon mas in-
tegral de la vida humana y se desentienden, por ultimo, de ese sentido de res-
ponsabilidad ante los otros, que es la tnica justificaciéon de nuestro quehacer
cientifico y social.

Llamemos a esta concepcién plural y al mismo tiempo unitaria del conoci-
miento, que identificamos en las Humanidades, una ética de la sabiduria ape-
gada a principios permanentes de respeto irrestricto a la verdad y de fidelidad
a los objetos y procesos que se estudian. Se trata, asi, de superar toda visién
fragmentaria de la realidad, de evitar el relativismo y de no adoptar la mera
eficiencia como paradigma de conducta.

La responsabilidad de saber

Ahora bien, si hemos reconocido que la vocaciéon de las Humanidades es la
busqueda constante y desinteresada de la verdad, hay que afiadir que éstas no
solo se despliegan en el ambito teorético, sino que se proyectan también hacia
una preocupacion por la vida en sociedad. Esto quiere decir que entre la bus-
queda de las verdades ultimas o radicales, que esta en el origen mismo de las
Humanidades, y la demanda de la verdad sobre nuestro vivir diario, individual
y colectivo, existe una fuerte relacién de continuidad: ambas estdn unidas por
el puente del pensamiento critico que siempre estd aunado a una comprension
ética, o responsable, del saber.

En efecto, las Humanidades se realizan al ser conocimiento que conduce
al mejoramiento material y espiritual de la sociedad. Es necesario, por tanto,
reafirmar la dimensiéon moral que viene aparejada al quehacer humanistico
en si mismo; es decir, retomar la aventura del conocimiento como una forma
privilegiada a través de la cual el hombre conquista su plena humanidad.

Es necesario, sin embargo, hurgar algo mas en la idea de un compromiso
con la sociedad. En rigor, dar expresion concreta a ese compromiso impli-
ca acceder a otro aspecto de la verdad. Nos referimos a esa verdad histori-
ca, relativa a la existencia particular de las diversas comunidades, esa verdad
que nos ensefa que no todas las sociedades son iguales, que cada una de ellas



[58] Salomon Lerner

enfrenta diversos apremios y exigencias. El profesional, el cientifico, el huma-
nista tienen la obligacion de preguntarse, también, sobre las verdades acucian-
tes de su sociedad, y definir sus compromisos en correspondencia con ellas.

La gravedad de los problemas que enfrenta América Latina nos autoriza
a decir que el humanista tiene una alta responsabilidad politica y moral. Una
mirada franca a la realidad de las sociedades latinoamericanas lleva a reco-
nocer un desafio elemental: la constitucion de una sociedad donde se dé una
convivencia verdaderamente humana, donde el desprecio, la marginacion y el
maltrato a amplios sectores de la poblacion no sea la norma, sino una vergon-
zosa excepcion.

Esa convivencia tiene una expresiéon muy concreta cuando se habla de una
comunidad politica: se trata de defender y difundir la ciudadania, ese estatus
que en teoria es universal para todos quienes viven en una democracia, pero
que en muchos paises resulta un privilegio del que sélo una pequeia porciéon
de los latinoamericanos disfruta a plenitud.

Asi, cuando hablamos de remitirnos a la verdad como fundamento de
nuestros esfuerzos y acciones, tenemos como horizonte, también, esa verdad
social y moral que, segtin una vigorosa tradicion filosofica, interpela a nuestra
razdén practica, aquélla concernida por la justicia y la moralidad de nuestras
relaciones.

El humanista decidido a confrontarse con la verdad esta resuelto a recono-
cerla siempre, incluso si se trata de una verdad desagradable y amarga, pues
sabe que ese reconocimiento es el primer paso para la humanizacién de su
entorno: la espantosa privacion material en la que sobreviven las personas mas
pobres; las profundas heridas que se derivan del desprecio social enraizado
en el racismo cotidiano; las historias de violencia y de crimenes inauditos que
solo son posibles cuando los habitantes de un mismo territorio no se ven unos
a otros como seres humanos con derechos semejantes, tales son algunas de
esas verdades.

Ahora bien, es importante resaltar que si estas verdades y las lecciones
que ellas comportan son ineludibles e interpelantes para el humanista ello es
porque, en primer lugar, éste cultiva una concepcién integral de lo humano,
una en la cual el bienestar material, las libertades politicas, la dignidad y el
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ejercicio de las capacidades de pensamiento, creacion, recreacion y disfrute
son igualmente esenciales. Desde esa mirada, las violaciones de derechos hu-
manos aparecen como un menoscabo radical no solo de la integridad de las
victimas concretas, sino de la de toda la colectividad. Las Humanidades, desde
su concepcion radical de lo humano, nos incitan a una actitud que podriamos
llamar «profética», de reconocimiento de lo «bueno» y de denuncia de todo
aquello que lo vulnera y degrada.

En toda sociedad hay siempre quienes, por ignorancia u obedeciendo es-
trechos intereses, niegan la importancia de conocer esas verdades como un
elemento indispensable para la edificacién de comunidades mas humanas.
Hay quienes pretenden que el desarrollo de una nacidon puede prescindir de
un examen de conciencia del que, inevitablemente, resultara un conocimiento
descarnado de los graves defectos de la comunidad. Y hay, por ultimo, quienes
acantonados en un estrecho positivismo - aquel que s6lo reconoce certidum-
bres en lo relativo al mundo material —, negaran que pueda accederse a esas
verdades de nuestro ser social y afirmaran que lo tnico que podemos conse-
guir son opiniones de parte, ninguna mas valiosa que la otra.

Frente a esas formas del escepticismo y de la indiferencia, es obligatorio
proclamar la posibilidad y la necesidad de la verdad. Y es ahi donde el estilo de
razonamiento o el método de las Humanidades cobra una especial relevancia,
pues la verdad de la que hablamos, y que es la que se busca por un sentido de
responsabilidad, no es, ciertamente, la de los fenémenos de la naturaleza ni se
expresa en leyes mecdnicas ni en perfectos silogismos; antes bien, ella es una
certidumbre sobre nuestro quehacer que procede de una prudente contrasta-
cion entre los hechos que averiguamos metédicamente y los valores morales
que profesamos. El juicio que nos merezca nuestra sociedad y los compromi-
s0s que, por consiguiente, asumamos frente a ella, nacen de esa conjuncién
entre lo que es y lo que debe ser de acuerdo con un marco de valores —una
ética razonada—que da forma y potencia a nuestra conciencia moral. Y si en
esa dimension de la verdad podemos internarnos asistidos de esa conciencia
y ejerciendo nuestra facultad de juzgar es porque sabemos que en el centro de
ella no existen leyes mecanicas o impersonales, sino la libre voluntad humana
de obrar, que es el punto de partida de toda reflexion moral. Asi, una vez mas,
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un aspecto connatural a las Humanidades, como es la comprension del ser
humano como un ser en libertad, se revela como importante para la captacion
de verdades que atafien a la proteccién de los derechos humanos.

Asi, pues, formarse como un ser de conocimiento, cualquiera sea el campo
que hayamos escogido, dificilmente serd una conquista valiosa y verdadera-
mente significativa si no se llega a entender y a asumir la responsabilidad de
saber; es decir, si no se comprende que nuestro primer deber es convertirnos
en ciudadanos y empezar a reconocer como tales en sentido pleno a quienes

nos rodean.

La ciudadania, un proyecto humanistico

Se podria decir, para condensar varios de los argumentos sostenidos hasta aqui,
que esa concepcion integral de lo humano y del conocimiento que recibimos
de las Humanidades tiene una concrecion, en la esfera de nuestra convivencia
social y politica, en la nocién de ciudadania como espacio de reconocimiento
de la dignidad propia y de la ajena y como actitud critica hacia nuestro entorno
y autocritica hacia nuestras conductas, valores e Ideas. La ciudadania aparece,
asi, como la realizacion del proyecto humanistico en el dominio de la existen-
cia colectiva.

Ser ciudadano entre nosotros no equivale inicamente a conocer y disfru-
tar de los derechos propios y aprender a respetar los ajenos. Si realmente se
tiene en cuenta la verdad histdrica de sociedades como las de América Latina
se entendera que ser ciudadanos exige valor, energia y sobre todo un solido
compromiso con nuestros semejantes, con los excluidos de la proteccion del
Estado, de la atencion de la comunidad politica, del disfrute de la riqueza social
e incluso de la consideracién de sus compatriotas. Implica, pues, aprender a
alzar la voz, no por interés propio, sino pensando en el bien comun; implica
comprender que tras todo privilegio inmerecido puede existir la postergacion
o la negacion del derecho de alguna persona; implica, en suma, realizar un
aprendizaje radical de la igualdad, tan dificil en sociedades donde la jerarquia
forma parte del sentido comun y de la cultura oficial.
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Es cierto que la desigualdad y, por tanto, la marginacidn, estan arraigadas
en la experiencia corriente de muchas sociedades. ;Ddénde se puede, entonces,
llevar a cabo esa ruptura, esa revolucion moral indispensable para la ciudada-
nia? No cabe duda de que los espacios de la sociedad donde tienen su sede las
Humanidades -como la universidad- se convierten en el terreno indispensable
e insustituible para hacer germinar esa semilla.

A lo largo de toda su historia ha sido claro, sin embargo, para los culto-
res de las Humanidades que la suya es una actividad que va siempre contra
la corriente. El pensamiento libre y critico, la defensa de la dignidad de lo
humano por encima de toda consideracion practica, la basqueda de la verdad
por encima de las conveniencias, el desafio a lo que desde Francis Bacon lla-
mamos los «idolos de la tribu»*, todo ello se encuentra siempre en tension con
el poder, con el sentido comun entendido como pensar irreflexivo. El huma-
nista se encuentra usualmente en minoria y su vocacion es la proclamacion de
verdades y la formulacién de preguntas impopulares. La vida de Socrates -la
muerte de Socrates- es su emblema.

Hay que resaltar, por otro lado, que la preocupacion sobre las condicio-
nes de existencia de la comunidad no se agota en una inquietud sobre lo que
comunmente se denomina politica. Nuestro tiempo ha heredado, lamenta-
blemente, una vision algo estrecha de esa inmensa palabra. Ella, en realidad,
abarca dimensiones esenciales del ser humano. Ni David Hume ni Inmanuel
Kant’, por citar sélo dos pilares del pensamiento moderno, se animaron a me-
ditar sobre la politica sin haber reflexionado larga y profundamente en torno a
la esencia del hombre como ser intelectivo y agente de moralidad; y al proce-
der de este modo, continuaban el mismo camino por el que anduvieran Socra-
tes, Platén y Aristoteles®. Desde esa atalaya el humanista es capaz de ver, y de
hacer ver, en qué medida la degradacion del pacto social vulnera la existencia,

* Cf. FraNcts, Bacon. Novum Organum, Ediciones Folio, 2002.

> Cf. HuME, D. Ensayos morales, politicos y literarios. C. Ramirez, Trad. Madrid, Trotta, 2011;
Kant, Emmanuel. Kritik der praktischen Vernunft (Kprv). Riga, 1972.

¢ Cf. ARISTOTELES. La Politica. M. Garcia Valdes, Trad. Madrid, Editorial, Gredos; PLATON. La
repuiblica. C. Eggers Lan, Trad. Madrid, Editorial Gredos.
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que se define no solo por la satisfaccion de las necesidades materiales, sino,
sobre todo, por el desarrollo de las posibilidades espirituales. Asi, el humanista
no solo tiene la responsabilidad de ver, sino también de invitar a los demas a
mirar lo que habitualmente pasa desapercibido.

No se debe suponer, en efecto, que la bisqueda de verdad, por ser ardua,
ha de ser exclusiva de los sujetos dedicados a la reflexion o a la ciencia. Es, en
realidad, una de las preocupaciones mas viejas y mas acuciantes de nuestra es-
pecie, que se traduce en la pregunta por la vida buena: la indagacién constante
acerca de lo que nos es dado saber, lo que nos es posible hacer y lo que nos cabe
esperar, asuntos que, siguiendo a Kant, hallan su sintesis en la pregunta por
el hombre. Esas interrogantes estan en el corazon del pensamiento filoséfico,
pero también son la savia de la vida cotidiana, ese dominio de los quehaceres
diarios donde nos relacionamos con nuestros semejantes, donde procuramos
subsistir, donde, al lado de la razdn, se hallan también los afectos y el sentido
comun. El humanista sabe que nuestra presencia en este mundo no puede ser
un transito mecanico y amodorrado del nacimiento hasta la muerte, un paso
fugaz e inconsciente por episodios y lugares inconexos. Al contrario, el arco
que describe cada una de nuestras biografias se erige en una vida plena cuando
esta recorrido por las preguntas radicales: ;quién soy? ;a donde voy? ;por qué
obro de esta manera y no de otra?

No son estos asuntos que flotan en el aire, sino hitos a los que vuelve una
y otra vez nuestra larga tradicion intelectual. En cada hombre o mujer que
despierta «al olvidado asombro de estar vivos», como escribié Octavio Paz,
amanece la filosofia; cada uno de nosotros se hace, pues, esas preguntas en
algun momento de la existencia. Pero no nos topamos con ellas desde el vacio,
desarmados. Nos asiste una tradicion, un depdsito de saberes acumulados que
espera siempre a quien tenga la audacia intelectual de ir por ellos.

Las Humanidades es un reducto de conocimientos especializados, pero eso
no significa que deba ser ajeno a la sociedad entera; de sus saberes, de sus valo-
res, de sus principios emergen una ética y una sensibilidad, la del humanismo,
y ellas puede ser comunicadas o compartidas. El humanismo es un depésito de
saberes siempre vigentes, pero es también una forma de vida, una actitud ante

el mundo, una manera de interpretar la presencia nuestra y ajena. Es asi que
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el humanismo es una profesion de fe en el ser humano como ser ético, animal
dotado de palabra; zoon legon exon, segun la vieja definicién de Aristdteles,
y por tanto un ser que es capaz de discernir lo bueno de lo malo. Sobre esa
capacidad de discernimiento y sobre esa comprension integral y fundamen-
talmente ética de «el ser humano» y de sus responsabilidades se fundamentan
la sensibilidad, la doctrina, la legislacion y la accidon individual y colectiva en
favor de los derechos humanos.
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Resumen: El articulo senala dos mo-
mentos del desarrollo de la conciencia del
valor desde el punto de vista de las sintesis
pasivas envueltas en dicha experiencia. Des-
pués de una breve exposicion de los aspectos
principales de la conciencia del valor, el ar-
ticulo sugiere la coherencia entre estos dos
momentos: 1) las sintesis pasivas de asocia-
cién involucradas en la apercepcion sensible
de los caracteres de valor de un objeto dado,
y 2) la pasividad secundaria relativa al de-
sarrollo de habitualidades y disposiciones
afectivas. Al final del articulo se presenta
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Introduccion

El analisis de la génesis pasiva de la conciencia de valor tiene por objetivo mos-
trar como la intencionalidad de este tipo de conciencia se desarrolla a través
de un proceso dinamico que se hace explicito a través del analisis genético'.
En esa medida, la constitucion de los valores, como correlatos de actos inten-
cionales, es también el resultado de un procesual dindmico, con complejos
horizontes, que involucra los transitos de la pasividad a la actividad de la vida
de conciencia, con sus propios rendimientos y sedimentos habituales en la
subjetividad®

En este articulo sugeriremos la descripcion de dos sentidos de pasividad
involucrados en el desarrollo de la conciencia de valor: 1) la apercepcién de
valor como unidad de los sentimientos sensibles captados como exhibidores
del valor del objeto en proceso de constitucion y 2) la pasividad como sintesis
de habitualidades que son rendimientos de actividades intencionales que luego
de su ejecucion pasan al fondo de la conciencia. En ambos casos tenemos la
misma dindmica asociativa: el desarrollo de una conciencia pasiva o de fondo
que forma un contexto intencional pre-judicativo que, desde el punto de vista
subjetivo, individualiza a la persona como sujeto moral, y desde el punto de
vista objetivo, constituye un mundo como horizonte de familiaridad articula-
da, en este caso, en valoraciones que todavia mantienen su validez, aunque no
estemos vueltos al valor del mundo en actos explicitos.

De este modo, la constitucion del valor involucra el desarrollo progresivo
de diferentes niveles de sentido, desde apercepcion sensible de los caracteres

! Aunque no nos ocuparemos del tema en detalle en este estudio, por lo menos podemos sefalar
que en la ultima década de la vida de Husserl aparecen otras investigaciones sobre el tema del valor,
entre las que destacan los articulos sobre Renovacién de 1923 y 1924, asi como algunos fragmentos
manuscritos F 124, BI 21, A V 21, A V 22. Véase sobre el tema del valor y los aspectos personales
de la normatividad moral en los manuscritos tardios de Husserl. Cfr. CREsPo, Mariano. «Husserl on
Personal Aspects of Moral Normativity». En: Ethical Perspectives, 22(4), 2015, pp.709-715.

> Cfr. DONOHOE, Janet. «Genetic Phenomenology and the Husserlian Account of Ethics». En:
Philosophy Today, 47 (2), 2003, pp.168-170.
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de valor —Wertapperzeption—? pre-constituidos en sintesis de la pasividad,
hasta la toma de posicion valorativa en vivencias explicitamente intencionales,
con caracter de acto. Asi, los objetos de valor, se constituyen inicialmente de
forma pre-dada en vivencias valiceptivas, con sus propios fondos pasivos, y
posteriormente son captados en conciencia intuitiva de valor y confirmados,
en una valoracion secundaria, gracias al momento de aprobacion, en una toma
de posicion activa ante el valor®. Por otro lado, al igual que ocurre con el resto
de los rendimientos de la vida de conciencia, la ejecucion de vivencias valo-
rativas tiene como rendimiento la formacion de un sedimento de experiencia
que se entrelaza con disposiciones de animo de fondo — Gesinnungen—"°y se
manifiesta como convicciones permanentes —bleibende Uberzeugungen—¢
que configuran asi al yo de los actos como un yo personal’.

Las sintesis que dan por resultado tanto la unidad pre-dada de lo captado
como valioso, como unidad de los sedimentos de fondo, no son vividas en
primer plano, sino que se trata de asociaciones pasivas de primer y segundo
nivel. En el caso de las convicciones y las disposiciones de animo de fondo,
se trata de formas de habitualidad o capacidades adquiridas que perfilan la
forma de resolucion a partir de anticipaciones relativas a rendimientos de los
actos que fueron ejecutados en determinados momentos del transcurso de la
vida Y ya no se mantienen activos, o que son herencia, en sentido generativo,
de las costumbres culturales. Dichas habitualidades conforman un sistema de

* AVII121L,96a.

* A VI 24, 4a. Véase también MONTAGOVA, Kristina. «The Moment of Approval and the
Constitution of Values in Husserl s Phenomenology». En: Van der Heiden, Gert-Jan, Novotny, Karel,
and Romer, Inga, (eds.) Studies in Contemporary Phenomenology, Investigating subjectivity, classical
and new perspectives, Leiden, Boston, Brill, 2011, p.260.

° AVI30,17a.
¢ Hua. Mat VIII, 310-318.

7 Por ultimo, y especialmente en lo que concierne a los valores del ambito del bien comun,
donde es relevante la consideracion del problema de la objetividad del valor, la constitucion objetiva
requiere la confirmacion progresiva de la comunidad intersubjetiva donde el didlogo critico tiene una
importancia crucial. Véase en este sentido LorpoLT Sophie. «Husserl and the Fact of Practical Reason,
Phenomenological Claims toward a Philosophical Ethics». En: Santalka, Filosofija, 17(3), 2009, pp.57-
60. Véase también: Carta de Husserl a Walther, Hua Dok 111/4, 1920, pp.261-264.
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operaciones no tematizadas y disposiciones a la resolucion de acuerdo a cierto
estilo que predelinean el desarrollo de la actividad intencional, en este caso,
valorativa.

En las siguientes paginas, luego de una breve exposicion sobre el tema es-
pecifico de la vivencia captadora de valor, o valicepcidn, senalaré el papel de
las operaciones intencionales pasivas en el desarrollo de la conciencia del valor
y sus correlatos. Al final del articulo sugiero, ademds, a través de un ejemplo,
un esbozo descriptivo que permite ilustrar las distinciones conceptuales que

presento a continuacion.

La valicepcidn como vivencia intencional y su correlato
objetivo

En su obra Investigaciones Ldgicas, Husserl sostiene que los actos del senti-
miento y la volicién tienen una intencionalidad fundada en actos déxicos,
los cuales ofrecen la representacion del objeto hacia el cual dirigen su rayo
intencional®. No obstante, dicho caracter fundante de los actos ddxicos no
hace del sentimiento y la volicién meros derivados de la razén teérica; por el
contrario, sus predicados son irreductibles a la mera representacion objetiva
del objeto o estado de cosas considerado como valioso, y tienen a su vez sus
propias formas de cumplimiento, de evidencia’. Asi, por ejemplo, la mera ex-
hibicién del objeto querido no es suficiente para el cumplimiento del deseo. Si
digo que quiero ir ala playa y paso en un auto sin oportunidad de bajarme para
ir a nadar o pasearme sobre la arena, por mucho que la percepcion entregue
el objeto de mi deseo meramente presentado, y que sea ofrecimiento intuiti-
vo de lo deseado mismo, en persona, esta vivencia da el sentido al correlato
«playa» en una intencion significativa, pero no cumple el sentido de la vivencia

8 Hua XIX, 403. Hua XXVIIL72.

® Hua XXVIII, 4, 237-238. DONOHOE, Janet. «Genetic Phenomenology and the Husserlian
Account of Ethics», p.160.; CABRERA, Celia. «Sobre la racionalidad en la esfera afectiva y su vinculo
con la razon tedrica en la Etica de E. Husserl». En: Revista de Filosofia, 39 (1), p.81.
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volitiva de lo que miento al decir que «quiero ir a la playa». La intencionalidad
de los actos del sentimiento y la volicién, por otro lado, como sefiala Mariano
Crespo «no se trata de la intencionalidad «neutral» caracteristica de los actos
ddxicos, sino de un tipo peculiar de intencionalidad en la que el sujeto se ve,
por asi decir, especialmente «implicado» con su correlato»'. Esto quiere decir
que el cumplimiento de los actos de sentimiento ademds involucran tomas de
posiciéon que comprometen a la subjetividad y su propia representacion de si
misma con el objeto asumido como valioso en sentido amplio'’.

De este modo, la intencionalidad del volverse del sentimiento hacia el
objeto asumido como valioso para Husserl involucra, como parte de su cum-
plimiento, la toma de posicién emotiva que confirma la valiosidad del objeto
como algo que no sélo se capta en su valor, sino que se asume para si mismo
como valioso. Por otro lado, los valores, en cuanto correlatos de las vivencias
del sentimiento, no son la expresién de meras apreciaciones subjetivas, sino
que constituyen sus propias objetividades: los valores. En la medida en que
los actos de valoracion pueden ser expresados en juicios, Husserl cree que es
posible describir sus propias formas de evidencia, lo cual da lugar a hablar de
un sentido de objetividad o universalidad para la esfera del valor'.

' crEsPO, Mariano. «Husserl on Personal Aspects of Moral Normativity», p.19.

" Husserl en Investigaciones Ldgicas todavia no consideraba los valores como correlatos de
actos, sino como la expresién de meras tomas de posicion subjetivas. Hua XIX, 749. La eventual
objetivacion de dichas tomas de posicion, son el resultado de un volverse tematico ejecutado por otros
actos objetivantes que hacen de ellos su «materia intencional» y asi los pueden llevar a expresion. En
el periodo de transicion entre 1908 a 1912 que corresponde a la redaccién de sus Ideas, y reiterado
en 1914, cuando repite con ampliaciones su leccién de Etica y Teoria del valor, Husserl modifica la
doctrina de los actos no-objetivantes. Sobre dicha modificacion, Montagovd, asegura que Husserl
desarroll6 entre 1908 y 1914 una nocién amplia de constitucién como opcién a la superacién de la
aporifa a la que hemos referido hace un momento. Esta forma de constitucion estaria orientada, segun
Montagovd, por un c¢émo mds que hacia un qué. El tipo de intencionalidad que caracteriza por tanto
a las vivencias afectivas no es la unificacién sintética de vivencias trascendentes, la cual, hace posible
la objetivacion, sino un afédn dirigido hacia algo (MoNTAGOVA, Kristina. «The Moment of Approval
and the Constitution of Values in Husserl’s Phenomenology», p.257). Sobre este doble sentido de la
intencionalidad como «conciencia de» y como «afan» véase MELLE, U. «Nature and Spirit». En: Issues in
Husserl's Ideas II, Eds. T. Nenon y L. Embree, pp.15-35. Dordrecht, Kluwer Academic Publishers,1996.

"2 Husserl atraves¢ diferentes etapas en su reflexion en torno a la constitucién de un sentido de
racionalidad para la esfera axioldgica, y para algunos autores Husserl fracasé en la fundamentacion
de una axiologia objetiva u axiologia material «Por un lado Husserl habla de una objetividad de orden
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La conciencia valorativa constituye la objetividad “axiolégica”, de nueva
indole frente al mero mundo de las cosas, un “ente” de nueva region, en la
medida en que justo por la esencia de la conciencia valorativa en general
estan predelineadas, como posibilidades ideales, tesis doxicas actuales que
ponen de relieve objetividades de un contenido de nueva indole —valores—

como “mentados” en la conciencia valorativa'®.

Husserl, por otro lado, utiliza el concepto de valicepcion para referirse a la
vivencia originaria de cardcter afectivo en la cual se constituye el valor de las
cosas'. Esta experiencia da la pauta, en un momento ulterior, a que una con-
ciencia intuitiva de valor, explicitamente ddxica, capte el sentido objetivo de lo
valioso en cuanto tal®.

La conciencia valiceptiva misma, por otra parte, no pre-constituye el valor
de un solo golpe, sino a través de un desarrollo progresivo de horizontes, anti-
cipaciones y co-menciones en la forma de un relativo nivel de inadecuacion de

superior» (Husserl 1988, 340) y por otro lado él rechaza que el valor sea un correlato objetivo. Por
un lado, hay una cierta similitud entre la percepcion de valor y la percepcion externa. Por otro lado,
el acto de valorar no es la posicion de un objeto. Entonces, la descripcién fenomenoldgica del valor
se concluye al afirmar que se trata de un correlato cualquiera, de un etwas que se relaciona con el ser
o el no-ser pero que pertenece a otra dimensién. No es nada que exista... Es algo que se sobreafiade
al objeto intencional (Husser]l 1988, 340). Tenemos una prueba de este fracaso en la incapacidad de
Husserl para proponer la axiologia material que él queria construir» (Pommier, Eric. (2016) «Aportes
de la fenomenologia de Husserl a la filosofia moral». En: Pensamiento Politico, (7), 2016, p.120.). Como
trataré de mostrar a continuacién, no hay tal «fracaso», como sugiere Pommier, sino el desarrollo
consecuente de la misma idea que no contradice los resultados de la axiologia formal inicial (MELLE,
Ulrich. «Husserl’s personalistic ethics». En: Husserl Studies, (23), 2007, pp-1-15). El problema que
seiala Pommier, en realidad debe a una confusion, por lo demas habitual, entre constitucién y
objetivacion. En sentido estricto, como Melle sefiala con precision «en todas las vivencias intencionales
se constituyen objetos, pero solo son objetivantes las vivencias en las que algo objetivo [Gegenstandlich]
viene a ser explicito para la captacion [Erfassung]» ( MELLE, U. «Nature and Spirit»,p.121). Asi, como
veremos a continuacion, los actos de valorar constituyen sus propios correlatos, pero no los objetivan,
es decir, no disponen de sus correlatos como objetos explicitos de una aprehension. Sobre esta
diferencia véase también MONTAGOVA, Kristina. «The Moment of Approval and the Constitution of
Values in Husserl’s Phenomenology».

3 Hua III/1, 272.
4 Hua IV,12.
5 Hua IV, 10.
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la valicepcion'®. El despliegue de dichos horizontes, en sentido explicito y tal
y como ocurre con la percepcion, transcurre a través de un complejo de sin-
tesis asociativas que mantienen todavia asidos contenidos de la valicepcion y
constituyen unidades duraderas en la apercepcion sensible, a la manera de los
colores y las formas. La conciencia intuitiva de valor se dirige al nuicleo doxico
de una objetividad pre-constituida en horizontes de la pasividad.

Apercepcion sensible de valor

En algunos de sus manuscritos de investigacion de entre 1909 y 1912, Husserl
hace importantes aclaraciones descriptivas que complementan los aspectos,
apenas esbozados en el segundo volumen de las Ideas y las lecciones sobre
Cuestiones fundamentales de Etica y Teorfa del valor de 1908 y 1914, sobre
la experiencia afectiva como reveladora de los valores. En cierto modo, estos
manuscritos son el testimonio del esfuerzo de Husserl por darle sentido a una
fundamentacion fenomenologica de la axiologia material'®.

El asunto basico de esta serie de escritos consiste en la aclaracion de la
captacidn del valor a partir de su la apercepcion de caracteres o aspectos axio-
légicos en el objeto en paralelo con la apercepcion de los contenidos dnticos
u ousiologicos que determinan el sentido del objeto en cuanto tal. Husserl se
propone describir los rasgos especificos del sentir valiceptivo frente a la mera

' HualV, 10.

17 Se trata de manuscritos de investigacion redactados entre octubre y noviembre de 1909, 1910, y
el otofio de 1911 alos que se suman manuscritos de 1912, algunos de ellos son incluso contemporaneos
de la redaccion de las Ideas, —véase la introduccion de Schuhmann en Hua III/1, xxv. Recordemos,
por otro lado, que la primera redaccion de Ideas II publicado de forma pdstuma en 1952 de acuerdo
con la ultima version de Landgrebe, de 1924 —donde aparece también el tema de la valicepcion y su
relacion con la vida afectiva, data de 1912. Un comentario detallado de estos manuscritos se encuentra
en MELLE, Ulrich. «Husserls descriptive Erforschung der Gefiihlserlebnisse». En: BREEUR, R y MELLE,
U, (eds.). Life, Subjectivity and Art, Essays in Honor of Rudolf Bernet En: Phaenomenologica, 201, 2012.

18 Hua XXVIII, xxxviii.
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apercepcion empirica de los objetos de la percepcion, y con ello, sugerir un
complemento material la doctrina de sus lecciones sobre teoria del valor®.

En un manuscrito de investigacion de 1911, Husserl se confronta a la
aclaracion de la vivencia valorativa a partir de la descripcion de lo que aqui
llama apercepcién de valor. ;Qué quiere decir estar orientado hacia el valor? se
pregunta. La presencia de algo hermoso no necesariamente despierta alegria
o placer, sin embargo, cuando contemplo algo bello «no tengo solamente la
percepcion del objeto, sino también la valoracion, en la medida en que llevo
a cabo una apercepcion de valor»®. Con la expresion «apercepcion de valor»
Husserl se refiere a la diferencia entre captacion de la cosa —Dingauffassen—y
lo que en el manuscrito llama «Dingwertauffassen» que es una captacion del
valor «cdsico», es decir, la captacion de las propiedades de valor, en principio,
relativas a los sentimientos sensibles —Gefiihlsempfindungen—. Asi, la ale-
gria, por ejemplo, ante lo bello «no es alegria en el mero ser del objeto sino ale-
gria en el ser del objeto de valor»*, por tanto, el valor del objeto debe aparecer
para que la alegria sea motivada®.

La vivencia en la cual se vive originariamente el valor es el agrado®; de
acuerdo a su propia intencionalidad, el agrado hacia el objeto es agrado «por
su valor», pero en un primer momento sélo es captado en el mero goce o dis-
frute. En un momento posterior, reflexivo, el sujeto se vuelve sobre su agrado
y confirma, en sentido normativo, si se trata de un agrado fundamentado en
una apreciacion justa del valor.

Husserl sefala, por otra parte, en un manuscrito de 1900, que «el predi-
cado de valor cosico se desarrolla con base en la aprobacién»*. En este senti-

9 AVI30227a

# «Ich habe nicht bloss die Wahrnehmung des Objekts, sondern auch die “Wertung”, sofern ich
Wertapperzeption vollziehe». A VI 12 II/95b.

21 «Nicht Freude ist am blossen Sein des Objekts, sondern Freude am Sein des Wertobjekts» A
VI1211/96b.

2 AVIS,L,47.
# A VI 30,232 a, Hua XXVIII, 58-64, 99.
* «Aufgrund der Billigung erwichst das sachliche Predikat wert» A VI 24/7a.
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do, Ulrich Melle* sefala que dicha «aprobacion» constituye un sentimiento
secundario —sekundéres Gefithl— dirigido a la actitud emotiva hacia cierto
objeto®. La aprobacion, por tanto, es una confirmacioén emotiva en la cual se
vive la justificacién, eventualmente racional, de una vivencia de agrado o des-
agrado hacia lo agradable o lo desagradable.

Esta doctrina apunta y anticipa el desarrollo genético de la conciencia del
valor en sus manuscritos de los afios veinte y esta en la base de las lecciones de
Introduccién a la Etica de 1924. En la medida en que el momento decisivo de
la constitucion de los valores sea la aprobacion, la subjetividad no s6lo aprueba
valores, sino que los aprueba para ella misma. En cierto sentido, podriamos
decir, se aprueba a si misma y sus acciones en consecuencia en cuanto dirigida
a ciertos objetos o metas asumidas como valiosas. La aprobacién, por tanto,
no se trata de una mera deliberacidon racional sobre el valorar «correcto», sino
especialmente de una decision, un proyecto personal: «entonces el sujeto ra-
cional» dice Husserl, «<no experimenta [erfart] el valor, sino que se decide por
él. O también, no me siento meramente incitado o «sigo» la inclinacién mo-
mentéanea o casual, sino que me confirmo como sujeto libre»?.

Los analisis genéticos®, por otra parte, ofrecen la posibilidad de describir la
pre-constitucion de las unidades de sentido a través de sintesis de asociacion
a lo largo de la corriente temporal como fundamento de las aprehensiones
explicitas. En este caso, el complejo de sentimientos sensibles involucrados en

» MELLE, Ulrich. «Husserls descriptive Erforschung der Gefiihlserlebnisse», p.63.
% Cfr. Ms. A VI 1211, 100b.

¥ Das vernunftige Subjekt ,erfihrt” nicht den Wert, sondern ,.entscheidet” sich fiir ihn. Oder
auch: ich bin nicht blof8 affiz iert und ,,folge“ der momentanen oder gewohnheitsmaf3igen ,,Neinung®,
sondern ich betitige mich als ,,freies” Subjekt“. Ms. A VI 30, 91 a.

# Ya desde 1917, Husserl trabajaba en lo que anos después de forma explicita llamara
método fenomenoldgico «genético», el cual tendrd como resultado una apreciacion dinamica de la
intencionalidad, en cierta medida diferente del modelo mereoldgico-formal de analisis intencional de
acuerdo con sus relaciones de fundacion, el llamado «método estatico». Sobre el lugar de los anlisis
genéticos en el desarrollo de la filosofia madura de Husserl véase WELTON, Donn. «The systematicity of
Husserl’s Transcendental Philosophy: from Static to Genetic Method». En: WELTON, Donn (ed). The
new Husserl, a critical reader, Studies in Continental Thought, Bloomington y Indianapolis, Indiana
University Press, 2003, 225-288.



[76] Ignacio Quepons

la valicepcion, estan vinculados a lo largo de la exhibicion del objeto valioso
en unidades duraderas captadas como caracteres que exhiben la valiosidad del
objeto en apercepciones de valor. Los vinculos asociativos involucran afecta-
ciones y el despertar de sedimentos de experiencia, de acuerdo con las pautas
indicadas en los Andlisis sobre las sintesis pasivas o Experiencia y Juicio®. No
obstante, el paso de la pre-constitucion de la unidad del valor en el mero
agrado sensible a la confirmacion del valor en la aprobacidn, tiene sus propios
rendimientos que pueden ser analizados en sentido genético.

De la génesis pasiva de la conciencia del valor a la
constitucion progresiva de la subjetividad moral

En lo que concierne al acto de valoracion, una vez que la conciencia intui-
tiva de valor esta dirigida explicitamente al valor en cuanto tal, lejos de ser
un acto aislado que determina a su objeto como resultado de una vivencia
momentdnea, supone también el fondo de una disposicién animica duradera
—bleibende Gesinnung—*. Husserl desarrolla esta perspectiva en diferentes
manuscritos de principios de la década de los veintes, y serd un aspecto central
de su produccion posterior®'. No obstante, el programa de la génesis del juicio
axioldgico apenas es esbozado en las lecciones de Introduccién a la Etica de
1920/24* donde, si bien encontramos un tratamiento explicitamente genético
de la teoria del valor, Husserl presenta la cuestion a través de una exposicion
critica del desarrollo de la ética en la historia de la filosofia. El discurso deja
de lado la exposicion de la teoria del valor a partir de la axiologia formal y la

¥ Véase por ejemplo, el paralelismo de los andlisis sobre la pasividad en la esfera de los actos
objetivantes con respecto a la esfera del sentimiento en Hua XXXI, 3-9.

* Ms. A VI 30, 12b «So ist auch ein Werten, ein Schonwerten, an einer Sache Gefallen haben,
nicht nur ein momentaner Akt, sondern eine bleibende Gesinnung»

3! Sobre el lugar de los analisis genéticos en el desarrollo de la filosofia madura de Husserl véase
WELTON, Donn. «The systematicity of Husserl’s Transcendental Philosophy: from Static to Genetic
Method», pp.255-288.

3 Hua XXXVII.
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estructura de los actos intencionales a favor del desarrollo de una subjetividad
personal como nucleo de la formacién del sentido moral®.

La serie sucesiva de afectaciones del sentimiento que forman unidades du-
raderas, incluso disposiciones del animo y convicciones sobre el valor de las
cosas puede ser producto de la mera inclinacion, o en el lenguaje de Husserl,
de motivaciones inmanentes, o puede dar lugar a motivaciones estrictamente
racionales. Como mencionamos antes, la constitucion efectiva de los valores
requiere un compromiso libre de decisién por el valor pre-constituido en la
valicepcion. Para Husserl este momento es el que hace posible hablar de la
renovacion en sentido moral: el camino de la vida auténtica, que se gobierna a
si misma en perspectiva de valores aclarados racionalmente™.

Esta apreciacion supone el desarrollo de analisis genéticos concernientes al
desarrollo del yo personal como sustrato de habitualidades y unidad de con-
vicciones duraderas. En el borrador de una carta de 1920 dirigida a Gerda
Walther, Husserl sugiere lo que bien podria considerarse un esbozo del ana-
lisis genético —bajo el titulo de andlisis constitutivos desde el punto de vista
histérico— donde aparecen algunas pautas importantes que permiten vincular
esta cuestion con el tema de la génesis de la conciencia del valor.

En esta carta Husserl seiala que el juzgar no sélo tiene como correlato
el juicio, sino que la ejecucion del juicio se mantiene como una conviccién
permanente por parte del sujeto que juzga, mientras sea de la misma opinién
o no haya olvidado lo que ejecutd. Asi, todas las vivencias determinan al yo
a la manera de convicciones de diferente grado®, las cuales, van formando
un trasfondo manifiesto en la forma de hébito personal. Este trasfondo tiene
como correlato la comprensiéon del mundo circundante como un horizonte de
lo conocido.

# En los articulos sobre renovacion, publicados en la revista Kaizo, Husserl, con la impronta
de una decidida influencia de Fichte (Donohoe Janet. «Genetic Phenomenology and the Husserlian
Account of Ethics», p.163) insiste en la idea de la ética como desarrollo individual y la posibilidad de
una renovacion racional de la cultura, en sentido moral, como tarea de la filosofia. Hua XXVTI, 3-124.

34 Hua XXV, 33 ss.
% Hua Dok, I11/4, 261.
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Este mundo sefiala en modos respectivos de cognoscibilidad, con los respec-
tivos sistemas de percepciones ocurridas, apariciones en las que el yo esboza
un hébito, el cual caracteriza al yo, y al mundo en su estructura total, con
todas sus posibilidades abiertas, sefialadas para el yo en un habito tipico, las
posibilidades habituales®.

Estas convicciones y trasfondos habituales no son exclusivos de la esfera
judicativa, sino que también las valicepciones tienen su efecto en la subjeti-
vidad al formar habitos de valor”. Como podemos observar en el siguiente
pasaje, Husserl presenta una descripcién muy semejante a la de sus manus-
critos tempranos sobre los niveles de constitucion desde las sensaciones y la
apercepcion cosica, y la constitucion de sentimientos pasivos, sensaciones con
caracter afectivo y apercepciones de valor que constituyen el valor concreto de
la cosa valiosa.

Asi como los datos de sensacion ajenos al yo apercepciones cdsicas se erigen
como tejido doxico y constituyen la mera naturaleza ajena al yo, asi se cons-
tituyen los sentimientos pasivos, que confieren a los datos de sensacion ca-
racter emotivo (“Significado” [Bedeutung] valiosidad), y son constituidas

cosas de sensacion concretas’,

Esta presentacion es consistente tanto con la descripcién de las lecciones
de Légica trascendental como con otros manuscritos de investigaciéon de Hus-
ser] de 1918/20% donde la constitucion del valor aparece como el resultado
de un dinamismo que involucra la formacién progresiva del sentido afectivo
desde los complejos asociativos del estrato sensible. Asi, de acuerdo con Hus-
serl, un contenido sensible afecta sentimentalmente al yo en la pasividad, y asi

* Hua Dok, 111/4, 263.

w

7 Hua Dok II1/4, 263.
3 Hua Dok, III, 4, 263.
¥ Ms. A VI 30.
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pre-constituye el correlato de la valicepcion, exhibido a través de caracteres de
valor. Con el despertar del interés, y el consecuente volverse afectivo se desta-
ca el contenido no s6lo como objeto de atencidn, sino de interés emotivo que
capta lo valioso a partir de un campo u horizonte pre-dado*. La consecucion
de experiencias sucesivas alimenta la determinacion de un estilo personal de
valorar, una forma habitual de apreciacion basada en la formacion progresiva
del «tener algo por valioso». Con ello, se proyectan metas y acciones en con-
secuencia con esas metas. No obstante, como hemos sefalado, la auténtica
confirmacién del valor de lo asumido como valioso es la aprobacion, que es
un acto. La serie sucesiva de actos de aprobacion no sélo estan unidos por la
corriente de vivencias, sino que ellos mismos no sélo confirman en cada caso
el valor, sino que a su vez confirman, a la manera de un horizonte, el contenido
aprobado antes. Es asi como se forman las convicciones duraderas en la confir-
macion que, en ultima instancia, es eleccién y compromiso activo con el valor.

En esta medida podemos concluir cémo los dos sentidos de pasividad in-
volucrados en la constitucion genética del juicio de valor son coherentes entre
si, y permiten dar cuenta del fondo de pre-dacion de los valores que supone la
valoracion activa, y el consecuente compromiso con el valor. En primer lugar,
1) la pasividad primaria relativa al estrato mds elemental de las sintesis de
asociacion enlaza contenidos sentimentales de la vida de conciencia captadas
como apercepciones sensibles de valor junto con otras afectaciones del orden
del sentimiento e impulsos, es asi como se despierta el interés, y eventualmen-
te, el consecuente volverse hacia el valor. El volverse puede ser simplemente
volverse con agrado hacia el valor sin una conciencia intuitiva del valor en
sentido explicito, o un volverse, en el mismo agrado, que explicita el valor por
el cual lo agradable resulta objeto de disfrute. Por otro lado, tenemos la pasivi-
dad secundaria o de nivel superior relativa a las sintesis que dan por resultado
habitualidades y convicciones permanentes en la subjetividad. Esta es resulta-
do del rendimiento de actividades que luego de su ejecucién ceden su paso a
otras actividades de la conciencia que forman, en la pasividad, complejos de

4 Véase también, Hua XXXI, 4-14.
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asociacion que tienen por resultado fondos afectivos, disposiciones del animo
y habitualidades valorativas.

Por otro lado, en este mismo contexto, tenemos otro sentido de pasivi-
dad relativo a la «tenencia mundo» —Welt-haben—, la cual ofrece el mundo
mismo como campo de experiencia ya dotado de una significatividad valora-
tiva que en sentido amplio podriamos llamar el valor del mundo de «cada uno

de nosotros», de su propia circunstancia*'.

Esbozo descriptivo: el papel de la pasividad en el
desarrollo de la costumbre, el habito, la conviccién de
valor y el transito a la vida activa

Todo despertar de un sentimiento tiene sus horizontes relativos a dispo-
siciones habituales de los sujetos de valor, predisposiciones derivadas de la
costumbre y nuestras propias convicciones de valor. Asi, incluso el desarrollo
de una posicion critica, racional ante un determinado valor, supone una cohe-
rencia con sintesis de motivacion inmanente originado en sintesis pasivas de la
vida afectiva®?. Por otra parte, el trabajo de la fenomenologia es precisamente
hacer explicita la teleologia inmanente, y en cierto sentido anénima, oculta, de
la motivacion afectiva y reorientarla de acuerdo con el ideal de la razon, que
coincide, en el dmbito moral, con una decisién personal *.

Para ilustrar los momentos de la génesis del sentido del valorar, con énfasis
en el papel de la pasividad, sugeriremos a un ejemplo de la vida cotidiana. El
bebedor habitual de café aprende no sélo a distinguir como le gusta que le
sirvan el café, sino que desarrolla un habito de tomar café a cierta hora de la
mafiana o de la tarde. El aroma del café no sélo despierta asociaciones pasivas,

4 Hua, XV, 133.
2 Cfr. HualV, 265 ss.

# Hua IV, 268. Cfr. MELLE, Ulrich. «Husserl’s personalistic ethics», p.11; CRESPO, Mariano.
«Husserl on Personal Aspects of Moral Normativity». Ethical Perspectives.;. LorpoLT Sophie. «Husserl
and the Fact of Practical Reason, Phenomenological Claims toward a Philosophical Ethics», pp.57-60.
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sino que incita el interés, y eventualmente el volverse, no sélo hacia el café, que
reconoce como tal —frente a otras bebidas —*, sino a la tendencia, el antojo
precisamente por una taza de café. Esta inclinacién no estd motivada por la
sed, que en principio cumpliria cualquier otra bebida, sino por un deseo de
beber café. La accion consecuente con la inclinacion por el café estd orientada,
no sélo por una motivaciéon inmanente, el deseo o incluso la «necesidad» de
beber café, sino por una conviccion por el valor del café.

El bebedor habitual de café encuentra «su café» agradable por el sabor, por
su aroma, o porque le parece que le sienta bien beberse una taza. Si proce-
demos a la descripcion del sentido de esta experiencia tenemos que el placer
por beber café, por otro lado, no es la mera vivencia momentanea, sino que
es el resultado de un complejo de acoplamiento entre vivencias y sedimenta-
ciones®. El placer de beber café cumple intenciones vacias que anticipan no
solo el sabor especifico, el aroma —como cualidades objetivas del café, que
permiten reconocerlo—, sino que también captan ese sabor y ese aroma ya
como estimulos agradables, placenteros, y coherentes con el sedimento de sen-
saciones agradables que tuvo antes. Las sensaciones de placer y la corriente de
bienestar que acompania el disfrute de la taza de café se mantienen en el fondo
de la atencidn, pues el bebedor de café puede estar mds bien vuelto hacia las
noticias que lee en el periddico, a la conversacion con sus amigos, o en sus
propios pensamientos. Asi, por ejemplo, una mano escribe sobre el papel; la
atencion esta dirigida a lo que se escribe, el trazo de la pluma sobre el papel
también esta en un fondo relativo de atencidn, y al mismo tiempo tenemos el
fondo de la disposicion afectiva, y las direcciones practicas, hacia la taza de
café como algo ahi listo para ser tomada con la otra mano, y darle un trago de
cuando en cuando. A cada trago de café le corresponde un cierto disfrute con
su respectivo horizonte de sintesis en la pasividad, su corriente de afectaciones

# Una descripcion genética de la percepcion de la taza de café puede encontrarse en el licido
ejemplo de DONOHOE, Janet. Husserl on Ethics and Intersubjectivity: from Static and Genetic
Phenomenology, University of Toronto Press, 2016, pp.25ss.

# Véase la descripcion, por cierto, con el mismo ejemplo del café, de CROWELL, Steven.
Normativity and Phenomenology in Husserl and Heidegger, Cambridge University Press, 2013, pp.38 ss.
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y evocaciones, que son afectaciones de agrado y no sélo de la exhibicion de las
caracteristicas sensibles del café.

Eventualmente puede volverse activamente hacia el sabor del café, ponde-
rar de forma explicita su sabor y entonces el volverse es ya un estar vuelto con
agrado al café por su sabor. En este punto la atencion se desplaza hacia el café y
el agrado preconstituido en la vivencia valiceptiva es objeto de una conciencia
explicita intuitiva de valor. Este momento activo tiene como rendimiento el
desarrollo de una habitualidad de orden afectiva, que se manifiesta en la pro-
gresiva disposicion a beber café, mas o menos a la misma hora del dia, y sobre
todo estar dispuesto a recibir el sabor del café con agrado.

Incluso en el caso de las formas meramente intuitivas y nada sofisticadas
como el gusto por un poco de aztcar, por la canela o el piloncillo —frente a
quien distingue acidez, si el café esta mas o menos tostado, el posible tipo de
grano— forman parte de las sintesis de asociacion vinculadas a la habitualidad
valorativa que predelinean las formas de cumplimiento del antojo de quien
gusta de beber café.

En un momento dado el bebedor de café puede volver no solo sobre la
vivencia momentanea de disfrute, sino a su capacidad valorativa de ponde-
rar el café y su gusto por el café; entonces se vuelve sobre esta disposicion,
que constituye un aspecto permanente de su personalidad, por asi decir, y la
enuncia: me gusta el café. Este gusto, ademas, es por el café con determinadas
caracteristicas, no cualquier café, sino el de cierta region, cierto tipo de café,
molido de tal o cual forma, a cierta temperatura, etc. Esta enunciacion puede
corresponder con el desarrollo progresivo de la conviccion, donde el valor del
café no es sélo del café, sino que es un valor elegido para su vida. No falta
quien diga que no puede vivir sin café, por exagerado que resulte. Natural-
mente puede tratarse de una adiccidn, pero si ese fuera el caso, podria sentir
el estimulo de la cafeina para satisfacer su inclinacion y no es asi —al menos
no para el caso de la vivencia de agrado por el café—: lo que el sujeto quiere es
beber café con toda la significacion axioldgica que eso implica.

Hasta ahora hemos esbozado las lineas de descripcidn, en sentido retros-
pectivo, de las sintesis de pasividad que soportan la vivencia activa dirigida
hacia el agrado por beber una taza de café. Inmediatamente después sefialamos
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algunos niveles de la activacion de las operaciones intencionales implicadas en
un agrado, y una valicepcion que ya entregaba el café como algo que se tiene
por valioso, pero sin la toma de posicién que en sentido estricto tiene como
consecuencia la decision por el valor. Tomar posicién por un valor, como
hemos dicho, es decidir y decidirse por ¢él.

No obstante, shace patente todo esto el valor efectivo del valor? ;de esta
descripcion se sigue que es deseable beber café? Para Husserl, el momento de
la constitucion objetiva de un valor requiere, en principio, la confirmacion
efectiva del valor, en este caso de beber café que, si bien esta pre-constituida en
la valicepcion, que aprehende sensaciones de placer asociadas en complejos de
sintesis que dan lugar a habitualidades, disposiciones de animo y costumbres
que conforman una unidad de sentido no ingrediente de la corriente de sensa-
ciones de placer, nada de eso confirma, todavia, el valor del café en cuanto tal.

Asi, por ejemplo, luego de una visita al médico por una dolencia, nuestro
bebedor habitual de café puede llegar a la conclusion de que quiza no sea tan
buena idea seguir tomando café. Pondera su salud, y su valor, que en sentido
estricto es condicion de posibilidad del disfrute en general, y en particular del
café, y se da cuenta de que el valor de su salud es mas importante que el valor
del café. De acuerdo con la asi llamada ley de absorcion del valor, «lo mejor»
absorbe a lo meramente bueno, sin negar el valor de lo anterior. Asi, el sujeto
que tiene al café por algo valioso, luego de reparar en los eventuales dafios a
su salud, se decide por beber menos café, aunque le guste. Aqui, como sefiala
Husserl, tenemos la afirmacién de una voluntad libre sobre la mera motivacion
inmanente que, sin dejar de reconocer los derechos de su inclinacion afectiva
por el café, revierte la ponderacion positiva por el café y desaprueba su valor a
favor del valor superior de su salud. A partir de aqui ya no sigue solamente la
motivacion inmanente, sino una motivacion racional, y su direccion hacia el
valor no es una mera inclinacion, sino una decision libre.

Con todo lo anterior espero haber mostrado los momentos de pasividad
que intervienen en el desarrollo de la conciencia del valor, y su eventual ilus-
tracion a partir de un esbozo descriptivo de la vida cotidiana.
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Resumen: Articulo que demuestra
como es posible realizar una fenomenolo-
gia de temas metafisicos, tales como Dios,
el Otro y el arte. De la misma manera, el
texto apunta a exponer la posibilidad que
tiene la ética de ser la filosofia primera. En
ultimo término, una metafisica de corte fe-
nomenoldgico se encarga de anarquizar el
sentido sobre lo trascendente y la trascen-
dencia. Paralograr estos propdsitos, el texto
se divide en tres partes. En la primera parte,
se da una breve explicacion de los asuntos
de la metafisica y como éstos se pueden
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segun la cual la metafisica, como juego de
despliegue de los unos con los otros, se
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mismo, principio metafisico andrquico de
deconstruccion y de destruccion de la tota-
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Palabras clave: Filosofia primera, filo-
soffa segunda, ética, juego, inmanencia.

Abstract: The article presents how it is
possible to make a phenomenology of meta-
physical topics, such as God, the Other and
art. In the same way, the text exposes the
possibility that ethics has to be the first phi-
losophy. Ultimately, a phenomenological
metaphysics is responsible for deconstruct-
ing the meaning of the transcendent and
transcendence. To achieve these purpos-
es, the text is divided into three moments.
The first one, it explains briefly the issues
of metaphysics and how they can be phe-
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Si el ser humano deviene un problema “metafisico”, un problema especi-
ficamente filoséfico, entonces él esta en cuestion como ser racional, y si se
cuestiona su historia, entonces se trata del “sentido”, se trata de la razén en
la historia. El problema de Dios contiene manifiestamente el problema de
la “razén absoluta” como fuente teleoldgica de toda razén en el mundo, del
“sentido” del mundo. Naturalmente también la pregunta por la inmortali-
dad es una pregunta racional, asi como también la pregunta por la libertad.
Todas estas preguntas “metafisicas”, concebidas en sentido amplio, las es-
pecificamente filosdficas en el habla corriente, sobrepasan el mundo como
universo de las meras cosas. Lo sobrepasan precisamente como preguntas

que apuntan a la idea de la razén'.

Nuestra pregunta central es: ;como avanzar en la investigacion metafisica sin
abandonar la fenomenologia? En tltimo término: ;como hacer metafisica sin
substancializar aquello que se indica —fode ti— o que sirve de referente a la
investigacion? Segun la indicacién de Husserl, la metafisica se ocupa de «las
preguntas» que «sobrepasan», dice, el «universo de las meras cosas». Hay,
entonces, un principio de excedencia que constituye lo metafisico. En este sen-
tido, esas «meras cosas» refieren, fenomenoldgicamente, lo dado; en cambio,
lo metafisico tiene el caracter de lo puesto. Entonces, es necesario indagar: ;qué
es lo dado y qué es lo puesto en la aparicion del fendmeno* que se caracteriza
como metafisico?

Desde luego, hay «un mundo en verdad existente»; pero igualmente este
mundo sé6lo deviene porque hay una subjetividad que le da sentido. Incluso,
se puede establecer una suerte de ecuacion: a mayor dacién, menor saturacion;
mientras, a menor dacién, mayor saturacion.

' Krisis § 13, p. 52.

2 Aqui solo pretendo ir unos pasos adelante respecto a lo que obtuve en la investigacion titulada:
VARGAS VARGAS GUILLEN, German. «El noema del fenémeno saturado». En: Individuacion y anarquia.
Bogotd, Aula de Humanidades, 2014, pp. 213-230.
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La dacién esta asociada a la percepcion, al percepto; la saturacion a la ima-
ginacién, la fantasia, la imagen de fantasia. Los ejemplos que se pueden traer
a colacién son muchos. Cuando se esta frente a la obra de arte, en pasividad,
antiguas percepciones soportan la dacién actual; pero, el sentido de la obra es
efecto de la saturacion. En cambio, cuando se halla frente a un espacio nuevo—
digamos, una oficina, un apartamento, un paisaje— para quien lo experi-
menta, con todo y el trasfondo de pasividad que permite la dacién de sentido
presente viviente, prima la actividad y en ella la donacién, esto es, estamos ante
el primado de la percepcion.

Ahora bien, ;qué pasa con los fendmenos, si asi se los puede llamar, de
los cuales se ocupa la metafisica fenomenoldgica? Aqui estamos frente a dos
problemas. Por un lado, es preciso decidir una direccion en la cual se asume
el titulo metafisica; pero, por otro lado, se requiere una caracterizacion de los
fendmenos, si es que son tales, de los cuales se ocupa esta disciplina.

Como se sabe, la voz «metafisica» —tanto para Husserl como para Heide-
gger— son «la cruz del filésofo». Es un hecho que la voz viene una y otra en
la fenomenologia. Unas veces se usa para desvirtuar aspectos dogmaticos de
la tradicion; es esta via en la cual, al cabo, se habla de «metafisica tradicional».
Entre tanto, es la expresion para sefialar que hay «problemas tltimos», en unos
casos; y, en otros, «problemas primeros» relativos al sentido, al horizonte his-
torico, a la experiencia radical de la facticidad.

La metafisica, de Aristoteles a nosotros, se hace la pregunta por la realidad,
por la estructura del ser de lo real. La fenomenologia, con toda su valoracion
de la subjetividad, no desecha lo que ha cribado esa tradicién. Entonces, ;cual
viene a ser la diferencia entre fenomenologia y metafisica? En sintesis, la pri-
mera se pregunta por la manera como se da el mundo —el ente, las regiones
onticas; lo real, el ser; etc.— al sujeto; la segunda pregunta por el ser mismo
del mundo. Sin la primera, la segunda carece de fundamento, de sentido; sin la
segunda, todo conocer termina en habladuria, en charlataneria.

Ahora bien, los fendomenos de los que se ocupa la metafisica exceden la ex-
periencia inmediata. Sean casos, el mundo, la realidad, el ser, Dios; también
la obra de arte, el amor, el sentido de la experiencia religiosa. No es que no se
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tenga vivencia de estos fendmenos, la hay; no obstante, ello exige la saturacion.
Y en la base de ésta se encuentra, radicalmente, la pasividad.

Del mundo, la realidad y del ser: s6lo experienciamos fragmentos, indicios:
el mundo familiar, el escolar, el social, etc.; la realidad de nuestro cuerpo, de
nuestra mesa de trabajo, de nuestra calle, etc.; el ser propio, el de los demas,
el de una comunidad, etc. Sobre la variedad de datos individuales —el tode ti,
que opera como x noemdtica— o0 «unitarios» se constituye, en pasividad, la
«multiplicidad» que engloba, estructuradamente, en y por «lo uno». El transito
de la multiplicidad a la unidad es efecto de la sintesis pasiva. En actividad sélo
podemos experimentar x mundo, x realidad, x ser concreto o ente; pero dar el
paso a la abstraccion general es efecto de la sintesis pasiva que permite, activa-
mente, nombrar lo excedente.

Excedencia y saturacién son dos operaciones que se complementan mutua-
mente. La primera ocurre en sintesis pasiva, la segunda es efecto de desplegar
en sintesis activa la abstraccion que incluye la variedad de manifestaciones —
de mundo, de realidad, de ser— en una unidad que se experimenta como efec-
tivamente dada; aunque es, a su vez, efecto de la constitucion.

;Qué decir, entonces, de Dios como fenémeno? Puedo hacer fenomenolo-
gia de la experiencia que tengo de él, pero no de él mismo®. Su darse puede
acontecer como ausencia, también como presencia; su modo mas simple es el
que aparezca como algo que me puede ser indiferente. Puedo tener experien-
cia de ¢l en el mismo orden en que tengo la vivencia de la nada. Puedo llegar
a comprenderlo como el fin ultimo, en el sentido teleoldgico de la existencia;
o como el principio fundamental en la serie regresiva de las causas; o puedo
experimentarlo como fuente de la experiencia ética. Puedo aislar su darse a mi
experiencia; o puedo, en efecto, aislarlo de todo ambito de mi experiencia fe-
noménica. No obstante, aunque sea solo por la tradicion, ya entra en el marco
de mi experiencia. Hay enunciados sobre Dios; hay experiencias relativas a
Dios que pueden ser evidenciadas en la «soledad del alma»; hay, en fin, rela-
cion con Dios en la experiencia con los otros, en la experiencia intersubjetiva.

* Digamos: de sus «atributos». Estos, al cabo, son «postulados» que van mds alla de la experiencia
efectivamente dada.
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Ademas de Dios, hay mas —mas, muchisimos mas— fendmenos de los que
cabe tener experiencia y que son de la indole de la metafisica. ;Cémo accedo
al otro? Puedo postularlo —asumiendo que tiene o estd compuesto por «atri-
butos»—, pero esto no significa que lo conozco, ni que tengo acceso a él. Antes
bien, su proximidad se abre en la distancia de la «infinitud». En la experiencia,
al otro lo conozco por indicios; su presencia no sélo es un «aparecer», sino
que tiende a abrir a lo «inaparente» e incluso a lo «invisible». La «visibilidad»
de lo «invisible» —supuesta o explicitada bien como excedencia o como satu-
racion— es efecto del paso de la pasividad a la actividad,; el otro, que se me da
pasivamente desde mi nacimiento, por un efecto tenaz de la voluntad: vuelvo
a ponerlo como lo que no se me da inmediatamente, aunque esté ahi en mi
entorno — Unwelt—. Puedo, incluso, en pasividad llegar a amar al otro, pero
scémo?, jpor qué?, ;para qué?

Asi, la cercania o la distancia con los otros, su presencia o su ausencia, no
son necesariamente «amor» u «odio»; no porque los otros entren en el campo
de mi experiencia, eo ipso, los amo o los odio. Hay actos ponentes —exceden-
tes, saturantes— mediante los cuales los elevo conscientemente al estatus de
mi préjimo, a mi hermano, a mi amada, etc. Pero en esas experiencias, una y
otra vez, se pone en duda, por ejemplo, qué significa amar: jun estar cerca de
la experiencia de sentido del otro?, ;un reconocimiento de su ser como con-
dicién de posibilidad de realizacién de mi ser en el mundo?, ;un esperar que
el otro lleve a plenitud las mas intimas aspiraciones de su ser y un alegrarme
cuando lo logra y un entristecerme cuando se falla a si mismo, cuando falla con
respecto a la radicalidad de su yo?

En la variedad de fendmenos de los que se tiene una experiencia de exce-
dencia o de saturacién, metafisicamente considerados, también queda en vilo:
;Qué hace que algo sea considerado «arte» en mi experiencia estética? Hoy
ya no preguntamos: ;qué hace que algo sea «bello» para mi? La caracteristica
fundamental de lo que denominamos arte radica en que personal o colectiva-
mente le asignamos ese valor. Lo estético es una region del orden valorativo.
Valoramos lo que enfrentamos, no sélo lo manipulamos o lo describimos. Sin
embargo, ;como adquieren las cosas determinados valores que no dependen
de «la cosa mismav, sino del punto de vista del observador?
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Ahora bien, en la variedad de fenémenos que se dan en la experiencia meta-
fisica —esto es, excedente, saturante—, que se pueden —por su cualidad de fe-
némenos— fenomenologizar, siempre se puede remitir a Dios: ;es el fenémeno
ultimo; o, antes bien, el primero? En todo caso, queda en suspenso la respuesta
a la pregunta: ;de donde viene el valor de ser de Dios, de lo bello, del ser, de la
realidad, del mundo? Con independencia de como se responda la pregunta, se
exige el darse de un haber previo, de un haber mundo — Welthabe—.

Empero, el que haya mundo —y en él experiencia de ser, de realidad, de
Dios— esta posibilitado por la preeminencia del yo, de su caracter referencial,
de su despliegue: para que se dé mundo se exige partir de un quién que dé
sentido a lo que se le presenta como entorno, incluso como hylé. Se puede,
entonces, afirmar que el yo deviene en «acontecimiento epistemologico».

I

Veamos ahora el contraste entre lo ultimo—excedente— y lo primero—satu-
rado— en la descripcion fenomenoldgica. Una vez ha devenido el sujeto en
«acontecimiento epistemoldgico» —fundamento que fundamenta—, ;cémo
sostener la validez de la ética como filosofia primera? A sabiendas de que en
ésta el primero es el otro. ;Puede la ética, en cuanto filosofia primera, prescin-
dir de la idea de Dios como trasfondo? Y, aiin mas, la conversion de la filosofia
primera en ética jexige un fundamento wltimo, Dios? Para responder estas
cuestiones se requiere dar un paso atrds, un paso previo; poner en evidencia
que los problemas uiltimos que se plantea el ser humano son problemas metafisi-
cos. Estos problemas son del orden de la existencia, de la historia, de Dios, de la
«razon absoluta», de la inmortalidad, de la libertad. A diferencia de los proble-
mas ultimos, la fenomenologia se ocupa de los primeros, de la filosofia primera,
son: los de la subjetividad —que sélo es lo que es en intersubjetividad—, los

* En este y en el paragrafo siguiente retomo y desarrollo la exposiciéon que realizamos con Mary
Julieth Guerrero Criollo en: VARGAS GUILLEN, German., y GUERRERO, Mary. «La puesta en vilo de las
humanidades: juego y resistencia». Revista Colombiana de Educacion, (72), 2017, pp. 39-63.
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de su constitucion —que es inherentemente temporal, vivida en pasividad y
en actividad—.

Por mor de la brevedad, s6lo voy a referir la compleja relaciéon que hay
entre filosofia primera y filosofia segunda en la fenomenologia de E. Husserl
siguiendo la lacida exposicion de Laszlé Tengelyi®. ;Qué es, para Husserl, la
filosofia primera? Digamoslo en una sola frase: la fenomenologia trascendental;
esto es, el conocimiento racional de la subjetividad que, a su vez, es la region de
las regiones®. Seguin la exposicion de Tengelyi:

Ante todo Husserl considera la fenomenologia trascendental (configurada
eidéticamente) como “filosofia primera”. A la “filosofia primera” asi conce-
bida Husserl opone la metafisica como “filosofia segunda” en el sentido de

una ciencia fundamental de la realidad’.

Mientras la primera da cuenta de la emergencia de la experiencia de senti-
do—polo noético—, la segunda alude a lo dado mismo —polo noemdtico—. Se
puede sintetizar diciéndolo asi: la filosofia primera da cuenta de la constitucion
subjetiva-intersubjetiva del sentido —del sujeto mismo, de la intersubjetivi-
dad; del ser de: la realidad, del mundo, de Dios, de la inmortalidad—, la filo-
sofia segunda da cuenta del ser, de la estructura de(l) ser— de la realidad, del
mundo, de Dios, de la inmortalidad—. De ahi que Tengelyi enfatice:

Husserl [...] cuestiona y revisa la oposicion entre la fenomenologia trascen-
dental, fundamentada eidéticamente como “filosofia primera”, y la metafi-
sica de la facticidad como “filosofia segunda”. Surge asi una manera nueva

de comprender la relacion entre eidos y factum. Resultard claro que en las

> TENGELYI, Laszl6. «La fenomenologia como filosofia primera». En: Devenires, XI (21), 2010, pp.
115-131.

® VARGAS GUILLEN, German., y CONGOTE, Lina. «La region de lo espiritual. Individuo,
Individuacion». En: Germdn Vargas y Wilmer Silva (Eds.). La regién de lo espiritual. En el centenario
de la publicacion de Ideas I de E. Husserl. Bogota, Universidad Pedagogica Nacional, 2013, pp.167-184.

7 TENGELYI, Laszl6. «La fenomenologia como filosofia primera», p.116.
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cosas del mundo “las posibilidades preceden las realidades”, pero en el caso
del yo trascendental esta relacion se invierte por fuerza. El yo se muestra
como “un factum absoluto, imborrable”, y a la vez el eidos se destaca como

dependiente de este factum.®

;Por qué este énfasis? Al menos, porque solo hay sentido subjetivo de
mundo toda vez que hay, en efecto, un mundo en verdad existente; de éste
s6lo se puede dar cuenta desde la experiencia subjetiva, pero tal experiencia
remite y reenvia a ese mundo en verdad existente. Por eso concluye, Tengelyi,
siguiendo a Husserl:

Se debilita asi la diferenciacion tajante entre la fenomenologia trascenden-
tal como “filosofia primera” y la metafisica de la facticidad como “filosofia
segunda”. La edificacion de la fenomenologia entera depende de determina-

dos proto-hechos o estructuras de la facticidad.

En lo esencial se trata de cuatro proto-hechos: a) El yo como proto-factum
parece tener la primacia, pero viendo las cosas de cerca se descubre que a este

yo corresponden mas estructuras facticas, las cuales cuestionan tal primacia.

b) Una de estas estructuras facticas es la tenencia del mundo (Welthabe) por

parte del yo.

¢) En otro texto de la misma época se habla de la circunstancia de que cada
yo trae consigo intencionalmente el otro, la “interioridad del ser-el-uno-
para-el-otro” (Fiireinandersein) como un ser-el-uno-en-el-otro intencional
(intentionales Ineinandersein), llamado simplemente “el proto-hecho ‘me-

3%

tafisico”. El hecho de un ser-el-uno-en-el-otro intencional cuestiona la pri-
macia del yo, incluso mas que el hecho de la tenencia del mundo. Cuando

se califica el hecho intersubjetivo como el proto-hecho metafisico, se quiere

S Ibid., p.117.
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decir que proporciona el marco general donde encuadran todos los demas
proto-hechos. Esto concierne sin mds al yo como proto-factum. Del hecho
del ser-el-uno-en-el-otro intencional concluye Husserl: “No s6lo no soy
solus ipse, ningun absoluto concebible es solus ipse [...]”. Asi Husserl dice
inequivocamente que un yo trascendental sélo es concebible en el marco
de un ser-el-uno-en-el-otro intencional. Algo parecido vale para la tenen-
cia del mundo. El mundo, que el yo tiene, nunca se restringe a la esfera de
propiedad de un sujeto singular; mas bien el mundo supone siempre co-su-
jetos (Mitsubjekte), con los cuales el yo mantiene un ser-el-uno-en-el-otro

intencional.

d) El cuarto proto-hecho, puesto de relieve por Ludwig Landgrebe, es la te-
leologia de la historia (Geschichtsteleologie), la cual no sélo es mencionada
a principio de la década de 1920, sino ademads en textos posteriores, y en
algunos casos Husserl la vincula con una peculiar idea de Dios. También esta

teleologia de la historia presupone una comunidad intersubjetiva’.

La metafisica como filosofia segunda exige un retroceso al sujeto como su
fuente de sentido; y es ahi donde aparece el Otro, con su rostro y su reclamo;
es éste el que funda la ética como filosofia primera. Como quiera que se la
comprenda, la metafisica plantea el estudio de una region del ente —hombre,
arte, conocimiento, etc.; mundo, realidad, ser—; mientras la ética como filo-
sofia primera da cuenta de la subjetividad dadora de sentido y, por eso, es la
region de las regiones. La ética describe y descubre la subjetividad del Otro
como fuente de sentido, como subjetividad dadora de sentido y por eso es
filosofia primera. La ética es, en primera instancia «relacion de sentido»'®. Ahi
es cuando se observa que la esencia de lo humano es esenciar, es devenir; y,
en ningun caso, una estructura rigida que permita reducir el ser humano a
«animal racional», a «<animal que se sonroja», «animal con lenguaje», etc.

* Ibid., pp. 218-219.

1 LeviNas, Emmanuel. Humanismo del otro hombre. Trad. Daniel Enrique Guillot, Espaiia, Siglo
XXI de Espafia editores, 1974.
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Emmanuel Levinas en El humanismo del otro hombre comprende que el
problema del humanismo recae en la relacién entre la experiencia, el significa-
do, el sentido y el Otro. Al examinar la relacién entre experiencia, percepcién
y significacién, que son los cimientos de la constitucion del mundo cultural, se
reconoce que es la subjetividad —radical, en pasividad: «Pasividad mas pasiva
que la pasividad unida al acto, la cual aspira al acto de todas sus potencias»''—
la principal fuente dadora de sentido. Sin embargo, ésta no se despliega de
manera solipsista y no puede ser sin el Otro'?, sin lo Otro. La ética como filoso-
fia primera reconoce que sin el Otro no puede haber despliegue de ser. Antes

" Ibid., p.13. Hay que tener en cuenta que en: VARGAS GUILLEN, German. «Pasividad: constitucion
e individuacion». En: Marcela Venebra y Ignacio Quepons (Eds.). La experiencia que somos. Metafisica,
fenomenologia y antropologia. México, Centro Mexicano de Investigaciones Fenomenoldgicas, 2016b,
pp- 77-92. He expuesto la duda sobre la relacién de Levinas con Ideas IT de Husserl; sobre todo en
vista de la pasividad, tal y como emerge en esta obra. De lo que no cabe duda es de la importancia que
Levinas le dio al titulo pasividad. Al respecto ver: HOFMEYR, Benda. Radical Passivity. The Netherlands,
Springer, 2009.

12 ;Qué hace el yo trascendental con respecto al yo empirico? ;Coémo opera el uno con respecto
al otro? En sintesis, el yo empirico en su fluir tiene una experiencia patética de la existencia; el
trascendental lo toma como objeto de contemplacién, primero; y, luego, como objeto de reflexion. No
solo ve qué hace, en descripcion estatica, sino que reconstruye como, en descripcion genética, se ha
constituido hasta llegar a ser como es, no sélo en términos de Ideas, valores, actitudes; sino también en
usos: tamano, talla, flexibilidad, etc. No se puede decir mecanicamente que «el que piensa bien, obra
bien»; pero si es posible prever que la reflexion del yo trascendental no sélo propicia comprension — de
o sobre el empirico—, sino que desde ella es posible al menos trazar nuevas vias de acciéon — proyectos,
planes, accion estratégica, puntos de vista para la «negociacion» con el otro, con los otros, en el mundo
de la vida social, econdmico y cultural—. Aqui de lo que se trata es de comprender la constitucién
de la persona, de la personalidad y sus posibilidades de abrir mundo, desde luego, se puede hacer
una descripcién de y para cada quién, pero también se apunta a las estructuras mas generales de la
intersubjetividad. ; Tiene esto que ver con el ascenso a la generalidad? ;Con la racionalizacion que, a su
turno, deviene tras el desencantamiento del mundo? Es tal vez la posibilidad de la critica desde la teoria
de la accién comunicativa al proyecto de formacion en el sentido hermenéutico que toma Gadamer de
Hegel. Ver: HABERMAS, Jiirgen. Teoria de la accién comunicativa. Trad. M. Jiménez Redondo. Madrid,
Trotta, 2014, p. 230.

La profesion: ;como se transmuta la ética —con su base religiosa-soteriolégica— en formas de vida de
la profesion? Esta transmutacion consiste en ver cdmo la profesion no es mas un sentido de salvacion.
Con ello deviene un sentido, si se quiere, secularizado de la ética, aplicada al trabajo, y en relacion con
los otros, con los miembros de los colegios profesionales.

3Como se da el paso del ascenso a la generalidad (Hegel) —que implica un modelo religioso de o para
la formacion— a un estilo de vida orientado por una racionalizacion de la profesion en el mundo de la
vida social y politico?

Esta manera de pensar y sobre todo de enfrentar la profesion seculariza el llamado ascenso a la
generalidad.
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de ser un ser para la muerte, soy un ser para el Otro, que es quien posibilita
y crea todos mis horizontes de realizacion. La ética es, en primera instancia,
«relacion» con el Otro, con lo Otro y con los significados que constituyen el
mundo cultural; ademas, ella es el polo fundante que cuestiona, desideologiza
o reconoce lo diferente, lo que se sale del orden de las cosas, de las jerarquias,
de la totalidad de los significados y de la ideologia.

Desde la relacion ética se potencian los significados de la realidad y desde
alli es desde donde se devela o desencubre el sentido de la <humanidad». Silos
significados que se instalan en la cultura surgen de la experiencia —que a partir
de la percepcién y de la toma de conciencia de si, del sujeto reflexivo, se crean
sobre el mundo-, entonces ésta -la significacion- es limitada; el significado y
el sentido de la realidad también. A través de la experiencia, el sujeto capta en
la percepcion datos que, a partir de signos y metéaforas, significan; no obstante,
la significacion es mas pobre que la percepcion. Significamos menos de lo que
percibimos y por ello el sentido no se agota. Requerimos considerar lo otro,
lo ausente, lo diferente, lo que se escapa a la reducciéon dentro de la mismidad
de la totalidad.

La humanidad no esta atrapada en los significados de una cultura, en la
historia, ni en una época determinada. Al contrario, en los contenidos perci-
bidos como datos hay fugas de sentido que mas alld de su aparicién -mas bien
en su ausencia-, confieren significacién'®. La metafisica surge, pues, para otro
tiempo, mas alla de la inmediatez, del determinismo y de la necesidad que
condicionan por completo el pensar. La metafisica relativa al «otro», se refiere
a éste en cuanto esta completamente ausente y presupone la responsabilidad en
todas las configuraciones del mundo actual.

La metafisica exige volver a la «huella» y «obra» para transformar el mundo
extraio en alteridad. Por un lado, la huella en la cultura «es la insercion del
espacio en el tiempo, el punto en el que el mundo se inclina hacia un pasado
y un tiempo [...] es la presencia del que, hablando propiamente, no ha estado

* LeviNas, Emmanuel. Humanismo del otro hombre, p.18.
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jamas aqui, del que siempre es pasado»'*. En esa direccidn, «el otro es un puro
agujero en el mundo. Procede de lo absolutamente Ausente»'. El papel de la
reflexion es, entonces, hallar el sentido que se instaura en una ética devenida
metafisica del Otro, para el Otro: del que ha sido excluido, marginado, invi-
sibilizado'®. Asi, esta metafisica considera lo intempestivo porque irrumpe en
las significaciones predominantes y, a partir de la subjetividad creadora, de la
libertad de la subjetividad, se convierte en alteridad.

Ni las cosas, ni el mundo percibido, ni el mundo cientifico permiten volver
a encontrar las normas del absoluto. Como obras culturales, estan banadas
por la historia. Pero las normas de la moral no estan embarcadas en la histo-
ria y la cultura. Tampoco son islotes que emergen de ellas ya que hacen posi-

ble toda significacion, también la cultural, y permiten juzgar otras culturas".

Desde la ética, la responsabilidad precede metafisicamente a la libertad. Y
esta responsabilidad es, de todos modos, «pasividad radical de la subjetividad
con la que recuperamos la nocién de «una responsabilidad que desborda la
libertad» (cuando solo la libertad deberia poder justificar y limitar las respon-
sabilidades)»'®. ;Por qué? En tltimo término, porque la libertad es, con mayor
o menor grado de claridad, una toma de conciencia metafisica de las propias
posibilidades; de la intervencion de la voluntad y de la toma de decisiones
ante las mismas; de un querer que motiva la accién. En cambio, en pasividad®,

" Ibid., pp. 79-80.
5 Ibid., p. 73.

!¢ Cabe recordar, sélo de paso, que en Totalidad e infinito Levinas insiste en que el Otro se
manifiesta en el pobre, la viuda, el huérfano, el extranjero; pero el Radicalmente Otro es un reclamo
que viene de lo Alto, del Altisimo. Ver: GUILLEN, German. Individuacién y anarquia. Bogotd, Aula de
Humanidades, 2014.

7" LEviNAs, Emmanuel. Humanismo del otro hombre, p. 71.
18 Ibid., p.102.

19 ;Remite la distincion pasividad-actividad a un dualismo? Lo dado en pasividad en algiin momento
previo ha sido constituido activamente; pero se le llama «pasiva» a cualquier dacién o donacién que
toma el caracter de trasfondo — o background— que no sélo sirve de referente para la comprension
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oscuramente, inconsciente o preconscientemente, incluso sin quererlo, todo
cuanto se decide es, a su turno, algo de lo cual cada quien se hace cargo; asi
«[...] [e]s la responsabilidad desbordando la libertad, es decir, la responsa-
bilidad por los otros. Es huella de un pasado que se niega al presente y a la
representacion, huella de un pasado inmemorial»*. En dltimo término, la
responsabilidad revela metafisicamente lo que cada quien es y hace, el modo
como se hace cargo de si, de los otros, del mundo.

En este contexto, dada la transformacion de la ética en filosofia primera, la
funcién de la metafisica consiste en hacer brillar el sentido més alla de las sig-
nificaciones, éstas toman valor a partir de la totalidad como indicio; pues, «la
significacion —en tanto que totalidad iluminadora y necesaria a la percepcion
misma— es un ordenamiento libre y creador»?'. En la totalidad y en la mul-
tiplicidad existen obras culturales —como cuadros, poemas, melodias— que
han sido creadas a partir del pensar anterior a la funcién de la significacion; y,
en ese sentido, la desbordan. Este desbordar la totalidad se constituye desde el
gesto creador de la subjetividad, es decir, sobre la evocacion de obras culturales

actual, sino que se puede, una y otra vez, revivificar en distintas funciones que comprenden el sentido
del darse fenoménico actual, y desde alli permite la configuracion de un nuevo sentido a la experiencia
presente-viviente, para tematizar lo que se ha naturalizado.

Las Ideas, los conceptos y, en la mayoria de los casos, las nociones se viven en y como trasfondo de
pasividad. Por ejemplo, las Ideas de lo varonil, de la masculinidad, del género se viven activamente en
pasividad. ;Como se relaciona uno con otros, varones o mujeres? ;Como se valoran entre ellos: gestos,
actitudes, comportamientos? Todo esto mas que una reflexion activa, actual, actuante, es o se vive como
comportamiento. Incluso esta panoplia pasiva, desde o en pasividad, orienta anénimamente, como se
ama, como se acoge al otro, como se despliega, se pliega o repliega, la subjetividad en sus relaciones
con el otro. Por eso es posible sostener que lo mas importante de la experiencia de mundo se vive en
pasividad. Ver: VARGAs GUILLEN, German. El deseo y la formacion. Bogota, Aula de Humanidades,
2016¢, p. 9.

Ahora bien, todo lo que se da en pasividad llego a ser constituido activamente: cada quien aprende
o se comunica o constituye sus “valoraciones” de los negros, de las mujeres, del poder, de la humildad;
etc. En este sentido, se mantiene y se preserva la tesis: «jConocer es reconocer!». Entonces, no se puede
aceptar la presuncion de que se trata de una disyuntiva: pasividad-actividad, mas bien, si se quiere,
una y otra son dos caras de una misma moneda. S6lo que el Otro, el radicalmente Otro, se da como un
trasfondo de pasividad desde el cual lo tengo que retrotraer para explicitarlo en el reclamo que me hace
su ser-en-el-mundo; esto es, la radicalidad de su rostro.

2 LEVINAS, Emmanuel. Humanismo del otro hombre, p. 104.

2 Ibid., p.28
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previas, en funcion del advenimiento de lo inédito, de lo inesperado. Es este
advenimiento el que incluye lo oculto, lo marginado, lo invisibilizado; en con-
secuencia, crea una visibilidad que incluye.

La pregunta por el sentido busca lo inédito, lo todavia-no, en un mundo
que traspase las huellas humanas y que no falsee la identidad de las significa-
ciones; en fin, un mundo puro de toda ideologia®.

Nuestra tesis es que la metafisica trae a la reflexion el resto, lo olvidado,
lo dltimo y el fundamento, esto es, la subjetividad, lo primero; se orientan a
desplegar una visibilidad en y sobre lo que se ha invisibilizado. La metafisica
—a ética como filosofia primera, en fin, la filosofia; la literatura, la pintura, la
danza, la musica, la arquitectura, en fin, el arte— suspende la pretension de
cientificidad —que no de rigor o de estrictez— y pone en despliegue el des-
ocultamiento de lo humano, la visibilizacién del invisibilizado.

III

Las acciones en la vida cotidiana estan encadenadas al fin ultimo, que inde-
pendientemente de como se interprete, conduce el trabajo serio de la vida.
El ser humano, a diferencia de las plantas o los animales, se pregunta por el
sentido de su existencia, «queremos comprender para qué estamos en la tierra.
Es una pasion inquietante la que lleva al hombre a la interpretacion de su vida
terrena: la pasion del espiritu»®. Estas preguntas y el deseo de «hacer la tarea»
mueve el trabajo humano y con ello aparecen multiples interpretaciones res-
pecto al fin ultimo. «Encontramos también, como rasgos caracteristicos del
proyectivo estilo de vida humano, la inquietud, la precipitacién, la atormenta-
dora incertidumbre»*. En todo esto se inserta el juego de una manera peculiar
que merece consideracion, pues el juego es diferente a esta forma futurista de

2 Ibid,, p.116.

» FINK, Eugen. «Oasis de la felicidad. Pensamientos para una ontologia del juego». En: Cuaderno
23. Trad. Elsa Cecilia Frost. México, Universidad Auténoma de México, 1966, p.13.

% Ibid., p.14.
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concebir la existencia, no se ubica en la cadena de los fines, no se preocupa por
la interpretaciéon que de la felicidad se tiene, mds bien es como un «oasis de
felicidad», que refleja de una manera peculiar la estructura de la existencia®.

Hay multiples razones por las que se pueden considerar el juego y el ocio
como lugares por excelencia de la resistencia. El analisis realizado por Eugen
Fink permite comprender el fenomeno lidico y el despliegue de modos de ser
de la vida humana bajo la estructura del juego o el despliegue del juego segin
la estructura de la vida humana. El juego no es marginal al trabajo y a la vida
seria aunque asi se le considere. Las antitesis «trabajo-juego», «juego y serie-
dad» no reflejan el impulso vital de la fuerza con la que se promueve el juego.
El juego es un fenémeno vital y como tal todos hemos tenido experiencia de
éste. Cada individuo despliega modos de ser en los distintos momentos del
juego que acontece en las dimensiones temporal, intersubjetiva y de gozo. Hay
maquinas de producciéon de juguetes a gran escala y una industria del juego y
del deporte de alcance mundial. Hay campos de juego, estadios, costumbres
ludicas nacionales e internacionales, etc.

En el juego no sélo se desarrolla un simple gozo de la accion ludica, su rea-
lizacion refleja un trato interpretativo de la vida humana que acontece en un
horizonte comunitario y es como un «oasis de felicidad que nos sale al encuen-
tro en nuestra brega por la felicidad»*. El juego es un fendmeno existencial
que tiene relacion no sdlo con lo imaginario, con lo temporal —«el juego nos
regala presente»—, con el impulso creador y con la alegria que se busca, es
también relacion con el otro, con el juguete y con la apariencia; se convierte en
una metafora del mundo, «el juego humano es la acciéon simbdlica de un hacer
presente sensiblemente el mundo y la vida» #.

De vez en cuando el hombre tiene que librarse del yugo del trabajo, librar-

se una que otra vez de la presion de la brega tenaz, sacudir el peso de los

% Ibid,, p.14.
% Ihid,
7 Ibid.
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negocios, desligarse de la estrechez del tiempo dividido para tener un trato

mas laxo con el presente®.

El juego aparece no s6lo como ocio y gozo frente a la vida y a los ideales de
vida que buscan la «felicidad», independientemente de la interpretacion que
de ésta se tenga. En el despliegue temporal del juego acontece la alegria y se
busca, se propone prolongarla y también se programa, pero no se reflexiona
sobre ella. El individuo en el juego no esta reflexionando directamente sobre el
mundo o sobre su felicidad, pero tampoco esta determinado por fuerzas ajenas
alo que es él. El juego es, también, un parecer entre la irrealidad y la realidad:
«practicamente vivimos en el juego»®.

En el capitalismo tardio de Occidente, que lo captura todo biopoliticamen-
te mediante el mercado®, el sentido ultimo de la metafisica es el reconocimien-
to del Otro —en y desde la Radicalidad del Otro—, en una puesta mas alla del
mercado, en las margenes, con actos innovadores de resistencia, una y otra
vez. Esto implica pensar la metafisica, contemporaneamente, desde la restan-
cia, la alteridad, el excluido, siempre que no se ideologice y, en consecuencia,
que se lo reconozca en actitud desencubridora y anarquica. Y, desde luego,
esto es un juego, que implica ocio, que parte «del contacto colectivo con el pré-
jimo»*!, en y para «el goce de la accién ludica»**. Se trata de un «juego humano
[...] profundo y secreto [,] [...] adulto»®® que ofrezca «un oasis infrecuente» a
la «huida incesante»** en que él vive.

» Ibid,, p.8.
» Ibid,, p.7.

% Cf. VARGAs GUILLEN, Germén. Fenomenologia, formacién y mundo de la vida. Saarbriicken,
EAE, 2012.

! FINK, Eugen. «QOasis de la felicidad. Pensamientos para una ontologia del juego», p.7.
2 Ibid., p.8.

* Ibid., p.10.

* Ibid., p.15.
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La reivindicacion del juego como resistencia, se halla «gozosamente [...]
movido en si con alegria, alado»*, hasta desplegar en el juego mismo el senti-
do*® que permita constituir una «comunidad ladica»*. Ahora bien, propio del
juego es que tenga siempre como polo reciproco no sélo al Otro, sino también
al juguete®®. Este puede ser o no artificial®®. En todo caso, en el juguete radica
el caracter mdgico del juego®. No hay juego en el que no haya «papeles de los
jugadores, [...] papeles alternativos de la comunidad ludica, [...] obligatorie-
dad de la regla de juego, [...] significacion del juguete»*'. Aqui se despliega «el
elemento de la libertad»*.

Se juega siempre con otros. Se puede capturar el juego hasta hacer de él una
patologia —ludopatia, con luddpatas—. Se puede capturar el juguete, hasta
volverlo un dispositivo de captura de la subjetividad; y, entonces, reducir el
juguete a un valor de cambio.

O, en y desde la resistencia, se trata de jugar al juego que en cada momento
realiza la existencia: en el trabajo, en la lucha, en el amor, en la muerte. Si se re-
torna al juego, a su inmanencia, se rompe con la seriedad del negocio y se llega
al oasis de la felicidad: el juego. También en el trabajo, sin la trascendencia de
los afanes, se entra en juego: con los otros, con el sentido que unos y otros dan
al paso de las horas; ni qué decir en el amor: se juega una y otra vez hasta poder
hallarse ante el sentido de si y del Otro, en la confluencia de sus existencias. Y
las batallas, el sentido agonal de la experiencia de mundo, son serias porque las
jugamos en serio, y les damos un sentido. Y es la muerte el juego ultimo, que
tomado con seriedad, como juego, pierde su trascendencia porque se muestra

w
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5 Ibid., p.17.
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inmanentemente, como lo que, sin mas, irremediablemente pasa en el juego
de la vida.

Eugen Fink invoca tanto a Herdclito como a Nietzsche, pues indica®: el
curso del mundo es un niflo que juega; este mundo, eterno juego del artista
y del nifio. Y cierra su andlisis al sefialar, novotestamentariamente, que «no
podremos entrar en el reino de los cielos, si no nos hacemos como nifos»*.
sQué es, pues, la resistencia que ofrece y se abre desde el juego? En ultimo
término, la intima responsabilidad de abandonar la seriedad de «la teologia
politica, que funda en el Dios unico la trascendencia del soberano, y la teologia
econémica, que la sustituye con la idea de una oikonomia, concebida como un
orden inmanente —doméstico y no politico en sentido estricto— tanto en la
vida politica como humana»®.

El juego, las reglas de juego, son cosas humanas; no son cosas divinas. De
hacer vida esta verdad es de lo que se trata cuando se apunta a la ontologia del
juego como fundamento de la existencia, pues «la apertura a otros jugadores
posibles esta ya implicita en el sentido del juego»*; el juego siempre exige «un
jugador real, si ha de tratarse de un real y no sélo pensado. Ademas, es esencial
el momento de la regla de juego»*’.

Pero, ;donde es que se funda la resistencia, en el juego? En sintesis, el hecho
de que «la regla de juego no es una ley. La obligacion no tiene caracter inmu-
table. Aun dentro del curso de la accidon lidica podemos cambiar las reglas,
si contamos con el consentimiento de los compaiieros de juego»*®. Este es el
corazon de la resistencia que abre el retorno a lo primero, a la metafisica: las
reglas —que no son leyes— son inmanentes al juego, a la interaccion de los

© Ibid., p.29.
“ Ibid., p.30.

* AGAMBEN, Giorgio. El reino y la gloria. Para una genealogia teoldgica de la economia y del
gobierno. Trad.Antonio Gimeno Cuspinera. Valencia, Pre-Textos, 2008, p.13.

¢ FINK, Eugen. «Oasis de la felicidad. Pensamientos para una ontologia del juego», p.18.
7 Ibid., p.19.
“ Ibid.
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jugadores en el juego; y siempre se pueden redefinir. La seriedad del juego —
que se oculta con la presunta seriedad de los negocios, del trabajo— radica en
que los que intervienen siempre se pueden habilitar como criticos, deconstruc-
tores, anarquicos frente al orden establecido.

Metafisicamente considerado: la resistencia, el juego como resistencia, lo
que enseifia es que el status quo es un mero efecto y que siempre, en todas las
circunstancias, las cosas pueden ser de otra manera. El juego es el principio
anarquico, metafisico, que descubre que todo puede ser puesto en discusion;
incluso el juego mismo.

La metafisica, que busca desplegar la experiencia de mundo, es el juego
que deliberadamente procura el acceso al Otro, al Radical Otro, en su misterio
e inagotabilidad. La metafisica renuncia a todo proyecto positivista —en las
ciencias, en del derecho, en el arte, etc.— de instauracion de una «ley» que
impere como unico esquema de relacion con el otro. La metafisica, como juego
de despliegue de los unos con los otros, se torna ética del reconocimiento; vy,
por eso mismo, principio metafisico anarquico de deconstruccion y de des-
truccién de la totalidad; es aspiracion a la infinitud del otro.



BIBLIOGRAFIA

AGAMBEN, Giorgio. El reino y la gloria. Para una genealogia teoldgica de la economia y
del gobierno. Trad.Antonio Gimeno Cuspinera. Valencia, Pre-Textos, 2008.
FINk, Eugen. «Oasis de la felicidad. Pensamientos para una ontologia del juego».
En: Cuaderno 23. Trad. Elsa Cecilia Frost. México, Universidad Auténoma de
México, 1966.

FoucauLt, Michel. Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas.
Trad. Elsa Cecilia Frost. México, Siglo XXI editores, 1974.

FoucAuLT, Michel. Las palabras y las cosas. Bs.As., Siglo xx1, 1966/1968, en espaiiol.

GARcia MARQUEZ, Gabriel. Cien afios de soledad. Bogota, Edicion de la Real Academia
Espaiiola; Norma, 2007.

HABERMAS, Jiirgen. La logica de las ciencias sociales. Madrid, Tecnos, 1988.

HABERMAS, Jirgen. Teoria de la accién comunicativa. Trad. M. Jiménez Redondo.
Madrid, Trotta, 2014.

HOEMEYR, Benda. Radical Passivity. The Netherlands, Springer, 2009.

Hussert, Edmund. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental.
Trad. Julia V. Iribarne. Buenos Aires, Prometeo Eds., 2008. (Krisis).

Kant, Immanuel. Fundamentacion de la metafisica de las costumbres. Critica de la
razon prdctica. La paz perpetua. Trad. F. Rivera Pastor. México, Porrua, 1972,

KOHLBERG, Lawrence. «Educar para la justicia: un planteamiento moderno de la pers-

pectiva socratica». En: Postconvencionales, (5-6), 2012, pp. 93-112.

[106]



PRIMERA SECCION. GENESIS: ACTIVIDAD PASIVIDAD [107]
Daci6n y saturacion. ;De qué fendmeno(s) se ocupa la metafisica fenomenoldgica?

LAcAN, Jacques. «El tiempo 16gico y el aserto de certidumbre anticipada. Un nuevo
sofisma». En: Escritos 1. Trad. T. Segovia. México, Siglo XXI, 1989.

LAcAN, Jacques. «;Donde estd la palabra? ;Doénde estd el lenguaje?». En: El yo en la
teoria de Freud y en la técnica psicoanalitica (1954-1955). El seminario de Jacques
Lacan. Libro 2. Trad. I. Agoff. Buenos Aires, Paidds, 1983.

LacaN, Jacques. «El deseo del Otro». En: Las formaciones del inconsciente. (1957-
1958). El seminario de Jacques Lacan. Libro 5. Trad. E. Berenguer. Buenos Aires,
Paidés, 1999.

TENGELYI, Laszld. «La fenomenologia como filosofia primera». En: Devenires, XI (21),
2010, pp. 115-131.

LeviNas, Emmanuel. Humanismo del otro hombre. Trad. Daniel Enrique Guillot,
Espana, Siglo XXI de Espana editores, 1974.

D10GENEs Laercio. Los filésofos presocrdticos. Traduccién, introduccién y notas:
Conrado Eggers Lan y Victoria E. Julid. Madrid, Gredos, 1986.

Manifiesto contra el asesinato de la filosofia en Colombia. Disponible en: https://pro-
fesorvargasguillen.files.wordpress.com/2014/09/manifiesto-contra-el-asesina-
to-de-la-filosofc3ada-en-colombia.pdf, consultado: 31 de julio de 2016.

OPENHEIMER, Andrés. {Basta de Historias! La Obsesion Latinoamericana con el Pasado
y las 12 Claves del Futuro. Debate, 2010.

PIAGET, Jean. Sabiduria e ilusiones de la filosofia. Barcelona, Sigueme, 1965/1970,
espaiol.

P1AGET, Jean. Tendencias de la investigacion en ciencias sociales. Madrid, Alianza
Editorial, 1973.

STRAWSON, Peter. Freedom and Resentement and other Essays. London, Methuen,
1974.

VARGAS GUILLEN, German. Fenomenologia, formacion y mundo de la vida.
Saarbriicken, EAE, 2012.

VARGAS GUILLEN, German. «El noema del fenémeno saturado». En: Individuacién y
anarquia. Bogota, Aula de Humanidades, 2014.

VARGAS GUILLEN, German., y CONGOTE, Lina. «La regién de lo espiritual. Individuo,
Individuacion». En: German Vargas y Wilmer Silva (Eds.). La region de lo es-
piritual. En el centenario de la publicacion de Ideas I de E. Husserl. Bogota,
Universidad Pedagdgica Nacional, 2013, pp.167-184.



[108] German Vargas Guillén

VARGAS GUILLEN, German. Individuacion y anarquia. Bogota, Aula de Humanidades,
2014.

VARGAS GUILLEN, German. El deseo y la formacion. Bogotd, Aula de Humanidades,
2016a.

VARGAS GUILLEN, German. «Pasividad: constitucion e individuacion». En: Marcela
Venebra y Ignacio Quepons (Eds.). La experiencia que somos. Metafisica, fe-
nomenologia y antropologia. México, Centro Mexicano de Investigaciones
Fenomenoldgicas, 2016b, pp. 77-92.

VaRrGas, German. Y Hovos, Guillermo. La Teoria De La Accion Comunicativa Como
Nuevo Paradigma De Investigacion En Ciencias Sociales: Las Ciencias De La
Discusion. Bogota, Editorial Icfes, 1966.

VARGAS, Germdn., y GUERRERO, Mary. «La puesta en vilo de las humanidades: juego y
resistencia». En: Revista Colombiana de Educacion, (72), 2017, pp. 39-63.

WALLERSTEIN, Immanuel. Abrir las ciencias sociales. Madrid, Siglo XXI Editores, 1996.



INDICIOS DE UNA POSIBLE FENOMENOLOGIA DE LA
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Indications of a possible phenomenology of the scene
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Resumen: La filosofia fenomenoldgica se
ocupa de la experiencia del mundo de la vida
desde el punto de vista de la primera persona.
La experiencia estética se considera un dmbi-
to privilegiado de analisis y descripcién para
la fenomenologia en tanto es una experiencia
lograda a partir de la percepcion de objetos di-
sefiados con los materiales sensibles y afectivos
disponibles para cada disciplina artistica. En
esta presentaciéon me quiero comenzar a ocu-
par de la escena teatral y performatica. Erika
Fischer-Lichte propone en su reciente Estética
de lo Performativo un caso relevante para mos-
trar esta productividad tedrica de las diversas
versiones de la filosofia fenomenoldgica. Re-
pondré una discusion que ella lleva a cabo en
su texto en la que la autora muestra que la expe-
riencia sensible estd dotada de sentido pre-con-
ceptual y pre-lingiiistico, para explicitar luego
las inferencias que se pueden extraer de mi re-
construccion si se la considera plausible.

Palabras clave: Performer, escena, percep-
cion, pre-conceptual, representacion.

Abstract: Phenomenological philosophy
deals with the experience of lifeworld from the
point of view of the first person. The aesthet-
ic experience is a privileged scope of analysis
and description for phenomenology insofar as
it is an experience obtained from the percep-
tion of objects designed with the sensitive and
affective materials available for each artistic
discipline. In this presentation, I want to study
the theatrical and performance scene. Erika
Fischer-Lichte purposes in her work Asthetik
des Performativen a relevant case to show the
theoretical productivity of the different ver-
sions of the phenomenological philosophy. I
will restate a discussion that she carries out in
her text, which shows that sensible experience
has pre-conceptual and pre-linguistic mean-
ing, to make explicit the inferences that can be
drawn from my reconstruction if it is consid-
ered plausible.

Keywords: Performer, scene, perception,
pre-conceptual, representation.
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Introduccion

En la estética filoséfica no se ha prestado mucha atencidn a la realizacion es-
cénica, quizds debido a su caracter incapturable’. Su fugacidad ha sido objeto
de indagaciones y debates metodologicos. ;Como dar cuenta de la estruc-
tura de un evento? ;Como dar cuenta de la experiencia, que en si misma es
fugaz y temporal, de un evento temporal y efimero? La preponderancia del
texto dramatico sobre la realizacion escénica en las consideraciones teodricas
quizés también se deba a esta fugacidad incapturable. Si alguna vez la estética
se dignd en incorporar al teatro o a la escena en su dominio, fue a partir del
texto dramatico. Los estudios tedricos y artisticos del teatro y de la escena se
establecieron en su primera ola alrededor de la dramaturgia y se consideraba
que la realizacion escénica era una ilustracion del texto dramatico que era lo
que habia que hacer y seguir. De esta manera, se consideraba que el sentido o
significado de la realizacion escénica pre-existia a la misma y era conceptual -
lingtiistico. La puesta en escena consistia en la ilustracién y concrecién de ese
sentido presente en el texto dramatico.

La aparicion de la primera vanguardia escénica alteré profundamente el
privilegio del texto y su sentido, alrededor de las primeras décadas del siglo
pasado. Algunos nombres obligados a citar en esta presentacion son Alfred
Jarry, Antonin Artaud, Vsevolod Meyerhold, Edward Gordon Craig?. Se re-
curria también a las formas populares de diversion, como el circo, para en-
fatizar que la materialidad escénica implicaba su propia significacion. Asi
Eisenstein afirmaba:

El de las funciones de circo [...] es un caso en el que nos las vemos con un
subgénero artistico en el que solo se ha mantenido el componente sensorial
de forma pura..., que en los demads casos es meramente una forma de cor-

porizacion de algunos contenidos ideal-materiales. Por eso el circo hace las

! SZUCHMACHER, Rubén. Lo Incapturable. Buenos Aires, Random House, 2015.

> Cf. SANCHEZ, José. La escena moderna. Manifiestos y textos sobre teatro de la época de las
vanguardias, Madrid, Akal, 1999.
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veces, necesariamente, de un singular bano sensitivo-tonificante [...] Por
ese motivo el circo no abriga esperanzas de ningun tipo en cuanto a la cons-

titucion de sentido o a su empleo como transmisor de sentido»’.

En este articulo intento disefiar una aproximacion a la cuestiéon de la reva-
lorizacion de la fenomenologia en sus multiples versiones para dar cuenta del
fendmeno de la experiencia escénica, tanto por parte del espectador como por
parte del performer. El caso de Erika Fischer-Lichte es altamente interesante
en tanto ella proviene de las investigaciones semidticas y en su Estética de lo
Performativo se aproxima a consideraciones fenomenoldgicas. Intentaré mos-
trar que en una discusion ella esta haciendo fenomenologia en tanto describe
que el sentido de la experiencia teatral del espectador es pre-conceptual. Luego
plantearé en general y esquematicamente algunas posibles lineas y problemas
de investigacion®.

Fenomenologia y semidtica de la escena

Permitaseme explicitar que la propia estética fenomenoldgica en general esta
siendo reactualizada. Por su parte, en el recién aparecido volumen sobre este
tema, el autor de la entrada «Theater»®, nos recuerda que en la filosofia fe-
nomenolégica hay antecedentes que se dirigieron a tematizar analiticamente
la experiencia de la escena. Incluso el propio Husserl en un ensayo inédito

* EINSENTEIN, Serguei. Método. Citado en: VIATCHESLAV V, Ivanov. Einfithrung in allgemeine
Probleme der Semiotik. Tubinga, 1985, p. 248. A su vez citado en FISCHER-LICHTE, Erika. Estética de lo
Performativo. Madrid, Abada Editores, 2011 (2004), pp. 278-279.

* cfr. este articulo: BANEGA, Horacio. «Dossier: Notas para una fenomenologia de la escena». El

taco en la brea, 8(3), 2016, pp.75-82 en el que también estableci una introduccion a estos temas desde
el punto de vista de Ingarden y Husserl. Respecto a la textualidad dramatica y de la aplicacion de
conceptos husserlianos tempranos a la estructura dramatica puede cfr. BANEGA, Horacio. y GaLuppo,
Gustavo. Estructuras: composicién y contenido. Bernal, Universidad Virtual de Quilmes, 2015, ebook.

> SHIGETO, Nuki. «Theater». En: Hans Rainer Sepp y Lester Embree, edits. Handbook of
Phenomenological Aesthetics, Londres/Nueva York, Springer, 2010, pp. 331-337.
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escrito alrededor de 1918 esbozé su descripcion de la misma®. Los nombres
a recordar que se han dirigido explicitamente a analizar la escena teatral son,
entre otros, Roman Ingarden, Jean Paul Sartre, Hans Georg Gadamer, y me
permito agregar a Otakar Zich’. De esta manera, puedo afirmar que no es
tan extraia la relacion de la fenomenologia con la escena teatral. Lo que ha
sucedido es que, en lineas generales, el giro lingiiistico que domino la escena
filosdfica durante varias décadas en todas las tendencias filosoficas también
fue casi completamente hegemonico en los estudios dirigidos a la experiencia
escénica, ya sea del espectador como del creador®.

La situacion es tal que Bert States, en su seminal estudio, tiene que afirmar
lo siguiente:

Si mi libro tiene un aspecto incluso todavia mds polémico, este aspecto se
encuentra en su reaccién amable hacia la semidtica, que es el pariente mas
floreciente de la teoria de la mimesis. Esto puede parecer una reunion ex-
trafia pero en el presente contexto podemos definir a la semidtica como el
analisis cientifico de los medios (o sistema) del proceso mimético. En otras
palabras, lo que tienen en comun la teoria mimética y la semidtica y los
criticismos respectivamente derivados de ellas, es que consideran al teatro
como un proceso de mediacién entre artista y cultura, hablante y oyente; el
teatro llega a ser un pasadizo para que una carga de significados devuelta a la

sociedad (luego del refinamiento artistico) via el lenguaje de los signos. No

¢ Cfr. Epmunp, Husserl. Phintasie, Bildbewusstsein, Erinnerung. Zur Phdnomenologie der
anschaulichen Vergegenwartigungen. Texte aus dem Nachlass (1898-1925). Marbach, Ed. The Hague,
Netherlands, Martinus Nijhoff, 1980, pp. 514-517.

7 JANDOVA, Jarmila. y VoLek, Emil. (eds.). Teoria Teatral de la Escuela de Praga. De la
Fenomenologia a la Semiética Performativa. Madrid, Fundamentos, 2013.

8 En el medio argentino, esa hegemonia provino de la detentada por el estructuralismo lingiiistico
en sus diferentes versiones en los estudios literarios, llegando a los estudios teatrales via A.].Greimas y
la adopcidn y transformacion de su modelo actancial por Anne Ubersfeld, entre otras vias. Puede cfr.
UBERSFELD, Anne. Semiética Teatral. Madrid, Catedra / Universidad de Murcia, 1993. Publicacion
original en francés en 1977.
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considero esto como una deficiencia de la empresa semiotica; es simplemen-

te su proyecto especifico’.

States no estd en contra de la semidtica como tal, sino, justamente, de su
hegemonia. El problema con la semidtica hegemdnica es que «que al dirigirse
al teatro como un sistema de cédigos necesariamente diseca la impresion per-
ceptiva que el teatro provoca en el espectador»'®. Asi pues, parece claro que lo
que esta en juego es la disputa por el sentido de la experiencia, disputa que se
podria resumir de la siguiente manera: ;para que un sujeto perciba situaciones
y objetos es necesario que categorice la experiencia de los mismos o dicha ex-
periencia perceptiva tiene sentido pre-conceptual —pre-lingtiistico—? El caso
de la deriva conceptual de la investigadora Erika Fischer-Lichte es por demas
relevante en tanto ella misma se dedicé a la semidtica teatral en los afios 80 del
siglo pasado'’.

Las materialidades fenomenoldgicas

Fischer-Lichte resume claramente la situacion por la que la escena teatral
devino materialidad significante y abandona la ilustracién de un texto —pro-
ceso semidtico— de la siguiente manera. Para la vanguardia de los afios 60 en
adelante:

Las realizaciones escénicas no han de estar al servicio de la transmision de
significados o en expresion de Eisenstein, de la transmisién de sentido. De
ello surgen problemas similares a aquellos con los que las vanguardias his-

toricas tuvieron que enfrentarse. Entre ellos se cuentan la pregunta por la

° STATES, B. Great Reckonings in Little Rooms. On the Phenomenology of Theater- Berkeley/ Los
Angeles / London, University of California Press, 1987, p. 6.

 Ibid, p.7.

""" FISCHER-LICHTE, Erika. Semiotik des Theaters. 3 Bande, Narr, Tibingen, 1983. La edicién en
inglés es del ano 1992, mientras que la edicion en espanol es del afio 1999.
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relacion entre la materialidad y signicidad, asi como la relacién entre efecto
y significado. Los representantes de las vanguardias historicas cuyo objetivo
era una nueva estética del efecto les respondieron claramente: la reduccion
de los medios teatrales a su materialidad/sensorialidad impide la constitu-
cion de significado a través de los actores, pero les da la posibilidad a los
espectadores de generar también significados. La constitucién de significa-
do por los actores excluye el efecto sobre los espectadores. Una estética del
efecto exige, pues, la renuncia de los actores a cualquier tipo de constitucién

de significado'

En este marco, la autora plantea una aparente contradiccion entre la mate-
rialidad significante despojada voluntariamente de pretension significativa —
que ella llama «desenmatizacién»— y la produccion de sentido asociativo por
parte del espectador. La justificacién de su primera afirmacion se ve en casos
como el slow motion de Robert Wilson, en el que el gesto se vuelve totalmente
auto-referencial. Ese gesto autoreferencial para Fischer-Lichte implica que el
espectador entonces «lo percibe como aquello que aparece, lo percibe en su ser
fenoménico»". Expande su apreciacion hacia todo lo que aparece en escena.

Percibir los elementos teatrales en su materialidad especifica significa, pues,
percibirlos como autorreferenciales, percibirlos en su ser fenoménico.
sPuede esto querer decir que se los percibe como carentes de contenido sig-
nificativo? ;Se seguiria de ello la equiparacion de la percepcion de objetos en
su materialidad especifica con la percepcion de éstos como no significativos,

como fenémenos puramente “sensibles”? '

La autora quiere decir por «autorreferencial» que el objeto en la escena no
es un signo de otra cosa que no estd en la escena, sino que remite a si mismo

2 FISCHER-LICHTE, Erika. Estética de lo Performativo, pp.279-280.

13 Ibid., p.283.
4 Ibid.
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en situacion de presentacion escénica. El motto mds contemporaneo con el
que Marina Abramovicz distingue la representacion teatral de la presentacion
performatica es que, mientras en el teatro la sangre es representada por algiin
liquido rojo, en la performance la sangre es sangre.

En otro ejemplo que Fischer-Lichte analiza, el cual consiste en una accién
de Hermann Nitsch en el que se salpica a los actores y espectadores con sangre
15, También se hacia caminar a los espectadores sobre visceras. La autora des-
cribe entonces que estos fendmenos —el color de la sangre, la consistencia y
elasticidad de las visceras— se perciben como algo. No son sensaciones des-
nudas, sino que —las cosas significan aquello que son o aquello como lo que
aparecen—'®. En tanto es asi la percepcion es significativa, porque la materia-
lidad no funciona como significante que remite a otro significado, sino que
es autorreferencial. «La materialidad de la cosa recibe el significado, tautolo-
gicamente hablando, de su materialidad en la percepcién del sujeto, esto es,
en la percepcion de su ser fenoménico. El objeto que es percibido como algo
significa aquello como lo que es percibido»".

La autora explicita una tesis que me parece altamente relevante por muchas
implicaciones ocultas de las que intentaré explicitar dos. La autora afirma que:
«no es que se perciba primero algo como algo y que luego, en un segundo paso,
a eso se le atribuya un significado. Mas bien es que el significado se origina en
el acto de percepcién y como acto de percepcion»'®.

La primera implicaciéon que quiero explicitar es la siguiente. En toda teoria
de la percepcion se discute si la misma es posible por una categorizacién
lingtiistica-conceptual del material sensible aportado por nuestros drganos
sensoriales o si la percepcion sensible misma produce su sentido perceptivo.
En la fenomenologia husserliana encontramos que su teoria de la percep-
cion adquiere las siguientes caracteristicas. En sus Investigaciones Légicas, la

' http://www.nitsch.org/index-en.html

' FISCHER-LICHTE, Erika. Estética de lo Performativo, p.282.

7 Ibid., p.283.
18 Ibid.
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intencionalidad presenta modalidades signitivas, perceptivas-presentificativas
y semdnticas o significativas. Las primeras tienen a su cargo interpretar ma-
teriales sensibles como signos de objetos a los que en tanto signos remiten
a algo. Las segundas—con sus sub-modalidades perceptivas, rememorativas,
de conciencia de imagen, de fantasia y de expectativas— al aprehender esos
materiales producen los objetos perceptivos o presentificativos. Finalmente,
las terceras interpretan cadenas verbales sonoras o graficas para configurar
expresiones significativas". Posteriormente, Husserl expande la modalidad
significativa de la intencionalidad a toda la dimension perceptiva en Ideas I,
dando como resultado su teoria del néema®. En el interior de los componen-
tes del néema se encuentra el sentido noematico —noematisch Sinn—. Si bien
Husserl distinguid entre Sinn perceptivo y Bedeutung lingiiistico, es claro que
desde 1913 la fenomenologia se compromete que la estructura perceptiva tiene
sentido pre-conceptual y pre-lingiiistico. Por su parte, Merleau-Ponty en su
Fenomenologia de la Percepcién nos ofrece su critica a las teorias categoriales
o conceptuales de la percepcion como introduccién a su analisis del campo
fenomenal 2. Una cantidad de contraejemplos muestran que la percepcion nos
da un objeto con sentido para mi sin que se involucre el lenguaje de ninguna
manera. Es asi que Park afirma: «la relacion entre el sujeto y el objeto en la
percepcion es mas bien dialéctica que estatica, y el contenido de la experiencia
perceptiva, esto es lo percibido, es necesariamente el objeto-percibido, esto
es, el objeto mediatizado por el sujeto. En este objeto-percibido, ni objeto ni
sujeto son separables uno del otro. La separacion entre el objeto y el sujeto en

' Cfr. HusserL, Edmund. Logische Untersuchunghen. Zweiter Band, Untersuchungen zur
Phéinomenologie und Theorie der Erkenntnis. V LU. Usula Panzer, Ed. Hua. XIX/1. The Hague/ Boston/
Lancaster, Martinus Nijhoff, 1984, pp. 352-528.

» HUSSERL, Edmund. Ideen zu einer Reinen Phidnomenologie und Phdnomenologischen
Philosophie. Erstes Buch. Allgemeine Einfiihrung in die reine Phinomenologie. Walter Biemel, Ed. Hua.
III. Den Haag, Martinus Nijhoff, 1950.

! Cfr. MERLEAU-PONTY, Maurice. Phénoménologie de la Perception. Paris, Gallimard.
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la experiencia perceptiva solo es artificial. Y es a este objeto-percibido que se
llama ‘sentido .

La segunda implicaciéon a explicitar es que la experiencia escénica nos
brinda un caso crucial para ampliar la tesis arriba afirmada: los objetos tienen
sentido para mi —y para los otros— en virtud de nuestra intencionalidad sen-
sorio motora —en version merleaupontyana— o en virtud de nuestra apre-
hensién mental intencional —en version husserliana en actitud natural—.

Fischer-Lichte muestra el camino que va desde la semiotica hacia la feno-
menologia y, de alguna manera, me es util para explicitar y justificar la princi-
pal tesis fenomenoldgica: el sentido de la experiencia es pre-conceptual porque
es corporal lo que no implica que sea privado.

Posible fenomenologia de la escena

Hasta aca he explicitado lo que denominé «indicios» de una posible fenomeno-
logia de la escena. Percibimos a los objetos con sentido. Percibir es percibir el
sentido del objeto, un sentido sensible. ;Qué puede aportar la fenomenologia
a lo que ya Fischer-Lichte describié tan bien? En primer lugar, una aclaracién
conceptual. En segundo lugar, una explicitacion del saber practico que estd en
la base y fundamento de toda praxis artistica. En este momento me permito
explicitar que mi punto de vista se encuentra en la interseccion del performer
y del espectador. De lo que estoy exhibiendo no se debe inferir, sin embargo,
que la fenomenologia sea la portadora de toda la verdad sobre la escena. En
particular se debe tener en cuenta el cardcter institucional contemporaneo del
arte y de toda manifestacion y experiencia estética y/o artistica”.

2 PARK, Ynhui. «<Merleau-Ponty et la phénoménologie du sens: Une étude critique». Revue de
Meétaphysique et de Morale, 84 (3), 1979, p.349.

# Esta cuestion torna mucho mas complejo efectuar una descripcion real de la experiencia de la
expectacion de la escena, pero me permito explicitar el problema para ulteriores descripciones mas
completas. La cuestion institucional quiere decir que hay que tener en cuenta que la experiencia de
observacion estética ya se lleva a cabo en el interior de una institucion, real como el lugar arquitecténico
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La aclaracion conceptual admite por lo menos tres posibilidades. Utilizar
los aportes de Husserl. Aplicar las conceptualizaciones de Heidegger. Descri-
bir con Merleau-Ponty la experiencia del espectador. Fischer-Lichte, luego de
afirmar lo anterior, indica que ese significado no es un significado lingiiistico.
Esa diferencia entre un sentido perceptivo y un significado conceptual es la que
sabemos existe entre la experiencia y el lenguaje. En el caso de la dimension
sonora de una realizacion escénica que incluye el lenguaje, se deberia mostrar
el modo en que del ritmo fonico emitido en la escena se produce sentido por
parte del espectador. Algo como una fenomenologia de la audicién, de la es-
cucha, del sonido. Husserl desarrolla la funcién notificativa que consiste en
que un hablante notifica sus vivencias al oyente por medio de una expresién
significativa. Es un antecedente claro de la teoria de Grice y de la teoria de los
actos de habla que también desarrolla su discipulo Adolf Reinach, que me per-
mite explicitar que se toma nota por una percepcion auditiva de los tonos del
hablante. Si bien Husserl no desarrolla esta linea —hasta donde llega mi cono-
cimiento—, su discipulo Roman Ingarden nos da ciertas guias para emprender
esa investigacion que no debe llegar necesariamente a la fenomenologia de la
musica. Por su parte, Merleau-Ponty en su consideracion del lenguaje como
gesto, en una remision inversa al capitulo 1 de Lu de Husserl, también nos da
ciertas claves para disefiar un marco de investigacion. En el caso de Heidegger,
se toma en cuenta el existenciario del habla —que se puede entender como una
expansion a todo el lenguaje natural de la funcién notificativa— que articula
el encontrarse y el comprender para dar cuenta de esa experiencia con sentido
de observar un performer. La experiencia estética para Heidegger en 1927 con-
sistirfa en observar en compromiso afectivo aquello que ya comprendiy que se
abre en la escena por medio de materialidades que nunca son desnudas u obje-
tivas y de las que puedo hablar y dejar hablar/me. Esto funda la fenomenologia
de las emociones y permite la partida hacia el giro afectivo.

Por su parte Husserl tematiza la conciencia de imagen como vivencia por
la que accedo a un objeto representado. En el caso de este punto de vista la

o virtual como la escena exhibida, lo que nos lleva a una tarea anterior que es dar cuenta de la
experiencia de las reglas sociales.
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pregunta es: ;qué vivencia es la que se lleva a cabo en la vision y escucha de una
realizacion escénica? ;Como percibo lo ausente en lo presente? ;Qué es lo que
no percibo y presentifico? ;Cual sentido antepredicativo prevalece en tal expe-
riencia: el sentido perceptivo o un sentido presentificativo? Si fuera un sentido
perceptivo, ;qué tesis estarian puestas en tal percepcion? ;Cual es el caracter
tético en el caso de la percepcidn de una realizacion escénica que abre un bucle
autoreferencial como Marina Abramovic diciendo «Soy Marina Abramovic» y
desnuddndose en escena? ;Percibo o presentifico los cuerpos desnudos de las
bailarinas contemporaneas de La Wagner de Pablo Rotemberg?

En una comunicacidn con la filésofa Regina-Nino Mion —Universidad
Técnica de Estambul—, quien hizo su investigacion doctoral sobre teoria pic-
torica y conciencia de imagen en Husserl, me respondié lo siguiente sobre
la relacion de Husserl con la realizacién escénica: «Probably Merleau-Ponty
would be a more inspiring phenomenologist for you if you want to write about
phenomenology of performance».

Merleau-Ponty nos ofrece la nocién de intencionalidad sensorio-motora
conectada con la materialidad sensible de los objetos. El punto que conecta
a Husserl con Merleau-Ponty en relacion a la escena es la explicitacion de los
sistemas kinestésicos. Hay un gran campo de analisis, en cierta medida ya co-
menzado por el giro afectivo en humanidades y ciencias sociales, que consiste
en explicitar los campos kinestésicos o sinestésicos de la experiencia de obser-
var una realizacion escénica o video arte. En dicho sentido, aparece una de las
lineas mas promisorias para la investigacion en tanto que explicita y describe
de un modo muy fecundo tedrica y practicamente la conexion kinestésica que
se obtiene entre performers y espectadores. Las experimentaciones sobre la

relacion con el publico son un indicador de esta relevancia* .

* Puede consultarse NoLAND. Carrie., Agency and Embodiment. Performing Gestures / Producing
Culture. Cambridge / London, Harvard University Press, 2009.
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Explicitacion, de nuevo

Sila filosofia fenomenoldgica se pretende aplicable a la escena, entonces la
pregunta inmediata es ;qué es la escena? ;Qué es una realizacion escénica? Si
se pretende aplicable a la experiencia del performer, entonces ;como se forma
un performer? ;Qué técnicas usa? ;Qué busca? Si se pretende aplicable a la
danza, ;qué es bailar? ;Como se forma una bailarina? ;Qué técnica impera
en el medio? Si se pretende aplicable al régisseur, entonces ;como percibe el
régisseur? ;Como se formo? ;Qué técnicas usa?

En este texto me permito formular estas cuestiones porque son las que nos
estan acuciando en el momento de dar cuenta de lo siguiente: si la teoria feno-
menoldgica es una descripcion de la experiencia efectivamente llevada a cabo,
entonces, para describir la experiencia del artista, ;no deberia tener en cuenta
toda su formacion? Si la tengo en cuenta, ;qué debo hacer con ella? Las res-
puestas son tentativas, en tanto el campo de indagaci()n es, justamente, empi-
rico. En primer lugar, pareceria que las técnicas suponen un cuerpo propio tal
como lo describe la fenomenologia. Nétese que el contenido semantico de la
anterior oracion esta incrustado en un contexto oblicuo y opacado por el ope-
rador «pareceria». En segundo lugar, pareceria que se deberia disponer de una
traduccidn entre vocabularios de primera persona para compatibilizar repor-
tes de artistas con conceptos fenomenoldgicos. En tercer lugar, en una inves-
tigacion de largo aliento, quizas se torne posible contar con artistas formados
en alguna rama de la fenomenologia, con lo que se contarian con reportes de
primera persona que podrian conectar, contrastar, comparar sus vivencias con
los conceptos técnicos de su especialidad y los conceptos fenomenoldgicos de
tal rama. Pero en esta conclusion ya me pasé del lado de la escena y no de la
sala, distincién que también habria que explicitar y trabajar®.

» En fenomenologia se usa como contrasena de pertenencia el término «descripcion». Ahora
bien, a la hora de realizar descripciones fenomenoldgicas cada fenomendlogo tiene sus propias
dificultades y realizaciones. Si ademas se pretende validez intersubjetiva el problema alcanza los
limites recién mencionados. Resulta claro, por lo menos para mi, que si aplico un lenguaje técnico-
filosofico a la experiencia, entonces no es una mera descripcién ingenua de mis vivencias. Agradezco
a Shaun Gallagher quien en una conversacion personal me posibilité introducirme en este aspecto tan
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Vuelvo a la sala para despedirme. Entonces, un espectador va a un espec-
taculo. Toma un taxi. Llega a la sala ubicada en un barrio comercial. Entra. Se
encuentra, alegremente, con dos amigos. Pero observa con rabia a dos perio-
distas. Se llena de gente que luego va a devenir «publico». Se da sala. El espec-
tador pasa del bar del teatro hacia el interior de la sala, donde la luz es distinta.
Se sienta en una butaca. Mas o menos comoda, mas o menos incomoda. No
saluda a los dos periodistas y sigue hablando del tltimo estreno al que fueron
con sus dos amigos. El asistente de sala pide que apaguen los celulares y que
todos disfruten de la funcién. Se apaga o no la luz de la sala para que comience
la funcion. La funcién ya comenzé.

problematico. Puede cfr. PETITMENGIN, Claire. «Describing one’s subjective experience in the second
person: An interview method for the science of consciousness». Phenomenology and Cognitive Sciences,
(5), 2006, pp. 229-269. Un antecedente es STRAUS, Erwin. (ed.). Phenomenology: Pure and Applied.
Pittsburgh, Duquesne University Press, 1964.
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The phenomenology of Husserl as anthropology:
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Resumen: La fenomenologia husserlia-
na es el marco para formular una «auténti-
ca» antropologia filoséfica; pero no debe ser
tomada como una ciencia humana, pues esa
determinacién opaca su clara vocacién antro-
poldgica. Para demostrar esto, este articulo se
divide en dos partes. En la primera se expone
las dificultades que trae comprender la feno-
menologia como una antropologia, lo cual
hace parte de un problema radical de la filo-
soffa. En la segunda, y desde la arquitectdni-
ca de la fenomenologia, se trata de ver lo que
seria la intenci6n radical de la fenomenolo-
gia convertida en una antropologia filosofi-
ca «auténtica» que es, a su vez, una filosofia
primera. La fenomenologia como auténtica
filosofia primera es capaz de responder a
los desafios que tanto las ciencias humanas
como las naturales le lanzan a la misma.

Palabras clave: Fenomenologia tras-
cendental, filosofia antropoldgica, ciencias
humanas, teoria del yo.

Abstract: Husserl's phenomenology
is the framework for formulating an «au-
thentic» philosophical anthropology, from
which to develop a philosophy of human
sciences, but that formulation draws from
the phenomenology its clear anthropolog-
ical vocation. In the first part of the paper
is exposed the root of the difficulty of un-
derstanding the phenomenology as anthro-
pology, which will be detected as a radical
problem of philosophy. In the second part,
and from the architecture of the phenom-
enology, we shall see how the radical in-
tention of phenomenology becomes an
«authentic» philosophical anthropology as
first philosophy, being thus able to respond
to the challenges both human and natural
sciences throw to philosophy.

Keywords: Transcendental phenome-
nology, philosophical anthropology, human
sciences, theory of the «I».
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Introduccion

El tema que quiero tratar es, podria expresarlo asi, la columna vertebral de
mi posicion filoséfica que, partiendo de la fenomenologia husserliana, se ha
centrado en pensar las condiciones de posibilidad de una antropologia cul-
tural que sea una representante privilegiada de las ciencias humanas. Para
fundar mi posicion la filosofia de Husserl se me ofrecia como el inico marco
convincente para formular una auténtica antropologia filoséfica; pero tal for-
mulacién no dejaba indiferente a la propia fenomenologia husserliana, pues
en esta pretension se sacaba lo més intimo de ella, que no era sino su clara vo-
cacion antropoldgica, que marca su destino de ser una antropologia filoséfica,
correctamente entendida y, eso si, como filosofia primera.

Desde ese momento, la fenomenologia concebida por Husserl como la filo-
sofia primera que daba cumplimiento a la teleologia de la misma —la vocacién
antropoldgica—, en realidad, era una antropologia filosofica, que de ese modo
cumplia la tradicion inherente a la Modernidad de dar respuesta a la cuarta
pregunta de Kant, a saber, de que toda filosofia se reducia a responder qué es el
ser humano. A esta tarea sélo se puede responder en una antropologia filosofi-
ca que asuma el planteamiento trascendental propuesto por la fenomenologia
husserliana'.

Para llegar a esta propuesta, naturalmente, he recorrido muchos caminos de
ida y vuelta, que es lo que constituye mi trayectoria profesional. Como el tema
es muy complejo, procuraré atenerme a lo mas sustancial del mismo, intentan-
do no dar muchas Ideas, sino unas cuantas lo mas claras que me sea posible.
La intervencion tendra globalmente dos partes; en la primera, que constara de
cuatro apartados, expondré el nucleo del problema de la comprension de la fe-
nomenologia como una antropologia y lo que implica ir a la raiz profunda de esa
dificultad en la que se detecta un problema radical de la filosofia misma.

! Sobre este particular puede verse la tesis doctoral de VENEBRA, Marcela. La reforma
fenomenolégica de la antropologia filoséfica, Instituto de Investigaciones filosoficas, México, UNAM,
2015, asi como su texto «La idea trascendental del hombre: Reflexiones antropoldgicas desde
Ideas de 1913». En: Fenomenologia, experiencia y razon. Centenario de Ideas I. En: Investigaciones
Fenomenoldgicas, 5, 2015, pp.345-356.
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En la segunda parte, y desde la arquitecténica de la fenomenologia, trataré
de exponer lo que seria la intencion radical de la misma, como una antro-

pologia filosdfica en funcion de filosofia primera®. Se trata de un tema que

2 El postular la antropologia como filosofia primera ha de ser visto totalmente al margen de
una recaida en el antropologismo, por lo que hay que matizar esa tesis, aunque eso es tema de otra
intervencion. Pero conviene, para clarificar, que filosofia primera no es en sentido de que lo dicho
solo valga para el ser humano, que es la tesis del antropologismo, en el cual también se asienta el
psicologismo, cuya refutacion constituye el sentido mismo y pleno de la fenomenologia. Por eso
«filosofia primera» significa dos cosas; primero, lugar y momento para reflexionar sobre el comenzar
de la filosofia frente a los desafios de las ciencias —tanto las humanas en la forma del relativismo propio
de la antropologia cultural, como las naturales, ahora en la forma de neurologia—. Ante estas ciencias
se impone, ante todo, legitimar la filosofia, y eso se hace en la forma de la antropologia filos6fica
contemporanea. Segundo, y es lo mas importante, la forma de hacer filosofia desde la fenomenologia
husserliana postula que la filosofia primera es en realidad un analisis de la propia experiencia que
necesariamente es la propia del humano. La estructura esencial de la subjetividad, cuyo analisis y
formulacion es objetivo propio de la fenomenologia, se basa en una situacién que nunca debe olvidarse
y que Husserl la anuncié en Meditaciones cartesianas, y que aparece en un texto muy conocido de
la Hua. XV. En Meditaciones cartesianas, en efecto, se tematiza muy explicitamente la dependencia
de la fenomenologia trascendental eidética con los hechos facticos: «jede Konstitution einer wirklich
reinen Moglichkeit unter reinen Moglichkeiten fiihrt implicite mit sich als ihren Auflenhorizont ein
im reinen Sinne magliches ego, eine reine Moglichkeitsabwandlung meines faktischen» (Hua I, 105).
[toda constitucion de una posibilidad realmente pura, entre otras posibilidades puras, implica, como
su horizonte externo, un ego posible en sentido puro, una pura variacién de posibilidad de mi ego
factico. (HusseErL, Edmund. Meditaciones Cartesianas, Trad. Presas. Madrid, Ediciones Paulinas,
1979, p. 126]. Junto con esto hay que leer el final del § 59, p. 165 s. Y todo esto entendiéndolo desde
la frase de Hua XV, que me impact6 cuando la lei en los primeros meses de 1974: «Aber das Eidos
transzendentales Ich ist undenkbar ohne transzendentales Ich als faktisches» (Hua XV, 385) [Pero
el eidos del yo trascendental es impensable sin el yo trascendental en cuanto factico]. Desde estos
textos hay que leer el texto n.° 11 de este misma Hua XV, la cual también Antonio Zirion utilizé para
refutar mi posicion de la relacion entre la fenomenologia y la antropologia que expuso en su prélogo
a las Actas del I Congreso sobre Fenomenologia y Antropologia. El prélogo de Antonio Zirién esta
publicado en: VENEBRA, Marcela., y JIMENEZ LECONA, A. (editores). Antropologia y fenomenologia.
Reflexiones sobre historia y cultura. México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 2015, pp.
9-22. También esta publicado en Investigaciones fenomenolégicas, XII, 2015, pp. 209-220. Posterior
a éste, se encuentra el comentario que le hice (ver SAN MARTIN, Javier «Comentario al “Prélogo” de
Antonio Zirién. En: Investigaciones Fenomenoldgicas, XII, 2015, pp. 221-250»). A este Comentario,
a la hora de su publicacion, afiadi una nota, que traigo nuevamente a colacion: «Como se dice al
inicio del texto, el presente comentario fue escrito por su autor a poco de leer el anterior prélogo
del profesor Zirion. Después de este comentario, el autor [JSM] escribi6 el prologo para las actas del
segundo Encuentro de la ENAH, que pronto seran publicadas [entre tanto han sido publicadas y el
prologo con el titulo «A modo de introduccién. Antropologia y fenomenologia, una ambigua amistad»,
en GOMEz, Fernanda I. (compiladora), Antropologia y fenomenologia. Filosofia y teoria de la cultura.
México, Centro Mexicano de Investigaciones Fenomenoldgicas, 2016, pp. 14-35.]. A estos textos el
profesor Zirion escribié una réplica que leyd en el encuentro que tuvo lugar en Toluca en junio de este
mismo afio 2015, y que a su vez sera publicada en las respectivas Actas de ese Encuentro. El interés
que la discusion puede tener para la elucidacion del tipo de filosofia que es la fenomenologia y para
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considero fundamental y prioritario de la filosofia de cara al siglo xx1, en un
momento en el que las ciencias humanas estan llegando tan lejos que practi-
camente la filosofia parece convertirse en superflua e inutil. Muchas veces ha
ocurrido este desafio, pero en la actualidad, con los descubrimientos cientifi-
cos, fundamentalmente de las neurociencias y de la paleoantropologia, pare-
cerfa que la filosofia ya nada tiene que decir. El tema capital de la conciencia,
ese reducto que la modernidad nos habia entregado como uno de sus temas
fundamentales, parece ser resultado de una configuracion cerebral explicada
cientificamente.

Con esta tltima indicacion estoy aludiendo a la fenomenologia -y, dentro
de ella, a su conversidon en antropologia filosdfica- como el punto de anclaje
de la filosofia ante el desafio de las ciencias del hombre en la méas inmediata
contemporaneidad.

Las dos partes que acabo de mencionar son las indicadas en el titulo, del
rechazo a la exigencia. La gran mayoria de los intérpretes se quedan en la pri-
mera parte. Con ello pierden de vista el potencial de la propia fenomenologia,
y asi, lo que es peor, no toman nota de la situacion de la filosofia misma en la
contemporaneidad, que so6lo se desvela por un contacto muy directo e intenso
con las ciencias del hombre, tanto humanas como naturales. Quien no esta en
contacto con ellas puede ignorar el panorama contemporaneo de la filosofia,
desafiada, por un lado, por las ciencias humanas y, por otro, por las ciencias

una definicion de la antropologia filosofica ha llevado a los editores a publicar la polémica.» El texto
al que anejo esta nota preliminar, es el que lei en Colombia, en noviembre de 2015, y que con alguna
ligera modificacion habia leido en Toluca en junio de ese mismo ano, en el seno de la III Semana de
Antropologia y fenomenologia. El texto proviene, en realidad, de una conferencia de doctorado que
pronuncié en la Universidad de Calabria en mayo de 2013. Ahora, la que lei en Toluca se ha publicado,
sustancialmente, con algunos cambios de arquitectura, la misma que esta, en MEDINA, Veronica
(editora). Antropologia y fenomenologia. Antropologia filosdfica y filosofia de la cultura. México, Centro
Mexicano de Investigaciones Fenomenologicas, 2016, pp. 63-84. En Toluca, en el mismo Congreso, el
profesor Zirion leyd una aguda réplica a los dos textos anteriores, como digo en la nota que cito lineas
arriba. En esa brillante conferencia echa mano del texto 11 de Husserliana xv, que en mi opinién, més
que refutar mis tesis, las confirman, por mas que el inteligente texto de Antonio Zirién me obligue a
proceder con el maximo discernimiento para evitar con toda claridad todo tipo de antropologismo, que
podria derivarse de poner la antropologia filosofica como filosofia primera. Evidentemente ese texto,
que escuché presidiendo la sesion en que lo leyd y que atin no esta publicado, me obliga a pronunciarme
respecto a él interpretando los textos que cito al principio de esta ya larga nota.
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naturales, que claramente dicen a los fildsofos que su tiempo ya paso. El desa-
fio de las ciencias humanas viene, bien del relativismo cultural promovido de
modo, en la préctica, general por la antropologia cultural, ya que lo considera
su ideologia fundacional; o bien de un determinismo social o histérico, que
haria sucumbir todo intento de la filosofia de sustraerse al uno o al otro®.

Ya en concreto trataré el tema en cinco apartados. En el primero, ejemplifi-
candolo en Kant, expondré el problema general de la relacién de la antropolo-
gia con la fenomenologia. En el segundo veré hasta qué punto la fenomenologia
se enfrenta al antropologismo. El tercero mencionard la teoria de los dobles
humanos, los dos yoes, o los dos sujetos que la fenomenologia supone, y que
es consecuente con la teoria de la oposicion entre antropologia y fenomeno-
logia. La constatacion que la fenomenologia hace de estos dos sujetos exige
que, establecida ella, estos sean tres sujetos, los dos primeros mas el propio
del fenomenologo, que representa una nueva actitud sobre los anteriores. El
cuarto punto, con el que se concluye la primera parte, hablara del problema
basico de la teoria expuesta en el apartado anterior, porque es el que lleva en
definitiva al problema mismo de la diferencia que se quiere establecer entre la
fenomenologia y la antropologia. El quinto apartado, que abarcard toda la se-
gunda parte, se dedicard a mostrar como esa fenomenologia, tan opuesta en su
punto de partida a la antropologia, en su desarrollo se va convirtiendo en una
antropologia, al ir clarificando la relacién entre los dos sujetos que integran
el yo humano, el yo mundano objeto de determinaciones mundanas, y el yo
trascendental, sin el cual el primero se diluye en la irrelevancia antropologica
al dejar de ser humano.

* He tratado el relativismo cultural en mi libro SAN MARTIN, Javier. Para una superacion del
relativismo cultural. Antropologia cultural y antropologia filoséfica. Madrid, Editorial Tecnos, 2008. De
los limites del determinismo histérico, en SAN MARTIN, Javier. «La filosofia de la historia en Fink y en
Husserl». En: Para una filosofia de Europa. Ensayos de fenomenologia de la historia, Madrid, Biblioteca
Nueva/UNED, 2007, sobre todo p. 93. Sobre las consecuencias que el relativismo cultural tiene para
la filosofia lo formulo con la frase de que ese relativismo representa la «muerte antropoldgica de la
filosofia», pero, convirtiéndose el relativismo cultural en un verdadero lecho de Procusto, defiendo que
eso conlleva «la muerte filosofica de la antropologia. Ver del autor Antropologia filoséfica I donde hablo
de la «negacion antropoldgica de la filosofia» (Ibid., p. 19, ver también pp. 131-133;y 175 s.). También
en la SAN MARTIN, Javier. Teoria de la cultura. Madrid, Sintesis, 1999, p. 12 ss. y en SAN MARTIN, Javier.
Antropologia filosofica 11. Madrid, UNED, p. 296.
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El problema de la antropologia y la filosofia trascendental:
el ejemplo de Kant

Aunque sea brevemente, quiero empezar aludiendo a la posicion de Kant,
porque el problema que se da en la fenomenologia previamente se dio en Kant
y en sus intérpretes. Fue un enorme problema y lo sigue siendo, pues atn sus-
cita comentarios e interés este punto*, porque es un motivo de extraieza que,
por un lado, Kant desarrollara a lo largo de mas de veinte afios una antropolo-
gia que llamé pragmadtica —el término «préactica» lo reservo para la razén pura
en su funcion practica—, y que por basarse en conocimientos empiricos no
podia ser filoséfica— aunque asi la denominara Starke al publicar una de las
lecciones de Kant en 1834°—; pero que, por otro, en 1798, en la publicacion
de sus lecciones de légica anunciara que todas las preguntas de la filosofia se
reducian a la cuarta pregunta, a saber, qué es el ser humano, y a la que debe
responder la antropologia. Esa, evidentemente, no lo podria hacer sélo o prin-
cipalmente desde una perspectiva empirica, que es la propia de la antropologia
pragmadtica, sino que necesitaria para ello una perspectiva trascendental.

Kant no desarroll6 esa antropologia, pero en la Antropologia en sentido
pragmadtico, que él mismo publicd®, expone con toda precision el tema de
esa antropologia que consiste en estudiar no sélo lo que nosotros hemos hecho

* -No hay que olvidar la importancia que Michel Foucault atribuy? a este texto. Sobre este punto,
ver una diseccion muy precisa del texto de Foucault en Gros, Frédéric y DAviLa, Jorge. «Michel
Foucault, lector de Kant». En: Consejo de Publicaciones, Universidad de los Andes. Ver también el libro
de la profesora de SALERNO Fimiani. Foucault y Kant: Critica Clinica Etica. Buenos Aires, Herramienta,
2006. Original de 1997, La Citta del Sole, Napoles y en francés, el mismo aio, en Paris, Harmattan.

> KanT, Immanuel. Menschenkunde oder philosophische Anthropologie, edicion de Friedrich
Christian Starke, Leipzip, Die Expedition des européischen Aufsehers, 1831.

® Ver Kant, Emmanuel. Antropologia. En sentido pragmadtico, versiéon espanola de José Gaos,
Madrid, Revista de Occidente, 1935. Actualmente nueva edicion en Kant, Emmanuel. Antropologia.
En sentido pragmadtico. Madrid, Alianza Editorial, 1991. Como se sabe esta antropologia, lo mismo que
la editada por Starke, son los apuntes que lefa Kant en clase desde finales de los sesenta. El publicé los
apuntes de un curso; Starke los de otro, que se conservaban en apuntes de los alumnos. En alemén,
la publicada por Kant esta en el tomo VII de la Akademie Ausgabe. en cuanto a otros muchos cursos
existentes, en 1997 se publicaron en el tomo 25 de la Akademieausgabe, editado en dos volimenes por
Reinhard Brandt y Werner Strack, con un largo prologo de los editores.
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de nosotros —que seria el tema de una antropologia cultural—, sino también
lo que podemos hacer, pero sobre todo lo que debemos hacer. Si lo primero es
tema de una antropologia cultural y social, lo tltimo es propio solamente de
una antropologia filoséfica como filosofia trascendental. De esta manera, la
antropologia pragmatica en sentido kantiano, en lo que toca a ese punto, debe
incorporar la filosofia trascendental como antropologia filosofica.

No son bagatelas: en esa posicion kantiana se ventila el sentido de la filoso-
fia, pues ésta no es un saber erudito para la escuela o para el mundo académico,
sino mds bien es un saber mundano, es decir, un saber que nos debe llevar
mas alla de la mera prudencia o sagacidad —Klugheit— a un saber propio del
sabio — Weisheit—, que nos ensefia los principios maximos de la vida humana.
La filosofia, por consiguiente, nos debe enseflar no tanto a comportarnos o
ajustarnos al comportamiento de los demas, e incluso utilizarlos para nuestros
fines, todo lo cual es resultado de la prudencia o sagacidad —por supuesto,
mas alla de las destrezas —Geschickheit— que nos ensefian a hacer cosas téc-
nicas—, sino que sobre todo nos debe dar criterios para un comportamiento
que esté de acuerdo con la misiéon o destino de la humanidad, que no estd en
cada uno de los individuos, sino en el género humano. Como se sabe, con un
ejemplo contemporaneo, mas alld de los relojes que propone Kant, podriamos
decir, que la ciencia natural nos ensefia hacer centrales nucleares. Una vez la
técnica disponible, la prudencia o sagacidad debe vender ese producto a los
usuarios convenciéndolos de su inevitabilidad para mantener un aprovisiona-
miento de energia eléctrica, o en el caso de una bomba atémica, la disuasién
en un mundo dividido. El politico necesita un saber en ciencias humanas para
convencer a los usuarios de esa necesidad, incluso, puede ponerlos a su servi-
cio, es decir, hacerles acomodarse a sus propias exigencias. Para ello deman-
dard conocimientos sobre el estado de los suministros, evolucidn, etc. Pero
siempre cabe una pregunta que vaya mas alla, y que no es empirica, que no se
satisface con los conocimientos de las ciencias humanas, porque no pregunta
por el suministro en este momento o en otro, sino por el sentido global de la
humanidad, en la que no estamos solo nosotros, sino también nuestros here-
deros, incluso nuestros antepasados, y las centrales nucleares comprometen
gravemente el pasado y lo que es peor el futuro; por tanto, el fildsofo nunca
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podria aceptar moralmente desde la sabiduria ese tipo de energia por tener
como posibles afectados la tierra misma en su viabilidad como mundo de la
vida. En este ejemplo se ve con precision cdmo la filosofia no se fija en una u
otra situacion particular, sino mds bien en la humanidad misma, en el destino
del mismo género humano.

Estas tesis de Kant hubieran merecido mas atencion por parte de los intér-
pretes sin prejuicios. En virtud de esos prejuicios, la antropologia de Kant seria
un mero parergon. Los mismos prejuicios con que se aborda la fenomenologia
y que vamos a ver a continuacién. Con esto quiero decir que la antropologia
kantiana, la pragmatica que incorpora la practica, trasciende lo que Guillermo
Hoyos Vasquez llamaria el paso de la analitica trascendental, que toca el modo
como hablamos del mundo, a la dialéctica, en la que hablamos de aquellas
entidades de las que ya no podemos hablar cientificamente. La antropologia
kantiana revela que no estamos hablando de un sujeto trascendental abstracto,
sino del ser humano que tiene problemas concretos y necesidad de orienta-
cion en la vida. Por eso la antropologia kantiana revela la verdad de la filosofia
trascendental’.

La fenomenologia de Husserl contra el antropologismo

En el parrafo anterior se habld de los prejuicios tanto en lo referente a Kant
como en lo que se refiere a la fenomenologia, porque el enjuiciamiento que se
hace de la relacion de la fenomenologia con la antropologia se basa en la posi-
cion de partida de la misma y que explicaré a continuacion sin tener en cuenta
ni la intencion profunda de ese punto de partida, ni el desarrollo mismo de
la fenomenologia. Y es que este desarrollo, que veré en la segunda parte, por
tanto en el apartado cinco, es el que le lleva a Husserl a manifestar ese sentido
profundo que ya estaba en el comienzo.

7 Ver Hovos, Guillermo. «Palabras de G. Hoyos V.». En: Homenaje a guillermo hoyos. La
responsabilidad del pensar, Ideas y Valores, (136), pp. 133-139.
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En efecto, la fenomenologia —todo el mundo lo sabe— empieza con la
refutacion husserliana del psicologismo. Este tltimo movimiento filoséfico es
una filosoffa que toma como punto de partida la implantacién y desarrollo
de una psicologia capaz de estudiar cientificamente la mente humana y que
tiene como objetivo ideal relacionar los contenidos mentales con sus bases
neurales para que aquellos contenidos, tanto en su realidad —el hecho de que
ocurran— como su contenido —lo que son—, sean dependientes causalmente
de esos procesos fisioldgicos. Esto empezo con las formulaciones matematicas
de Fechner y Weber que fueron capaces de convertir las sensaciones —un tipo
de contenidos mentales, los primeros de la conciencia o mente— en férmulas
matematicas para predecir qué acontecimientos sensibles se iban a dar si se
introducian determinadas variables en los estimulos.

Seguir de ahi hasta el descubrimiento de las bases naturales, o neuronales,
de la mente humana, se creia que era, y asi se sigue creyendo, y es posible que
en el futuro se vea también, solo una cuestion de tiempo. Todo caia bajo el ob-
jetivo, que configura todo un paradigma contemporaneo de investigacion, de
explicar cientificamente la mente. Asila verdad, la ciencia, la razon, la legitimi-
dad que esta implica® no eran mas que resultados de ciertas configuraciones
cerebrales, que es en lo unico que nos diferenciamos de los primates. De ser
otras esas configuraciones cerebrales, lo que es una posibilidad factica, todos
aquellos contenidos serian otros. En realidad, el psicologismo, que consiste en
poner la psicologia como ciencia fundamental para comprender la totalidad de
la vida humana y de sus productos culturales, no es mas que la palabra disci-
plinar para un tema basico de la contemporaneidad. No hay nada en el mundo
que no sea humano-natural y como tal absolutamente contingente, por tanto,
sin que tenga en su seno ninguna necesidad. El psicologismo es en realidad un
antropologismo. Lo que esta detras de todo es un ser humano configurado de
modo puramente factico y azaroso por la evolucion natural. Ese ser factico,
contingente, no necesario, sometido al mundo es el que produce la cultura, y

8 Siempre me gusta referir la racionalidad a la legitimidad, tal como se deduce de la fenomenologia
delarazén que Husserl expone en Ideas 1. Sobre el tema ver del autor San Martin, Javier. «La percepcion
como interpretacion». En: Investigaciones fenomenoldgicas, 6, 2008, pp. 13-32, especialmente, p. 24.
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las diversas partes de la misma, desde la cultura de la necesidad hasta la cultura
del simbolo o la ciencia y la moral. Pues bien, la fenomenologia empieza por
una refutacién radical del psicologismo, pero debe éste ser entendido como la
quinta esencia del antropologismo.

La ciencia encargada de decirnos qué es el ser humano es la antropologia,
primero la natural-bioldgica, luego la cultural y, si queremos redondear, la
filosofica, que debe trabajar a partir de las otras dos para ofrecer ante todo un
control filoséfico del concepto de ser humano que utilizan las otras, pero que,
desde el esquema que hemos visto, seria un ser factico, meramente azaroso,
que incluso dificilmente justificarfa una antropologia filoséfica. Esta seria en
todo caso una especie de ciencia unificadora e interdisciplinar de todos esos
saberes sobre el hombre. En esa antropologia, la psicologia representa también
una parte muy importante.

Frente a esa antropologia se sitta la fenomenologia de Husserl con toda
decision. Por eso parece una insensatez intentar dar la vuelta a esa posicion
invirtiéndola.

El nucleo de la refutacion del psicologismo se aplica igualmente al antro-
pologismo, es decir, al intento de reducir o reconducir todos los productos
humanos, sean o no culturales, al ser humano, a la mente humana, a la psique
humana. Ese nucleo consiste en decir que los productos culturales de deter-
minadas clases, por ejemplo, los matematicos o todos los elementos formales
de la ldgica, no se reducen a ninguna configuracion particular, que haria que
otra configuracion los cambiara, sino que son necesarios en su configuracion,
de manera que la estructura cerebral o antropoldgica no los crea, sino que los
descubre. Para ello hay que suponer que sera necesario que la mente humana
haya llegado a un nivel de desarrollo que otros animales no han logrado, pero
no para crearlos, sino para descubrirlos y formularlos con una necesidad vin-
culante para la propia subjetividad. Por eso, intentar reducirlos a configura-
ciones mentales serfa algo asi como alterar la tabla de multiplicar para corregir
algunas cuentas que pueden disgustarnos, del mismo modo que es posible
crear una computadora o calculadora basandonos en una tabla de multiplicar
distinta. Al respecto, recuerdo que en mi juventud transmitieron una comedia
que muy conocida en Madrid en la primavera de 1968, en plena dictadura
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franquista. Nos reimos mucho de ésta, y entendimos la critica terrible a la dic-
tadura. La obra era de un joven italiano, Dario Fo, y tenia mucha gracia porque
se hablaba de la inflacién que el régimen no podia controlar —era el caso de
Esparia, sometida a continuas devaluaciones de su moneda—, ante eso el dic-
tador decret6 que se devaluara la tabla de multiplicar.

La experiencia de la necesidad e inviolabilidad de los productos cultura-
les matematicos o formales, y que afecta a multitud de elementos, como, por
ejemplo, la propia verdad, porque si algo es verdad, lo es para todos, -lo que
implica que no se da una verdad para mi, porque si yo asiento a que algo es
verdad, lo doy por verdad para todos-, da una visiéon sobre el ser humano
radicalmente opuesta a la que proponen las ciencias naturales que lo tratan
como un producto de la evolucién puesto en la cadena de los seres, y produci-
do por ellos con todo lo que el ser humano conlleva. El modelo de las ciencias
humanas nos dird, entonces, que el humano es el resultado de los procesos de
aprendizaje sociocultural que suponen que se puede aprender todo y que todo
depende de este aprendizaje’; no obstante, desde la refutacion del psicologis-
mo vemos que el ser humano muestra una vertiente no reducible a los elemen-
tos naturales, por tanto que se escapa de esa cadena del ser natural.

Pues bien, esta refutacion es la que da el sentido a toda la fenomenologia.
Olvidar este punto de partida, el sentido y las consecuencias que tiene seria
olvidar toda la razon de ser de la fenomenologia; sin embargo, en la claridad de
este arranque de la fenomenologia se dan muchos puntos oscuros.

Los dos sujetos desde la fenomenologia

Husserl expuso esa refutacion del psicologismo en el primer tomo de las
Investigaciones logicas, que se publicd en 1900. Pero lo cierto es que esos objetos,

° Parece obvio, pero que la cultura se transmita no quiere decir que sea arbitraria. La ciencia
también se transmite, pero el alumno debe rehacerla, no repetirla. Lo mismo pasa en la cultura, que no
tiene la arbitrariedad implicada en una definicién mirada solo como «aquello que se aprende». Ver del
autor, Teoria de la cultura.
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por ejemplo, las leyes de la logica, se nos dan en actos reales, actos temporales
de mi vida mental, constituyendo una experiencia de la verdad que también es
real y humana. Parecia que el rigor filoséfico debia estudiar ese sujeto en el que
se dan esos objetos y que vive esa experiencia de la verdad. A eso estd dedicado
el segundo tomo de las Investigaciones logicas, que saldria un afio después.
En ellas se analiza en primer lugar las expresiones en que todos esos objetos
se dan. Fijense que la fenomenologia empieza sustantivamente con una feno-
menologia de la expresion, anunciando asi el giro lingiiistico. Otro dato muy
importante de las mismas esta en la «Investigacion tercera», sobre la teorfa del
todo y las partes, que marca una ontologia que se compone de los elementos
basicos que toda filosofia debe aceptar porque son inamovibles, inviolables, de
obligado cumplimiento, podriamos decir. Esa Investigacion marcaria, en las
Investigaciones légicas, la ontologia formal como ciencia primera de los objetos
formales. Basandose en esa ontologia formal se da en este libro una especie de
realismo ingenuo porque el mundo real es la causa de la presencia en la mente
de unos contenidos, cuya captacion me lleva a la vivencia de la realidad y de la
verdad; pero el desarrollo de la fenomenologia le llevaria a Husserl a pensar en
la presencia de dos sujetos que invalidan ese primer modelo realista ingenuo.

En efecto, Husserl se dara cuenta pronto de que en las Investigaciones habla
de dos tipos de sujeto, porque los psicélogos, los antropologos, los naturalistas
y los fenomenologos hablan del hombre, hablan de algo y de alguien. Tene-
mos, pues, dos sujetos, a raiz de las Investigaciones lgicas, de los que Husserl
tendra en cuenta para estudiar el tiempo, pues éste es, por un lado, el tiempo
en el que vivimos, el tiempo fisico, al que estd sometido el ser humano; pero
tenemos, por otro lado, otro tiempo, el de la experiencia, que puede ser muy
distinto del primero. En este contexto es cuando Husserl introduce su método
de la epojé para indicarnos que tenemos que dejar de lado el tiempo fisico, con
todo lo que le pertenece, para quedarnos con el tiempo de la vivencia.

Con eso formula un método con el cual puede iniciar una filosofia que
mediante la epojé se centra en aquel sujeto de los objetos necesarios, y en el
sujeto de la verdad, que tiene un valor frente al ser humano, del que tratan las
ciencias. Con esto, en la fenomenologia se formula la existencia de un doble
humano: el hombre como realidad empirica y el sujeto trascendental. Este
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doble humano ya estaba claro en Kant, a los que llamé el yo empirico y el yo
trascendental. La fenomenologia también va a operar con ambos. La antro-
pologia tratara siempre de un yo empirico, por eso es una ciencia empirica,
mientras que la fenomenologia trascendental debe tratar sobre el sujeto tras-
cendental y sus diversos niveles y actuaciones.

Tenemos, por tanto, que la fenomenologia ve al ser humano como integra-
do por una duplicidad, que al reflexionar sobre mi vida, constato en mi mismo.
No es que la invente, sino que la descubro. La practica de la reduccion es
ante todo descubrir que en el humano se da ese sujeto trascendental, al que re-
ferimos la vivencia de la verdad y de todos aquellos objetos que son necesarios,
o cuya verdad se impone mas alla de cualquier coyuntura. Asi mientras el ser
humano, y la ciencia que de él trata, la antropologia, en el nivel que sea, ten-
dran un contenido mudable segun el tiempo o los lugares, la fenomenologia
trascendental debe ser una ciencia que descubra los elementos esenciales de
ese sujeto trascendental, que valdran para cualquier sujeto racional, humano o
no humano. Justo por eso no es posible considerarla una antropologia.

Tengamos en cuenta, por otro lado, que el fenomenodlogo es un filésofo
que descubre esa dualidad como integradora del ser humano, pero él mismo
no siempre funciona o ejerce la funcion de fenomenologo. Normalmente sélo
existe como fenomendlogo cuando hace fenomenologia, que es una reflexién
sobre su vida, que es analizada desde la dualidad expuesta. Pero con ello, el yo
trascendental que hemos descubierto se desdobla, en el yo trascendental que
subyace a la experiencia de los objetos formales, o de todos aquellos objetos
en los que opera algtn tipo de razon, y el fenomendlogo que descubre esas
necesidades esenciales, llevandolas a un saber cientifico filosofico. Con ello, la
fenomenologia habla de tres yos, que son los que vienen exigidos por la misma:
dos descubiertos como operantes, y uno instaurado para hacer fenomenologia.
Los tres yoes de los que hablamos son, primero, el yo natural humano, el ser
humano en cuanto tal; segundo, el yo o sujeto trascendental responsable de
esos objetos y vivencias no sometidos a la contingencia. Tercero, el yo que hace

' Paraampliar este punto, del SAN MARTIN, Javier. «Para una fenomenologia del yo trascendental».
En: Boletin de estudios de filosofia y cultura Manuel Minddn, XI, 2015, pp. 11-35.
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fenomenologia, que en realidad es alguien que expone lo que es el yo trascen-
dental. Husserl llega bastante tarde a la formulacion de estos tres yoes, aunque
en las Meditaciones cartesianas ya se postulaban; pero como se sabe éste es un
libro tardio de Husserl escrito cuando tenia 60 afios. También, esta formula-
cion aparece en algunos anexos publicados en el tomo vii1 de la Husserliana, y
también Fink, basado en esos textos de Husserl, plasma esta distincion en sus
escritos elaborados a principios de los treinta'!.

El problema de toda filosofia trascendental: qué es el
sujeto trascendental y cdmo se coordina con el humano

Con esto ya tenemos los elementos del «drama» de la fenomenologia, porque
enseguida nos vendra la pregunta por la relacion de esos tres yoes, o si se
quiere de los dos primeros, la relacion del yo trascendental y el yo empirico. De
lo que ahi salga, deduciremos también qué es el yo que hace fenomenologia.
En todo caso la relaciéon de la fenomenologia con la antropologia depende-
ra de lo qué digamos de qué sean ambos sujetos, y de la coordinacién que
pueden tener. Y la cuestion es fundamental para la fenomenologia y la antro-
pologia.'”” Desde la perspectiva que aqui se plantea son varias las posibilidades;
al menos tres cabe la pena destacar. La primera mostraria que el ser humano

11 En su brillante texto Evans, Claude and STUFFLEBEAM, Robert. «On the Difference Between
Transcendental and Empirical Subjectivity». En: To work at the foundations. Essays in Memory of Aron
Gurwitsch, edited by J. Claude Evans, and Robert S. Stufflebeam, Springer, 1997, pp. 175-191, dice
David Carr con gran acierto que: «This is that, just when we find it necessary to distinguish between
two senses of subjectivity, transcendental and empirical, we are forthwith required to introduce a third,
namely the phenomenologically observing subject which, in performing the reduction, makes the very
distinction between the other two». (p. 18)1. Como se sabe esta teoria de los tres yoes se remite a
Fink, que la toma de textos manuscritos de Husserl, ahora publicados varios de ellos, sobre este tema
en Hua VIII, sobre todo en el Beilage XXI, especialmente en la p. 440 y s. También aparece en el §
15 de las Meditaciones cartesianas. Sobre este punto, SAN MARTIN, Javier. La estructura del método
fenomenoldgico. Madrid, UNED, cap. VI, apartado 2.4, p. 206 ss.

2 En su tesis doctoral Marcela Venebra explora con precision la acusacion que Blumenberg lanzé
a la fenomenologia segtin la cual ésta tenfa una carencia antropoldgica, porque el sujeto trascendental
es el ser humano, y entonces la fenomenologia no tiene ninguna funcién diferente a la antropologia y,
por lo tanto, caeria en el antropologismo; o la fenomenologia no se refiere al ser humano, y entonces
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y el sujeto trascendental pueden ser totalmente distintos, entonces la fenome-
nologia trascendental seria totalmente distinta de la antropologia. La segunda
sostendria que éstos son parcialmente distintos, entonces habra una parte de la
antropologia que sera idéntica con la fenomenologia, o viceversa. Y la tercera
afirmaria que son idénticos; pero eso implicaria sostener que la fenomeno-
logia es una antropologia. En este marco, entonces, se tiene que especificar
qué anade el sujeto trascendental al empirico, y dilucidar la razén por la cual
se inventa ese sujeto trascendental, la metodologia de acceso al mismo y su
funcionalidad. Dicho de otro modo, si la fenomenologia es una antropologia,
entonces por qué hacemos fenomenologia trascendental en lugar de hacer mas
bien directamente antropologia.

La arquitectonica de la fenomenologia: del sujeto
trascendental al humano: de la fenomenologia
trascendental a la antropologia

Hasta ahora hemos visto la relacion radicalmente opuesta de la fenomenologia
husserliana con la antropologia, no por un capricho, sino por razones radicales
decisivas, en las que se ventila el sentido de la propia filosofia trascendental. El
mismo problema que, por otro lado, tuvo Kant, del que podriamos citar varios
puntos que dejan entrever el mismo; no obstante, el cambio de la edicién primera
dela Critica de la razén pura ala segunda es un problema que sigue en pie porque
la imaginacion, elemento radicalmente humano, se le habia disparado en la pri-
mera edicién®. El triunfo de la antropologia al final de su vida es otro indicio
nada desdefiable; ademas, del hecho de que la antropologia es fundamental para
darle sentido a la determinacion de lo qué debemos hacer a partir de los es viable

ya no tiene nada que decir sobre los mismos. Sobre esta carencia antropoldgica, ver VENEBRA, Marcela.
La reforma fenomenoldgica de la fenomenologia, p. 25 ss.

* Recuérdese que en la deduccion trascendental de las categorias, Kant establece, en la primera
edicion de la Critica, una serie progresiva de sintesis de la imaginaciéon que desaparecerd en la
segunda edicion. Sobre este punto ver SAN MARTIN, Javier. «Analisis fenomenoldgico de la deduccién
trascendental de Kant (fragmento)». En: Endoxa 18, 2004, pp. 95-120.
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para la filosofia. Asi las cosas, en esta segunda parte de mi intervencion trataré,
primero, la arquitectonica de la fenomenologia y, segundo, la necesaria impli-
cacién del cuerpo en el sujeto trascendental y como esta implicacion, por tanto,
genera una ruptura del esquema inicial. Entonces, el primer esquema queda
radicalmente superado con esta implicacion, pues con ésta el sujeto trascen-
dental puede cumplir las funciones que Husserl le atribuye. Con ello podremos
explicitar la que creo es la conclusion necesaria de todo lo dicho y que afecta
profundamente a la posicion de la fenomenologia y de la antropologia filosofica.

Quiero empezar esta segunda parte con la indicacion de que la obra de Hus-
serl es muy amplia y con muchos recovecos que hay que aceptar sin posibles
atajos. Seria insensato pensar que con un libro, por ejemplo el de Ideas I, de
1913, entendido, ademds, en una primera lectura, ya hemos llegado a desen-
trafiar el sentido de toda su obra. El mismo mantuvo una actitud muy critica
respecto a su obra de presentacion de su filosofia trascendental, y esta actitud
queda reflejada en la misma arquitectdnica de la fenomenologia. La arquitecté-
nica se refiere a la estructura interna que tiene la fenomenologia y que Husserl
no disefia desde el principio, sino que la va descubriendo a lo largo de los afos
ante la exigencia de plantear un método riguroso, para lo que disefia dos etapas
basicas: una descriptiva ingenua y otra critica. Aqui no voy a exponer la totali-
dad de la arquitectonica, sino sélo aquellos aspectos de la misma que nos sean
necesarios. Por ejemplo, dejaré de lado lo que acabo de mencionar sobre la fe-
nomenologia critica, el aspecto critico, que tiene también su reflejo en la arqui-
tectonica y de la que ya habia hablado en 1910, en la Grundproblemevorlesung'.

Husserl vuelve a ella en las lecciones de 1922/23 sobre Introduccion a la
filosofia —Hua xxxv—, luego en las Meditaciones cartesianas y en la Ligica
formal y trascendental. Me referiré sélo a la que aparece muy pronto, a saber,
en las Ideas de 1913; pero que, al no publicarse los tomos 11 y 111 de esa obra,
pudo pasar desapercibida hasta los afios 60 cuando se empezd a estudiar el
tomo segundo de las Ideas.

' Me refiero a las lecciones de 1910/11, publicadas en 1973 en el tomo XIII de Husserliana. Ver
HussgrL, E. Problemas fundamentales de la fenomenologia, traduccion de César Moreno y Javier San
Martin, Madrid, Alianza Editorial, 1995.
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La pregunta que se debe hacer al terminar la segunda seccion de las Ideas es
cudl es el contenido de ese yo trascendental, que no es el ser humano, porque
por la epojé le hemos quitado todo elemento mundano contingente y determi-
nado por la causalidad que puede ser de un tipo u otro sin ninguna necesidad.

Lo que queda ante esta depuracidn es la experiencia propia que Husserl se
apresta a analizar en tres niveles que son guiados por la intencionalidad que
permite tomar los objetos de la misma como hilos conductores.

Un elemento fundamental de esta experiencia es que todo tiene que darse
en ella, de manera que en esa correlacion entre el objeto de la experiencia y la
experiencia cabe absolutamente todo. La tarea de la fenomenologia es analizar
y describir esa experiencia en sus modalidades de todo tipo bajo la maxima de
que si describimos esa experiencia, estamos describiendo también el mundo
que tiene el sujeto trascendental. El tomo primero de las Ideas se fija en las
estructuras generales de esa experiencia y deja para los tomos segundo y ter-
cero el andlisis de los campos concretos de la misma. En Ideas II alude expli-
citamente a los campos de la materialidad mundana, animal y cultural o que
en la terminologia alemana de la época se llama espiritual. Estos tres son los
campos en los que discurre la experiencia ordinaria del humano. Toda expe-
riencia humana trascurre en esos campos. Posteriormente, en el tercer tomo
que Husserl no escribié'® estuvo dedicado al otro gran apartado de la vida;
pero ya no ordinaria, sino de la vida posterior al cambio que supuso la filosofia
y que, sobre todo a partir de la modernidad, constituye el campo de la ciencia.

Seguin este esquema, en el tomo primero se estudian esas estructuras gene-
rales, entre las cuales estd la percepcién. La percepcidn con su aspecto noético
y su aspecto noematico, el cual implica que las cosas se nos dan en su Leibli-
chkeit, en su corporeidad, en persona, y evidentemente eso lo hacen porque
estdn ante nuestro Leib, ante nuestra propia corporeidad. En la percepcion
enraiza Husserl los actos fundamentales u originarios de la razon, la evidencia
y la verdad's.

> Lo publicado como Ideas I1I es lo que seria el paso del tomo segundo al tercero.

' Ver SAN MARTIN, Javier. «La percepcion como interpretacion».
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Por su parte, el segundo tomo se va a dedicar a los grandes campos en que
se organiza esa experiencia. He citado los tres campos fundamentales, a saber,
la naturaleza, la vida animada o la vida animal, y la cultura o el mundo espi-
ritual. Y aqui tiene cabida el problema arquitectonico que inicialmente tenia
que pasar desapercibido. Veamoslo mds de cerca: dejemos de lado el campo
de la naturaleza fisica'’, y centremonos en el campo de la vida animal. La vida
animal es la vida de nuestro propio cuerpo, que se nos da en esa experiencia
que se ha descrito en el tomo primero. Lo que Husserl analiza en el tomo se-
gundo es la experiencia que tenemos del cuerpo, porque el cuerpo es un objeto
dado en la experiencia. Ese es el presupuesto arquitectéonico del libro; pero
pronto se va a complicar la sencillez de esa frase, pues ;como se nos da el
cuerpo en la experiencia? Mediante unas sensaciones tactiles que estan dis-
tribuidas por el mismo y le dan consistencia. Esas sensaciones son la primera
capa de la vida mental, son su infraestructura. Husserl analiza la funcién de
la mano en cuanto dada en una experiencia y en cuanto ella misma da la ex-
periencia: la mano que toca y la mano tocada. La mano que toca es sujeto. La
mano no es mas que un ejemplo del LUGAR DOBLE DEL CUERPO. El cuerpo
es, por un lado, un objeto de experiencia, un objeto dado en la experiencia;
pero, por otro, es érgano fundamental de la experiencia perceptiva del mundo,
porque, en efecto, es en cuanto cuerpo vivido que funciona en toda percepcion.
Husserl atribuye al cuerpo vivo ser el punto de partida de la razdn, la verdad
y la evidencia. Mds atin, son esas sensaciones que operan en las percepciones
como el tacto las que nos dan asiento en el mundo, son el fondo sobre el que
funciona la experiencia de la realidad de las cosas. En tltima instancia, el padre
de la fenomenologia nos dice QUE EL CUERPO NO SOLO ES UN OBJETO DE LA EX-
PERIENCIA, SINO EL PRIMER ELEMENTO PARA LA EXPERIENCIA. Acd el cuerpo
es objeto de la experiencia que encaja con el lugar arquitectonico en que es
estudiado; no obstante, también es sujeto de la experiencia, lo que hace que su
lugar en la arquitectonica se trasmute.

7 que no es el de la naturaleza cartesiana sino el de una naturaleza en la que habitan seres vivos,
por tanto dotada de color, sonidos y aromas, nada de lo cual hay en la naturaleza cartesiana.
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Eso le ocurre también a Husserl con el estudio de los animales, que de ser
objetos dados en la experiencia, terminan siendo ellos mismos sujetos para la
experiencia, hermanados conmigo en esa funcién de constituir el mundo. Y no
es diferente la situacion de las otras personas que inicialmente son también ob-
jetos de experiencia; sin embargo, junto conmigo, son sujetos co-constituyen-
tes de la experiencia. Mdas aun, los otros, que desde la primera arquitecténica
podian parecer objetos constituidos en mi experiencia, de manera que yo seria
sélo es un asunto que para Husserl es imposible porque desde mi inicio estoy
con los otros, y los otros co-constituyen conmigo el sentido de la racionalidad,
porque a la razon le es inherente el ser para todos y desde siempre estoy en un
horizonte de los otros como co-sujetos conmigo.

Por supuesto, lo que le ha pasado al campo de la animalidad y de los otros,
le pasa también al reino del espiritu o de la cultura, el tercer campo del que
habla en Ideas II. Se piensa que Husserl tardé en incorporar la cultura en la
constitucion del sujeto trascendental; por tanto, habria tardado en la transi-
cion de la cultura como objeto a la cultura como parte del sujeto. Lo hara en el
momento en que incorpore los hdbitos al yo, tesis que aparece en las Meditacio-
nes cartesianas, libro en el que el yo aparece como sujeto de habitos, pero esta
idea también se desarrolla en Ideas II'S. El yo que retiene sus efectuaciones
como un habito de percibir, juzgar, evaluar o para la accion es el yo trascen-
dental. Ahora bien, la mayor parte de estos habitos son los sistemas de recono-
cimiento de las cosas, los sistemas de preferencias y los sistemas de usos, todo
lo cual constituye la cultura. Todos esos habitos, de ser objetos aprendidos,
pasan, en la modalidad de los hébitos, a configurar al sujeto, con lo que la cul-
tura, que inicialmente era objeto, deja de ser objeto para ser parte del sujeto, es
decir, el conjunto de los habitos del sujeto. La cultura se convierte, entonces,
en parte del sujeto trascendental.

Esto que acabamos de decir supone un giro radical en la concepcién de
lo trascendental, de ese segundo yo o sujeto, o vida trascendental descubierta
por el fenomendlogo, que de ser algo ajeno al hombre, ahora resulta que su

'8 Ver. VENEBRA, Marcela. La reforma antropoldgica de la fenomenologia, p. 103, donde se habla
de la pasividad secundaria (ver nota 14), ya presente en Ideas II.
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primera capa es el cuerpo vivido. Entonces nos encontramos con que el sujeto
trascendental es algo muy parecido al ser humano, y respecto al cual ya ten-
driamos problemas para diferenciarlo del hombre que hemos dejado por la
epojé, aunque aun seguimos firmes en la obligacion metodoldgica de que ese
sujeto trascendental no es el humano animal sometido a las fuerzas evolutivas
porque es capaz de unas experiencias —desde la propia percepcién—, cuyas
caracteristicas se escapan al entramado natural.

Esta arquitecténica propia de la fenomenologia ha tenido también mucha
incidencia en la cuestion del tratamiento de la ética. Hemos dicho que el tomo
primero de las Ideas analiza la experiencia de la subjetividad trascendental. Esta
se constituye fundamentalmente por actos cognitivos, evaluativos y activos.
Conocer, evaluar y decidir/hacer son los tres grandes campos de la experiencia
humana. Su analisis es el objetivo de la fenomenologia trascendental y el intento
de Husserl es analizar las necesidades esenciales en los tres campos. Ya en las
Ideas I hay muchos elementos referidos a los actos evaluativos, pero donde Hus-
serllo hace fundamentalmente es en las diversas lecciones que tuvo sobre la ética.

Uno de los elementos arquitectonicos fundamentales de la fenomenologia
es que siempre distingue la actitud natural ordinaria en la que desarrollamos
nuestras acciones, de la actitud fenomenologica que es propia del investigador
fenomendlogo. Cuando hacemos fenomenologia, estamos en esta actitud, en
la cual vemos los objetos y todo como resultado de la experiencia, y no a no-
sotros como insertos en la cadena del ser. Guiados por la presuncion de que
Husserl utiliz6 la palabra trascendental en el sentido kantiano, dado el des-
conocimiento de los trabajos de Husserl sobre la ética y atenidos a la afirma-
cion de Husserl segtin la cual el fenomendlogo es un espectador desinteresado,
entonces, se pensé que la fenomenologia trascendental solo tenia un interés
tedrico, y que, por tanto, los problemas éticos no tenian tanta relevancia, pues,
dentro de la arquitectdnica, éstos entran sélo en un terreno que seria de feno-
menologia aplicada como un saber segundo.

Es este un craso error en el que se confunden todas las cosas. Puede ser que
si se tienen en cuenta muchas de las afirmaciones de Husserl se pudiera llegar
a esa conclusion; pero, una vez conocidos los textos sobre la ética ya no cabe
tal interpretacion.
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Es cierto que sdlo la Primera Guerra mundial pone a Husserl en la obliga-
cion de atender con toda decision a los problemas practicos de la humanidad.
Pero eso no quiere decir que la primera fenomenologia se desentendiera de
ellos. Mas atin, en las lecciones de ética de antes de la guerra, Husserl quiere
depurar la ética de todo psicologismo. Lo que quiere decir que estos estudios
estan en un plano idéntico frente a los tedricos.

Una vez es descubierto el plano trascendental, la descripcion de esa vida
trascendental, asi como nos ha llevado a incluir en ella el cuerpo, igualmente
pertenece a ella la conciencia moral, en la que se incluye la responsabilidad
ante el otro. La vida trascendental es conciencia directa del mundo, que es lo
que analiza Husserl en el tomo primero de Ideas y en parte del tomo segundo.
Pues bien, la subjetividad trascendental también es conciencia valorativa y ac-
tuante sobre y en el mundo, y lo que es mas importante, evaluacion de nuestra
actuacion, eso es la conciencia moral, la Gewissen.

Siendo esto asi, ;como no va a caer la Gewissen en el ojo del fenomenologo?
Ahora bien, la evaluacién moral no se da respecto a productos matematicos u
objetos formales, sino respecto a acciones concretas de la vida, fundamental-
mente en relacion con los otros. Eso implica tener una nocién muy precisa de
cémo es la vida humana, la cual Husserl define en los articulos sobre Renova-
cion del hombre y la cultura, asi como en las Lecciones de ética, en las que se
dice que la vida humana es vivir en la tendencia hacia el mantenimiento de
su identidad, lo que se da en el esfuerzo por cumplir los proyectos por los que
nos definimos, entre los cuales el mas importante es la profesion. Estos temas
son los fundamentales del ltimo Husserl, a partir de la necesidad de definir
la funcién de la filosofia en una sociedad convulsa como la que le toco vivir.
Por lo general, en todos estos afios, que coinciden en gran medida con su etapa
en Friburgo, ya desde mediados de la guerra hasta su muerte, Husserl tiende
a hablar mas del ser humano que del sujeto trascendental. Los problemas son
de la humanidad, y el filésofo es funcionario de la humanidad. ;Es casual este
cambio de terminologia facilmente detectable?

Como resultado de este recorrido, llegamos a la conclusion de que el sujeto
trascendental con el que empezé la fenomenologia, como una ciencia que
tiene que superar radicalmente el psicologismo como ejemplo o modelo del
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antropologismo, siempre ha sido un sujeto humano que percibe en el mundo,
desea en éste e interactiia con los otros tanto desde una perspectiva cultural
normal, de ajuste a los otros, como desde una perspectiva moral, porque sus
acciones vienen inevitablemente evaluadas desde esta perspectiva. La fenome-
nologia es la descripcion lo mas rigurosa posible y sometida a una evaluacién
critica -en la segunda etapa de la arquitectonica- de toda esa vida, en la cual
hay elementos cognitivos -sometidos al ejercicio de la razén en los puntos en
que ésta actue-, elementos valorativos sometidos a fluctuaciones dependientes
de las circunstancias, y elementos practicos, también variables, pero sometidos
en definitiva a la evaluacion ética que tiene también su propia racionalidad. El
paso por la fenomenologia significa descubrir que el ser humano incluye esta
vida trascendental que le subtiende y que opera en su vida en los tres niveles
en que vive como ser humano.

Y ahora viene la pregunta, sila fenomenologia descubre en la trascendenta-
lidad el sentido que hace al humano tal, ;puede haber una antropologia filoso-
fica que no incorpore o tenga en cuenta esa vida trascendental que le es propia?
Sile es propia, una antropologia que no incorpore esa vida o perspectiva tras-
cendental serd una antropologia amputada, que nos dard un ser humano que
carecera de lo fundamental del mismo, es decir, una antropologia que no tra-
tarfa del ser humano, sino de un ser pre-humano. Con lo que acabo de decir,
la fenomenologia trascendental es la guia de la antropologia, el modo de hacer
una verdadera antropologia, porque con su método ha sido capaz de elevarse
hasta descubrir aquella vida trascendental que hace al humano tal ser humano.

Con la antropologia pasa como con la psicologia, de la que habla Husserl
en La crisis de las ciencias europeas'. Husserl no habla sélo de una psicologia
naturalista, también habla de una psicologia fenomenoldgica. De esta ultima
dice que, una vez desarrollada la fenomenologia, ya no se podra hacer una
psicologia pretrascendental, porque si se hace, ésta olvida estudiar lo funda-
mental de la mente humana, a saber, el hecho de que nos dé el mundo de un
modo directo. Antes de la fenomenologia trascendental, el acceso de la mente

¥ Hua VI, 261.
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al mundo es comprendido mediante los dos modelos que han predominado en
la tradicion. Por una parte, el antiguo modelo de las impresiones de las cosas
en los sentidos que el cerebro interpreta, y que es vigente en las ciencias neuro-
légicas. Por otra parte, el modelo iniciado por el cartesianismo segtin el cual la
realidad se conoce por las representaciones que constituyo en mi mente. Nin-
guno de los dos modelos es valido. La psicologia tiene que hacerse de un modo
nuevo, que asuma las descripciones fenomenoldgicas porque, de lo contrario,
no estudia la mente, sino un simulacro de la misma. Husserl dice que después
de la fenomenologia sélo hay una psicologia trascendental.

Lo mismo le pasa a la antropologia, puesto que tiene que asumir el estudio
de la vida trascendental que la fenomenologia ha descubierto, e igualmente
s6lo habra una antropologia trascendental. La pregunta entonces es en qué se
diferencia esa antropologia que asume la perspectiva trascendental expuesta
por la fenomenologia de esta misma. La nica diferencia esta en que la feno-
menologia trascendental es un movimiento filoséfico-histérico global que de-
termina tanto la totalidad de los temas filosoficos y el destino de muchas otras
disciplinas que compartirian con la antropologia filoséfica una orientacion
fenomenoldgica. La fenomenologia incluye mucho mas de lo que podriamos
incluir en una antropologia; sin embargo, podemos decir que lo sustancial de
la fenomenologia, que es la descripcion y analisis de la vida del sujeto trascen-
dental, no es sino el anélisis de la vida humana de un modo muy distinto a
como se estudia con otros métodos, en los cuales el humano se asume inserto
en la cadena o6ntica del mundo.
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The primordial constitution of meaning:
the historicity of passive synthesis in ontogeny
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Resumen: El presente articulo hace una
descripcion de las claves trascendentales,
segun Maxine Sheets-Johnstine, para com-
prender la historicidad de algunas funcio-
nes de las sintesis pasivas. Algunas de estas
claves trascendentales, con base en Wad-
dington, son la coordinacién de cabeza-ma-
no, coordinacion de la mano-bocay el pateo
que acontecen en los neonatos. Estas accio-
nes son las manifestaciones de la animacion
primordial, de la vida misma. Esta anima-
cion primordial desencadena una histori-
cidad que, entre otras cosas, constituye las
operaciones de las sintesis pasivas como la
asociacion. Para este propdsito, el texto se
divide en tres partes. En la primera parte se
hace una descripciéon del funcionamiento
de la asociaciéon como funcion central de
las sintesis pasivas. En la segunda se acude a
la piscologia del desarrollo para describir la
historicidad de la historicidad. Finalmente,
se muestra como las sintesis pasivas estan
soportadas en la animacién primordial.

Palabras clave: Movimiento, cuerpo,
paisaje epigénetico, yo puedo, animacion.

Abstract: This article makes a descrip-
tion about the transcendental keys ac-
cording to Maxine Sheets- Johnstine, the
above with the purpose to understand the
historicity of some functions of the passive
synthesis. Some of these transcendental
keys, based in Waddington, are head-hand
coordination, hand-mouth coordination,
and kicking that occur in neonates. These
actions are the manifestations of the primal
animation of life itself. This primordial an-
imation unleashes a historicity that, among
other things, constitutes the operations
of passive syntheses such as association.
Taking into account the above, the text is
divided into three moments. The first one,
it makes a description of the functioning of
the association as a central function of the
passive synthesis. In the second one, it turns
to the psychology of development to de-
scribe the historicity of historicity. Finally,
it presents how passive syntheses are sup-
ported in the primal animation.

Keywords: Movement, body, epigene-
tic landscape, I can, animation.
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Aproximacion a las sintesis pasivas

La asociacién es el mecanismo de la regularidad en las sintesis pasivas. Esta
no es un sdlo tipo de actividad sintética, ya que también recoge la similitud,
la uniformidad, el contraste, la fusion y todos los modos en los que la sintesis
vincula una impresion con otras apariciones en el flujo de la conciencia. Es un
mecanismo creador, es «la génesis» inmanente de la sintesis, que vincula en un
todo histdrico lo dado ahora con lo antes dado, lo que hace que la asociacion
funcione temporalmente en las sintesis pasivas. Pero también el ahora es pro-
ducto de impresiones que se vinculan temporalmente, por ejemplo, es temporal
la contigtiidad y la simultaneidad de aparicién de sensaciones que se asocian
para formar una figura, mientras que por contraste se diferencia de un fondo.
En esta medida, la asociacion en el campo de la conciencia vincula a la Ges-
talt con Husserl', pues en ambos casos la percepcion de un objeto es producto
de una sintesis pasiva en la que una figura aparece como un todo que contrasta
con un fondo en el campo perceptual. Por ejemplo, en un caso tipico de la Ges-
talt, el de la ilusion del florero de Rubin en el que la imagen es o una copa o dos
hombres frente a frente, segun lo que sea percibido como figura y como fondo
— fig. 1—, se puede decir que la figura emerge pasivamente, pues el florero se
impone en la percepcién — en la mayoria de los casos— y el fondo solo se vera
como figura luego de la actividad reflexiva —o en términos husserlianos luego
de la sintesis activa—. Mientras que la distincion entre sintesis pasiva y activa
no esta en la Gestalt, para Husserl si hay tal discriminacion que incluso explica

' Cf. GurwiTscH, Aron. Studies in phenomenology and psychology. Chicago, Northwestern
University Press, 1966 y PIAGET, Jean. Seis estudios de psicologia. Trad. Jordi Marfa. Barcelona,
Labor, 1964/1991. No obstante, Husserl se distanciara respecto de la Gestalttheorie al distinguir entre
la sintesis categorial y la sensorial que precede a la primera. Si bien en el caso del florero de Rubin,
identificar la figura como un florero es una sintesis activa, antes de dicha identificacion ya los elementos
que lo componen aparecen como una unidad diferenciada del fondo. Esto no niega que la propuesta
de Husserl sea cercana a la teoria de la percepcion de la Gestalt, por lo menos en lo que respecta a la
relacién de unidad que permite distinguir entre figura/fondo, y no niega que Husserl se haya inspirado

en la teoria de la Gestalt.
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la posterior actividad reflexiva: solo porque el objeto aparece a la conciencia
como dada, como impuesta de afuera, es que luego se puede hablar de ella.

Figura 1. Florero de Rubin. Imagen tomada de:

https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Rubin2.jpg?uselang=es

pond

Sila asociacion es génesis inmanente® es porque la pasividad no es inactivi-
dad; si la forma emerge es porque la asociacion involucra una actividad, en la
que operan las cinestesias, las afecciones y las motivaciones, es decir, en la que
opera el sujeto como un organismo vivo. En el campo de las cinestesias lo que
se me aparece tiene que ver con el movimiento de mi cuerpo, con mis propias
posibilidades; lo que en ultimas, a nivel de la conciencia, es el campo de los yo
puedo®: los yo puedo remiten «a una subjetividad oculta — oculta porque no
se la puede mostrar actualmente en la reflexion en su actividad intencional,
sino que sélo estd indicada a través de los sedimentos de esta actividad en el
mundo pre-dado»*, ésta es una subjetividad originaria, basada en la actividad
del cuerpo vivo, a la que le corresponde una constitucién originaria de mundo
—Ila de las sintesis pasivas—; asi la actividad constituyente y lo constituido se

entrelazan.

> HusserL, Edmund. Analysis concerning Passive and Actives synthesis. Trad. Anthony
Steinbock. The Netherlands, Kluwer Academic Publishers, 2001, p.163.

3 Ibid., p.51.

* HusserL, Edmund. Experiencia y Juicio. México, Universidad Auténoma de México, 1948/1980, p.51.
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Es el objeto el que interpela a los yo puedo, es el que llama a cierta rela-
cion intencional con éI°. Ese vinculo entre objeto y actividad del cuerpo vivo
permite entender la asociacién como actividad sintética, porque el emerger
del objeto en virtud del movimiento y de las cinestesias concomitantes, im-
plica jalonar a ser percibido como un todo, como una figura; la emergencia
del objeto involucra un ejercer cierto poder sobre el cuerpo en movimiento.
Y la temporalidad de la asociacion —en el caso de la emergencia del florero—
podria tener que ver con la temporalidad de la experiencia perceptiva en el
movimiento corporal.

Pero a otro nivel la asociacion es temporal y, es que el jalonamiento del
objeto a la actividad organica es historica porque la actividad constituyente
del cuerpo vivo recoge un pasado de apercepciones del objeto en esa actividad,
cada encuentro con el objeto indica la sedimentaciéon. Entonces, no solamente
es un mundo el que es dado, sino que el objeto ya nos presenta un modo de ser
del cuerpo en relaciéon con él, un modo en que en la actividad lo aprehende y,
que ha sido concebido histdricamente.

El modo de ocurrir esa relacion historica entre la actividad del cuerpo y lo
dado que en dicha actividad se gesta como sedimentacion, debe ser indagada
al modo como el psicologo indaga por el origen, en la ontogenia, de nociones
como las de tiempo, espacio y causalidad. Porque en ambos casos el principio
original es revelado en el trabajo ontogenético. El principio de la constitucion
de sintesis pasivas, que es organico, que es del cuerpo vivo, se puede rastrear
en sus origenes histéricos a través de claves trascendentales® como los estudios
en psicologia del desarrollo, de modo que se haga una aproximacion al proceso
de sedimentacion que hace posible la pasividad.

® HusserL, Edmund. Analysis concerning Passive and Actives synthesis, p. 313.

® SHEETS-JOHNSTONE, Maxine. The primacy of movement. EE.UU, John Benjamins Publishing
Company, 2011. llama claves trascendentales a la evidencia empirica, que no sera entendida
precisamente como evidencia, sino como punto de partida para el analisis fenomenoldgico. En el caso
de la indagacion por la experiencia primordial, estas claves son las observaciones de bebés en el marco
de la psicologia del desarrollo, que tradicionalmente han buscado dar cuenta de fenémenos cognitivos,

comportamentales y sociales.
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Lo que aparece como pasividad a nivel de lo dado a la conciencia y como
actividad a nivel del desarrollo del cuerpo vivo en el proceso constitutivo se
resume en el concepto de animacion primordial’, que se entendera como el
movimiento constituyente de sentido y sobre el cual trabajaré mds adelante.
En la medida en que las formas de expresarse la animacion varian en cada
etapa del desarrollo corporal, tanto por el crecimiento del cuerpo como por
la interaccion de las cualidades fisicas con el entorno, hablar de animacién es
hablar también de la evolucidn del darse el mundo como correlato de experien-
cias afectivas, sensoriales y cinestésicas siempre cambiantes. Por eso hablar de
sintesis pasivas va de la mano de un trabajo en fenomenologia constructiva®,
pues en el descubrimiento constructivo de lo que no es dado a la intuicion, es
decir, las primeras etapas de la vida que incluyen etapas previas al nacimiento,
el fenomendlogo encuentra el proceso en el que esas sedimentaciones ocurren,
por lo que es comprensible la emergencia de la pasividad como experiencia
previa a todo bagaje conceptual.

Lo que quiero resaltar es que, mientras la historicidad no era ajena a la
descripcion de las sintesis pasivas en Husserl, se requiere hacer el trabajo cons-
tructivo de la historicidad de la historicidad, es decir, de la descripcion del pro-
ceso mediante el cual hay sedimentacion y en virtud del cual encontramos a la
animacién como principio de la constitucion. Dicha historicidad es entendida
como el trayecto por el cual unos habitos se sedimentan dando lugar al mundo
pre-dado, el mundo de las sintesis pasivas. Es como cuando, luego de un largo
recorrido y, al llegar al punto final, damos vuelta hacia el camino que hemos
trazado en la aventura; reconocemos que hemos llegado a ese punto y no a
otro por el trazo que ha dejado nuestro andar, los recovecos que se formaron,
por los avances y las reversas que se hicieron. Husserl ya hablé de que el punto
final es el resultado de la historia, aunque la historicidad se viera como un con-
cepto abstracto; el paso siguiente serd devolverse a esa historia, identificarla y

7 Ibid.

8 FINK, Eugen. Sixth Cartesian meditation. Trad. de Ronald Bruzina. EE.UU, Kluwer Academic
Publishers, 1988/1995.



[158] Maria Clara Garavito

desentrafiarla. En lo que sigue haré una breve exploracion de esa historicidad
de la historicidad y qué implicaciones tiene para la fenomenologia genética.

Sobre la historicidad en la psicologia y las sintesis pasivas

Uno de los autores que inspir6 a los psicologos del desarrollo fue el bidlogo
Waddington’, quien con su modelo del paisaje epigenético sefiald que, a nivel
del érgano como del organismo, cada estadio del desarrollo es el resultado de
un camino trazado en la historia de interacciones con el entorno circundante.
Asi, para indagar por un momento de la vida y el devenir, hay que remitirse a
dicha historia: con esto no solo se traza el presente, sino también el futuro esta
sefialado, anticipado por esa ruta construida a lo largo de la vida hasta el punto
que se entiende como el ahora. Esto tiene una consecuencia importante: que
la finalidad de la vida no esta dada de antemano, independiente de su historia,
sino que en ella se construye la teleologia trascendente que se reemplaza por
una inmanente.

Mientras la idea de una directriz universal seguia siendo atractiva para au-
tores como Piaget'’; incluso, cuando él reconocia que los conceptos a priori de
Kant eran producto del desarrollo sensoriomotor, para quienes fueron mas
alla de Piaget", indagar por lo sensoriomotor implicaba un analisis local del
desarrollo. Si se es consecuente con la idea de que el desarrollo de estructuras
légico-matematicas parte de experiencias sensoriomotoras y, se reconoce que
cada entorno es distinto y cada cuerpo tiene su propio curso de desarrollo,
entonces —y ahi viene Waddignton— la ruta trazada en el desarrollo varia de
individuo a individuo.

° WADDINGTON, Conrad. The strategy of the genes. A discussion of some aspects of theoretical
biology. New York, Routledge, 1957/2014.

' PIAGET, Jean. El nacimiento de la inteligencia en el nifio. Trad. Luis Ferndndez Cancela. Madrid,
Aguilar, 1936/1972.

"' THELEN, Esther. y SmiTH, Linda. A dynamic systems approach to the development of cognition

and action. EE. UU, MIT Press, 1994.
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Al estudiar el desarrollo desde la observacion local, el psicélogo identifica
que, por ejemplo, una de las nociones mas universales para Piaget como la
nocion de objeto emerge en los individuos en momentos y formas distintas, a
pesar de que en un nivel de observacion global las diferencias no sean tan evi-
dentes. Esa nociéon de objeto, por la cual entendemos que ciertas manchas de
colores y formas son objetos independientes unos de otros y con continuidad
espacio-temporal, tiene que ver, entre otras, con la capacidad sensoriomotora
de coordinar el movimiento de las manos con el de la cabeza. Dicha capacidad,
a su vez, depende del nivel de grasa corporal que permite con mayor o menor
facilidad estirar los brazos. Esto explica que el bebé con mas grasa corporal —o
como popularmente se diria «el bebé mas gordito»— se demore en coordinar
los brazos con la cabeza, simplemente porque estirar los brazos le exige mayor
esfuerzo que a aquel que es mas delgado; también, esta demora redunde en
cuando, cdmo y qué conoce del mundo™.

Las sintesis pasivas también tienen que ver con esa grasa, esos musculos,
esos huesos, y con el alcanzar, gatear, caminar y saltar. Pero el quehacer feno-
menolodgico, ya definido como distinto del de la psicologia, indaga por cémo
esa grasa, esos musculos, esos huesos, y el alcanzar, el gatear, caminar y saltar
tienen que ver con algo mas fundamental. La fenomenologia indaga por la
forma en que el mundo es dado en primera persona; a diferencia del psicélo-
go que ve el sujeto cognitivo como fundamentalmente distinto al objeto que
emerge como hecho cognitivo.

Pero el modelo de Waddington, usado como clave trascendental, abre la
posibilidad de referirse a la sedimentacion en sintesis pasivas de una forma
concreta, local, en la que se constituyen no sélo el mundo, sino los otros y la
subjetividad. Y las muestra como dadas en la historia de las dinamicas del or-
ganismo con su entorno. En otras palabras, no se puede hablar de una «subje-
tividad oculta», no egoica, corporal, sin hablar de ese cuerpo y de su actividad,
en virtud del cual es que el mundo y la subjetividad son dadas.

2 Ibid.
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El paisaje epigenético es el caso paradigmatico de la sedimentacion deter-
minada por la pura actividad en la que el mismo paisaje se va constituyendo.
Explica lo que es dado como estable, como fijo y que finalmente es dado asi en
virtud de la actividad que no corresponde al campo de la conciencia, sino de la
vida misma. Y esa actividad de lo vivo versus la pasividad de la conciencia no
serd algo que corresponda solamente a la ontogenia en las primeras etapas de la
vida, sino que subyacera a toda experiencia de sintesis. Por ejemplo, las sintesis
activas se vinculan a la experiencia antepredicativa y de ahi con la pura vida" .

En la primera experiencia de coordinacién de la mano con la boca, en el
que el feto succiona por primera vez su pulgar, emerge un mundo. Ya esta
primera experiencia es una experiencia tactil, tridimensional, y la primera
experiencia del cuerpo que toca y que es tocado. Experiencias cinestésicas y
afectivas primordiales, atin rudimentarias en un cuerpo no completamente
formado neuroanatémicamente, seran la primera experiencia de un cuerpo y
de placer en un feto que succiona el dedo. Después de eso, el dedo llamard a los
movimientos de la boca, como si fuera su alimento, como si la realizacion final
de uno dependiera de dicho encuentro, en la medida en que boca y dedo son
partes de lo mismo y; aqui acontece un primer habito formado, una primera
experiencia de objeto que es el primer paso de un largo y accidentado trayecto.

Lo que queda en los dias, meses y afios subsiguientes es ir construyendo la
ruta y el aporte de la aproximacion al paisaje epigenético; es que la exploracion
de la historicidad de la historicidad es la exploracidn de ese camino construido
en el que, lo que es dado antepredicativamente tiene sentido en esta funcién
del trayecto. En otras palabras, es pasivo porque se fundamenta en esa histori-
cidad. Una vez el dedo se encuentra con la boca se da el primer paso del camino
¥, la gracia de la sedimentacion y de la analogia de la ruta es que lo andado no
se desvanece, pues, si quieren, es una impronta —aunque suene muy mal el
término psicologista— y lo que deviene es producto de andar sobre lo andado,
y cambiar el curso no se puede hacer sin tener el curso original como punto

3 ;No se dira que el quehacer matematico, por ejemplo, la suma, esta vinculada, en sus bases mas
primarias, con el movimiento de reunir objetos? Desde la fenomenologia, como desde la psicologia del
desarrollo se responderia afirmativamente. Cf. PIAGET, Jean. El nacimiento de la inteligencia en el nifio.
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de referencia. El encuentro del dedo con la boca queda establecido y cuando
el fenomenologo genético da cuenta de su vivencia de objeto en su estado an-
tepredicativo, lo que hace es ubicarse en un punto, una perspectiva que no es
mas que un momento en la historia de esa ruta, que contiene de cierta forma
ese encuentro original de la boca con el dedo en la succién. Cuando desanda-
mos camino, nos remontamos a la historicidad de la sedimentacion en la que
encontramos un punto de partida que es ese hecho primordial de que somos
animacion, aquello de lo que nos habla Sheets-Johnstone'.

La animacion y las sintesis pasivas

De acuerdo con la fenomendloga Sheets-Johnstone'’, indagar por la pasividad
en la experiencia constitutiva primordial es la indagacién por un hecho fun-
damental de la existencia: que nacemos moviéndonos. Desde antes de nacer
somos seres animados, es decir, el mundo nos es dado, en su forma mas pri-
mordial, en las propias experiencias cinestésicas, afectivas y sensoriales.

Lo que posibilita la constitucion no es el cuerpo, sino el movimiento, en el
que los yo puedo son, en tltimas, experiencias de animacion. Este movimiento
animado es de una naturaleza distinta al movimiento de una piedra: el mo-
vimiento animado constituye, moverse significa que el mundo —tanto fisico
como de los otros seres animados— aparece de cierta manera. Y también a
través del movimiento hay una experiencia del propio movimiento, con la que
se va constituyendo un si mismo rudimentario o minimo'¢; por tanto, moverse
es significar el mundo, a los otros y a uno mismo. Si al moverse hay constitu-
cion, asi mismo hay un darse pasivamente: el mundo aparece originalmente

dado. Claro que ese darse esta asociado a las formas en que el cuerpo se lo

' Cf. SHEETS-JOHNSTONE, Maxine. The primacy of movement. EE. UU, John Benjamins
Publishing Company, 2011.

15 Cf. Ibid.

1o Cf. Zanavi, Dan. Subjectivity and selfhood. Investigating the First-Person Perspective. EE. UU,
Bradford books, 2005.
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apropia, pero desde que hay animacion hay historicidad, hay sedimentacién
de habituaciones. Y desde que las hay, habra sintesis pasivas.

El ser animado primordial experimenta el mundo y a si mismo al patear,
succionar, rotar, empujar, etc. Al nacer, esas actividades se incorporan a unas
nuevas que incluyen otros objetos y personas. Hay que subrayar que desde la
animacion todo movimiento es constitutivo o acompaia una constitucion, en
la medida en que hace parte del hecho mas amplio de la existencia. Con esto
me refiero a que la animacion en Sheets-Johnstone no hace la distincion entre
movimientos intencionales y no intencionales'” porque en la animacién un
movimiento, incluso involuntario, implica experiencias afectivas, sensoriales
y cinestésicas, por virtud de las cuales se constituye una subjetividad corporal:
moverse implica, en sus formas mds rudimentarias —o minimas—, un darse
a si mismo. Esa experiencia de si mismo aparece de acuerdo con estudios en
psicologia del desarrollo que observan en bebés de un mes un reconocimiento
de los movimientos de los que es agente versus los que provienen de otro'. Y
es que ya en los movimientos espasmaddicos del bebé hay experiencias cinesté-
sicas e incluso hay un toparse con el mundo que no debe ser indiferente para
la descripcidon fenomenoldgica.

;Cémo es dado ese mundo y esa subjetividad primordialmente y cémo
evoluciona? Aqui es que la psicologia del desarrollo sirve de clave trascenden-
tal que permite develar la ruta de sedimentaciones en el ejercicio de la feno-
menologia constructiva’. Asi los estudios sobre experiencias fetales pueden
entenderse en clave de cinestesias, sensaciones y afecciones, y desde alli pode-
mos hablar de sintesis pasivas. Por ejemplo, Gallagher® se ha embarcado en

17 Cf. HANNA, Robert y MAIESE, Michelle. Embodied Minds in Action. Oxford University Press, 2009.

'8 Cf. RovEE-COLLIER, Carolyn. «The development of Infant Memory». En: Current directions in
psychological science, 8 (3), 1999, pp. 80-85.

1 Cf. FINK, Eugen. Sixth Cartesian meditation.

» Cf. GALLAGHER, Shaun. «Phenomenological and experimental research on embodied

experience». Documento presentado en la Atelier phenomenologie et cognition. Phénoménologie et

Cognition Research Group. Paris, CREA, 2000.
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la tarea de usar los estudios con neonatos y fetos para indagar por fenémenos
primordiales como el esquema corporal. Por eso, incluso la consideracién de
las observaciones del movimiento en etapa fetal, puede aproximarnos a esta
historicidad de la dacién de mundo.

Pero miremos con un ejemplo en qué consiste esto del mundo aparecien-
do en experiencias primordiales asociadas con la animacion. Y ya hablé de
las posibilidades de la succidn, pero quiero aproximarme a otro movimiento
recurrente en el feto, que puede darnos mas luces sobre el tema de las sintesis
pasivas. Incluso de forma mas evidente que en la succion del dedo, en el patear
el feto experimenta afectiva, sensorial y cinestésicamente uno de los hechos
del mundo que pueden ser la clave de la pasividad: la resistencia. En el patear
como proyeccion del cuerpo hacia el mundo y el encuentro de esta proyeccion
con un utero, se experimentaria por primera vez el fendémeno de la resistencia.

El movimiento del feto no es un movimiento azaroso, mecanico, pues hay
evidencia de que depende de afecciones internas —la vigorosidad del pateo en
el vientre esta asociado al nivel de excitaciéon del bebé en un momento deter-
minado—, por lo que este primer encuentro ya nos indica una conexién afec-
tiva entre el movimiento y lo que éste encuentra: la resistencia a los propios
movimientos. Por ejemplo, patear es una experiencia proyectiva de placer que
responde a la voz de la madre. Y lo que en esa proyeccion placentera aparece
es el utero como opuesto, no a un mundo inexistente aun, sino a la propia
corporalidad —en lo que hasta el momento hay de ella— y a la proyeccién de
ésta hacia fuera a través del pateo. Asi como el florero de Rubin emerge en la
proyeccion visual, en animacion primordial el mundo se hace presente, no en
el movimiento de los ojos porque en ese momento la visién es casi nula, pero si
en el movimiento de un cuerpo vivo que tiene unas primeras manifestaciones
sensoriales —tactiles— y cinestésicas. Sin la proyeccion no apareceria esa re-
sistencia y, por consiguiente, el mundo, asi como sin abrir los ojos y moverlos
de cierta forma, no podria emerger el florero de Rubin. En otras palabras, el
mundo del feto es un fendmeno que sélo es dado a la conciencia corporal en
virtud de la proyeccion del cuerpo a través del patear. De la misma manera, la
resistencia es la forma en la que aparece aquel mundo a través de la animacion.
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Pero como punto de anclaje falta un paso mas para que la resistencia haga
que el utero se vuelva mundo. La asociacion en las sintesis pasivas puede tener
su punto de origen en la experiencia repetida de resistencia en relacion con la
frecuente proyeccion placentera. Si nos detenemos un momento en la psicolo-
gia, para Piaget®, la prueba de que ese mundo dej6 de ser un impedimento del
pateo a ser un objeto dado, tendra que ver con la regularidad de un esquema
de accion: el movimiento aparentemente aleatorio se organiza en un grupo de
micromovimientos que anticipan el mundo. Desde la primera persona del feto
en la repeticion de la experiencia, el pateo deja de ser una simple proyeccion
placentera para comenzar a anticipar la resistencia. En otras palabras, la pro-
yeccion placentera del pateo es jalonada por el mundo y esta es la clave para su
sedimentaciéon como un habito. El pateo ya no serd igual que en la primera ex-
periencia, porque ahora lleva consigo la expectativa del encuentro. Asi pues, la
resistencia es la primera experiencia de mundo, el contar con el mundo que se
evidencia en la naturaleza de la animacion luego de las repeticiones, habla de
asociacion y de historicidad, es decir, de sintesis pasivas. Este contar con puede
ser la clave de la conexion entre la actividad organica con la pasividad sintética:
luego del primer encuentro, el cuerpo animado se mueve de cierta manera a la
espera de la regularidad del mundo. Ella estd supuesta en la ejecucién motora
y la confirmacién —como regularidad— es la clave de la sedimentacion.

Encuentro la resistencia como un punto de partida del mundo primor-
dial porque ella involucra una experiencia tactil y cinestésica e, implica una
afeccion en el encuentro fortuito con la cosa que se resiste. En la daciéon sub-
secuente de la resistencia, como aquello con lo que se cuenta, lo que era una
experiencia ligada al cuerpo se volvera mundo, el cual es eso que se resiste,
aquello con lo que se topa la vision o el tacto en el campo perceptual; en suma,
aquello a lo que le corresponde una manera de expresarse la animacién. A lo
que apunta esta propuesta, entonces, es a describir el pateo como un habito
sedimentado que acompana las sintesis pasivas que hacen aparecer un mundo
primordial: el utero.

' Cf. PIAGET, Jean. El nacimiento de la inteligencia en el nifio.
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Finalmente, el contar con, que es una forma de hablar de sintesis pasivas,
involucra ese ser jalonado, o atender al llamado del objeto. Pero este llevarse
no es someterse ciegamente porque con el habito se reconoce el objeto, pero
también se indica una forma en la que aquél debe ser abordado. Mientras que
el objeto llama, la respuesta al llamado esta configurado por la animacién
misma; el darse esta asociado con cierta configuracion afectiva, cinestésica y
sensorial. Esto implica que, incluso, el llamado puede ser distinto dependiendo
de una alteracion en esa configuracion; por ejemplo, la rabia puede modificar
el habito. Cuando el bebé rabioso voltea su cabeza en direcciéon contraria al
alimento asegura una forma de presentacién del mundo, cuando inclina la
cabeza hacia el alimento, su boca es apertura a una parte del mundo. La figura
y el fondo se configuran con el movimiento de la cabeza, y su cambio asegura
una configuracion distinta —como cuando para ver los hombres en la ilusién
del Florero de Rubin uno cambia de posicion—. El rechazo del objeto y el
acercamiento a él depende del hecho de que el ser animado ha reconocido
también su poder sobre aquello que se resiste: puede decidir como y cuindo
cuenta con dicho mundo. Esto no es mds que otra muestra de la pertinencia
del modelo de Waddignton para entender la historicidad de la historicidad: la
ruta trazada involucra a un ser animado que estd en constante interaccion con
el mundo circundante: los recovecos, los retornos, los avances son producto
de un organismo embebiéndose en un territorio y tomando decisiones en su

relacién con éL
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Introduccion

Reason is itself by Nature affectively motivated by feelings of curiosity,
self-interest, conviction, or uncertainty, for example. Reason and
affect are indeed separable aspects of lived experience only after the

fact. In the natural flow of everyday life, they are of a piece’.

Como el matematico que era, Edmund Husserl tenia cierta preocupacion por
la Iégica formal, la cual no consideraba analoga a un 6rgano al servicio del
trabajo cientifico, sino como la ciencia pura y a priori de las demds ciencias®.
El concepto de logos al ser sinonimo de palabra, discurso y apéfansis, llevé al
padre de la fenomenologia a encontrar dentro del campo de la 16gica un inte-
rés particular por el juicio predicativo portador y transmisor de conocimiento
veridico; su interés fue, mas precisamente, por sus origenes y fundamentos. En
lo que podriamos describir como un ataque de genialidad, Husserl® se per-
cat6 de que su exploracion debia empezar en la experiencia ante-predicativa,
particularmente en la percepcion.

Como la experiencia constata, el juicio veridico siempre ha tenido lugar en
la vida cotidiana. Ademads, solemos ser capaces en nuestra vida de diferenciar
entre un juicio verdadero y uno falso: piénsese en cuantas veces fue evidente
para nuestras madres, teniendo apenas vagas nociones en logica predicativa,
que mentiamos cuando deciamos que la tarea ya estaba hecha. Sin embar-
go, debido a que las leyes formales de la logica sélo son las condiciones sine
qua non para que un juicio sea verdadero, ellas por si solas no garantizan la
verdad: ceirse a las leyes formales no es garantia de que el juicio sea verdade-
ro, aunque ir en contra de ellas si es garantia de falsedad*.

! Cf. SHEETS-JOHNSTONE, Maxine. The Corporeal Turn. An Interdisciplinary Reader. Exeter,
Imprint Academic, 2009.

2 ACPAS, p.351.
3 EJ, §14, pp.68-70.
* EJ, §3, p.17.
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Para precisar qué hace verdadero a un juicio es necesario determinar, en-
tonces, en qué consiste la evidencia con la que se nos presenta. Al respecto,
precisemos que ella es una experiencia que alguien tiene, por lo que ha de obe-
decer a condiciones no sélo formales, sino también subjetivas. La exploracion
de Husserl® consistira, por lo tanto, en develar dichas condiciones que lo
llevan a realizar una Idgica trascendental.

Si agregamos ademads que, desde Aristoteles, se ha sostenido que el juicio
predicativo esta constituido generalmente por un «sustrato», del cual se dice
algo, y un «predicado», aquello que se dice del sustrato, entonces «todo juzgar
presupone que un objeto existe, dado frente a nosotros»®. Asi, la evidencia
predicativa estaria fundada sobre la evidencia objetiva y, por lo mismo, an-
te-predicativa: el objeto del juicio tiene que ser dado de manera evidente para
que asi sea posible el posterior conocimiento judicativo basado en él. En suma,
el objeto debe ser dado en si mismo, ya que como afirma Husserl: «[D]esig-
namos, pues, como evidente toda conciencia que con respecto a su objeto esta
caracterizada como dandolo a él mismo sin preguntar si este darse a si mismo
es adecuado o no»”.

Esta concepcion de evidencia implica, sin embargo, que cada tipo de objeto
tiene su propia manera de darse a si mismo: el modo como es evidente un
objeto matemdtico es distinto al modo como lo es el objeto de un recuerdo®.
Asi mismo, podemos distinguir entre evidencias mediatas, como la conclusion
de un silogismo, e inmediatas, como cuando percibimos que esta lloviendo’.
Agreguemos, por ultimo, que hay juicios evidentes cuyos objetos son generali-
dades, por lo que ya presuponen cierto grado de analisis 16gico, y otros donde
son objetividades individuales®.

@

ACPAS, p.355.
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EJ, §2, p.14.
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EJ, §4, p.20.

®

EJ, §4, pp.20-21.

©

EJ, §5b, pp.24-25.
1 Ej, §5¢, p.27.
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Hay, asi, niveles de evidencia, unos mas complejos que otros. Y como es
«una norma metodica el iniciar tales andlisis con lo mds simple para ir avan-
zando hacia lo mas complejo»'!, es un imperativo partir de las titimas eviden-
cias objetivas originarias'*: de la evidencias basicas, simples e inmediatas que
sean sobre objetos individuales; en suma: hay que partir de la experiencia®.
Mas precisamente, de la percepcidn, siendo ésta la experiencia mas inmediata,
mas simple y la cual da «en carne y hueso» su objeto individual.

Percibir

Uno de los primeros hallazgos de la fenomenologia es el caracter intencional de
los movimientos de conciencia: todo imaginar es imaginar-que, tal como todo
alegrarse es alegrarse-por, mientras que toda percepcion es percepcion-de™. Asi,
desde que despertamos dirigimos la atencion a algo. Despertar, de hecho, es hacer
emerger una serie de afecciones con diferente intensidad, lo cual hace que mi
atencion sea jalonada solo por algunas de ellas, las mas fuertes o las mas urgentes
segiin mi situacion'. Ceder a alguno de dichos estimulos es dirigir nuestra aten-
cién a él, es tomar nota de algiin objeto de nuestro entorno'é; por ejemplo, del
despertador que esta sonando reiteradamente, lo cual implica obviar los demas
estimulos que contrastan con dicho sonido, como la luz del sol que entra por la
ventana o el programa que es emitido en el televisor frente a nosotros.

Dentro de la actitud fenomenoldgica encontramos ademas que las obje-
tividades siempre nos son dadas desde cierta perspectiva. Ahora mismo estoy
observando uno de los frentes de un florero que esta ahi, «en carne y hueso»,

EJ, §14, p.70.

2 gj, §5a, p.22.
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EJ, §6, p.28.
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presente, frente a mi. Empero, me es posible levantarme de la silla para ro-
dearlo y observarlo por otro frente, antes no visto, pero si anticipado. O puedo
alcanzarlo con la mano para girarlo y asi tener una nueva perspectiva visual
de él junto a una tictil, con lo cual logro conocer mas de cerca al florero,
aunque pasar a ver un lado no-visto conlleva a dejar de ver el lado ya visto.
«Todo objeto de la percepcion externa —sostendra Husserl— esta dado en una
“imagen” y se constituye en la transicion sintética de una imagen a otra»'’.

Claro esta que aqui no se trata de que primero veo unas «imagenes» y luego
deduzco reflexivamente que percibo un florero: la relacion entre los escorzos
y el objeto no es igual a la relacién entre las premisas y la conclusién de un
silogismo. Percibo el objeto desde el momento en que lo veo desde cierta pers-
pectiva y lo percibo aunque ésta cambie por otra. Todo objeto perceptual, en
otras palabras, siempre se exhibira desde escorzos, pues no es posible agotar-
lo en sélo un acto perceptual: siempre estara co-presente un lado no-visible,
indeterminado, pero determinable en un acto perceptual posterior'®. Y esta
necesidad de que siempre haya un lado no-percibido encuentra sus raices en
la corporalidad que somos. En efecto, si me muevo de esta manera, entonces
el objeto se me dara por este lado; pero si lo hago de manera distinta, entonces
accederé a un nuevo aspecto del objeto®.

El mundo en el que vivimos, por lo tanto, puede ser descrito como corpo-
ralmente significativo. Al respecto, bastara con sefialar que las objetividades se
nos presentan fisica o figurativamente estando abajo o arriba de, a la derecha
o a la izquierda, atrds o adelante de, cerca o lejos, y adentro o afuera de®. Asi,
el mundo es por y para mi: estd definido por mis movimientos intencionales,
adquiriendo siempre nuevas significaciones y perdiendo otras*. No es, de esta

manera, un mundo espacial geométrico, o sélo lo es cuando lo considero como
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tal, asi como mi cuerpo no es para mi una cosa material con meros nexos cau-
sales con otras cosas, al menos que lo considere de ese modo.

Con lo dicho hasta aca es posible intuir que percibir un florero no es, en-
tonces, recibirlo pasivamente. O si lo es, dicha pasividad ha de verse como el
grado mas basal del obrar: admito lo que ejerce sobre mi cierta atraccién y lo
acojo dirigiendo mi atencion hacia él*2. De este modo, se empiezan a llevar a
cabo unas sintesis pasivas asociativas entre la perspectiva actual del objeto y
sus perspectivas precedentes, subsiguientes e incluso las anticipadas mas no
concretadas.

Es posible vislumbrar, por lo tanto, que la temporalidad es una de esas sin-
tesis pasivas primordiales que se estan llevando a cabo en todo acto perceptual.
Toda percepcidn, en efecto, es una co-presencia y una sucesion temporal de
imagenes®. Ciertamente aqui la estructura temporal no es la de pasado-pre-
sente-futuro, puesto que, por ejemplo, el pasado se experiencia a través de la
memoria, la cual no es un acto de presentificacion, sino de re-presentacion,
por lo que no se me estaria dando el objeto «en carne y hueso» en la per-
cepcién. Aqui la estructura temporal es, mas bien, la de retencién-impresion
primaria-protencion —imagen 1.1—: cuando escuchamos la Obertura 1812
de Tchaikovsky, somos conscientes que la nota x —impresién primaria— fue
precedida por la nota y —retenciéon— y le seguira la nota z —protenciéon—.

Quienes no tenemos oido musical podemos considerar el caso de ver ca-
minar una persona conocida: somos conscientes de que el movimiento de
avanzar el pie derecho ha sido precedido por el movimiento de avanzar el
pie izquierdo y le sobrevendrd, en este caso, el mismo movimiento preceden-
te. Claro estd, tanto las retenciones como las anticipaciones no han de verse
como un momento reflexivo previo a la experiencia y necesitado de una con-
firmacion empirica posterior: no sostengo reflexivamente que la persona va a
avanzar el pie izquierdo para luego confirmar dicha suposicion observando
las acciones de tal persona; mas bien, las retenciones y protenciones han de

2 gy, $17, p.86.

2 Acpas, xliii-xliv.
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verse como caracteres cualitativos de la experiencia en curso, como «sentidos»
sedimentables que ella tiene.

La percepcién consiste, entonces, en el desenvolvimiento armonioso de
impresiones primarias, retenciones y protenciones*. De este modo, la ex-
periencia se auto-confirma continuamente, de manera tal que la conciencia
constituye, como un rasgo fundamental de ella, un sentido de seguridad y con-
fianza®. La experiencia serd, en suma, certera y evidente, rasgos experiencia-
les que permiten que podamos anticiparnos corporalmente a los eventos del
mundo, que podamos esquivar personas en la calle, responder una pregunta
en un examen oral, chumarnos el dedo cuando infantes, seguir atentamente
una anécdota y danzar.

Modalizaciones de la certeza

Imaginemos ahora que algin violinista de la orquesta que estd interpre-
tando la Obertura 1812 se equivoca al no tocar la nota que debia, o que de
pronto dejamos de estar seguros de que conocemos a la persona que obser-
vamos caminar: en tales casos nuestras expectativas no serian satisfechas, lo
cual implicara un cambio en la certeza con la que se desarrollaba el flujo ex-
periencial, pues no acaecera «la percepcion normal, originaria, [que] tiene el
modo primario de lo existente, de lo valido en general»*. Y como veremos
mas adelante, esta ruptura tendra lugar en el cuerpo de quien percibe, serd por
doquier una experiencia corporal; tal ruptura, en efecto, ha de describirse en
términos epistémicos, pero, sobre todo, afectivos: el desconcierto por el error
del violinista no es una experiencia meramente légica ni neutral. Veamos esto
detenidamente.

2 EJ, §19, p.89.

» NINo, Douglas. Elementos de Semiética Agentiva. 1 ed. Bogotd, Universidad de Bogotd Jorge
Tadeo Lozano, 2015, pp.135-138.

% gy, §21b, p.101.
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(a) Negar

Cada vez que accedia a una nueva perspectiva del florero enriquecia mi cono-
cimiento de él en cuanto mis expectativas llegaban a buen término.

Figura 1. Estructura del tiempo-de-la-conciencia: la linea horizontal designa la serie de
eventos (C, D, E, F). Las lineas verticales ilustran fases de la conciencia, sea protenciones
(arriba de la horizontal), impresiones primarias (cruce entre verticales y la horizontal) o
retenciones (bajo la horizontal). Las diagonales (rC, rrC, rrrC) ilustran cémo un evento
especifico permanece siempre el mismo en una sucesion creciente de retenciones. Tomado
de Gallagher and Zahavi, 2008.

rC D rE
rrC rrD
rrrC

En efecto, «si percibiendo inducia una serie cinestésica, por ejemplo, cierto
movimiento de la cabeza, las apariencias [del objeto perceptual] se presen-
tarfan en una sucesion motivada acorde a mi expectativa»”. Pero de repente

¥ ACPAS, p.26; traduccién propia.
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ocurre una decepcion: resulta que el florero estaba fragmentado en uno de sus
lados no-vistos. De este modo, lo que esperaba percibir no tiene lugar, por lo
que el conocimiento que tenia del objeto es anulado y negado en vez de ser
enriquecido.

En tal caso es el mismo objeto dado a la misma conciencia intencional, por
lo que hay un cumplimiento en cierto grado®. Aun asi, ha acaecido una expe-
riencia a la cual no apuntaba el flujo vivencial, una experiencia que el cuerpo
perceptual entregado a la vivencia no esperaba. Lo acaecido, de esta manera, es
incorporado dentro de dicho flujo: «el objeto no es de esta manera, sino de esta
otra». Esto significa, sin embargo, que el sentido perceptual unitario ha sido
alterado completamente, incluyendo el sentido retencional; hay, en suma, una
re-significacion del flujo experiencial.

Esto ultimo podria ser comparado, con el fin de hacerlo comprensible, a los
twist o giros argumentativos de las peliculas de suspenso o thriller policiales:
cuando se descubre quién era el asesino, se nos suelen presentar eventos pre-
vios que ahora tienen un nuevo significado; en efecto, ahora las intervenciones
del asesino si nos parecen sospechosas y culposas®. De igual manera, las pre-
vias percepciones del objeto seran re-significadas, pre-reflexiva y tdcitamente,
a laluz de los sucesos inesperados que acaecieron. Asi mismo, las expectativas
que tenia siguen presentes, «tenia la certeza de que el florero estaba completo»,
pero ahora aparecen con el cardcter de anuladas y junto a una nueva significa-
cion que las subyuga, «el florero esta fracturado en uno de sus frentes»*.

(b) Dudar

La decepcidn, sin embargo, no siempre se presenta de manera inmediata.
En muchos casos primero pasamos por un estado de duda, la cual puede ser

28
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resuelta negativamente, desenmascarandose una ilusion, o afirmativamente,
confirmandose las sospechas o expectativas que se tenian, dandose asi una
certeza renovada experiencialmente distinta a la certeza previa a la duda efecti-
vamente. Con la sedimentacién de las modificaciones del flujo experiencial, la
certeza ahora es experiencia ratificada o aceptacién activa, no una mera certeza
ingenua®. Para comprender el fendmeno de la duda, témese de ejemplo el caso
que Husserl trae a colacion: vemos a un empleado en una vitrina, pero luego de
un rato, ya que lleva cierto tiempo sin moverse, empezamos a preguntarnos si
realmente es una persona o un maniqui, por lo que nos veremos motivados a
contemplar expectantemente y por mds tiempo al objeto, o de movernos hacia
la vitrina para observar mas de cerca.

En la duda, a diferencia de la negacion, no hay ruptura del sentido percep-
tual, sino que el flujo experiencial adquiere un segundo sentido que tiene la
misma fuerza y estd igualmente motivado como el anterior; es decir, son dos
o mas sentidos excluyentes los que se dan en carne y hueso: «el mismo con-
junto de datos hyléticos es el soporte comun para dos aprehensiones sobre-
puestas»®2, Pero al igual que la duda, este segundo sentido «infecta» incluso al
caracter retencional de la experiencia: las percepciones previas ahora apuntan
a ambos sentidos™.

Con esto es comprensible, entonces, porque Husserl** consideraba que el
intento de duda universal de Descartes® era, en ultimo término, un intento
de negacién universal: la busqueda cartesiana de razones para dudar de los
sentidos y demds no era, en efecto, un intento de acceder a un «segundo sig-
nificado en carne y hueso», sino una buisqueda de razones para negar la vali-
dez del mundo externo. Asi, mientras que la busqueda racional de Descartes

31 AcpaAs, p.37.

2 ACPAS, p.34; traduccion propia.
* EJ, §21b, p.102.
* Ideas I, pp.63-64.

* DESCARTES, Rene. Meditaciones acerca de la filosofia primera. Seguidas de las objeciones y
respuestas. Trad. J. A. Diaz. Bogota, Coleccion General Biblioteca Abierta, 1641/2009, pp.13-14.
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tradicionalmente ha sido «representada» por la escultura de El pensador de
Auguste Rodin, en la cual vemos a un hombre ensimismado en sus propias
disertaciones internas, el fendmeno de la duda descrito por Husserl esta mas
cercano a las experiencias de un investigador como el detective Conan, quien
explora el mundo, su entorno o una escena del crimen en busca de pistas que
resuelvan sus dudas.

En linea con esto dltimo, también es comprensible por qué la épokhe —
énoxn—, primer paso del método fenomenoldgico, para regresar a las cosas
mismas —jZuriick zu den Sachen selbst! —, no puede ser entendida como el
intento de duda cartesiano. «Poner entre paréntesis» o suspender la tesis cien-
tifica e ingenua de que el mundo es independiente de la experiencia que te-
nemos de él, no significa que se nos ha develado como igualmente valida su
antitesis o que estemos negando su validez. Como sostendra Wittgenstein®,
la certeza en el mundo externo es el trasfondo necesario para distinguir entre
lo verdadero y lo falso, por lo que no es genuina la duda por dicha certeza®: es
desafortunada la pregunta de si es verdadero o falso aquello que permite dis-
tinguir lo verdadero de lo falso; la propuesta fenomenoldgica es, por su parte,
neutralizar o «poner fuera de juego» dicha certeza, no negarla ni dudar de ella.

(c) Posibilitar

El fenémeno de la duda nos abre camino al caso de la posibilidad, pues cual-
quier solucion a la duda que nos invade es posible para nosotros. En efecto,
«en este conflicto entre las inclinaciones de creencia o, correlativamente, entre
suposiciones de ser, es donde tiene su origen un concepto de posibilidad»*.
Hay aqui un claro caso de indecisién, aunque alguna de las posibilidades sea

¥ WITTGENSTEIN, Ludwing. On Certainty. Edited by G. E. M. Anscombe and G. H. Von Wright
y Translated by D. Paul and G. E. M. Anscombe. Oxford, Basil Blackwell, 1969. p.94.

7 Ibid., pp.310-315.
g3, §21b, p.103.
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mas probable o tenga mas peso que las otras: «probablemente es una persona
por la manera como se movia antes».

La conciencia de posibilidad, de hecho, ya estaba presente antes de la duda
misma, al menos la conciencia de una posibilidad abierta que Husserl (1966)
contrapone a la posibilidad problemdtica que hay entre las posibles soluciones
de la duda. Efectivamente, el flujo perceptual del florero apuntaba, no a un

color particular, sino a uno indeterminado:

La indeterminacion general tiene un campo de libre variabilidad; lo que cae
dentro de él es abarcado implicitamente de la misma manera, aunque no sea
motivado ni pre-sefialado en forma positiva. Es un miembro de un campo
abierto de determinaciones aproximativas, que se pueden ajustar al marco,
pero que fuera de él son totalmente inciertas. En ello consiste el concepto de

posibilidad abierta®.

Es en ese sentido que Husserl* sostiene que conocer el objeto mas de cerca
es, en ultimo término, tomar una decisiéon respecto a sus posibilidades a deter-
minar, es arrojarnos perceptualmente hacia alguna de ellas.

Emocionar

Entendemos, entonces, por qué Husserl sostiene que «la teoria de las modali-
dades del juicio se encuentra en vilo, si sdlo se la desarrolla teniendo en cuenta
el juicio predicativo, como sucede en la tradicion, si no se busca el origen de
todos estos fendmenos de la modalizacion en la esfera pre-predicativa»*!. Las
modalidades del juicio predicativo tienen a la base, por lo tanto, la modaliza-
cion experiencial pre-predicativa: la teoria logica no surge ex nihilo. Esto no

¥ EJ, §21¢, p.107.
1 Acpas, p.61.
4 g, §21d, p.110.
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implica, aun asi, que los fendmenos logicos sean solo una «fiel copia» de la
experiencia ante-predicativa.

Es aqui donde adquiere relevancia la distincion sostenida por el filésofo
Juan José Botero* entre lo cognitivo como actividad que constituye sentido y
lo cognoscitivo como actividad reflexiva de «nivel superior» donde se ven in-
corporadas habilidades simbolicas como el lenguaje o la cuantificacién mate-
matica. En efecto, la experiencia es cognitiva en cuanto implica un sentido que
puede ser «modalizado», aunque sea pre-reflexiva y, por ello, no cognoscitiva.

Es en este sentido que Husserl” agrega que «la evidencia predicativa se
construye sobre este ambito de lo pre-predicativo, sobre la evidencia practica
y emotiva». Aqui quisiera hacer énfasis en lo de «evidencia emotiva». Segin
las intuiciones fenomenoldgicas de Davila*, considero que Husserl insinud
con ello que la modalizacion experiencial es una modalizacion afectiva. Re-
cordemos al respecto que «el objeto mismo nunca es experienciando [expe-
rienced] de manera neutral; él ejerce afectivamente una atraccion [allure: Reiz]
significante en el perceptor [perceiver]»®. La afectividad, de este modo, hace
referencia a y configura nuestras posibles respuestas al mundo y sus cambios,
respuestas que por doquier seran corporales. En efecto, afectividad hay en la
reactividad de la membrana celular ante los cambios de sacarosa en el entorno,
como también en la manera en que me relaciono con el florero que descubro
que esta fragmentado*. «Las emociones —dira Sheets-Johnstone—son los
motivadores primarios: las criaturas animadas ‘se comportan’ porque ellas se
sienten a si mismas movidas a moverse»*.

2 N1NO, Douglas. Elementos de Semidtica Agentiva, p.49, nota 15.

 EJ, §14, p.69.

* DAVILA, Jorge. Estructura antepredicativa, psicologia del desarrollo y psicopatologia. Tesis de
Maestria. Bogotd, Universidad Nacional de Colombia, 2009.

# Acpas, p.lii; traduccién propia.
¢ N1No, Douglas. Elementos de Semidtica Agentiva, pp.53-54.

¥ SHEETS-JOHNSTONE, Maxine. The Corporeal Turn. An Interdisciplinary Reader, p.213;
traduccion propia.



[182] Andres Felipe Villamil Lozano

Para ser mas precisos, la afectividad no acompana a toda percepcidn, sino
que toda experiencia siempre se constituye afectivamente. Mi anticipacion del
flujo vivencial es afectiva como también la constitucion de las expectativas ahi
implicadas: esperar que el florero no esté fracturado en su frente atin-no-visto
cuando lo estoy describiendo cinético-perceptualmente®® es un fenémeno afec-
tivo; de igual manera, lo es el que no suceda lo que espero: hay, en efecto, una
decepcion y sorpresa. Asi, aunque las modalidades de la experiencia y del juicio
tienen un claro caracter epistémico en cuanto estan a la base de los posteriores
actos predicativos de afirmar, negar y demas, ellas se experiencian afectiva-
mente: que mi expectativa no sea satisfecha no es algo que se experience de
manera desinteresada o como una mera negacion logica; mas bien, me sor-
prendo al darme cuenta de que el florero estd fragmentado en el frente atn-
no-visto, mientras que me siento seguro y confiado cuando sucede lo esperado.

Y en cuanto afectiva, la modalizacion es cognitiva y significativamente cor-
poral. La sorpresa por descubrir que el florero estaba roto es un fenémeno
descriptible en términos gestuales, como abrir instantaneamente los ojos y la
boca, erguir la espalda y acercar urgentemente con la mano el florero para
inspeccionarlo, y en términos de «movimientos vegetativos», como el ritmo
cardiaco, las sacadas o movimientos oculares repentinos®. Todos esos mo-
vimientos no son dindmicas que «acompafan» a la sorpresa, mucho menos
se reducen a maneras de «expresarla», lo que implicaria una separacion entre
la emocioén y el cuerpo, separacion que deja sin respuesta a la pregunta por la
relacién efectiva entre ambos. Tales movimientos son, mas bien, la manera
como la sorpresa se lleva a cabo; sensu contrario, estar sorprendido es realizar
esos movimientos. La afectividad como fenémeno cognitivo ha de entenderse,
asi, como una dindmica de patrones cinéticos pasivos y pre-reflexivos que se
van sedimentando, en la medida en que se vuelven un habito o estilo de mo-
verse en, y de relacionarse significativamente con, el mundo.

¥ Cf. NINO, Douglas. Elementos de Semidtica Agentiva.

¥ DAVILA, Jorge. Estructura antepredicativa, psicologia del desarrollo y psicopatologia, p.23.
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Consideraciones finales

Las investigaciones aqui presentadas nos permitieron vislumbrar cémo la
légica formal, o al menos la parte dedicada a las modalidades del juicio pre-
dicativo, tienen de base a la experiencia ante-predicativa y cinético-afectiva.
Esto conlleva a reconocer que la labor predicativa y cientifica esta motivada,
atravesada e impregnada por la afectividad®, aunque el caracter afectivo de
dicha labor pueda ser «puesto entre paréntesis» a la hora de dar reporte de sus
resultados. Que esté considerando, por ejemplo, al mundo como objeto cien-
tifico, de modo que la manzana emerge como una cosa material sometida a las
leyes fisicas y no como un alimento apetecible, implica que he puesto en obra
cierta atmosfera y tonalidad afectivas particulares.

De igual manera, son las dinamicas cinético-corporales y, por lo tanto, ci-
nético-afectivas las que estdn a la base de nuestra constitucion de los concep-
tos cientificos, tal como lo evidencian las investigaciones aqui presentadas de
Husserl (1939 y 1966), pero también los estudios de Lakoft y Nuiiez! sobre el
origen corporal de los conceptos basicos de las matematicas, o los estudios de
Nifio (2015) acerca del sentido semantico como un fenémeno originario de la
actividad de los agentes que enactian en el mundo.

Por ello, la caracterizacion hecha en la modernidad, como la realizada por
Descartes (1641), de las emociones como arbitrarias y como elementos de
la experiencia que «nublan» el juicio y la razén no es adecuada del todo. En
efecto, la afectividad se devela en los analisis fenomenoldgicos como motiva-
dora del juicio predicativo y del pensamiento racional: toda investigacion y
todo experimento debe atraer y jalonar al cientifico que la estd llevando a cabo
lo suficiente para que éste pueda silenciar su hambre y cansancio.

Las investigaciones aqui presentadas nos permiten vislumbrar, a su vez,
los elementos necesarios para abordar algunos problemas clésicos de la logica
formal, problemas que luego serian adoptados por la filosofia analitica, por

% SHEETS-JOHNSTONE, Maxine. The Corporeal Turn. An Interdisciplinary Reader.

! LAKOFF, George. and NUNEZ, Rafael. Where mathematics comes from. How the em-bodied

mind brings mathematics into being. 1 ed. New York, Basic Books, 2000.
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lo que aqui se estaria abriendo pertinentemente el camino para un dialogo
constructivo entre estas dos tradiciones que han solido presentarse como an-
tagénicas o como mutuamente excluyentes. Asi, por ejemplo, ahora nos es
posible precisar que habria una forma del juicio mas originaria, la que ha de
presuponerse como la fundadora de todas las demas®’ a saber, la forma de la
certeza ingenua, la cual se traducira lingiiisticamente en el juicio afirmativo, y
éste sera base para el juicio negativo, la interrogacién y demds.

Estas investigaciones nos permiten, sin embargo, ir mas alld de la légica
formal para comprender otros tipos de experiencias, no abordados por Hus-
serl, pero que, en principio, serian abordables fenomenolégicamente. Verbi-
gracia, las modalizaciones afectivas de la experiencia estarian a la base de la
capacidad de los médicos para determinar y predecir que algunas personas son
vulnerables a ciertas psicosis®. En la entrevista inter-corporal que sostienen
los psiquiatras con dichas personas, las expectativas respecto a la manera de
relacionarse con ellas no serian satisfechas, pues no se «comportan» como se
esperaba, por lo que emerge el sentimiento de no poder generar un contacto
empatico con ellas. Este sentimiento emerge por escuchar lo que reportan, de
como lo reportan —lo que incluye, pero no se limita al tono, ritmo, melodia 'y
prosodia del discurso— y de observar sus estilos, habitos, posturas, actitudes,
movimientos y demas —por ejemplo, la rigidez corporal—. Si recordamos que
la experiencia pre-predicativa es corporalmente cognitiva, aunque no cognos-
citiva, comprenderemos, en suma, que aqui esta constituyéndose y operando
unos conceptos no lingiiisticos, sino cinético-afectivos de normalidad y anorma-
lidad®*: la manera como el otro se relaciona con el médico hace emerger un
sentimiento corporal de extrafieza, de que algo no anda bien con el otro, de

que la experiencia de esa persona no es normal.

2 EJ, §2, pp.14-15.

* VARGA, Somogy. «Vulnerability to Psychosis. I-Thou intersubjectivity and the prae-cox-
feeling». Phenomenology and the Cognitive Sciences, 12(1), 2013, pp.131-143.

** SHEETS-JOHNSTONE, Maxine. The Corporeal Turn. An Interdisciplinary Reader.
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EL ESQUEMA CORPORAL:
UN MAPEO DEL CUERPO VIVO (LEIB)*
Body scheme: mapping of the lived body (Leib)

BRAYAN STEE HERNANDEZ CAGUA**
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Resumen: El presente articulo se divide
en tres momentos: en el primero se plan-
tea la pregunta por la necesidad de recon-
ceptualizaciéon de los términos esquema
corporal e imagen corporal; en el segundo
se desarrolla brevemente la propuesta de
Gallagher (2005), asimismo, se acude a al-
gunos postulados de Merleau-Ponty para
redefinir estos conceptos —imagen corporal
y esquema corporal—; por tltimo, se expone
el caso de Jan Waterman (1w) que muestra
la importancia del esquema corporal como
un sistema constitutivo del cuerpo vivo.

Palabras clave: propiocepcion, cineste-
sia, prerreflexiva, lan Waterman, cuerpo vivo.

Abstract: The article is divided into
three points. The first point it is the question
that requires the reconceptualization about
the terms body scheme and body image.
The second point discusses Gallagher’s pro-
posal (2015) and some postulates of Mer-
leau-Ponty, with the purpose to redefine the
concepts, body image, and body scheme.
Lastly, it presents the case about Ian Water-
man (1w) which shows the importance of
body schema as a constitutive system of the
lived body.

Keywords: propioception, kinesthesia,
pre-reflective, lan Waterman, lived body.
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La necesidad de reconceptualizar imagen corporal y
esquema corporal

El «esquema corpéreo» es finalmente una manera

de expresar que mi cuerpo es-del-mundo’

Si la descripcion del propio cuerpo en la psicologia cldsica ofrecia ya
todo lo que es necesario para distinguirlo de los objetos, scémo es que
los psicélogos no hayan hecho esta distincion o que, en todo caso,

no hayan sacado de la misma ninguna consecuencia filoséfica??

Una pregunta que se visita constantemente en el movimiento fenomenologico
—y asimismo en otras disciplinas como la psicologia y la neurociencia— es
hasta qué punto el cuerpo vivo —que también es vivido— de cada quién es
un objeto perceptual de su conciencia o hasta qué punto y en qué medida el
cuerpo propio aparece en el campo perceptual de cada quién®. Esta pregunta,
a su vez, se enlaza y presupone otra: cualés son los criterios para distinguir el
cuerpo vivo de los demas cuerpos fisicos.

La psicologia clasica, segin Merleau-Ponty, para responder esta pregun-
ta buscd criterios que intentaran distinguir el cuerpo vivo de cualquier otro
objeto fisico. De entrada, seria extravagante restringir el cuerpo vivo a un
objeto fisico —Korper—, pues éste es, ante todo, un 6rgano vivo que, aunque
se le pueda aplicar leyes fisicas, no se restringe a las propiedades de los cuerpos
inanimados. Por ejemplo, un objeto fisico como una roca carece de movimien-
to propio y si se mueve es por la fuerza que otro cuerpo, dentro de una cadena
causal, ejerce sobre él; por el contrario, el cuerpo humano es un cuerpo anima-

do, es decir, cuenta con un movimiento propio. Percatarse solamente de esta

' MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepciéon. Trad. Jem Cabanes. Barcelona:
Planeta Agostini, 1993, p. 118.

2 Ibid., p. 112.
* Cf. GALLAGHER, Shaun. (2005). How the body shapes mind. Oxford: Oxford University Press, p. 18.
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diferencia ya implica un estudio diferenciado del cuerpo vivo diferente al que
centra su atencion en los cuerpos inanimados.

La psicologia clasica logré describir dos caracteristicas del cuerpo vivo: en
primer lugar, es un cuerpo que porta cinestesias*; en segundo, es un cuerpo
que porta sensaciones dobles o ubiestesias, como las llamo Husser!’.

Con respecto al cuerpo como portador de cinestesias se puede decir que se
configura en el movimiento, no sélo en un tipo de movimiento subpersonal
de los 6rganos de los sentidos, tal y como el movimiento del ojo al explorar
un objeto externo, sino en un «movimiento experiencial». Este «<movimiento
experiencial» configura al cuerpo como un punto cero de orientacion, es decir,
que los objetos son dependientes de las coordenadas egocéntricas de éste, ver-
bigracia, si un sujeto percibe una mesa, ésta aparecera al frente, atras; a la de-
recha, a la izquierda; arriba y abajo. En tltimo término, los objetos aparecen
siempre con respecto a una direccion que esta determinada por el cuerpo. De
la misma manera, el sujeto puede imaginar a su cuerpo empleando movimien-
tos virtuales, en un «como si x, entonces y», es decir, si una persona se mueve
en determinada direccion, entonces el objeto aparecera asi o asa.

Hay que decir que las cinestesias no sélo tienen una funcién representa-
tiva, esto es, no son soélo sensaciones de movimiento que ayudan a explicitar
—completar— un objeto para la conciencia, sino que también son sensaciones
internas que le permiten al sujeto percatarse de su propio cuerpo; por ejemplo,
el sujeto siente el movimiento de sus extremidades al recorrer un objeto. Claro
esta que, en principio, esta sensacion de movimiento no es tematizable, pues
es «invisible» o «tacita». Dicho de otro modo, «las sensaciones cinestésicas no
son exhibitivas y, sin embargo, sin su colaboracion la cosa no puede exhibirse
mediante escorzos»®.

Respecto al cuerpo como portador de sensaciones dobles o ubiestesias, se
descubre que toda «percepcion corporal», especificamente tactil, es doble: en

* Cf. Ideas II, $41, pp. 197-199.
> Cf. Ideas II, §$36-37, pp. 184-190.

® FERNANDEZ BEITEs, Pilar. Fenomenologia del ser espacial. Salamanca: Publicaciones Universidad
Pontificia Salamanca, 1999, p. 429.
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el palpar no sdlo se dan las propiedades de las cosas, sino que también dichas
propiedades son sentidas por el cuerpo. No solamente en la percepcion tactil
adjudico textura a un objeto, sino que asimismo puedo describir cémo se siente
esa textura en el cuerpo —incluso determinar en qué caso la percepcion posi-
blemente sea anémala—; por poner un caso, cuando un sujeto palpa la super-
ficie de la mesa no solamente se da la lisura de la misma, sino que en el palpar
el sujeto «siente» su cuerpo, pues esta accion va acompariada de cierta presion
en los dedos o «sensaciones de toque». Husser] muestra que cuando un sujeto
termina de frotar algin dedo de su mano en una superficie plana, persiste una
sensacion en el dedo, como un tipo de presion que Husserl denominé sensa-
ciones de toque:

El cuerpo, por ende, se constituye primigeniamente de manera doble: por
un lado es cosa fisica, materia, tiene su extension, a la cual ingresan sus pro-
piedades reales [...]; por otro lado, encuentro en él, y siento en él, y dentro
de él: el calor en el dorso de la mano, el frio en los pies, las sensaciones de

toque en las puntas de los dedos’.
Ahora bien, pregunta Merleau-Ponty:

Sila descripcion del propio cuerpo en la psicologia cldsica ofrecia ya todo lo
que es necesario para distinguirlo de los objetos, ;como es que los psicélogos
no hayan hecho esta distincién o que, en todo caso, no hayan sacado de la

misma ninguna consecuencia filosofica®?

El fenomendlogo francés, siguiendo a Husserl, dice que el psicologo clasico
analiza el cuerpo en una actitud natural que no suspende los prejuicios y se-
dimentaciones que hace la ciencia fisica sobre la unidad de la experiencia; en
este caso, el psicologo naturalista ve al cuerpo como un mero objeto. En tltimo

7 Ideas II, §36, p. 185.

8 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion, p. 112.
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término, el psicologo hace del cuerpo una representacion o una imagen que
puede ser sometida a leyes. Esta objetivacion desconoce el experienciar origi-
nario del cuerpo vivo como esquema corporal.

La unica experiencia que se puede tener del cuerpo vivo, segin el psicélo-
go clasico, es como imagen y como representacion. Incluso, para este modelo
explicativo la configuracion individual de una persona sobre su cuerpo no es
posible si éste no lo ha configurado previamente como una imagen y una re-
presentacion; por ejemplo, un sujeto sabe que su brazo le duele porque se ha
representado con anterioridad esta extremidad, sabe qué posicion juega aqué-
lla con respecto a otras extremidades, entre otras cosas.

Con ello la experiencia del cuerpo se degradaba en «representacion» del
cuerpo; no era un fenémeno, sino un hecho psiquico. En la apariencia de
la vida, mi cuerpo visual comporta una gran laguna a nivel de la cabeza,
pero la biologia colmaria esta laguna, la explicaria por la estructura de los
ojos, me ensefaria lo que en verdad es el cuerpo, que tengo una retina, un
cerebro como los demds hombres y como los cadaveres que diseco, y que,
finalmente, el instrumento del cirujano pondria infaliblemente al descubier-
to, en esta zona indeterminada de mi cabeza, la réplica exacta de los cuadros

anatomicos’.

Un estudio fenomenoldgico del cuerpo experienciado sostiene la tesis
segun la cual el cuerpo vivo es esquema corporal y no sélo imagen o repre-
sentaciéon corporal. En otras palabras, el cuerpo se comporta primariamente
como un esquema corporeo y no como una imagen corporal. Asi las cosas, los
psicologos clasicos dicen que el cuerpo vivido se experiencia como imagen y
representacion —contenido de la conciencia—; ante esa tesis, la perspectiva
fenomenoldgica muestra que el cuerpo es también esquema corporal.

Algunos psicologos, de acuerdo con Gallagher, utilizaron dos conceptos
aparentemente intercambiables —imagen corporal y esquema corporal— para

* Ibid., p. 14.
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sostener la tesis de que el cuerpo vivo sélo se experiencia como una imagen
o representacion —incluso preconsciente— de sus miembros, movimientos,
habilidades, 6rganos de los sentidos, etc. Gallagher (2005) también difiere de
esta tesis porque piensa que el cuerpo no se reduce solamente a una imagen
corporal. Asi mismo, esta tesis que se pretende atacar es el producto de la au-
sencia de un trabajo de clarificacion conceptual sobre la experiencia del cuerpo
vivido, pues supone que las nociones de imagen corporal y esquema corporal
son intercambiables. Entonces, tras las insuficiencias de esta aproximacion,
Gallagher propone, al revisitar el método fenomenoldgico, diferenciar entre
imagen corporal y esquema corporal para fortalecer la tesis fenomenoldgica
segun la cual la experiencia del cuerpo propio no se reduce a una mera repre-
sentacion, sino que implica también un conjunto de habilidades no-concep-
tuales y sensomotoras para actuar en el «mundo».

Redefinir el cuerpo: entre imagen corporal y esquema
corporal

La psicologia clasica, de acuerdo con Merleau-Ponty, ya habia contemplado
la definicién de esquema corporal, sin embargo, no logré hacer un uso radical
de este concepto y lo restringid, de igual manera, a imagen corporal'®. Para
Merleau-Ponty, la reduccion se hizo de dos maneras: por una parte, se restrin-
gi6 el esquema corporal a un conjunto de imdgenes asociadas sobre el cuerpo,
asi, una persona configuraba la experiencia de su cuerpo a partir de la aso-
ciacion de imdagenes sobre sus diversos miembros y posiciones —en tltima
instancia, restringifa su cuerpo a un mosaico de imagenes—, por otra, el es-
quema corporal también se podria referir a una imagen o figura global de las
partes existentes del cuerpo.

El problema que el fenomendlogo francés le ve a estas dos concepciones
es, precisamente, que no logran hacer una descripcion de la experiencia vivida

1" Cf. GALLAGHER, Shaun (2005). How the body shapes mind.
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del cuerpo y lo restringen a un mero objeto. Por el contrario, una aproxima-
cion fenomenoldgica mostraria que el cuerpo opera originariamente como el
«vehiculo invisible» que le permite al sujeto tener una apertura al mundo. Se
podria decir que el sujeto originariamente, mas que tener una imagen de su
cuerpo que le permite operar en el mundo, tiene una conciencia prerreflexiva
de éste. Esta conciencia prerreflexiva del cuerpo le posibilita al sujeto actuar en
el mundo sin mediaciones. No se trata de que cuando un sujeto «coge» algin
objeto exista una representacion del movimiento que permite agarrar dicho
objeto, sino que este movimiento es tacito, invisible, atematizable e indispen-
sable para la actividad motora en el mundo:

Si, estando de pie, tengo mi pipa en mi mano cerrada, la posicion de mi
mano no viene determinada discursivamente por el angulo que esta forma
con mi antebrazo, mi antebrazo con mi brazo, mi brazo con mi tronco, mi
tronco con el suelo. Sé donde esta mi pipa con un saber absoluto, y por ende
sé donde esta mi mano y dénde mi cuerpo, como el primitivo en el desierto
estd, desde el principio, orientado a cada instante sin tener que recordar y
adicionar las distancias recorridas y los angulos de derive efectuados desde

el principio'.

El esquema corporal implica que el cuerpo «en cuanto ve o toca el mundo,
[...] no puede, pues, ser visto ni tocado»'%. De este modo, «decir que siempre
esta cerca de mi, siempre ahi para mi, equivale a decir que nunca esta verda-
deramente delante de mi, que no puedo desplegarlo bajo mi mirada, que se
queda al margen de todas mis percepciones, que esta conmigo»".

El esquema corpéreo exige, entonces, revisitar con perspectiva radical, en el
sentido de no caer en los prejuicios de la psicologia clésica, el fluir del cuerpo
vivido. Aparte, como ya se senalo, el cuerpo es «invisible» y tacito —el sujeto

"' MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion, p. 117.
2 Ibid., p. 109.
13 Tbid., p. 108.
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tiene una conciencia prerreflexiva de éste—, por lo que, también, tiene su espa-
cialidad propia. La espacialidad de aquel no es egocéntrica, es decir, el cuerpo
no se da al sujeto en ninguna direcciéon porque éste es el cuerpo mismo. Un
sujeto puede decir, por ejemplo, que el libro del escritorio estd a su izquierda,
pero no puede afirmar eso mismo de sus extremidades. Los brazos de un sujeto
no pueden depender de ninguna coordenada egocéntrica, pues no son objetos
ubicados en un espacio objetivo.

En consonancia con lo anterior, se puede pensar en la siguiente pregunta:
«;Qué queda mas cerca de mi, mis manos o mis pies?» Esta pregunta no tiene
sentido desde la nueva definicion del esquema corporeo, pues el sujeto es sus
brazos y es sus pies. Aun si alguien responde: «Mis manos estan mas cerca que
mis pies», tendria que aceptar la consecuencia de estar concibiéndose como
una «cabeza flotante». Asi pues, el cuerpo y sus miembros forman, de entra-
da, una unidad indistinguible que opera prerreflexiva y organicamente en el
mundo:

La izquierda, la derecha, el centro y la distancia son los pardmetros espacia-
les que son completamente relativos en la percepcion espacial egocéntrica.
Lo que estd a mi derecha puede que esté a tu izquierda. Y lo que esta ahora a
mi derecha estara a mi izquierda si me giro ciento ochenta grados. Pero in-
tra-corporalmente, mi mano derecha es, propioceptivamente, simplemente
esto, y estd siempre al final de mi brazo derecho, tanto si mi lado derecho
se sitda a tu izquierda como si me giro de norte a sur. Si muevo mi mano
izquierda para tocar mi hombro derecho, no se convierte en una segunda

mano derecha por el hecho de que se mueva a ese lado de mi cuerpo™.

Se puede decir que el cuerpo vivido como esquema corporal hace parte de
la esfera de la habitualidad en el sentido de que el sujeto tiene una concien-
cia prerreflexiva y no-objetivante sobre éste. El cuerpo opera en un trasfondo
tacito que permite la emergencia del mundo practico y del mundo tedrico.

4 ZaHAVI, Dan., y GALLAGHER, Shaun. La mente fenomenoldgica. Trad. Marta Jorba. México:
Alianza Editorial, 2013, p. 220.



SEGUNDA SECCION. CIENCIAS COGNITIVAS [195]
El esquema corporal: un mapeo del cuerpo vivo (LEIB)

Gallagher (2005) propone clarificar y distinguir entre imagen corporal y es-
quema corporal para entender de mejor manera el funcionamiento del cuerpo
vivo. De esta manera, sugiere que:

Como una caracterizacion provisional —para ser mas elaborada en deta-
lle—, uno puede hacer la distincién de la siguiente manera. Una imagen
corporal consiste en un sistema de percepciones, actitudes y creencias perte-
nencientes al propio cuerpo. En contraste, un esquema corporal es un siste-
ma de capacidades sensomotoras que funcionan sin conciencia o necesidad

de un monitoreo perceptual®.

En otras palabras, con imagen corporal se quiere expresar un conjunto de
percepciones, valoraciones y creencias —cientificas, politicas, culturales, re-
ligiosas— sobre el cuerpo. La imagen corporal quiere expresar que el cuerpo
se convierte en un objeto abstracto y parcial del sujeto, por ejemplo, cuando
un sujeto percibe atentamente que su mano se conforma de cinco dedos; no
obstante, como ya lo mostré Husserl en Ideas II, algunas partes del cuerpo son
invisibles para la percepcion en primera persona, tales como la «coronilla», la
«espalda», entre otras.

La imagen corporal también opera en los momentos en los que se aprende
alguna danza o un deporte. El deportista, verbigracia, debe fijar la atencién
en la posicion de sus extremidades, en la fuerza de sus movimientos, su pos-
tura, etcétera. Desde luego, en la medida en que el deportista o el bailarin se
hagan expertos no tendran necesidad de fijar la atencion en cada movimiento
0 accion ejecutada, pues estos se instalan en una esfera de habitualidad. Asi
pues, Gallagher sugiere estructurar la imagen corporal bajo tres componentes:
cuerpo-percepto, cuerpo-concepto —que incluye conocimiento cientifico y pre-
juicios sociales— y cuerpo-afecto —actitudes emocionales sobre el cuerpo—.

'* GALLAGHER, Shaun. How the body shapes mind, p.23. Traduccién propia. El texto original dice:
«As a provisional characterization (to be elaborated in more detail), one can make the distinction in
the following way. A body image consists of a system of perceptions, attitudes, and beliefs pertaining
to one’s own body. In contrast, a body schema is a system of sensory-motor capacities that function
without awareness or the necessity of perceptual monitoring».
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De otro lado, con esquema corporal se quiere expresar un sistema de ha-
bilidades, habitos y capacidades sensomotoras que funcionan sin monitoreo
perceptual y le permiten al sujeto actuar en el entorno. Dicho de otro modo, el
esquema corporal es la expresion de una racionalidad practica o «intencionali-
dad motriz» expresada por un yo puedo antes que por un yo pienso. El esquema
corpdreo le permite a la persona mantener y modificar sus movimientos y pos-
turas segin las «permitividades» del ambiente o el entorno. El cuerpo como
esquema corporeo tiene una espacialidad de situacion, es decir, la capacidad
o0 habilidad sensomotora de posicionarse, enfrentar y asumir las actividades
que emergen en su entorno practico. La motricidad del cuerpo es capaz no
sélo de hacer con eficiencia actividades habituales, sino de intentar lidiar con
nuevas situaciones practicas que emergen en el espacio; por ejemplo, la inten-
cionalidad motriz opera a la hora de intentar cruzar un obstaculo no previsto
o0 esquivar algin objeto inesperado en el espacio. El esquema corpdreo tiene
una espacialidad de situacion, es decir, la capacidad o habilidad sensomotora
de posicionarse, enfrentar y asumir las actividades que emergen en su entorno
practico. No solamente el cuerpo propio es un medio, sino que es un medio
que se moldea y se transforma.

En este orden de Ideas:

Esta distincion conceptual entre imagen corporal y esquema corporal estd
relacionada respectivamente con la diferencia entre tener una percepcién de
—o creencia de— algo y tener la capacidad para mover —o una habilidad
para hacer algo—. Una imagen corporal [...] puede incluir representaciones
mentales, creencias y actitudes en las que el objeto de cada estado intencio-
nal [...] es o concierne al propio cuerpo. En cambio, el esquema corporal
involucra determinadas capacidades, habilidades y habitos que juntos posi-

bilitan y limitan el movimiento y el mantenimiento de la postura’c.

' Ibid., p. 24. Traduccion propia. El texto original dice: «This conceptual distinction between
body image and body schema is related respectively to the difference between having a perception
of (or belief about) something and having a capacity to move (or an ability to do something). A
body image [...] can include mental representations, beliefs, and attitudes where the object of such
intentional states [...] is or concerns one’s own body. The body schema, in contrast, involves certain
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En sintesis, la distincion, atada a lo dado fenomenoldgicamente, permite
observar que el cuerpo no sélo se reduce a una imagen corporal, sino que tam-
bién es un esquema corporal. Una persona «sana» combina y equilibra los dos
elementos en su estar en el mundo; sin embargo, porque sean elementos que
estén entremezclados en la experiencia no implica que sean idénticos, pues la
imagen corporal obedece a un monitoreo perceptual consciente que genera
una representacion abstracta y parcial, por el contrario, el esquema corporal
funciona de una manera holistica y sin una atenta mediacion perceptual —esta
inmerso en un fluir anénimo—. Empero, existen casos en los que la imagen
corporal fluye normalmente y el esquema corporal esta danado o viceversa. En
estos casos patologicos se hace aiun mas patente la diferencia entre estos dos
sistemas.

El caso de Ian Waterman: el dafio del esquema corporal

Ian Waterman es un paciente —estudiado por el doctor Jonathan Cole— que
sufrié un dafio en las fibras nerviosas encargadas de la motricidad y el movi-
miento. Este dafio trajo como consecuencia la ausencia de control sobre los
movimientos; por ejemplo, a 1w le costaba mantenerse en una postura deter-
minada —v. g., estar de pie— y ejercer control motor sobre sus movimientos:
no podia caminar si no se concentraba en cada paso que daba, es decir, tenia
que percibir constantemente sus piernas y vigilar sus movimientos para que
pudiera hacer esa actividad con éxito. En caso de un estornudo —accion que
lo desconcentraba— o un apagoén, se caia inmediatamente'’.

motor capacities, abilities, and habits that both enable and constrain movement and the maintenance
of posture».

7 Gallagher y Zahavi en La mente fenomenoldgica (2013) describen este caso de la siguiente
manera: «El caso de IW es un ejemplo dramatico. A la edad de diecinueve anos, debido a una
enfermedad, perdié todo el sentido del tacto y la propiocepcion del cuello para abajo [...]. Poco
después del comienzo de su enfermedad, cuando IW intentaba mover una extremidad o el cuerpo
entero, podia iniciar el movimiento pero no tenia ningtin control sobre dénde iba a parar la parte
movil. Si intentaba coger algo, las manos le fallaban o golpeaban algo violentamente y, a menos, que
los vigilase, estas empezaban a “deambular” sin su conocimiento. Sus manos ya no estaban donde IW
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Este paciente para poder moverse en su entorno tuvo que aprender a coor-
dinar su cinestesia visual junto con su cinestesia tactil, es decir, cada movi-
miento que ejecutaba requeria una vigilancia constante; por ejemplo, si iba a
coger un objeto tenia que estar pendiente del balanceo del brazo, de la inclina-
cién del codo, de la presion de los dedos, etc'®.

En este marco, el paciente 1w muestra que su esquema corporal no se
puede actualizar y esta daflado porque tiene que tematizar y estar atento a
cada movimiento que en «condiciones normales» pasaria desapercibido
—seria transparente—. En tltimo término, «su conciencia de su propio cuerpo
queda completamente transformada: es una conciencia reflexiva en lugar de
pre-reflexiva. Debe realizar todos los movimientos con atencién»'® y «el caso
de tw demuestra lo mucho que dependemos de nuestra conciencia propiocep-
tiva-cinestésica pre-reflexiva de nuestro movimiento corporal y de los proce-
sos esquematicos corporales para la realizacion de la accion»®.

En suma, la fenomenologia propone entender, de entrada, el cuerpo vivo
como esquema corporal, a saber, como una condicidn tacita para que el sujeto
pueda actuar y conocer en el mundo. Como condicion tacita no es tematizable
de entrada y pertenece a un trasfondo de habitualidad que:

[...] permite el movimiento y el mantenimiento de la postura. Estos proce-
$0S N0 son percepciones, creencias o sentimientos, sino funciones sensomo-
toras que contintian funcionando y, en muchos sentidos funcionan mejor,
cuando el objeto intencional de la percepcion es algo diferente al propio

cuerpo®.

pensaba que estaban y solo podia localizarlas mediante la vision». ZAHAVI, Dan., y GALLAGHER, Shaun.
La mente fenomenoldgica, pp. 223-224.

8 Ibid.
19 Ibid., p. 224.
2 Ibid.

2! GALLAGHER, Shaun. La mente fenomenoldgica, p. 223.
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En otros términos, el sujeto cuando actta en el mundo no tiene que prime-
ro tematizar su movimiento y luego si ejecutarlo, sino que ejecuta la accién de
una vez por todas.

Finalmente, el método fenomenolodgico al volver a la experiencia misma,
al revisitar la unidad de la experiencia, funda un nuevo orden conceptual que
intenta explicitar el fluir de la misma. Este nuevo orden conceptual implica
distinguir entre esquema corporal e imagen corporal. Esta distincion, a su vez,
fundamenta y replantea las investigaciones psicoldgicas sobre el cuerpo vivo.

Conclusiones

Se vio que desde la psicologia clasica se buscé distinguir entre el cuerpo y los
objetos fisicos. Esta disciplina utilizé dos criterios, a saber, el cuerpo como
portador de cinestesias y el cuerpo como portador de sensaciones dobles. Sin
embargo, Merleau-Ponty pregunta por qué, pese al hallazgo de estos dos atri-
butos, la psicologia clasica no logré diferenciar al cuerpo completamente de los
objetos fisicos. La respuesta, en perspectiva fenomenoldgica, es que el analisis
de esta disciplina no fue radical y sus investigadores se mantuvieron en actitud
natural, lo cual hizo que no lograran ver el «verdadero» funcionamiento ex-
periencial del cuerpo vivo y lo redujeran a una mera imagen o representacion
—una percepcion, un concepto y una creencia—.

En este orden de Ideas, la fenomenologia propone entender originariamen-
te el cuerpo vivo como esquema corporal. La propuesta muestra que el cuerpo
no solo es una imagen o una representacion, también es un esquema corporal:
una condicién tacita para que el sujeto pueda actuar y conocer en el mundo. El
método fenomenoldgico, al volver a la experiencia misma y revisitar la unidad
de la experiencia, funda un nuevo orden conceptual que intenta explicitar el
fluir de la misma. Este nuevo entramado conceptual exige diferenciar entre es-
quema corporal e imagen corporal, distincion que podria guiar investigaciones
psicoldgicas empiricas sobre las vivencias del cuerpo propio.

La fenomenologia tiene el reto de develar todos los estratos involucrados
en la experiencia del cuerpo propio. Ofrecer un panorama del cuerpo vivo
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implica mostrar qué papel juegan las cinestesias, la ubiestesias, la propiocep-
cion e, incluso, los otros sujetos en su constituciéon. A su vez, estos hallazgos
del cuerpo propio desarrollados en un andlisis fenomenologico deberian tener
impacto en investigaciones psicologicas empiricas sobre el cuerpo vivo. Este
impacto se reflejaria en la clarificacién y fundamentacion de las investigacio-
nes psicologicas empiricas; no obstante, el fenomendlogo debe ser receptivo
a las investigaciones psicoldgicas empiricas sobre la experiencia para que, en
su retorno a las «cosas mismas», sea capaz de corregir o reforzar lo hallado en

estas investigaciones.
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La empatia como problema fenomenolodgico

La empatia es una categoria designada para comprender la constitucion de la
experiencia de los otros y de la conciencia de si mismo a partir de la experiencia
en primera persona. En el libro primero de Ideas relativas a una fenome-
nologia pura y una filosofia fenomenoldgica y en Meditaciones cartesianas,
Husserl aborda los problemas de la empatia en direccion del esclarecimiento
del proyecto fenomenoldgico'. En estas obras se propone la analogia como
operacion constituyente y la tesis fenomenoldgica husserliana es que vivimos
nuestra experiencia de mundo siempre y unicamente en primera persona,
pues, en ella se nos dan, desde multiples apariciones, multitud de cosas espa-
ciales y temporales, que no sélo son objetos fisicos, sino individuos, portadores
de una vida animica, motivaciones, fines y proyectos.
En Meditaciones cartesianas, Husserl sefiala lo siguiente:

El otro es reflejo de mi mismo y, sin embargo, no es estrictamente reflejo;
es un analogon de mi mismo y, sin embargo, no es un analogon en sentido
habitual. Una vez delimitado en primer lugar el ego en su propiedad, una
vez abarcado con la mirada respecto de su contenido y articulaciones —y
esto no solo teniendo en cuenta sus vivencias, sino también sus unidades de
validez concretamente inseparables de él— tiene que plantearse necesaria-
mente la cuestion de como mi ego, dentro de su propiedad, puede constituir
justamente lo extrafio bajo el titulo de «experiencia de lo extrafio»— es decir,
con un sentido que excluye lo constituido del contenido concreto del yo
mismo concreto constituyente del sentido, en cierto modo como un analo-

gon—. Esto concierne, en primer lugar, a un alter ego cualquier; pero luego

! Ver DENNET, Michel. The Intentional Stance. Cambridge, MA, MIT Press, 1987, pp.153-154,
cuando sostiene que la fenomenologia tradicional se ha comprometido con una forma de solipsismo
metodoldgico, en lugar de investigar la vida mental de los otros para avanzar en las cuestiones
de la cognicion y lo social. «Al fenomenoélogo clasico sélo le interesa su propia vida mental y esta
comprometido por consiguiente en un proceso de autofenomenologizacién»; Sin embargo, en Ideas
I, Husserl se propone esclarecer los diferentes modos de conciencia del yo respecto de si mismo y se
percata de que ese yo se descubre en intersubjetividad. La reduccion a la esfera de propiedad, con toda
su corriente de vivencias, se enfrenta con el problema del alter ego.
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concierne a todo lo que cobra determinaciones de sentido a partir de los
alter egos, en sintesis: al mundo objetivo de la significacion propia y plena

de la palabra®.

La empatia permite reconocer que lo que hemos llegado a ser es efecto de
un proceso de constitucion’, no sélo a partir de, sino en medio de los otros.
El comportamiento del otro parece ser la guia a sus estados mentales, pero
hay una brecha epistémica entre este tipo de evidencia y la atribucion de los
correspondientes estados mentales. En esta brecha, la relacién entre empatia
y corporalidad tiene especial relevancia en la autoconciencia corporal porque:

El solus-ipse no conoce un CUERPO OBJETIVO en el sentido pleno y propio,
aunque tenga el fendmeno de su cuerpo y los sistemas de multiplicidades
de la experiencia inherentes, y los tenga exactamente tan perfectos como el

hombre social. Con otras palabras, el solus-ipse no es digno de su nombre?*,

En el §44 de Meditaciones cartesianas, el problema de la empatia alude al
modo como experimento al otro, desde su apariencia corporea, como cosa
fisica, pero no como cualquier cosa fisica, sino como alter ego; asimismo, al
hecho de como experimento mis vivencias en un modo tnico originario e in-
mediato y, finalmente, desde la constatacién de que yo no experimento las
vivencias de los otros, pero con éste me desenvuelvo en un mundo préctico
y social. En este mismo texto, Husserl pregunta «;qué sucede entonces con

2 MC, § 44 p. 157.

* Como se menciona en la introduccion de La idea de la fenomenologia «constitucion no debe
entenderse, como ocurre con frecuencia como un proceso causal de produccion de sentido iniciado,
controlado y fabricado por un yo puro, sino mdas bien como un proceso que permite la manifestacion
de las cosas en un marco unitario de sentido. Dicho de otro modo, la subjetividad no crea el mundo,
sino que produce unidades objetivas a través de una constante actividad de sintesis en el devenir
temporal de la conciencia misma». Ver: HusserL, Edmund. La idea de la fenomenologia. Trad. Jesus
Adrian Escudero. Espafia, Herder, 2011, p.13.

* Ideas II, §18, p. 113.
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los otros egos, que no son ni mera representacion ni algo representado en mi,
unidades sintéticas de una posible verificaciéon en mi, sino que son justamente,
de acuerdo con su sentido, otros» °.

El problema de la empatia se refiere también al alcance de la naturaleza
objetiva, que no puede ser alcanzada por el sujeto en actitud solipsista. ; Existe,
acaso, la posibilidad de un mundo solipsista? Si se considera que si, se tendria
que reconocer que la experiencia de mundo estaria limitada a la experiencia
del sujeto solipsista, todo permaneceria igual a como éste lo experimenta y
no se podria hablar de verdad acreditada. El mismo Husserl pregunta nue-
vamente: «;Como la referencia a una pluralidad de hombres que tienen trato
unos con otros se integra en la aprension de cosas y es constitutiva para la
aprehension de cosas y es constitutiva para la aprension de una cosa como
objetivamente real?»°. La empatia no es tema solamente de la constitucion de
individuos ajenos, sino que se entrelaza en el problema de la verdad acredita-
da, la objetivacion y la comprension de la realidad.

Unicamente con la empatifa y con la constante direccién de la consideracién
experimental de la vida animica apresentada en el cuerpo ajeno y constante-
mente tomada en objetivamente junto con el cuerpo, se constituye la unidad

conclusa hombre, y ésta la transfiero subsecuentemente a mi mismo’.

La empatia también hace referencia al problema de la inmanencia del ego
y la trascendencia del otro. Ademds, es fundamental en el tratamiento de la
intersubjetividad en tanto que permite comprenderla no como algo que se in-
serta en alguna ontologia, a partir de la pregunta de como las tres regiones yo,
otros y mundo estan entrelazados y pueden ser comprendidos en su interco-
nexion, a partir de un andlisis simultaneo de la subjetividad y el mundo. En
su referencia al problema de la intersubjetividad, la empatia no es solamente

5 MC, § 44 p. 151.
s MC, §18 p. 113.
7 Ideas T, $46 p. 208.
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una preocupacion sobre los encuentros entre individuos. La intersubjetividad
comienza en la percepcién, en la conciencia de si mismo y asi el problema
fenomenoldgico de la intersubjetividad parte de que yo sélo tengo acceso a
mi propia mente y el acceso a las otras mentes estd mediado por el comporta-
miento corporal. No obstante, ;como puede la percepcién del cuerpo de otra
persona proporcionarme informacion acerca de su mente? Formular asi el
problema sugiere partir de mi propia mente vinculada con la forma en que
se me da el cuerpo, posteriormente, pasar al cuerpo del otro. Lo que explica la
analogia es que desde la relacion que existe entre el cuerpo del otro y mi propio
cuerpo, yo infiero que el cuerpo exterior del otro estd vinculado a su mente y
a partir de esto puedo conocer sus estados de animo, creencias, deseos, etc.

El problema de la empatia es epistemoldgico en tanto indaga por la natu-
raleza de la cognicién, también es un problema moral porque se refiere a la
cognicion de agentes que desean, sienten, acttian y deliberan. Asimismo, esta a
la base de la investigacion en cognicion social desde la pregunta sobre los me-
canismos cognitivos que operan en las relaciones sociales. Es un problema tra-
tado no sdlo por la fenomenologia, sino por la teoria de la mente y las ciencias
cognitivas® que indagan por la capacidad de atribuir estados mentales a uno
mismo y a los otros para interpretar, predecir y explicar el comportamiento a
partir de estados mentales, intenciones, creencias y deseos.

Dos de las criticas mas conocidas al tratamiento husserliano de la empatia
son: 1. Al asumir que las creencias en la existencia de las otras mentes son de
naturaleza inferencial optamos por un aparato cognitivo que siempre opera
igual y no distingue entre el tipo de comportamiento que es capaz de inferir.
Por ejemplo, aunque los animales y los bebés se parecen en su comportamiento
a los adultos, dificilmente se puede comprender por inferencia’. 2. Presuponer
que hay una similitud entre la manera como tengo experiencia de mi cuerpo

8 El didlogo entre ciencias cognitivas y fenomenologia se debe a la traduccion del término
alemdn Geist a inglés, como Mind. Gallagher y Zahavi en la Mente Fenomenolégica muestran como
este entrelazamiento se ha desarrollado en dos tradiciones en fenomenologia: la anglosajona y la
continental. Lo que es preciso preguntar al respecto es qué se esta asumiendo como un estado mental.

° Ver: ZaHAVI, Dan.« Beyond emphaty». En: Journal of Consciousness Studies, 8(5-7), 2001,
pp.151-167.
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y la manera como el cuerpo de los otros me es dado tiene el supuesto de que
como experiencio aperceptivamente mi propio cuerpo, los otros tienen expe-
riencia del suyo. Por lo tanto, las principales cuestiones que quedan planteadas
son: ;como puede el argumento por analogia explicar que nosotros podemos
empatizar con otras creaturas cuyos cuerpos de ninguna manera se asemejan
a los nuestros? Incluso, si los problemas anteriores pueden ser resueltos por el
argumento por analogia, todavia es preciso aclarar como la conexién entre mi
propio comportamiento y el conocimiento del comportamiento de un cuerpo
exterior —que nace en mi propia mente— permiten inferir que estoy conocien-
do al otro.

Emmanuel Levinas, en Totalidad e infinito'’, es uno de los principales cri-
ticos de la analogia y rechaza la empatia fundamentada en la tesis de que cono-
cemos al otro porque lo reducimos a esfera de propiedad —esto es reducirlo a
un totalitarismo en el imperio de significaciones discursivas que impregnan al
yo-. El otro, el comportamiento del otro es irreductible al dato que de éste se
presenta y a partir del cual se hacen inferencias. Tengo vivencia del otro en una
relacion donde la significacion no parte de la conciencia dadora de sentido, de
un solo polo. Para Levinas, la experiencia del otro se ancla en la percepcién, en
la que el otro desarregla las concordancias de la representacion.

La teoria de los estados mentales y la teoria de la
simulacion

Algunos autores de las ciencias cognitivas han examinado postulados fenome-
noldgicos de la intersubjetividad, la empatia y la analogia' y han planteado las

! Puede decirse que el esfuerzo de Levinas de distinguir el Mismo, y el Otro tiene un fundamento
fuerte en la critica a Husserl que ya desde su tesis doctoral La fenomenologia de la intuicién (1930)
estaba realizando: al otro no se le comprende a partir de la empatia, de la reduccion que de éste hago
para inferir los modos de su existencia. Cf. LEvINAs, Emmanuel. Totalidad e infinito. Ensayos sobre la
exterioridad. Trad. Daniel E. Guillot. Salamanca, Ediciones Sigueme, 1997, pp. 57-72.

' Por ejemplo: DENNETT, David. «On the absence of phenomenology». En: D. Gustafson y B.
Tapscott (eds.). Body, Mind, and Method. Dordrecht, Kluwer, 1979, pp.93-113.; NENON, Thomas.
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siguientes preguntas: ;como llegamos a conocer y comprender a los otros? ;Es
la cognicién social de naturaleza perceptiva o inferencial? ;Comprendemos a
los otros de manera andloga a como nos comprendemos a nosotros mismos, es
decir, tiene la autocomprension una primacia sobre nuestra comprension de los
otros, o bien la comprension de uno mismo y de la de los demas son igualmen-
te primordiales, empleandose basicamente los mismos mecanismos cognitivos?
Gallagher y Zahavi'? hacen la reconstruccion de los postulados de los autores
mencionados y los sintetizan a partir de dos teorias, a saber, la teoria de la mente
o la teoria de los estados mentales y la teoria de la simulacién. La primera otorga a
nuestra capacidad de atribuirnos estados mentales a nosotros mismos, la capaci-
dad de atribuir estados mentales a los otros para interpretar, predecir y explicar
el comportamiento, en términos de estados mentales como intenciones, creen-
cias y deseos. La teoria de los estados mentales afirma que nuestra comprension
de los otros depende de la adopcion de una posicion teorica, por ello recurre
a la teoria psicologica —Psychology folk— que ofrece la explicacion de sentido
comun, es decir, que explica por qué las personas hacen lo que hacen.

Por otro lado, la teoria de la simulacién afirma que nuestra comprension
del otro se basa en auto simulacion de sus creencias, deseos 0 emociones:

Me pongo en su lugar y me pregunto qué pensarian o sentirfan y luego proyec-
to los resultados sobre ellos. Desde esta perspectiva, en cambio, no necesita-
mos recurrir a teorfas o a la psicologia popular porque tenemos nuestra propia

mente para usarla como modelo de lo que debe de ser la mente del otro™.

Frente a estas dos teorias se han planteado varias cuestiones. La teoria de
los estados mentales pregunta si estas capacidades se adquieren de manera

«Husserl’s Theory of the Mental». En: Nenon, Thomas y Embree, Lester (Eds.). Issues in Husserl’s
Ideas II. Dordrecht, Boston, London, Kluwer Academic Publishers, 1996, pp. 223-235; GOLDMAN, A.
«Imitation mind, reading, and simulation». En: S. Hurley y N. Chater (eds.). Perspectives on imitation
II. Cambridge, MA, MIT Press, 2005; y GALLAGHER, Shaun y ZAHAVI, Dan. La mente fenomenolégica.
Trad. Marta Jorba. Madrid, Alianza Editorial.

2 GALLAGHER, Shaun y ZaAHAVI, Dan. La mente fenomenoldgica, p. 255.

B Ibid., p. 256.
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innata y modular y la teoria de la simulacién pregunta si la simulaciéon im-
plica el ejercicio de la imaginacion consciente y la inferencia deliberativa. De
manera mas especifica los postulados de cada teoria son:

Tabla 1. Supuestos de la teoria de los estados mentales y teoria de la simulacion

- Parte de que la comprension de la mente, de los seres con mente —la de
uno mismo y la de los otros— es tedrica, inferencial y de naturaleza casi
cientifica.

- Considera la atribucién de estados mentales como una cuestion de infe-
rencia a la mejor explicacion, prediccion de datos de comportamiento.

- Sostiene que los estados mentales no son observables, sino entidades pos-
tuladas tedricamente.

- Niega que tengamos una experiencia de tales estados y afirma que nece-

Teoria de . . .

los estados sitamos conceptos con el fin de extraer y comprender la riqueza informa-
cional de lo que ya se nos ha dado y presentado.

mentales

- Afirma que la idea de que el empleo de teorias nos permite trascender lo
que se nos da en la experiencia.

- Mantiene una tesis doble: 1. Que nuestra comprension de los otros es de
naturaleza inferencial y 2. Que nuestra autoexperiencia estd mediada ted-
ricamente.

- Concluye con la idea bésica de que cualquier referencia a estados men-
tales implica una postura teérica y por ello implica la aplicaciéon de una
teoria de la mente.

- Niega que lo que esta en la raiz de nuestras habilidades mentalizantes es
una especie de teoria.

- Sostiene que no poseemos tal teoria o al menos ninguna lo suficientemen-
te elaborada como para sustentar toda nuestra competencia con nociones
psicoldgicas.

Cuestiona si nuestra comprension de los demds podria basarse en simu-
laciones implicitas. Goldman', por ejemplo, sostiene que nuestra com-
prension de la mente de los otros se basa en nuestro acceso introspectivo
a nuestra mente, nuestra capacidad de autoadscripcion precede a nuestra
capacidad de adscripcion a los otros. Mi comprension de los otros hace
uso de mi capacidad de proyectarme imaginativamente en su situacion,
uso mi imaginacion para ponerme en el lugar mental del otro.

- Recurre a procesos sub-personales de resonancia espejo desde el que par-
te el problema de cdmo traducir estos procesos en una comprension con-
ceptual de las actitudes proposicionales.

La teoria de
la simulacién

Fuente: Elaboracion propia.
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Por un lado, la teoria de los estados mentales defiende que nuestra com-
prension de los otros implica procesos intelectuales independientes que pasan
de una creencia a otra. Por el otro, la teoria de la simulacién sostiene que
nuestra comprension de los otros aprovecha nuestros propios recursos mo-
tivacionales y emocionales. No obstante, el problema es la definiciéon misma
de estado mental. Acaso, como plantean Zahavi et al., (2013) ;se puede definir
un estado mental como algo puramente interior y privado, como algo no visi-
ble en acciones significativas y comportamientos expresivos? s Por qué alguien
querria operar con una comprension asi de restringida del ente? ;Es posible
aceptar esto y no ahondar mas en el tratamiento del problema?

En cuanto a la simulacidn, es preciso aclarar que ésta no solo es explicita,
sino también generalizada; es decir, la usamos continuamente y para compren-
der a los otros. La versién mas radical de teoria de la simulacion indica que
todos los casos de mentalizacion, de tercera persona, emplean la simulacién
y es la forma primitiva, la forma raiz de mentalizacion interpersonal. Sin em-
bargo, el problema de esto es que «no somos rompecabezas de tercera persona
que resolvemos mediante procedimientos de primera persona, esto sirve para
interacciones de segunda, pero una en las que mi sentido de lo que sucede con
la otra persona se me facilita mediante la percepcion de expresion emocional
de los otros y por interacciones pragmaticas o socialmente contextualizadas».

La teoria de la simulacion también cuestiona si cuando nos proyectamos
imaginativamente en la perspectiva del otro, cuando nos ponemos en su lugar,
alcanzamos realmente una comprension del otro o simplemente nos estamos
reiterando a nosotros mismos, aun contra la evidencia de las razones o efectos
de la accion de los otros. Si proyecto los resultados de mi propia simulaciéon en
el otro, s6lo me comprendo a mi mismo en esa otra situacion, pero no al otro.

Estas cuestiones se han comprendido mas ampliamente en los tltimos afios
al apelar a pruebas neurocientificas que involucran la activacion sub-personal
de neuronas espejo, representaciones compartidas o sistemas de resonancia.
No obstante, abre la cuestion de si nuestra comprension de una situacion es
inmediata, automatica y refleja. La teoria de los estados mentales adquiere otra
dimensién cuando investiga sobre los estados mentales de segundo orden a
partir de la relacién entre cuerpo y expresion.
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Desde un andlisis fenomenoldgico se reconoce que cuando veo la accién o
el gesto como significativo, veo la alegria, veo la ira o veo la intencion en el
rostro, en la postura o en el gesto del otro. Se puede decir que la veo y no
tengo que simularla, veo inmediatamente en el otro su accion, su emocion,
su gesto y no tengo que suponer como si fuera mia. Mi acceso a la mente de
otro estd siempre mediatizado por su comportamiento corporal. Pero ;cémo
puede la percepcion del cuerpo de otro proporcionarme informacion sobre su
mente? ;es suficiente el argumento por analogia que indica que infiero que el
comportamiento de otros estd asociado con experiencias similares a las que yo
tengo? El argumento por analogia se puede interpretar como una inferencia a
la mejor explicacion. «Una inferencia que nos lleva del comportamiento ob-
servado publicamente a la causa mental escondida» Siguiendo los postulados
de las teoria de los estados mentales y la teoria de la simulacion, es posible indi-
car que el argumento por analogia tiene afinidades con una version de la teoria
de la simulacién en la medida que argumenta que tenemos acceso inmediato y
directo al contenido de nuestras mentes y cuando sostiene que el autoconoci-
miento nos sirve como punto de partida cuando se trata de comprender a los
otros; asimismo, cuando sefiala que llegamos a conocer a los otros en analogia
con nosotros mismos. No obstante, entender los gestos y comportamientos
expresivos nos pone frente al problema de como vamos a interpretar el feno-
meno expresivo en cuestion. Por un lado, se concibe que el punto de partida
es la conciencia, la autoexperiencia mental, basandonos en lo que percibimos
del otro a partir de su aspecto corporal. Una critica a este argumento es que
subestima las dificultades implicadas en la experiencia de los otros, pues, no
debemos dejar de reconocer la naturaleza corporizada en integrada de la au-
toexperiencia y no deberiamos ignorar lo que se puede percibir directamente
de los otros.

Al reconocer la importancia de la corporalidad se asume que el conoci-
miento de nosotros mismos y de los otros no es puramente mental. La cog-
nicion corporalizada—embodied cognition— es una categoria desde la que
las ciencias cognitivas ha reconocido el valor cognitivo de la corporalidad- la
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fenomenologia lo ha hecho desde la descripcion fenomenolodgica de la expe-
riencia corporal; por ejemplo, En Ideas IT hecha por Husserl y los estudios
sobre la percepcion de Merleau Ponty. En relacion con el problema de la em-
patia, estas investigaciones muestran que no es posible afirmar sin mds que
el conocimiento basico que tenemos de los otros es de tipo inferencial; los
estados emocionales no son simples cualidades de la experiencia subjetiva,
sino que mas bien se dan como fenémenos expresivos. El problema fenome-
nologico de la comprension intersubjetiva es que ésta se comprende como un
proceso de multiples etapas. Puede decirse que la primera de ellas es la percep-
cién de un comportamiento y la tltima, la atribucién de sentido psicologico
de base intelectual. En el encuentro con el otro no nos enfrentamos con una
psique escondida, una mente situada en una cabeza ni s6lo con un cuerpo, se
trata de un todo unificado.

Es pertinente hacer hincapié en las aproximaciones no mentalistas, corpo-
rizadas y perceptivas y plantear nuevamente las cuestiones de comprensién
de los otros y el problema de la intersubjetividad. Esto parte de reconocer que
el cuerpo del otro se presenta a si mismo como radicalmente diferente y que
nuestra percepcion de la presencia corporal del otro no es parecida a nuestra
percepcion de las cosas fisicas. El otro se da en su presencia corporal como
un cuerpo vivido, un cuerpo que estd activamente en el mundo. El cuerpo
del otro siempre se me da en un contexto o situacion significativos, que esta
codeterminado por la accion y expresion de ese mismo cuerpo. Ahora bien,
la fenomenologia reconoce que esto implica un modo de conciencia que se
expresa como una forma de intencionalidad en la que uno se dirige hacia la
experiencia vivida de otro. Y, ademas, ensefia que cualquier acto intencional
que nos descubre o presenta la subjetividad del otro desde la perspectiva de
segunda persona es la empatia.

El reconocimiento de la corporalidad parte de que mi auto-comprension
corporal y la forma en que vivo mi cuerpo pueden verse influidos por mi inte-
raccion social, y por la forma en que mi cuerpo es percibido y aprehendido por
otros, con los otros; «basta pensar en grandes categorias como el género y la
raza o experiencias mas especificas como la vergiienza o la perturbacion [...].
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Quizéas aun mds fundamentalmente, la interaccion social es en si misma una
practica corporal». Por otro lado:

Existir corporalmente es existir de tal manera que se existe bajo la mirada
del otro, accesible para el otro. Mi comportamiento corporal siempre tiene
un lado publico. Asi pues, la pregunta estaindar que constituye «el problema
de las otras mentes» —«;Como puedo tener acceso a la mente de la otra
persona?»— es en si misma incorrecta. Sugiere que estoy encerrado en mi
propia interioridad, y que tengo que emplear métodos para llegar al otro que
estd escondido en su propia interioridad. Pero esta manera de formular el

problema no reconoce la naturaleza de la corporalidad.

A partir de estos problemas, abordados de manera general, se cuestiona
como tenemos o elaboramos una teoria perceptiva de las otras mentes. Si sdlo
tenemos un acceso directo a la vida o experiencia de los otros como la tene-
mos de la nuestra, ;cuales son las diferencias entre empatia y percepcion? Lo
que se problematiza aqui es que experienciamos expresiones corporales y de
comportamientos como signos de una vida experiencial que va mas alld de la
expresion. Entonces, la donacion del otro es de un tipo particular. El otro es
inaccesible, es exactamente su presencia como otro. Hay mas en la mente del
otro de lo que llegamos a comprender, pero esto no hace nuestra comprension
no experiencial.

La cognicion social problematiza como y por qué empezamos atribuyendo
estados mentales a los cuerpos que observamos.

Una explicacion satisfactoria de la cognicion social debe consecuentemente
lograr un acto de equilibro. Por una parte, no nos sirve sobrevalorar la di-
ferencia entre la autoexperiencia y la experiencia de los otros, porque esto
nos pone frente al problema conceptual de las otras mentes. Por otra parte,
tampoco nos sirve minimizar las diferencias entre autoexperiencia y la ex-

periencia de los otros, porque esto no hace justicia a la alteridad del otro.
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Se requiere, entonces, investigar mds en torno a la naturaleza corporiza-
da de la propia experiencia. Pues, si empezamos a aceptar la separacion con-
ceptual de lo mental y de lo comportamental, y si mi auto-experiencia es de
naturaleza puramente mental, mientras que mi experiencia de los otros es de
naturaleza puramente comportamental, necesitamos insistir en el caracter
corporizado de la autoexperiencia. Cuando tengo experiencia de mi misma y
de los otros, estoy tratando en primera instancia con la corporalidad. Pensar
esto implica dejar un dualismo entre la mente y el cuerpo del sujeto y pensar
en las nociones de expresion y accion teniendo en cuenta que la subjetividad
figura centralmente en ambos conceptos. «No se trata de reducir la conciencia
a un comportamiento intencional, sino de reconocer que la relacion expresiva
entre los fendmenos mentales y el comportamiento es mas fuerte que una co-
nexion causal meramente contingente, aunque mas débil que una identidad»
Por otro lado, no se trata de reducir el fenémeno corporal a los fendmenos
mentales o viceversa. La comprension intersubjetiva es posible precisamente
porque algunos de nuestros estados mentales encuentran una expresién natu-
ral en el comportamiento corporal.

El fenémeno de la expresion es mas que un puente entre los estados men-
tales internos y el comportamiento corporal externo. Al ver las acciones y los
movimientos expresivos de otras personas se perciben significativos. No es
necesaria ninguna inferencia a un conjunto de estados mentales ocultos. El
comportamiento expresivo se satura con el significado de la mente, revela la
mente. Entonces, es posible indicar que hay una asimetria entre la primera
y tercera persona. La mente no es algo exclusivamente interno, separado del
cuerpo y del mundo circundante como si los fenémenos psicoldgicos per-
maneceran exactamente igual, incluso sin gestos, expresiones corporales. No
todas las experiencias pueden carecer de expresion natural. Lo que se reclama
no es que la expresividad corporizada agote la vida mental para que todo sea
visible directamente. Mds bien se niega que la subjetividad tenga significado
psicolégico intrinseco, como si debiera cualquier significado a su posesion de
estados mentales ocultos.
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Resumen: Este texto realiza una descrip-
cién fenomenoldgica del artista cerdmico en
la consolidacién de una obra de arte en arcilla,
para explicar la relacion que tiene el acto vo-
litivo con la conciencia del futuro. Para lograr
esto, el articulo se divide en dos momentos.
En un primer momento, se responde a la
cuestion ;cémo interviene la consideracion
del tiempo futuro en un acto volitivo segin
los modelos teéricos de Husserl y Schiitz? En
su respuesta se exploran conceptos como pro-
tension, expectativa y plan de vida. Finalmen-
te, se hace la descripcion de la actividad del
artista cerdmico, sus respectivas variaciones
e invariantes para tipificar el funcionamiento
del acto volitivo en su conciencia del futuro.

Palabras clave: Expectativa, protension,
conciencia estética, percepcion, incerti-
dumbre.

Abstract: This article makes a phenom-
enological description of the ceramic artist
in the strengthening of artwork in clay, to
explain the relationship that the volition-
al act has with the consciousness about
the future. To achieve the above, the arti-
cle is divided into two moments. The first
moment, it responds the question what is
the future time influence into volitional act
according to Husserl and Schiitz’s theoric
models? In the answer, it explores concepts
such as protention, expectation and, life
plan. Finally, it describes the ceramic artist
work, its respective variations and invari-
ants are made to typify the functioning of
the volitional act in his consciousness of the
future.

Keywords: expectation, protention, aes-
thetic awareness, perception, uncertainty.
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La pregunta y las lecturas de Husserl y Schiitz

;Como interviene la consideracion del tiempo futuro en un acto volitivo segiin
algunas obras de Husserl y Schiitz? El futuro caracteriza de un modo uniforme
todo propdsito de accion, como lo sefala Schiitz! que cita a Husserl (1917):

Todo proceso originariamente constituyente estd animado por protencio-
nes que constituyen vaciamente lo por venir como tal, y que lo atrapan, lo

traen a cumplimiento.

Pero debe haber modos mas precisos de influjo del tiempo futuro durante
el desarrollo del acto volitivo y su realizacién. ;Cudles son estos modos? El §
26 de las Lecciones de Fenomenologia de la conciencia interna del tiempo se

inicia asi:

En la representacion intuitiva de un acontecimiento futuro yo tengo de
forma intuitiva la «imagen» reproductiva de un suceso, el cual transcurre
reproductivamente. A esta «imagen» se enlazan intenciones indetermina-
das de futuro y de pasado. [...] Hasta aqui la intuicion de la expectativa es
intuicion de recuerdo invertida... ;Pero qué ocurre con el modo de darse el
suceso mismo? ;Es una diferencia esencial el hecho de que el contenido del

suceso esté mas determinado en el recuerdo??

A su pregunta, Husserl responde que no; que es pensable una conciencia
«para la que esté a la vista en expectativa cada uno de los caracteres de lo por-
venir». Y anade lineas mas abajo: «como cuando nos trazamos un plan al de-
talle, y, representandonos intuitivamente lo planeado, lo tomamos «con pelos

! Cf. SCHUTZ, Alfred. Der sinnhafte Aufbau der Sozialen Welt. Viena, Springer, 1932. En espafiol:
scHUTZ, Alfred. Fenomenologia del mundo social. Trad. Eduardo J. Prieto. Buenos Aires, Paidds, 1972,
p-87. Se cita de la traduccién de Hua X, p. 52.

> Hua X, pp. 55-56.
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y sefales», por asi decir, como la realidad futura». Es lo que Schiitz’ llama,
rescatando une expresion escoldstica medieval, «<modo futuri exacti».

Vale notar que el ejemplo de Husserl se refiere a un acto volitivo individual. El
sujeto se propone llevar algo a cabo; traza un plan detallado para ello, y, silo llevara
a cabo exitosamente, podria decir que ha «previsto» su realidad. Es una especie
de colonizacion del futuro desde el presente por parte del querer. Pero no todo se
puede prever asi; hay cosas que escapan al alcance de la voluntad individual, y que
pueden afectar el desarrollo de un proyecto. Estas cosas ocurren tanto en el campo
de la «naturaleza material», por ejemplo, desastres naturales —inundaciones, te-
rremotos, ciclones— como del cuerpo del sujeto —puedo romperme una pierna—
, 0 de la psiquis personal: yo puedo tener un plan, y echarlo por la borda por un
impulso repentino. Si consideramos la intersubjetividad, alguien puede tener un
plan opuesto al mio, o por el contrario, puedo encontrarme con alguien con un
proyecto parecido y si logramos aprovechar tal cosa como una convergencia—y
no vernos como competidores—, podemos aumentar las posibilidades de reali-
zarlo. Aparecen, pues, por lo menos tres fuentes de incertidumbre con respecto al
futuro; el sujeto mismo animica y fisicamente —sus condiciones fisicas, psiquicas
y espirituales—; el entorno natural y cultural, y las intenciones de los otros. ;Hay
alguna posibilidad de reducir tales incertidumbres? Esta pregunta, complementa-
ria a la del presente articulo, es pertinente porque de ella depende la posibilidad de
constituir una imagen confiable del futuro, y se hara referencia a ella al final.

Ya en el «puedo volver a hacerlo» de Husserl hay una referencia al futuro.
Ademais, es posible, en la experiencia del yo con respecto al mundo natural,
un «puede volver a ocurrir» —por ejemplo, una inundacién, una avalancha,
una sequia— y un «qué puede hacer el otro» y hasta «puede hacerlo de nuevo».
Tales expresiones se entrelazan con ese «puedo hacerlo de nuevo» e incluso lo
ponen en cuestion, lo que hace que se torne de una afirmacién a una pregunta:
«;Podré hacerlo de nuevo, frente a las incertidumbres de mi yo y de mi cuerpo,
frente a las intenciones del otro, si no las conozco, y frente a lo que puede ocu-
rrir en el mundo entorno?».

3 SCHUTZ, Alfred, y LUCKMANN Thomas. The Structures of the Life-World. Vol. 2. Trad. Zaner
y David J. Parent. Evanston, Northwestern University Press, 1989, p.15.
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Husserl se refiere al futuro en dos modalidades: la protencion y la expecta-
tiva. La protencidn es parte de la percepcion presente; es lo que se espera en el
futuro inmediato cuando se percibe algo. La protencion, junto con la retencién
y la percepcion del ahora, hacen posible la percepcion de los objetos tempo-
rales —este adjetivo tiene un valor de énfasis para acentuar objetos que pre-
dominantemente ocurren en el tiempo como la musica, la cual tiene también
una dimension espacial. Pero asi mismo los objetos predominantemente espa-
ciales tienen una dimension temporal, y esto es lo que hace, por ejemplo, que
las obras arquitectdnicas requieran mantenimiento—. La protencién ocupa la
mayor parte del interés de Husserl en cuanto al futuro; la expectativa es objeto
de un interés mas bien secundario. Mds secundario aun en su interés, al pare-
cer, es el plan; la mencion que hace de él en la cita del § 26 es rara en su obra.

En cuanto a Schiitz*, para él la «conducta» se distingue de la «accion»
porque esta ultima es una «actividad espontanea orientada hacia el futuro. Esta
orientacion hacia el futuro no es de ninguna manera peculiar de la conduc-
ta»®. Y cita a Husserl en la Hua xvi1r hacia el final del parrafo 2 del §63:

Igual que en cualquier accién, las metas de la accién, los nuevos juicios por
producir estan de antemano ante nuestra conciencia a modo de una antici-
pacion vacia, de contenido aun indeterminado y en cualquier caso todavia
sin cumplir: estdn como la meta a que tendemos y que debe realizarse al
darse ella misma; estan precisamente como el término de la accién que se va

consumando paso por paso®.

Define Schiitz’ el proyecto de acciéon como una «fantasia de la accion» en
la que lo que se representa, —y se representa acabado— es el acto «que consti-
tuye la meta de la accion».

¢ SCHUTZ, Alfred. Der sinnhafte Aufbau der Sozialen Welt. Viena, Springer, 1932, p.87.
5 SCHUTZ, Alfred. Fenomenologia del mundo social, p.87.

¢ Hua. XVIL p. 176.

7 Cf. SCHUTZ, Alfred. Der sinnhafte Aufbau der Sozialen Welt, p.89.
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El ejemplo del ceramista

Examinemos el influjo del futuro, y de la imagen del futuro, con referencia a un
ejemplo especifico basado en las experiencias de quien esto escribe, la creacion de
una forma artistica no figurativa ni utilitaria en ceramica —«Abstracta» es una pa-
labra mas acostumbrada, pero no conviene tanto al caso, ya que lo abstracto suele
partir de una representacion de algo real que se va abstrayendo para llegar al resul-
tado®—. Se trata de un acto volitivo artistico en el que se pretende lograr una forma
de calidad estética, sin imponer en este caso al material una forma representativa
ni una forma funcional; incluso, ni siquiera una forma prevista de antemano. No
hay por tanto dibujos preparatorios ni proyecto mental de una figura deseada. En
estas condiciones, la forma serd el resultado de una interaccién continua entre
las manos como instrumento de una voluntad de formar vacia, del juicio estético
inmediato a partir de los ojos y de la arcilla que responde materialmente con un
resultado formal, transitorio primero, y luego mas permanente, a medida que se
varevelando una posibilidad de resolucién definitiva, en el sentido de que el artista
considera que esta alcanzando una forma que define de calidad. No es que los ojos
juzguen; claro, ellos no hacen, sino proporcionar los datos hiléticos —materia-
les— sobre los cuales la conciencia, primero, constituye lo percibido y, segundo,
elabora un juicio estético sobre lo asi constituido. Todo ello ocurre por asi decirlo
sobre la marcha, tan rapidamente que se tarda mas en esta descripcion verbal que
en la accion descrita; de alli el calificativo de inmediato. La voluntad de dar forma
es vacia, en el sentido de que no hay ninguna imagen previa que se pretenda alcan-
zar; pero no lo es del todo, pues hay para la forma dos requisitos: que tenga calidad
estética, y que sea congruente con los medios materiales a disposicion del artista.
Explico: (1) Que tenga calidad estética, pues no es una elaboracién cualquiera:

8 Historicamente el asi llamado arte abstracto moderno, como en Kandinsky, Mondrian o Klee,
por ejemplo, surgio por representacion de algo real que se va abstrayendo. Después los artistas se dieron
cuenta de que por esa via habian llegado a concepciones que no necesariamente tienen que partir de
la abstraccion —el camino que hasta entonces habian seguido para descubrir el «arte abstracto» —, y
comenzaron a hacer directamente arte sin ningun vinculo originario con lo representativo; la relacion
con una representacion originaria que se va abstrayendo se perdid; es decir, se lanzaron a hacer arte no
figurativo y, estricta y propiamente hablando, no abstracto. Pero se siguié llamando abstracto a ese arte,
aunque ya no lo era; es una impropiedad usual.
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debe cumplir unos requisitos estéticos que son propios de la obra y planteados por
el artista. No sirve un resultado sin ellos y, en ese sentido, la obra debe alcanzar
una calidad. Cuando parezca acercarse el final de su elaboracién, puede que esos
requisitos no se cumplan, y entonces el artista tiene opciones: o abandonarla, con-
tinuar trabajando en ella hasta su logro, o reconocer que ha logrado algo diferente
a lo que se proponia, pero que cumple otros requisitos estéticos y puede entonces
aceptarla como obra, si bien inesperada por él en los términos en que ha apareci-
do. Ahora bien, del lado de quien percibe el trabajo, del espectador, puede ocurrir
que no se alcancen a percibir esos requisitos, esa calidad. Eso esta dentro de lo
reconocido como posible por el artista, cuyo proposito social puede considerarse
como desarraigar los habitos convencionales de percibir, mostrando que hay otras
posibilidades. En la historia de la recepcion de las obras de arte abundan episodios
de esa dificultad de lectura de ellas por parte de los criticos de arte o del publico:
no es sino recordar el origen de la palabra impresionismo, tomada por un critico
del titulo de una obra de Monet —«Impresion: Sol levante»— y transformada por
él en un calificativo de intencion denigrante. Un espectador no entrenado puede
creer que al artista no le ha importado la calidad de su obra, pero no es asi. (2) Que
sea congruente con los medios materiales a disposicion del artista. Si éste parte de
una cantidad de arcilla determinada y esa cantidad no es excesiva para la capa-
cidad del horno disponible, este ultimo requisito, en lo que se refiere al tamaiio,
se cumple de entrada, y entonces solo debe preocuparse de la calidad. Hay otras
congruencias que se deben observar, como los tipos de forma realizables con el
material de la arcilla, asunto al que habra luego referencia.

Hay una expectativa previa que abarca todo el proceso: al cabo de unos
dias, el artista espera haber terminado una obra de arte en ceramica. Es una
expectativa fundada en sus capacidades creativas, en el conocimiento del ma-
terial y de las técnicas de manejo, en la disponibilidad tanto de los materiales
como de un espacio de trabajo adecuado y de un tiempo para la realizacion. En
términos de Husserl, el artista estd en posicion de pronunciar un «yo puedo»
pleno. En términos de Schiitz y Luckmann’, se mueve dentro del «alcance ase-

° SCHUTZ, Alfred, y LUCKMANN, Thomas. Las estructuras del mundo de la vida. Vol. 1. Trad.
Néstor Miguez. Buenos Aires, Amorrortu, 1973, p.56.



SEGUNDA SECCION. CIENCIAS COGNITIVAS [225]
El acto volitivo y el tiempo del futuro: el ejemplo del artista cerdmico

quible» en la «zona de operacion primaria», la que estd inmediatamente a su
alcance. Pero Schiitz tendria mas que decir a este respecto. El artista no nacié
sabiendo su arte; se hizo de algiin modo. En determinado momento de su vida
tomo la decision de convertirse en un artista. Una decision de tal naturaleza no
se realiza en poco tiempo: conlleva lo que Schiitz y Luckmann'*llaman un plan
de vida, y en el curso de su desarrollo el artista llegd a hacerse capaz de pro-
nunciar el Yo Puedo, en este caso, Yo puedo realizar esta obra. El plan de vida
consecuente con una decision de convertirse en artista incluye con frecuencia
el aprendizaje con quienes ya dominan el arte, la lectura y la exposicion a sus
obras, la frecuentacion de las instituciones socialmente establecidas para la
conservacion y el desarrollo de lo que Schiitz llama «el acervo social de conoci-
miento»'!. También, puede que la expectativa del artista vaya mas alla del logro
de la obra; por ejemplo, la obra puede hacer parte de un futuro conjunto para
una exposicion publica. Hay pues un horizonte de voliciones pasadas y futuras
que acompaila este acto volitivo especifico. O puede ser —y es mi caso— que
a pesar de una inclinacion general hacia el arte, la persona no sea un artista
cerdmico de profesion, sino que estd en plan de explorar una actividad artistica
que le atrae por lo que le puede revelar de si mismo, y la obra terminada sera
acogida en la sala de su casa. De todos modos, aun en esa circunstancia, obra
como artista y estd en actitud artistica.

Tiene a su disposicién un objeto material de partida, la arcilla humeda y
lista. Esta es resultado de un acto volitivo previo inmediatamente anterior: su
preparacion en una cantidad asumida como suficiente y manejable, con la ho-
mogeneidad, la textura, la plasticidad, el grado de humedad adecuados, y sin
burbujas de aire en su interior —que pondrian luego en riesgo la pieza en el
momento de hornearla: una expectativa negativa—, para lo cual la ha sometido
a un golpeado repetido. En ese acto volitivo preparatorio el sentido primordial
ha sido, mas que la vista, el tacto, que permite percibir casi todas las cualidades
pertinentes enumeradas. Pero, con todo lo interesante que puede ser su andlisis,

1 Ibid., p.64.
1 Ibid., pp.252-313.
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no nos ocupemos aqui de tal acto. Yace pues la arcilla en la superficie de la
torneta sobre la cual se le dard forma. La torneta no es un torno de alfarero, de
aquellos que se hacen girar muy rapidamente para modelar objetos utilitarios
de simetria radial, como vasos y cantaros, sino una pequeia tabla circular que
puede hacerse girar sobre su eje despacio con la mano, para percibir sucesi-
vamente los diferentes lados de la obra, de una manera muy fenomenoldgica
—pues recuerda la descripcién de la percepcion de un cubo, con variaciones
sucesivas de perspectivas y de distancias, que hace Husserl en el §17 de las Me-
ditaciones cartesianas—, pero no solo con un objetivo de percepcion, sino que
a éste se le anade un juicio estético. En ese momento inicial, la masa de arcilla
puede ser objeto de un acto perceptivo, sobre el cual se pueden hacer todas las
consideraciones husserlianas de dacién, retencién y protencion, en especial si
se hiciera girar la torneta, cosa que por ahora no se hace. ;Qué sentido tendria
el poner a girar una masa de arcilla cruda? Eso se hard unos segundos mas tarde,
durante el proceso que formara la cerdmica artistica.

El artista pone sus manos sobre la arcilla y la presiona de diversas maneras
al azar. La arcilla responde con cambios de forma, que son esperados por el
artista solo en tanto que respuesta plastica material, por ahora no en cuanto a
respuesta formal. Aqui puede hablarse de protencion tactil: acerco mi mano
para presionar la arcilla con mis dedos, y tengo la protencién de que éstos se
van a hundir en ella. Si al hacer presion el objeto no cambiara de forma, no
se cumpliria lo esperado. Incluso, puedo cerrar los ojos para que sea el puro
tacto el que dé lugar a la forma. Pero, en esa primera manipulacion, no busco
un resultado formal previamente querido— lo buscaria si estuviera haciendo
una vasija, o una imagen de algiin objeto—. ;Por qué entonces manipulo el
material? Porque busco una respuesta no prevista por mi en cuanto a forma
estética. Una vez manipulada la arcilla, adquiere una forma que no espero. Hay
pues aqui una paradoja: se espera algo que es inesperado.

El artista abre los ojos, y percibe visualmente, por primera vez, un escorzo
de la forma que su manejo téctil ha generado. O si no cerr6 los ojos, hace girar
la torneta, y aparece ante sus ojos otra parte de la forma surgida por la mani-
pulacion, nunca antes vista, pues acaba de ser creada casi al azar y desde un
punto de vista diferente. Hay una protension, si, pues se espera ver otro lado
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de la forma, pero es una protension semivacia, sin representaciéon completa,
como si la hay cuando uno hace girar algiin objeto cuya forma ya conoce. Esa
pretension es de una superficie de arcilla de un tamafo congruente con el de
la masa que se estd manejando. Uno gira la torneta, y los lados sucesivos de
la forma van siendo percibidos. Al completar una vuelta, ya las protensiones
pasan a ser menos vacias: uno vuelve a ver lo que ya habia visto antes, y si lo ha
retenido bien la primera vez —pues hay una calidad en las retenciones— se da
un cumplimiento mas completo.

También ocurren otras dos cosas. Por una parte, la facultad del juicio esté-
tico se pone en actividad. ;Qué tan valida estéticamente es esa forma inespe-
rada?—Esta pregunta implica el problema de la naturaleza del juicio estético,
en el que no entraremos aqui—. Y por otra parte, se activa la memoria: ;me
recuerda algo? Esta dltima pregunta, que pareceria una tentacién que puede
llevar al fracaso el propdsito inicial de no representar nada, el artista la maneja
como una advertencia: si me recuerda algtn objeto real, hay que destruir esa
semejanza, pues se trata de alcanzar una forma no figurativa. Es posible que
la forma casual inicial sugiera o recuerde la obra de otro artista. Esto también
debe ser evitado, si el artista busca una exploracion que le lleve al desarrollo de
un estilo propio. Claro que es posible que el artista, en ejercicio de su libertad,
resuelva abandonar su proposito inicial y formular uno nuevo, figurativo: de
alli en adelante intentara reforzar la semejanza a aquello que la forma casual,
resultado de la manipulacidn inicial, le ha sugerido. O convertir el ejercicio en
un estudiar en la practica el modo como otro artista logra su estilo.

Pero asumamos que el artista no sigue esos caminos, sino que persiste hacia
su meta inicial de lograr una obra no figurativa ni funcional utilitaria, en un
proceso de desarrollo de su propio estilo. Y que su juicio estético le ha dicho
que la forma que aparece por azar tiene posibilidades, pero debe ser mejorada.

Si el artista trabaja en un taller en compaiiia de otros esta abocado a recibir
comentarios de ellos sobre lo que estd haciendo tanto si lo requiere como si
no. Puede dialogar con ellos y tener en cuenta entonces lo que le dicen, o ig-
norarlo. Y aun si estuviera trabajando solo, podrian acudir a su memoria los
recuerdos de otros con los que ha interactuado en otras ocasiones, dandole
su opinion sobre su trabajo, o incluso de maestros del pasado: «Si X estuviera
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aqui, de seguro me dirfa que le diera un poco mas de textura», por ejemplo.
Esto tiene antecedentes en El Espiritu Comtin 11."2

Ahora, manipula de nuevo la arcilla, pero ya no al azar: tiene por lo menos
un objetivo principal, el de mejorar la calidad de la forma. A este objetivo le
acompana el de deshacer cualquier semejanza con un objeto real que pueda
surgir, y, si tiene la independencia y el deseo de desarrollar su estilo, también el
de deshacer cualquier semejanza que pueda surgir con la obra que él recuerde
de otros artistas. El artista puede combinar, en estas nuevas manipulaciones,
un cambio deliberado, en el que imagina previamente —pero inmediatamente
antes de obrar— un estado —en el futuro subsiguiente— de la forma: «si pre-
siona aqui y aflade un poco de arcilla alld y quita otro poco en esta otra parte»,
con cambios al tanteo, sin imagen antecesora a la accidn sobre la arcilla. El
proceso recuerda un didlogo, y quiza el artista cree que esta dialogando con
el material. ;Serfa mas adecuado pensar que su conciencia y su inconsciente
dialogan a través de un medium, la arcilla misma? Quiza: el inconsciente, en la
manera como suele operar en situaciones como éstas, es un acervo riquisimo
de posibilidades, pues a través de él pueden expresarse deseos, sentimientos,
experiencias, sueflos que yacen en el olvido. Pero el material tiene también una
especie de voz, la de las cualidades fisicas naturales que le son propias. El artis-
ta no estd libre de buscar cualquier forma en arcilla, sino sélo la que ella le per-
mita por su naturaleza fisica. Por ejemplo, una forma esbelta de filos agudos
seria viable en metal o madera, pero no en arcilla, pues correria el riesgo de
romperse con facilidad. El didlogo esta proyectado hacia el futuro inmediato,
en el cual busca suscitar respuestas y otras preguntas a las que a su turno habra
que responder. La forma, incluyendo textura y color, emerge de ese didlogo
a tres voces —conciencia, inconsciente y material—, hasta que el artista, me-
diante su juicio estético, se da por satisfecho.

En ceramica, la creacion de la obra no ha terminado al llegar el momento
en que el artista logra, a través de un proceso como el descrito, una forma
satisfactoria. Han pasado unas pocas horas, y —descontando la expectativa

12 Cf. Paragrafo V del manuscrito F IV 3, texto no. 10, donde Husserl habla de proyectarse
empaticamente en Aristoteles.
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general, inicial, de creacion de una obra— el futuro apenas ha desempefiado
un papel de protencion, en el que sélo se adelanta un lapso breve y de una
manera tal que esta entre el limite de la pasividad y la actividad, incluso para
el juicio estético que esta siempre presente. Ahora entran en juego algunas
expectativas, ya en una consideracién decididamente activa donde se intenta
prefigurar el futuro préximo, pero mas alla de lo que una protencion puede
lograr: hasta el presente se traen eventos que ocurririan varios dias después. El
artista espera que no hayan quedado huecos cerrados —burbujas— en el inte-
rior de la pieza, pues al ser horneada, el aire en ellos contenido, al expandirse
y no tener por donde escapar, podria hacer estallar la pieza. Por eso las piezas
son huecas, con un gran vacio que se comunica con el exterior; para disminuir
ese riesgo del futuro proximo, entonces, ademds, el artista hace ahora peque-
fas perforaciones por las que el aire que quiza esté atrapado dentro de la arcilla
pueda escapar sin hacer dafno. Con ello hace mas probable la expectativa de
que la pieza no estalle al ser horneada.

Después de esto, la pieza debe dejarse secar. El proceso de secado requiere,
ya no horas, sino dias —unos pocos dias, pero suficientes para modificar el
ritmo del proyecto. Aparece el fenémeno de la espera, que mencionan Schiitz
y Luckmann" como resultado de la falta de congruencia de las dimensiones
temporales del mundo, en este caso el tiempo subjetivo del artista y el tiempo
natural que la arcilla requiere para secarse. En otro sentido, el artista espera
—confia en— que durante el secado no aparezcan grietas, pues pueden com-
prometer la solidez de la obra; si aparecieran, tendria que repararlas. Estas
expectativas del artista, sean favorables o no, se basan o en recuerdos propios,
o —cuando el artista era todavia un aprendiz— en recuerdos de otros que le
han ensefnado el arte. También en el conocimiento del material.

Una vez seca la pieza, y habiendo tenido los cuidados necesarios mencio-
nados, viene otra etapa del acto volitivo, que se podria considerar como otro
acto volitivo dentro de la gran volicién del crear la obra: la quema, el someter
al fuego la pieza. Esto se hace también con un fin esperado, es decir, hay una

13 SCHUTZ, Alfred, y LUCKMANN, Thomas. Las estructuras del mundo de la vida. Vol. 1, p.64.
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expectativa, a saber, que la pieza adquiera las cualidades, mas durables, de la
arcilla cocida: dureza, resistencia al agua, una mayor permanencia. También
se esperan cambios de color, los propios de la arcilla al ser sometida al fuego, y
otros si se ha aplicado alguna sustancia colorante, y en tal caso los colores que
se desean no son los mismos colores que se aplican: el fuego los cambia de una
manera que en gran medida se conoce, se calcula y se espera. El tiempo obje-
tivo es otra vez de horas, aunque ciertas condiciones de uso del horno pueden
alargar esta etapa. Por razones de economia, el horno debe encenderse no sélo
para una o unas pocas piezas, sino a plena capacidad, y a veces hay que esperar
a que se produzcan suficientes piezas para llenar el horno. Aqui hay pues un
periodo indeterminado de espera, que puede sin embargo estimarse dentro de
un rango —minimo y maximo—. Una vez lleno el horno, puede encenderse,
y a partir de entonces el tiempo de quema y el tiempo de enfriamiento estan
mds o menos establecidos: cerca de dos dias. Todo esto sin contar que pueden
ocurrir fallas de la energia eléctrica o del suministro de lefia para el horno,
problemas subitos de salud del artista, o indecisiones de éste con respecto al
proyecto, por ejemplo.

Atn con todo lo que puede prever el artista, el momento de la apertura del
horno es siempre de intensa expectativa, y la percepcién de la obra —que en
ocasiones puede entonces considerarse terminada segun la escogencia que el
artista haya hecho entre las diversas técnicas a su disposicion— genera fuertes
emociones. Schiitz dice que una accién racional puede «definirse como una
accion con metas intermedias conocidas»'* y pareceria que el proceso descrito
se ajusta, puesto que hay etapas con metas, las cuales son la preparacién de
la arcilla; la creacion de la forma; el secado; la quema. Pero no siempre esas
etapas tienen metas conocidas. En el caso descrito, el resultado de la etapa de
creacion de la forma es desconocido, en cuanto que el artista no se propuso
una forma preconcebida; y ademas, como los artistas suelen ser hostiles a la
repeticion, es frecuente que hagan ciertas variaciones técnicas que pueden ge-
nerar alguna incertidumbre en los resultados.

4 SCHUTZ, Alfred. Der sinnhafte Aufbau der Sozialen Welt, p.91.
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Conclusiones

Volviendo a lo esencial, se pueden ya concluir algunas cosas. En primer lugar,
hay un horizonte de voliciones que se extiende desde el presente hacia el
futuro® y la volicion del presente tiene que ver con voliciones del pasado que
han ido afirmando al yo y haciendo que ahora le sea dable pronunciar el Yo
Puedo. Durante el tiempo del proceso de ejecucion del acto volitivo hay una
calidad de futuro, que es diferente de una protenciéon y también diferente de
una expectativa. Una expectativa es una espera de que ocurra algo. Pero quien
quiere algo no se limita a esperar que ocurra: trabaja para alcanzar el resulta-
do querido. El acto volitivo estd lleno de accion orientada hacia el logro de la
meta querida. El tiempo del acto volitivo se compone de un presente activo y
de un futuro regulado por la duracion habitual de las etapas que lo componen,
—hasta cierto punto—, pues ese ritmo de habitualidades puede fragmentar-
se, modificarse y a veces hasta romperse por acontecimientos improgramables
e inesperados. Cuando hay una volicion en curso, el tiempo futuro se puede
imaginar parcialmente segtin los ritmos habituales de los procesos de esa voli-
cion, segtin la duracion de sus etapas, teniendo siempre presente que no todo se
puede controlar ni prever. Una vez terminada la volicion, otras pueden apare-
cer desde el horizonte; si esto no ocurre, sigue un periodo vacio de percepcion
de futuro, de incertidumbre: el futuro es mas oscuro cuando no hay proyectos.

En cuanto a avance de prevision hacia el futuro, la protencion y la expec-
tativa que aparecen en el proceso tienen limites. La primera es muy breve, y
tiene que serlo para hacer parte de la percepcion. Sin embargo, pareciera que
hay otro tipo de protenciéon mds larga de un alcance algo mayor que en el
ejemplo explorado seria el secado que dura algunos dias. No es una expectativa
por cuanto no es una representacion, aunque sea posible imaginar que dentro
de unos dias la pieza estara seca, y eso es una expectativa. Al dia siguiente de

'* Hay aqui una convergencia con el clasico budista del siglo III aC Dhammapada, primer
versiculo: “Lo que hoy somos proviene de nuestros pensamientos de ayer, y nuestros pensamientos
de hoy moldean la vida de mafiana: nuestra vida es creacion de nuestra mente”. Habria que entender
aqui “pensamientos” de una manera amplia, para que abarque la diversidad de actos de la conciencia.
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haber dado por terminado el proceso de dar forma, la pieza se estd secando,
y lo estara durante los proximos dias; el estarse secando es una ocurrencia
presente mientras dura. Eso es una protencion, pues hace parte del presente.
Surge una pregunta que va mas alla de lo que el ejemplo descrito puede
ofrecer: ;Cuanto en el futuro puede avanzar una expectativa, la esperanza de
que una situacion deseada o querida se de en realidad? A medida que el lapso
se hace mayor, suele disminuir la probabilidad de que la expectativa se cumpla,
porque hay mas elementos cruciales que podrian cambiar o incluso fallar del
todo. Volviendo por un momento al tiempo convencional, y pasando a otra
practica de mi vida, la del ordenamiento territorial, en ella se considera que
tres afios es corto plazo; cinco a diez afios, aproximadamente, mediano plazo.
Veinte o veinticinco afios es ya un tiempo de orden prospectivo, que requiere
técnicas especiales de alcance generacional. ;Puede alcanzar veinticinco afos
una expectativa? Podemos recordar a Stendhal, el autor de Rojo y Negro y La
Cartuja de Parma (1783-1842), cuando decia: «Seré conocido en 1880; seré
comprendido en 1930»'® Pero aqui habria que distinguir entre expectativa y
prediccion; no sabemos cuanto tiempo duré Stendhal creyendo esto; sabemos
que como prediccion estuvo cerca de acertar. En otro ejemplo de la vida co-
tidiana, el tiempo de una carrera universitaria suele ser de unos cinco afios.
Es quizd el mas largo entre los periodos habituales de la cotidianeidad. La ex-
pectativa de graduarse puede durarle a un estudiante todo ese tiempo. En su
caso, es un proyecto que dura alrededor de cinco afios y que tiene un ritmo
anual o semestral. Los veinticinco anos del horizonte prospectivo en realidad
no son tales, pues durante ese largo transcurso hay evaluaciones que incluso
permiten reajustar o reformular lo previsto segtin vayan dandose los aconteci-
mientos. Son mas bien un limite de lo que ahora, con las técnicas prospectivas,
se puede alcanzar a prever como posible futuro, sin pretension de certeza, pero
si como un potencial que puede valorarse y entonces influir en las decisiones

' «Je serai connu en 1880, Je serai compris en 1930». Aunque es una cita frecuente, no he
encontrado en qué momento de su vida Stendhal dijo tal cosa, ni durante cuanto tiempo la considerd
vigente. Ver por ejemplo la pagina http: //www.armance.com/VdlLhtml, donde el presidente de la
Asociacion de amigos de Stendhal, en un discurso celebratorio de los 200 afios del nacimiento de
Stendhal, cita tal frase.
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que se tomen en el presente. «Si seguimos asi en veinticinco anos habremos
acabado con los bosques de la region. ;Queremos eso?» o: «Si hoy orientara-
mos la educacidn hacia ese tipo de aptitudes, en veinticinco afios podriamos
estar desarrollando una industria que actualmente no existe». Estos ejemplos
aclaran que estamos tratando, no de un estudio cientifico, sino de un proyecto
practico.

En cuanto a las incertidumbres del futuro, podria haber salidas parciales,
que si bien no las eliminan del todo, las reducen de algiin modo. El yo es hijo
de la intersubjetividad y vive en ella de continuo, aun cuando esta solo. Con
respecto al pasado anterior al surgir de su conciencia, depende de los otros
para tener alguna representacion de él; y hacia el futuro, también depende de
ellos, en particular de la calidad de comunicacion y del grado de empatia que
logre desarrollar y que le permita revelar sus proyectos y que le revelen los pro-
yectos ajenos. Si eso se logra, una causa de incertidumbre en cuanto al futuro
puede minimizarse a través del didlogo, con todas las salvedades que pueda
haber en relacion con la confianza mutua. Con respecto al mundo entorno,
como naturaleza, estd el apoyo de las ciencias; en este aspecto la calidad de la
prevision depende de suspender la epojé fenomenoldgica y hacer en cambio
las epojé de las ciencias naturales pertinentes, para poder apropiarse de sus
aportes, como lo ha sefialado Alfred Schiitz. Si hemos decidido vivir en un
sitio cuya inundabilidad ignoramos, y no aceptamos el aporte del hidrélogo,
nada podra hacer éste para prevenir la inundacién del sitio donde residimos,
aunque €l haya estudiado el régimen de crecientes y esté convencido de que
es dable esperar una inundacion grande que hace afios no se presenta; si no le
damos crédito, sera de nuevo una especie de Casandra, y podriamos terminar
ahogados. También el aporte mismo de las ciencias requiere comunicacion,
empatia, confianza y capacidad de didlogo, pues las situaciones del presente y
el futuro no necesariamente se enmarcan dentro de la busqueda de una sola
ciencia, sino que la desbordan y por ello requieren usualmente de la conver-
gencia y la sintesis de varias de ellas. Esto ocurre también con el ordenamiento
territorial, con el cual no es posible hacer un ejercicio de analisis similar al aqui
presentado para el ejemplo del artista ceramico: su naturaleza interdisciplina-

ria requiere un analisis distinto y mds complejo.
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Resumen: En el siguiente texto haremos
una aproximacion a lo que denominamos la
paradoja de la escision del yo. Trataremos
de comprender la dificultad generada por
el andlisis fenomenoldgico cuando supone
una aparente estratificacion del yo, para se-
falar la relacién y la distincién entre natu-
raleza-espiritu. Mostraremos los limites del
andlisis fenomenoldgico al hacer depender
la descripciéon de un método ontoldgico
formal que es la teoria del todo y las partes.
Finalizaremos con lo siguiente: el hombre
en su esencialidad es, en efecto, algo real
biestratificado, dado en la experiencia mun-
dano-vital y dado como una facticidad que,
ademds, se apercibe a si mismo como sujeto,
de una manera individuada, personalmente,
como polo, es decir, como punto de referen-
cia para todo, como yo puro, espiritual.
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Abstract: In this document, we will
make an approach to we called the paradox
of the split self. We will try to understand
the difficulty generated by the phenomeno-
logical analysis when it supposes an appar-
ent self-stratification. The above with the
purpose to indicate the relation and the dif-
ference between nature-spirit. Also, we will
present the limits of the phenomenological
analysis about the use of the formal onto-
logical method, it is the theory of every-
thing and the parts. Finally, we will refer to
the essentiality of the man, it is something
bi-stratified, given in the mundane-vital ex-
perience and given as a facticity. In addition,
he is perceived as a subject, in an individuat-
ed way, like a self- pole, a point of reference
for everything, self-pure, spiritual.
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Introduccion

En este texto partimos de un supuesto basico que parece predeterminar
cualquier cosa por decir. Es la idea segtn la cual hay una imbricacioén y una
referencia de la realidad natural con la realidad espiritual. Esta idea nos lleva a
asumir como valida y cierta la denominada paradoja de la escision del yo. Es
la paradoja de la subjetividad que comprenderemos a partir de una aparente
estratificacion del yo que una vez es puro y otra vez mundano, una vez natu-
raleza material y otra vez naturaleza espiritual. Esto nos acerca al objetivo y la
tematica general de este articulo: la unidad relacional y la distincién natura-
leza-espiritu. Aqui nos ubicamos en un lugar donde prevalece el argumento
ontolédgico que hace del mundo el horizonte mas general para las concreciones
del sentido de ser de las configuraciones del mismo. Este mundo es horizonte
y orbe, mundo que ante todo es para nosotros, que toma su sentido de ser en
las efectuaciones, ejecuciones y concreciones de la vida intencional. Esta vida
intencional representa todo lo especificamente yoico de una subjetividad que
es en el mundo en tanto que objeto y al mismo tiempo es conciencia para el
mundo. Preguntar retrospectivamente por el ser de esta subjetividad es pre-
guntar por el yo en cuanto sujeto que lleva a cabo la realizacién de sentido y
de validez de la constitucion universal del mundo —mundo como horizonte,
tomado de antemano tnicamente como el correlato de los actos y capacidades
subjetivas—. Se trata, entonces, de la pregunta por el ser del hombre entero, la
pregunta por la posibilidad de la unidad «<hombre» como un todo de cuerpo,
alma y espiritu. El asunto consiste en como el hombre es personal y cémo es
objetivo-natural, es decir, coémo se puede decir que es un Yo que acompaia
actos, habitualidades, capacidades y se orienta, individual y personalmente, a
través de sus propias apariciones y formas de dacion, hacia lo que aparece en
la certeza de ser como su correspondiente polo-objeto y su polo-horizonte que
es el sentido de ser del mundo todo.
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Limites de analisis fenomenoldgico

Queremos concentrarnos en lo que denominamos, siguiendo a Husserl, la
paradoja de la escision del yo. Sobre ésta queremos abordar y determinar el
amplio problema de la relaciéon entre naturaleza y espiritu como uno de los
temas cardinales de la fenomenologia husserliana. Suponemos en este aborda-
je una dependencia de la fenomenologia con respecto a un método ontoldgico
que es la mereologia formal o la teoria del todo y las partes. Segtin esta vision, la
naturaleza y el espiritu son partes no independientes de la unidad que Husserl
denomina mundo, entre los cuales sobresale, por ser horizonte de horizontes,
el mundo de la vida, pero que en el contexto de Ideas II es denominado como
Orbe, como unidad relacional de naturaleza —animal, material— y espiritu.
De la misma manera, a causa de esta mereologia, resulta fundamental la cues-
tion por el ser de la unidad espiritu—alma—-cuerpo, esto es, la pregunta por la
subjetividad como una realidad doble, como «realidad espiritual, constituyen-
te de sentido, y a la vez factica, encarnada»'. Esta es la dificultad de la paradoja
que exige la aclaracion analitica de la imbricacién de lo uno con lo otro y la
descripcion de la constitucion de tales unidades de una manera tipica. La fe-
nomenologia debe afrontar esta dificultad, en eso concuerdo, pero a condicién
de dejar en claro que es tal sélo en la medida en que inevitablemente ha de
suponerse que el hombre en su esencialidad es, en efecto, algo real bi-estrati-
ficado: dado como tal en la experiencia mundano-vital y como facticidad que,
ademas, se apercibe a si mismo como sujeto, de una manera individuada, per-
sonalmente, como polo, es decir, como punto de referencia para todo, como
yo puro, espiritual. La paradoja de la subjetividad humana es «ser-sujeto para
el mundo y, al mismo tiempo, el ser-objeto en el mundo»* Esta paradoja surge
indefectiblemente cuando, en las descripciones aparentemente rigurosas del
analisis fenomenoldgico sobre la constitucion de la realidad material, animal

' VARGAS, Julio. «Somos—como podriamos evitarlo- funcionarios de la humanidad». En: Co-
herencia, Vol 10 (20), 2014, p. 149.

? HUSSERL, Edmund. (1991) La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental,
Critica, Barcelona, §53, p.183. (Se cita posteriormente como Crisis).
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y espiritual, tiene lugar una «confusién» o un recubrimiento de lo trascenden-
tal-puro con lo psicoldgico y animico. Este encubrimiento de lo uno con lo
otro se presenta como una suerte de «psicologismo trascendental»’.

Tratemos, entonces, de mostrar y describir en que consiste la paradoja de
la escision del yo que requiere atender el problema de la constitucién de uni-
dades relacionales de partes no independientes tanto de manera general en
el nivel de naturaleza-espiritu como de modo particular en el nivel de esta
escision del yo. Indaguemos, en primer lugar, por la posibilidad de la cons-
titucién de unidades a partir de subregiones que tienen cada una su propio
modo esquematico de aparecer en la experiencia originaria acreditante, como
«tipicas regionales» que son lo que son —aspectos o subregiones del mundo
concretamente determinados— en su referencia necesaria a las efectuaciones
de un yo puro que es punto cero de la orientacion, donde las maneras de com-
portamiento y estados de actualidad del yo como sujeto animico o personal
estan causalmente referidos a determinadas «circunstancias» que dependen,
precisamente, de la orientacion de ese aqui absoluto momentaneo pero idénti-
co que es el yo puro «en todas sus realizaciones y adquisiciones de realizacio-
nes, incluido el mundo que rige como siendo y siendo-asi»*.

Estas circunstancias que constituyen el esquema de referencia del modo
de aparecer del aspecto, la region o la tipica dependen necesariamente de una
particular orientacion subjetiva de un polo-yo y del sistema de regulaciones
circunstanciales que le es inherente a este polo, por ejemplo,

La dimension de profundidad (delante-detras), la dimensién de la anchura
y la altura (derecha-izquierda, arriba-abajo), con lo cual esta designada en
efecto una forma general en la que tiene que estar dado todo lo espacial-cdsi-

camente aparente y en primer lugar toda extension de ello mismo®.

3 RICHIR, M. Les Etudes philosophiques, N° 4, 1998, p. 443.
* Crisis, §54, p. 193.
* Ideas I, §32, p. 166.
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Tengamos a la vista este argumento de las «formas generales» que son a la
manera de «esquemas» que sefialan cierto modo categdrico-logico de ordena-
miento y tipificacion sobre la base del siguiente razonamiento que llamamos
ontoldgico por primera vez en este texto: la gran unidad del orbe es todo lo que
existe, una gran totalidad que se llama mundo real en el que hay un ser real,
contingente, un hecho que soy yo: el yo empirico, el sujeto animico. Este yo se
compone de cuerpo y psiquismo. Se deja de lado el cuerpo reduciendo todo lo
real alo fenomenoldgico puro, que es solamente una parte independiente del yo
que es la conciencia, el yo puro —trascendental como Husserl sostiene ya desde
el §30 de Ideas II— que es, por el hecho de estar referido a su propia corriente
de vivencias, un yo espiritual®. Y es aqui cuando tiene lugar lo inevitable: la con-
fusion, o la imposibilidad de una delimitacion de lo puro —trascendental— con
lo empirico factico. La dificultad que se sefala con este argumento ontoldgico
estriba en que el analisis fenomenoldgico siempre requiere tomar en abstracto
este yo puro de todo lo material y animico. Por ello es inevitable las reducciones
que propone la fenomenologia, entre ellas la reduccion del yo empirico, por
ejemplo, a condicion de hacer del método fenomenoldgico, precisamente, ana-
lisis esencias, descripcion de la conciencia pura.

El argumento ontoldgico

Segun el argumento ontoldgico lo animico real puede Gnicamente aparecer,
manifestarse, como yo personal o como vida en el espiritu, siempre en ligazén
con cuerpos, es decir, incrustado como parte constituyentemente fundamental
del estrato mas basico que es la naturaleza material, comprendida ésta siempre
como un universo de cosas con propiedades y relaciones tltimas que, tomadas
en conjunto, delimitan un campo de substratos que con-forman un sistema
tipico regional que en este caso particular corresponde al «concepto de rea-
lidad formal-general y patentemente de la mayor importancia, a saber, EL DE

¢ Ideas1I, §22, p. 133.
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REALIDAD SUSTANCIAL»’. «El espiritu tiene un cardcter corporal, encarnado:
alma y cuerpo conforman una unidad indisociable, monadica. Unidad entre
pensamiento y sensibilidad»®. Pero, ;como es posible tal cosa? «que el cielo
concediera a su tinica cosa que piensa este giro de la mente»’, en la cual el es-
piritu, el yo puro, ejecuta la localizacion e individuacidn espacio-temporal de
si mismo en la unidad universal de su propia vida como yo mundanizado, esto
es, como sujeto animico real o dicho mas exactamente como un «ser psiquico
idéntico que, vinculado realmente con el respectivo cuerpo humano o animal,
compone el ser doble sustancial-real hombre o animal»'.

Gracias a este giro de la mente, como sujeto que se manifiesta y se ve a si
mismo en su propia corriente de estados animicos o psiquicos como «1) la
unidad de la persona; 2) como el si mismo en cuanto la unidad constituida en
mi como «yo», constituida en la experiencia de si mismo, en la apercepcion de
si mismo»''. Pues bien, ;Qué es lo que descubre el yo cuando en la reflexion
vuelve sobre si mismo?

Lo que logramos en esta vuelta abstractiva sobre si dirigida hacia lo animi-
co, denominada toscamente como percepcidn interna, es el cogito en parejo
con su yo acompafante, en otras palabras, un polo-yo actuante desde el cual
se logra atisbar, como un fogonazo, lo que siempre se evade de la concrecién
factica temporal: el todo concreto de la vida, el fendmeno de la vida universal
de conciencia «como eso en lo que el mundo como fenémeno tiene sentido
de ser [...] lugar donde se constituye y se despliega el mundo como sentido
de ser»'. En esta vuelta sobre si el yo que realiza el acto tiene una apercepcion
de si mismo, una autoconciencia ciertamente, pero empirica. Es aqui en este

7 Ideas 11, $31, p. 164.

8 VARGAS, Julio. «Somos-como podriamos evitarlo (2014) funcionarios de la humanidad». En:
Co-herencia, Vol 10 (20), p. 150.

° «Great standing miracle! that Heaven assigned. Its only thinking thing this turn of mind». Cfr.
Pope, A. An Essay on man, Epistle III.

10 Ideas 11, §30, p. 159.
" Ideas 11, Anexo XII, §6, p. 403.
12 RICHIR, M. Les Etudes philosophiques, p.439.
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punto donde el andlisis nos pide proceder en abstracto en la descripcion de
este yo que vuelve sobre si mismo, ya que por la preeminencia que Husserl le
asigna a la region de lo espiritual tendra que sostenerse un orden superior de
esta autoconciencia donde las propiedades animicas se manifiestan como uni-
dades que revelan propiedades personales o espirituales, tales como el caracter
y las disposiciones intelectuales, el caracter emotivo y practico, habilidades,
talentos, destrezas y las disposiciones en el comportamiento sensible y de la
fantasia'®. De esto podemos deducir no solo que todo sujeto autoconsciente es
unicamente corriente de conciencia con su yo puro, sino que también es un
sujeto que ha ejecutado una concrecién en la forma del yo, del cogito, mediante
actos de un sujeto —yo— que se va «configurando» en el transcurso y la suce-
sion del fluir autoconsciente como una unidad aperceptiva que en el primer
estrato constitutivo de la realidad natural solo puede ser sujeto animico —
alma— en nexo funcional de dependencia reciproca con su cuerpo real mate-
rial, y en estratos mas altos como yo personal, constituido en el alma mediante
la experiencia de si mismo, o como yo espiritual que capta la esencialidad del
mundo como rendimiento de una comunidad normal de yoes espirituales me-
diante «la aprehensién intracomprensiva»'*, pero poniéndose él mismo como
punto de referencia para tal comprension, como sujeto que no solo es, sino que
se apercibe a si mismo como sujeto «que se refiere a todo lo espacio-temporal,
pero él mismo no estd en el tiempo y en el espacio»’®.

De esta manera, vemos como la abstracciéon del andlisis pone siempre en
juego por causa del argumento ontoldgico multiples sentidos del yo que deli-
mitan regiones, 6rdenes o niveles de constitucion; incluso la posibilidad misma
de poder encontrar dentro de lo psiquico un paraiso de purezas y verdades. Es
decir, en la vuelta sobre si mismo, el yo ademads de verse como sujeto animico,
como sujeto-yo que es en sus actos, que vive en referencia intencional en liga-
z6n con un cuerpo y que constantemente cambia segun el contenido de esta

B Ideas 11, §30, p. 160.
' Ideas 11, Anexo I, p. 358.
> Ideas 11, Anexo XII, §6, p. 402.
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vida, puede rastrear —en el interior de la unidad de esta inmanencia psiquica
y del yo que se exhibe con una vida animica y personal, que se prolonga en el
fluir mismo de la unidad de esta corriente de vivencias inmanentes— el estrato
y el orden mas superior en el que pueda «reconocer su ultimo yo, que actda
en todo su hacer humano»'®. Este ultimo yo es un estrato al que se accede por
medio de la reduccion, precisamente, de la region de la naturaleza psiquica,
por tanto, del sujeto animico, de los actos y estados yoicos que se exhiben
como propiedades animicas, personales o espirituales mediante la experiencia
originaria acreditante gracias a que esta en una indisoluble ligazén con cuer-
pos materiales’”. ;Qué es lo que hay en este estrato? Se lo sabe, yo puro-es-
piritual con sus efectuaciones, yo singular como ego absoluto y unico centro
funcional de toda constitucion. Pero entonces advienen las dificultades sobre
todo cuando se afirma lo siguiente: «Yo en cuanto el hombre soy fragmento
integrante del mundo circundante real del yo puro, que como centro de toda
intencionalidad también ejecuta aquella con la que se constituye precisamente
yo, el hombre y la personalidad»'®.

;Como es la imbricacién de lo uno con lo otro? ;Por qué ha de mantenerse
la escision o la idea de estratos del yo como sujeto animico, como persona y
como yo puro-espiritual? Pese a toda dificultad de responder adecuadamente
a esta pregunta cabe aclarar que la indicacion mas relevante de Husserl al tema
de la persona y del yo personal se encuentra en la exposicion de la nocion de
espiritu: de un yo que se comporta hacia su mundo circundante que logra
revelar el sujeto de la intencionalidad y su motivacion como «la ley de la vida
espiritual»'’. Husserl sostiene que la naturaleza se subordina a la persona. Para
él, los sujetos no pueden disolverse o deshacerse en la naturaleza, ya que en-
tonces faltaria aquello que le da su sentido: «La naturaleza es un campo de

1o Crisis, §54, p. 196.

7 Recuérdese que Husserl supone que «El cuerpo no es solamente en general una cosa, sino
expresion del espiritu y ES A LA VEZ ORGANO DEL ESPIRITU» (Ideas 11, §21, p. 131).

18 Ideas 11, §27, p. 146.
¥ Ideas 11, §27, p. 146.
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relatividades omnimodas y puede serlo porque éstas siempre son relativamente
a un absoluto, que porta por ello todas las relatividades: el espiritu»®. «Es-
piritu» es, entonces, aquel principio absoluto e irrelativo a partir del cual se
entiende el mundo circundante: «la personalidad PLENA, YO-HOMBRE, el yo
tomo posicion, el yo pienso, valoro, acttio, llevo a cabo obras, etc.»*. Me-
diante el concepto de «espiritu» se traza definitivamente la diferencia con la
naturaleza: en esta ultima, la persona no es mas que una x** una cifra, una
medicidn, una determinacién causal. En la esfera espiritual, en cambio, ella
es subsuelo de vivencias mediante las cuales el sujeto se relaciona con otros
sujetos y con las cosas. Pero este relacionarse con nos devuelve nuevamente
al ambito de los contrasentidos, en este caso el que tiene que ver con la pa-
radoja de la constitucion intersubjetiva del mundo uno, precisamente de la
unidad del orbe como un todo intermonadico que es el rendimiento de un
conglomerado de unidades personales que mediante intracomprensién, em-
patia y varias cosas mucho mas importantes que pertenecen al orden de las
afecciones, fundan mediante entrelazamientos esenciales —espirituales— las
personalidades de orden superior en su necesaria referencia a la materialidad
objetiva de su respectivo mundo circundante. Este mundo circundante, aun
cuando retrospectivamente refiera a rendimientos de un yo-sujeto personal,
puede ampliarse infinitamente hasta constituirse, por ejemplo, como mundo
del espiritu, «comunitariamente efectuado, que se constituye en actos espe-
cificamente sociales, muy variados, cuyo sentido encierra caracteres comu-
nitarios»”. Aqui encontramos, por lo tanto, el problema de la constitucion
intersubjetiva e intermonddica del mundo en la comunidad del espiritu, cier-
tamente un problema que no queremos abordar. Sin embargo, esta aparente
escision del yo esta en mutua dependencia con la constitucion del mundo del
espiritu a partir de la constitucidn de los particulares mundos circundantes de

% Ideas 1, $64, p. 346.
2 Ideas 11, §61, p. 328.
2 Ideas 11, §64, p. 351.
# Ideas 11, Anexo X, 375, 376.
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cada yo. Lo estd gracias a qué «yo y mundo circundante pertenecen el uno al
otro y son inseparables uno del otro»**. Aca son visibles capas o estratos del
yo que tienen su injerencia particularmente modalizada con respecto a una
tipica regional que determina en un sentido categorial-logico el aparecer y la
exhibicion de propiedades animicas, personales o espirituales bajo un indice o
una forma material que, incluso cuando solo se pueda exhibir como forma o
categoria logica en el aparecer escorzado y momentaneo de datos de sensacion
pasivamente localizados como unidades de sentido, es posible siempre captar-
la, en relacion al yo, como polo-objeto, como objeto intencional, noema, como
parte de la estructura y el sistema noematico del sentido de ser del mundo. Y
todo esto al unisono, en el eterno presente viviente, acompafnado siempre de
sus respectivas paradojas, pues este sentido de ser del mundo no puede no
tener lugar en esa vida del espiritu intercomunal que es la subjetividad tras-
cendental en la que ciertamente se da la exhibicion de estados yoicos absolutos
que remiten a vivencias reales y posibles de un yo —aduanero— que se hace
presente y sale a la luz como yo ejecutante en el modo del cogito que es el modo
reflexivo de la vuelta sobre si de la mirada, en ultimas como un yo que «ejerce
una funcidén actual viva» porque «se dirige en un rayo actual a lo objetivo»®.
«Lo objetivo» que es inmanente o trascendente en cada caso siempre remite
a los nexos de experiencia constituidos por una infinidad de estados yoicos o
vivencias reales y posibles.

Esto dicho en otros términos y en clave de una descripcién mereoldgica
que procede por estratos: en el nivel mds originario del mundo, en el estrato
mds inferior lo que encontramos es naturaleza incluso de modo ddxico, esto es,
naturaleza pre-tedrica y ante-predicativa; un estrato fundamental que aparece
perceptivamente de modo inmediato y, por tanto, fundamenta la percepcion
de lo mediato. En esta inmediatez cada yo enfrenta tedrica, practica o estima-
tivamente a su horizonte mundano-vital, a su respectivo y particular mundo
circundante, percibiéndolo, viviéndolo con respecto a determinada actitud

# Ideas 11, Anexo X, p. 378.
» Ideas 11, §22, p. 136.
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tematica y la aprehension ordenada de datos de sensacion que constituyen
el sentido de su mundo, de un modo particular que siempre estd sometido a
circunstancias fisico-espaciales como la perspectiva, la lejania o la cercania.
Cada yo experimenta el mundo y vivencia datos de sensacién de una manera
Unica, en primera persona y de modo singular. Se supone, entonces, que cada
quien tiene y le es posible acceder a su propia corriente de vivencias, actos y
estados objetivos, hacia los cuales, el yo individuado o yo personal, aunque sea
meramente como polo-yo, puede dirigir su mirada reflexiva y tener la unidad
de la auto-apercepcion yo.
Husserl lo dice de la siguiente manera:

En el nexo de las vivencias de conciencia del yo en cuanto nexo de daciones
absolutas se manifiesta el yo absolutamente; en el flujo de su vida inmanen-
te, en la especie determinada de su vida inmanente, manifiesta su unidad

personal empirica, su individualidad?.

;Qué es lo que esta cita dice? Que el yo es tanto «<ANfMICO REAL» como
«PURO TRASCENDENTAL»”. Asi como el analisis de cada una de las funciones
del alma remite por necesidad a la cuestion de la unidad del alma, de manera
semejante, el andlisis esencial de la corriente unitaria de las vivencias remite
a la pregunta por la unidad del yo que en cada caso es de una manera real
cuando el alma se la comprende siempre con respecto a sintomas fisiologi-
cos y en su entrelazamiento material con la realidad del propio cuerpo, y de
una manera pura cuando tal unidad «precisamente no tiene su morada en la
corporalidad»®, es una unidad que esencialmente se mantiene en la unidad
de lo real. En esta unidad del yo animico real es posible distinguir entre «yo
empirico» con respecto a la unidad «yo-HOMBRE, es decir, el yo que no sola-
mente se adjudica sus vivencias como sus estados psiquicos, sino que también

% Ideas II, Anexo X, p. 374.
7 Ideas 11, §20, p. 128.
% Ideas 11, §20, p. 133.
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designa sus contexturas corporales como las «suyas» y las incluye, por ende, en
la esfera del yo»*. Entonces, a la dificultad de la constitucién del mundo uno
que supone la paradoja del todo y la parte, esto es, de como el sentido del uni-
verso del orbe es en la moénada, ha de afiadirse la dificultad de la distincion de
los niveles y las estructuras del yo y la correspondiente paradoja que se deriva
cuando se cuestiona por la unidad que soporta todas las estructuras®, paradoja
que a fin de cuentas echa de ver una patente ruptura del yo.

La escision del yo

Ahora bien, la anulacién de la paradoja supone mostrar que en sentido estricto
las estructuras del yo son solo producto del analisis, es decir, establecer que
no es cierto que hay algo asi como dos yoes, sino todo lo contrario, que esta
escision es aparente y que en realidad solo hay un yo: una vez como yo que
constituye sentido en cada momento de la esfera del eterno presente viviente
siempre a la zaga, en la punta de la duracion, y como escapandose a la reflexion
a causa de «una legalidad esencial del yo puro»®' y otra vez como yo concreto
mundanizado, cabe decir, empirico —como sujeto animico y yo personal—.
Pero en esta doble modalidad funcional del yo hay una dependencia, ya que
el sentido de esa concrecion y esa captacion del yo factico proviene o es el

¥ Ideas1I, §20, p. 128

* Esta unidad es el yo mismo, por tanto, la cuestion por la unidad del yo apunta al esclarecimiento
de su esencialidad, de su ser propio. Ser propio del yo puro que es factico-mundano en cada momento,
en cada efectuacion, en cada actividad de la esfera del yo. Yo puro que es hombre, encarnacion del
espiritu, concrecion factica de la subjetividad trascendental. Ahora que la pregunta por la unidad es
no independientes por necesidad de fundamentacion légica de estratos no resulta del todo feliz cuando
se trata de explicar la esencialidad del yo — puro-espiritual —, el ser de eso real biestratificado que es el
hombre. Esta dificultad la hace notar atinadisimamente Heidegger cuando afirma que: «cuando lo que
estd en cuestion es el ser del hombre, este ser no puede calcularse aditivamente partiendo de las formas
de ser del cuerpo, el alma y el espiritu que, a su vez, tendria aun que ser determinadas. Incluso para una
tentativa ontoldgica que procediese de esta manera, tendria que presuponerse una idea de ser de ese
todo» (Heidegger, MARTIN: (1997) Ser y tiempo. Madrid, Trotta,1997, §10, p.73).

3 Ideas 11, §29, p. 149.



SEGUNDA SECCION. CIENCIAS COGNITIVAS [249]
La paradoja de la escision del yo

rendimiento de una constitucion de sentido que ha sido efectuada por el yo
puro®? a cuya esencia le «<PERTENECE LA POSIBILIDAD DE UNA CAPTACION ORI-
GINARIA DE S{ MISMO, DE UNA «PERCEPCION DE SI MISMO»»**. Esta conciencia
de si tiene lugar sobre la base que provee la unidad de la corriente de con-
ciencia, y lo que capta el yo puro es un si mismo concreto ciertamente, pero
atrapado en la esfera retencional de lo ya vivido en cualquiera de los modos
del cogito y esto siempre en su entrelazamiento con la realidad del cuerpo,
con sus movimientos, habitualidades, sedimentaciones, habilidades, es decir,
con todo el aparataje psicofisico. En esta captacion de si puede el yo saber que
tiene cuerpo y que tiene alma. Alma y cuerpo como partes no independientes
o «componentes intimamente entretejidos y en cierta manera compenetrados,
como componentes del todo, del «yo-hombre mismo»*. Alma y cuerpo como
partes que a su vez delimitan dos regiones y que remiten esencialmente a la
distincién entre naturaleza y espiritu. Partes que establecen una relaciéon de
dependencia, desde el cuerpo hacia al alma y viceversa, pero con una «venta-
ja» del alma con respecto al cuerpo por considerarse «como lo esencialmente
determinante en el concepto de yo»: yo animico, ante todo, pero también
corporal.

Notese que por todas partes se supone siempre la paradoja que se deriva del
argumento ontoldgico. El yo aparece ciertamente corporizado, mundanizado
como una realidad psicofisica, pero yo puedo estar vuelto al sujeto-hombre
y a la subjetividad en sus relaciones de sujeto, en sus nexos de motivaciéon y
mediante la «aprehension realizadora» ejecutar un nuevo acto —de compre-
hensién— con respecto a si mismo o a los otros de mi mundo circundante, y
tener una captacion de si primero como sujeto-yo real en determinadas cir-
cunstancias de causalidad, inherentes a la naturaleza material, y seguidamente
como sujeto puro que vive en la forma del cogito determinadas vivencias a
proposito de tales circunstancias determinadas causalmente, es decir, como yo

3 Cfr. Vargas, JULIO. «Somos —como podriamos evitarlo funcionarios de la humanidad—»,
2014, p. 154.

# Ideas 11, §23, p. 137.
3 Ideas 11, §23, p. 129.
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puro de la esfera del cogito que es absoluto e idéntico en su propia corriente
de vivencias; puedo captarme a mi mismo como algo absolutamente idéntico
«que se presenta y se ausenta y que ciertamente no se origina o desaparece»®.
Es el yo puro que se capta en la reflexion, en esta vuelta de la mirada en la que
al tiempo se capta la conciencia pura, aquella que exige una depuracion y una
purga de todo lo empirico porque es el lugar donde se constituye el mundo
como orbe de sentido y validez. De esta conciencia pura se extrae el yo insito
en ella, pero que no se manifiesta como tal, porque en sentido estricto nunca
aparece porque es la punta del presente viviente y Gnicamente se da como
un yo concreto, mundanizado en la efectuacién de un yo pasado —yo sido
o reflejo—. Estamos en los limites del orden del ser mas originario cuando
preguntamos por el modo de distincién y de encuentro del yo consigo, de la
posibilidad de que el yo puro —ego trascendental— tenga acceso a si mismo
unicamente en la lejania de la reflexién, como en la distancia de si con respecto
a si y siempre bajo la vestimenta de la totalidad «fenémeno de mi mundo» o
de la tipica regional «fenémeno de mi mundo circundante», al que le es co-
rrelativo en cada caso particular su polo-yo empirico, factico, encarnado en la
vivacidad del mundo, en sus particulares circunstancias, con sus habilidades,
habitualidades y maneras de comportarse™:

Cada yo puro como sujeto idéntico de su conciencia pura es aprehensible
como algo que tiene sus maneras determinadamente caracterizadas de com-
portarse hacia su mundo circundante, su determinado modo de dejarse mo-
tivar por él en maneras de comportamiento activas y pasivas; todo aquel que

ha madurado se aprehende a si mismo como persona?.

Entonces, del encuentro de si consigo depende la aprehension del yo como
una unidad personal y espiritual. De esto se deduce que lo que llama Husserl

* deas II, Anexo X, p. 377.

% Husserl también dice que estas habitualidades son pertenecientes al yo puro. La veracidad de
esta afirmacion debe rastrearse nuevamente a partir de la distincion entre dos yoes.

7 Ideas 11, Anexo X, p. 378.
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«sujeto personal desarrollado» es sujeto que deviene autoconsciente en la
vuelta sobre si: «el si mismo como objeto es un producto constitutivo, una
unidad aperceptiva»®®. Pero esta captacion apercepcion de si como unidad le
es correlativa en parejo siempre la captacion de otros sujetos que se aperci-
ben a si mismos en el modo de la conciencia de si como conciencia de otro*.
Todos estos sujetos en esencia pueden establecer relaciones espirituales unos
con otros de las que dependerian «las apercepciones del yo y tu, del nosotros
que forma el fundamento»* y la constituciéon intermonadica o intersubjetiva
del mundo comun, en sentido maximamente abstracto, mundo de la vida. Y
comprobamos que esta escision del yo con respecto a si mismo que se exhibe
en una paradoja es el supuesto fundamental e inamovible de la fenomenologia,
puesto que esta fragmentacion del yo puede ser la clave para comprender que
esta distancia no pertenece al orden de lo intencional —de lo ldgico eidéti-
co—, sino de lo afectivo. A su vez permitiria este argumento comprender que
esta biestratificacion del yo en un nivel proto-originario es derivada de otra
escision en la cual un «proto»-yo esta en aperturidad constante como un «en-
trecruce quiasmatico con la trascendencia del otro. Es decir, que la distancia
del yo consigo supone la distancia y el desfase que se da en las relaciones inter-
subjetivas que tienen lugar como un encuentro de lo uno con lo otro, entre la
«corporeidad de carne externa (Aussenleiblichkeit) y la corporeidad de carne
interna (Innenleiblichkeit)»*'.

En este punto podemos notar con mas claridad cémo la descripcion de esta
paradoja nos ha conducido a la exposicion de una tesis que afirma que esta
distancia de si consigo es infranqueable y esto por la sencilla razén de que todo
acto de reflexion siempre supone una base de facticidad tipicamente pre-dada

# Ideas 11, Anexo XII, p. 403.

¥ Cfr. «La conciencia de si como conciencia de otro» en SUAREZ, Jeison. (2013). «Observaciones
sobre la pre-donacién del mundo de la vida y su constitucion. Las sintesis perceptivas y su implicacién
con la teorfa de todos y partes», Anuario Colombiano de Fenomenologia, Vol. VII, 2013, p.21.

¥ Ideas 11, Anexo XII, p. 404.

1 Richir, M. Méditations phénoménologiques. Phénoménologie et phénomenologie du langage.
Grenoble, Jérome Million, 1992, p. 36
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como la unidad de las efectuaciones de un yo ejecutante. Es decir, que el yo solo
tiene conciencia de si en la distancia con respecto a si y mediante un yo empi-
rico. Esto nos lleva a cuestionar por el sentido estricto y la funcionalidad de la
reduccidn, pues aunque se sostenga con toda radicalidad que se debe «reducir
el yo humano natural, y, ciertamente, el mio, al trascendental»*;, ello no impide
que se realice lo inevitable: el recubrimiento, superposicién o confusion entre lo
psicoldgico y lo trascendental, como un modo de anular la brecha.

Para finalizar, en esta tltima parte quiero presentar el sentido general de
la critica que hace Richir de esta paradoja cuando afirma que esta duplicidad
psiquico-trascendental que se supone en la vida de conciencia conlleva a la
suposicion de una escision en el yo. pues ciertamente:

Tengo sin embargo (esta vida universal) dos veces, cada vez con su yo. Es de
una doble manera como soy, una vez como yo trascendental, teniendo cons-
cientemente el mundo como fendémeno, constituyendo de modo trascenden-
tal [...] y otra vez, como yo y la vida de conciencia en el fendmeno, como en

uno con el cuerpo viviente en el interior de la objetivacion del mundo®.

Lo que reclama Richir es que si de lo que se trata es de dar cuenta del esta-
tuto del fenémeno —el sentido de ser del mundo—, segtn el procedimiento
husserliano, es decir, mediante la distincién y suposicion torpe y arriesgada
de una dualidad en la vida universal de la conciencia; ademds, de una reduc-
cion de una a la otra, nos toparemos indefectiblemente con una paradoja que
se presenta cuando se plantea el problema del psicologismo trascendental.
Hay psicologismo trascendental cuando el yo trascendental, o la inmanencia
trascendental, se recubre —deckt-sich— con el yo mundanizado o inmanen-
cia psiquica, un yo objetivado y prendido en el fendmeno de mundo rendido
por el yo puro-trascendental. En otras palabras, el psicologismo trascendental
surge de la confusién de lo fenomenoldgico trascendental con lo psicoldgico:

# HUSSERL, Edmund. Las conferencias de paris. México, UNAM, 2009, L1, p. 11.
4 RICHIR, Marc. Les Etudes philosophiques, p. 440
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«proviene de una ilusion trascendental fenomenoldgica»*'. Hay ilusién porque
la concrecién del fendmeno de mundo en la inmanencia trascendental, esto
es, la concrecion —Sachlichkeit— del fendmeno en cuanto sentido de ser del
mundo, requiere siempre de la base que provee la esfera propia de lo psicologi-
co, una base que a causa del régimen de la epojé es siempre un momento o una
parte abstracta de la concrecion plena del fenémeno de mundo que lleva a cabo
un yo puro que constituye de modo trascendental. Esto parece querer decir
que, atn en el régimen de la epojé, debe suponerse lo siguiente: por un lado, la
dualidad de la vida de conciencia universal —inmanencia trascendental/psi-
quica— y la escision del yo; por el otro, «la plena congruencia de la subjetivi-
dad trascendental absolutamente concreta con el yo psiquico humano»*. Aqui
ya tenemos un esbozo de la paradoja de la identidad en unidad que debe supo-
ner la biestratificacion del yo. Si ha de suponerse una «plena congruencia» es a
condicién de que haya necesariamente identidad con respecto a los contenidos
de sentido de aquello que estd escindido. Por lo tanto, arremete Richir: «si
hay identidad absoluta en los contenidos de sentido, la subjetividad trascen-
dental y la subjetividad psicologica serian indiscernibles»*. Esto quiere decir,
que nada de lo que tanto necesita la fenomenologia se lograria con la reduc-
cion. Si suponemos la reduccion del yo psiquico humano, entonces, ;Coémo
es la transicion hacia el yo trascendental? ;Como es el recubrimiento que alli
tiene lugar? ;Como puede corresponderse o coincidir el yo trascendental y la
concrecion fenomenoldgica con la concrecion abstracta psiquica? Esperamos
abordar estas preguntas en otro texto.

“ Ibid., p.433.
 Ibid., p.44d.
 Ibid., p. 444.
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Resumen: La pregunta que orienta este
articulo es: ;como se vincula la actividad
con la pasividad?, de esta relacién se quiere
cuestionar: ;como se dirigen aspectos de
la actividad a la pasividad?, jes la percep-
cién —o la sensacién—limite de relacién
—percibido-expresado— entre actividad y
pasividad?, ;como se relaciona la voluntad
y la sensibilidad con la actividad como con-
dicién de la formacion? Para describir estas
relaciones se presenta: 1. una comprension
del cuerpo en Merleau-Ponty a partir de la
percepcién como lugar de convergencia entre
actividad y pasividad; 2. Las interacciones
entre pasividad y actividad; 3. La posible
relacion entre formacion y sintesis activa —
voluntad y sensibilidad en la formacion—.
Si bien el ejemplo de manejar bicicleta es
limitado, ya que muchas de las actuaciones
son de naturaleza distinta —como ser justo,
amar, vagar— se recurrird a este en algunos
apartes para facilitar la comprension de las
relaciones propuestas.
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Abstract: The question that guides
this article is: how does the activity relate
with the passivity? Based on this relation,
the questions are how are aspects of activ-
ity become passivity? Is the perception the
limit relation between activity and passiv-
ity? How are will and sensitivity related to
the activity as the condition of formation?
To describe this relation, the article is di-
vided into three moments. The first one, a
comprehension about the body from Mer-
leau-Ponty, it is based on perception as a
point of convergence between activity and
passivity. The second one is the interaction
between passivity and activity. The possible
relationship between training and active
synthesis - will and sensitivity in training
-.Although the example of riding a bicycle
is limited, because actions are of a different
nature - such as fairness, love, wandering -
this will be used in some sections to facili-
tate understanding of the relation proposed.
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2016-financiado por el Centro de Investigaciones de la Universidad Pedagogica Nacional.

** Correo electrénico: juanmacc@yahoo.com

[259]



[260] Juan Manuel Carrefio Cardozo

a tesis de este articulo es que la «accién» de la actividad es la manifes-
tacion del yo pienso -yo puedo. El yo puedo es la motivacion corporal,
es decir, el ser comprendido como cuerpo. La formacién —que estd en
sintesis pasiva— aparece en este trasfondo solo por la sintesis activa. Entonces,
hay una correlacion actividad-pasividad en la formacion, que puede ser des-
crita a partir de dos indices: voluntad, en tanto implica orientaciones del yo
pienso; y sensibilidad que se encuentra en el nivel inferior de la constitucion'.
Por ejemplo, si manejo una bicicleta, en pasividad esta el saber propiamen-
te dicho: la funcionalidad de los pedales con las fuerzas correctas para girar
el plato; la 16gica de las fuerzas mecdnicas que permiten el avance del aparato
a través de pifiones, cadenas y ruedas; el equilibrio conseguido por habito de
manejo de la fuerza cinética; la habilidad para girar cediendo algo del peso
corporal a un lado, con la justa compensacion de un poco de giro del timon; el
lugar de los frenos y la sensibilidad ante su aplicacion; entre otros muchos pro-
cesos. En actividad estd la conciencia del camino del dia particular; el relieve
que por sus caracteristicas debo enfocar para evadir: baches, huecos, bolardos
del camino; la interaccién de la velocidad en los momentos claves para no
chocar; la hora de llegada si voy a una cita; etcétera. La pasividad —saber ma-
nejar bicicleta— se expresa en la actividad —manejar bicicleta—, y la actividad
depende de lo sedimentado pasivamente —no es posible manejar bicicleta sin
saberla manejar—. La pregunta que orienta este articulo es: ;como se vincula
la actividad con la pasividad?, de esta relacidon se quiere cuestionar: ;cémo se
dirigen aspectos de la actividad a la pasividad?, ses la percepcion —o la sen-
sacion— limite de relacion —percibido-expresado— entre actividad y pasivi-
dad?, ;como se relaciona la voluntad y la sensibilidad con la actividad como
condicion de la formacion?
Para describir estas relaciones se presenta: 1. una comprension del cuerpo
en Merleau-Ponty a partir de la percepcién como lugar de convergencia entre

! También se puede considerar un yo disfruto fundamentado en una contemplacién primaria,
motivada por el gozo, que no es solamente posibilidad inmediata vinculada a la sensacion placentera,
sino relacionada con perspectivas de autotelismo y auto determinacion de libertades. Sin embargo, esta
categoria no se desarrollara en este escrito.
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actividad y pasividad; 2. Las interacciones entre pasividad y actividad; 3. La
posible relacién entre formacién y sintesis activa —voluntad y sensibilidad en
la formacion—. Si bien el ejemplo de manejar bicicleta es limitado, ya que
muchas de las actuaciones son de naturaleza distinta —como ser justo, amar,
vagar— se recurrird a este en algunos apartes para facilitar la comprension de
las relaciones propuestas.

El cuerpo y la percepcion

Comprender el proceso de sintesis activa y pasiva sin comprender el
cuerpo como o6rgano perceptor y percibido de y con el mundo puede llevar
al juicio superficial de entender estos procesos como actos objetivos-logicos,
polarizados y sobrepuestos. De esta forma, se igualaria la pasividad a determi-
nacion, objetividad, verdad, universalidad; y actividad a voluntad, atencién,
indeterminacion, subjetividad, relatividad y particularidad. Esta pareciera
ser la continuacion de dualismos que la fenomenologia ha enfrentado. Mer-
leau-Ponty propone una continuacién del estudio de Husserl sobre el cuerpo
como objeto y 6rgano de la consciencia, y llega a delimitar la percepcién como
eje por el cual se constituye el conocimiento del mundo. De esta manera, para
comprender esta relacion entre la sintesis pasiva y la sintesis activa se revisan
los postulados de Husserl y los desarrollos de Merleau-Ponty con respecto al
cuerpo y la experiencia perceptiva.

Para Husserl, el cuerpo es la extension. En principio, toda cosa de la natu-
raleza tiene extension, fijada en un tiempo objetivo. Le corresponde por ello
una duracion y una nota real que no se altera. Su extension le hace moévil. El
modo de extension del cuerpo material es distinto de la cosa animal. En la
segunda no se trata s6lo de la extension. La naturaleza animal es espiritual —
con extension y algo que no es extension—?2. Ahora, la cosa estd referida a su
extension, tiene corporeidad espacial. Esta extension no es fragmento espacial,

* Ideas 11, §13, p.58.
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sino que es mas bien un cuerpo. Fragmentacion de la extension de la cosa es
fragmentacién de la cosa. Es en si misma su extension —su cuerpo—. Cuerpo
es un llenado de su extension. Las cualidades de este cuerpo son variables co-
rrespondientes a su nota esencial. La extension corporea es una forma esen-
cial de sus propiedades reales®. Sabemos que cosas, animales y hombres tienen
cuerpos materiales con extensién espacial. Sin embargo, hombres y animales
no son solo la extension, ya que no son fragmentables, sino que localizables.

La extension implica sustancia. Husserl sugiere analizar fenomenoldgica-
mente la percepcion como la operacion que permite determinar la dacion de
cosas, que junto con la presuncion de las cosas dan como resultado la idea de
cosa. La aprehension percibida no implica la representacion de la esencia de
las cosas. La esencia comprende un esquema sensible, armazon llenado con
la extension de la cosa. Cuerpo implica la cualificacion percibida, pero el fan-
tasma también lo es, sin necesidad de los componentes de la materialidad. Lo
percibido sensiblemente es una parte, pero las cosas no son solo lo percibido,
sino que también lo imaginado®.

Para Merleau-Ponty, la fenomenologia describe la experiencia del cuerpo
desde su facticidad. Para esto, retomando la propuesta husserliana de volver a
las cosas mismas, comprende un mundo que existe, y que, precisamente, esta
antes de las determinaciones cientificas —abstractas—. El mundo es «medio
natural y el campo de todos mis pensamientos y de todas mis percepciones
explicitas»’. A la vez, el mundo es lo que yo percibo de él. Asi, la fenomeno-
logia no es objetividad —realismo— ni subjetividad —idealismo— absolutas:
el estudio del fendmeno implica un puente que privilegia lo factico y descri-
be los modos de aparecencia para el sujeto. Percepcion, en este sentido, es el
momento de constitucion del mundo que es factico. Se juega la percepcién en
una experiencia actual, vivida en el mundo; o, como utiliza Merleau-Ponty de
Heidegger, la percepcion se juega en una experiencia de ser-en-el-mundo. El

3 Ibid.
* Ideas 11, §18, p.90.

> MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Barcelona, Peninsula,
1945/1975, p.10.
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mundo que analiza la fenomenologia no es el mundo que esta ahi, indistinto
del sujeto, sino el mundo que esta ahi existente de un modo para su constitu-
cion en la consciencia del sujeto. Desde este cuerpo, 6rgano de la percepcion,
la actividad se manifiesta como presencia —no necesariamente consciencia—
del cuerpo —yo mismo— en un presente y un habitar concreto en el mundo.
Afirma Husserl que:

El cuerpo es, ante todo, el medio de toda percepcion; es el érgano de la per-
cepcidn; concurre necesariamente en toda percepcion/ En el ver, el ojo esta
dirigido a lo visto y pasa corriendo sobre las esquinas, las superficies, etc.
Al palpar, la mano se desliza sobre los objetos. Moviéndome, acerco el oido
para escuchar. La aprehension perceptiva presupone contenidos de sensa-
cién que desempefian su necesario papel para la constitucion de los esque-

mas y por ende de las apariciones de las cosas reales mismas®.

De esta forma, el cuerpo concurre a toda percepcion y la percepcion es lo
que concurre entre cuerpo y objetos. Desarrollando las Ideas de Husserl, para
Merleau-Ponty, la percepcién necesita un marco que lo diferencie de otras
nociones, sobre todo para, en ejercicio fenomenoldgico, distanciar los prejui-
cios que no permitan el analisis sobre la constitucion del mundo percibido. En
especial, este autor refiere a los prejuicios construidos por el empirismo y el
intelectualismo. Sobre el primero, mas que negarlo, lo actualiza en formas que
faciliten la observacion del hecho factico al descartar la orientacién de cons-
truccion de leyes universales. El segundo, le permite reconocer la importancia
de la filosofia trascendental, que vista fenomenoldgicamente es descripcion de
los actos de consciencia —la constitucion—.

Sensacion, asociacion, atencién y juicio son las nociones que, por su prejui-
cio, no deben confundirse con percepcion. En especial, sensacion no es acto
anterior a la percepcion ni cualidades anteriores a la percepcion o la tematiza-
cion. La sensacion solo se conoce por un idealismo del sentir, el ver, el tocar.

¢ Ideas I, §18, p.88.
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De forma similar, la percepciéon no es suma de sensaciones evocadas que se
remiten a actuales: en el fendémeno mismo se percibe un conjunto con unidad
de sentido. En estas nociones se comprende un mundo que no es sin cuerpo
—o cuerpos—; pero, de igual manera, el cuerpo que no es sin constituir el
mundo —aparte que el cuerpo es también objeto en el mundo—.

Merleau-Ponty considera que el estudio del cuerpo debe superar el objeti-
vismo. Igualmente, ningtin objeto puede ser visto desde todos sus lados, ale-
jado o rodeado para constituirse como lo que es. Siempre los objetos se dan
en perspectivas que no se agotan. Los objetos, entonces, siempre son Ideas del
objeto. El cuerpo, siempre es idea del cuerpo. Sin embargo, su constitucion es
fenomenoldgicamente vista como lo habitado. Hay consciencia de si que no
es distinta de la consciencia de cuerpo. Entonces, la realidad del cuerpo vista
desde la fisiologia —la clasica al menos— que muestra redes y conexiones eléc-
tricas entre un sistema nervioso periférico y central, muestra una realidad que
parece mas valida, pero que no se acerca a la realidad vivida—existente para la
consciencia. El fenomenodlogo francés, a través de los ejemplos de alteraciones
organicas —el miembro fantasma para este caso— demuestra posibles invali-
daciones de esta verdad planteada por el empirismo.

El cuerpo para Merleau-Ponty no es objeto, ya que estd permanentemen-
te conmigo, esta siempre bajo el mismo angulo, mds exactamente soy cuerpo.
Este es «medio» de relaciéon con el mundo, pero no un instrumento, sino el yo
mismo que percibe: por eso «tener» cuerpo solo se da en el lenguaje como un
hébito lingiiistico: puedo decir que tengo manos, pero jamds afirmo que mi
mano toca algo, sino que soy yo el que toco. Similar ejemplo cita Merleau-Pon-
ty del dolor en el pie’. Ahora, el cuerpo lo delimito por fronteras que hacen
un solo conjunto yo. A este conjunto el autor lo llama el esquema corpéreo.
Sin embargo, la consciencia de la ubicacién no ocurre en simultaneo por cada
punto de mi cuerpo percibido, sino que ocurre una carga de consciencia de
ese esquema corpdreo por una espacialidad de situacion, en la que mi cons-
ciencia se acentua sin perder el horizonte de posicion, magnitud o situacion.

7 MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion, p.111.
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Con esto demuestra Merleau-Ponty que «No es nunca nuestro cuerpo objetivo
lo que movemos, sino nuestro cuerpo fenomenal»®. Ademads, el movimiento,
integrado como acto en la motricidad, es muestra del yo puedo que dirige la
consciencia’. Este yo puedo no solamente expresa coordinacion entre partes
y funciones, sino un acto/posibilidad de sintesis de si mismo —del cuerpo—.
Esta sintesis no ocurre por consecuencia de leyes, sino por actos conjuntos en
el que la consciencia se dirige.

Se tiene, entonces, un cuerpo que no es objeto, aunque es algo en el mundo,
que es con todas sus acciones y capacidades de sintesis. El cuerpo es el 6rgano
de relacion —percepcidon—accion— y del si —la consciencia— con el mundo.
La percepcidn, o mejor, la experiencia perceptiva, es el conjunto de relaciones
psicoldgicas, fisicas, afectivas y cognoscitivas que existen y forman un tejido
cuya intencién es la comunicacion del si con el mundo. El cuerpo es érgano de
la percepcion en tanto es conjunto que hace unidad la multiplicidad de sensa-
ciones, datos, posiciones, etc:

Por eso es verdad decir que la cosa se constituye en un flujo de apariencias
subjetivas. Y sin embargo, yo no la constituia actualmente; eso es, yo no
pro-ponia, activamente y por medio de una inspeccion del espiritu, las rela-
ciones de todos los perfiles sensoriales entre ellos y mis aparatos sensoriales.

Es lo que expresamos al decir que percibo con mi cuerpo®.

Entonces, la percepcion, para Merleau-Ponty, es el flujo de las aparecencias
hecho unidad desde si al mundo y de s hacia el mundo. De varias formas, la
percepcion es la constitucion de la unidad a través del mismo cuerpo. Esta
constitucion de la unidad es una caracteristica especifica del cuerpo tam-
bién como unidad. Husserl al respecto dice que: «El cuerpo es una unidad
de la experiencia, y en el sentido de esta unidad radica el ser indice para una

S Ibid., p.123.
9 Ibid., pp.156-157.
1 Ibid., p.340.
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multiplicidad de experiencias posibles en las cuales el cuerpo puede venir a
darse en formas siempre nuevas»''. Esta afirmacion del cuerpo como unidad,
trasciende las sensaciones y las experiencias. Husserl presenta el cuerpo como
lugar de lo material y lo espiritual:

La experiencia ensefla que la espiritualidad real esta enlazada con cuerpos
materiales y no acaso con meros fantasmas espaciales subjetivos o intersub-
jetivos (puros esquemas espaciales), y siguiendo esa experiencia, para noso-
tros cuerpo material y alma se conciertan necesariamente en la idea de un

hombre real'

Este aspecto es relevante para diferenciar definitivamente el cuerpo de las
cosas: es cosa animada, cuyo contenido expresa y percibe con respecto a esa
unidad material-espiritual. Parte de esta no objetualidad es descrita por Hus-
serl con las ubiestesias, como caracteristica especial que organiza las sensacio-
nes por la ubicacion respecto a su esqueleto corpéreo. Los rasgos de este objeto
cuerpo estan dispuestos por esa unidad, ya que «el cuerpo no es solamente en
general una cosa, sino expresion del espiritu, y es a la vez 6rgano del espiritu»".

En el ejemplo inicial —el de montar bicicleta— se cuentan con las siguien-
tes caracteristicas: un objeto cuerpo —cosa material animal cuerpo— que
maneja otro objeto bicicleta —mera cosa material—. Cuerpo material, espiri-
tual, animado, auténomo y que percibe y otro cuerpo que no siente, a saber, la
bicicleta, la cual es dirigida y manipulada. El cuerpo hace unidad lo fisiologico
—para mover la maquina— y la espiritualidad —yo puedo— que le motiva
moverla. A su vez, la percepcion hace unidad toda informacién sensible de
peso, color, textura y también datos de posicion corporal, tensiones muscula-
res, ubicaciones espaciales de brazos, piernas, torax, etc. en el acto de manejar
bicicleta que debe constituir el objeto bicicleta y las acciones de relacion del

" Ideas 11, §15, p.70.
12 Ideas 11, §15, p.130.
" Ideas1l, §21, p.131.
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cuerpo con la misma. Ahora, comprendiendo el cuerpo como drgano de la
percepcion y ésta como unidad de las experiencias —sensacién-expresion—,
es necesario ampliar la relacion que puede existir entre pasividad y actividad a
partir de la percepcion.

Pasividad y actividad

Segiin Merleau-Ponty: «La union del alma y del cuerpo no viene sellada por
un decreto arbitrario entre dos términos exteriores: uno, el objeto, el otro, el
sujeto. Esta union se consuma a cada instante en el movimiento de la exis-
tencia»'. Asi, sin intentar superar el dualismo cartesiano, el autor describe
en la existencia, la vivencia unificada del ser como cuerpo. Esta existencia se
sintetiza en la corriente de experiencias, que no es mas que el fenomeno des-
crito antes como «experiencia perceptiva». Cuerpo y espiritu no son realidades,
sino expresiones de relacion de la consciencia con el mundo. De esta forma,
pasividad y actividad no deben representar una nueva concepcion de obje-
to-sujeto. Por el contrario, son el replanteamiento de vinculos fenomenales
en la constitucion del mundo por parte del sujeto. Por lo tanto, el cuerpo tiene
una dimension pasiva. Para el autor:

En cuanto es portadora de «érganos de los sentidos», la existencia corpd-
rea no se apoya jamds en si misma, siempre esta trabajada por un no-ser
activo, continuamente me hace la proposicion de vivir, y el tiempo natu-
ral, en cada instante que llega, dibuja sin cesar la forma vacia del verdadero

acontecimiento'.

Para Merleau-Ponty, hablando del juicio segun Descartes, afirma que:
«El «juicio natural» no es otra cosa que el fenémeno de la pasividad. Siempre

Y MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion, p.107.
5 Ibid., p.182.
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pertenecerd a la percepcion el conocer la percepcion»’®. Esto indica, por un
lado, la propuesta de pasividad como inscrita en el hecho, lo existente. Por otro
lado, describe que el juicio natural sobre la percepcion es la percepcion misma.
La reflexion sobre la percepcion no cambia el hecho mismo de la percepcion.
Igualmente Merleau-Ponty ejemplifica la caricia, la cual ya estd comprendi-
da corporalmente «antes de que el filésofo defina su significado intelectual»'’.
La pasividad, asi vista, es todo hecho existente en el mundo, constituido por
el sujeto como hecho ya existente. Ademas, cuando el autor menciona que
«con el problema del sentir redescubrimos el de la asociacion y la pasividad»'®
indica que el sentir —no como quale puro— se orienta por asociacién entre
pasividad y espontaneidad, vinculo que no ocurre solamente por actividad. En-
tonces, Merleau-Ponty presenta ya una relacion permanente entre actividad
y pasividad en un plano de la revaluacion de prejuicios sobre el proceso de la
percepcion. Esta no ocurre por momentos o micromomentos secuenciales, ni
tienen una direccién de estimulos eléctricos —como lo dice el empirismo—.
Todo este prejuicio, adicionalmente centra la percepcion como una situacion
o acto interno del sujeto. Fenomenolégicamente, la percepcion es correlato del
si y el mundo. Por esta razén afirma Merleau-Ponty lo siguiente:

Una sintesis pasiva es contradictoria si la sintesis es composicion, y si la
pasividad consiste en recibir una multiplicidad en lugar de componerla.
Queriamos decir, al hablar de sintesis pasiva, que lo multiple lo penetra-
mos nosotros y que, no obstante, no somos nosotros quienes efectuamos su

sintesis'®.

De este modo, la sintesis pasiva ocurre con el sujeto, pero dependiente de un
tiempo que no es decisivo de aquél. De alguna forma se hace interdependiente

S Ibid., p.64.

7 Ibid., p.203.

S Ibid., p.73.

0 Ibid., p434.
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como acto universalizante de sintesis que supera las actividades perceptivas
de cada sujeto. La pasividad es constitutiva, pero no igual que las sintesis de la
percepcidn activa; se trata mas bien de una forma de constitucidén que antece-
de, como un escenario en el que ya habita la consciencia:

Lo que se llama la pasividad no es la recepcion por parte nuestra de una rea-
lidad ajena o la accion causal del exterior en nosotros: es un investir, un ser
en situacion, ante el cual no existimos, que perpetuamente recomenzamos y

que es constitutivo de nosotros mismos®.

El fenomeno estudiado que equilibra este escenario de pasividad y activi-
dad se presenta como una sola vivencia en la que conviven en tiempo presente.
Esta relacion paralela, simultanea, permite afirmar al autor francés que: «No
somos, de una manera incomprensible, una actividad unida a una pasividad,
un automatismo mas una voluntad, una percepcién mas un juicio, sino del
todo activos y del todo pasivos, porque somos el surgir del tiempo»*. En el
ejemplo del autor, el sentir permite trasladar lo pasivo y lo activo de formas
complejas: «Cuando toco mi mano derecha con mi mano izquierda, el objeto
mano derecha tiene esta singular propiedad de también sentir. Acabamos de
ver que nunca ambas manos son al mismo tiempo, una respecto de la otra,
tocadas y tocantes»*>. Mi mano tocante es activa, mi mano tocada es pasiva en
tanto «idea» de mano tocada que le permite poder ser tal. Si fijo mi atencion en
la anterior mano tocada, se activa mi mano tocante. Sin embargo, la actividad
que fluye en la alternacién de mi atencién no es exactamente alternacion entre
pasividad y actividad, ya que la idea —o conjunto de sentires, representacio-
nes, Ideas— de mano tocada permanece como «fuera de» las manos, aunque
su «idea» se orienta a las mismas.

2 Ibid., p.435.
2 Ihid,
2 Ibid., p.110.
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En tanto pasividad es como conjuncién de lo universal y lo particular; en
cambio, la actividad implica cada accién que intenciona la percepcion de algo.
No es la atencidn, ya que, como afirma el autor: «La atencion no es ni una aso-
ciacion de imdgenes, ni un retorno hacia si de un pensamiento que ya es maes-
tro de sus objetos, sino la constitucién activa de un objeto nuevo que explicita
y tematiza lo que hasta entonces solamente se ofrecia a titulo de horizonte
indeterminado»®. Entonces, la atencion es direccion de voluntad. Sin embar-
g0, lo no direccionado por la voluntad también se percibe, como el fondo de la
figura, el marco visual que no es el objeto central de la vision.

Modos de la sintesis activa

Para comprender los procesos de sintesis activa es pertinente describir la
constitucion general del mundo y las cosas. Para Husserl, el mundo y las cosas
son condiciones de constituciéon. El hace la diferencia entre la constitucion
de la cosa, la cosa material objetiva y la constitucion de mundo —sensible y
verdadero—. Husserl investiga todas las cosas como posibles cosas materiales
objetivas, hecho que al final del capitulo tercero de Ideas II define como irreal
dada la condicion de diversidad —no somos idénticos y somos inteligentes
libres—, lo que lleva a plantear la diferencia entre las cosas materiales y las
animales. Ahora, la constitucion del mundo se diferencia de la cosa objetiva en
tanto el primero pueda comprenderse como el conjunto de cosas o realidades
en un espacio determinado como mundo. En este sentido, se comprende la
interaccion del cuerpo con su mundo, el cual es, en principio, de aparicion
relativa dada la condicién psicofisica del sujeto, aunque se determina siempre
como un mundo uno, normalmente constituido.

En la constitucion de las cosas materiales se presentan niveles, entre los
cuales estan la constitucion de la espacialidad, de las sensaciones —aclarando

% Ibid., p.52.
% Ideas 11, §18, 87-122.
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que las condiciones psicofisicas no aportan a la constitucion de la cosa— y
de las experiencias —percepciones rectificadoras—. Estos niveles funcionan
como operaciones del estrato inferior, a las cuales se afiade la constitucién
intuitiva o predada. Husserl profundiza en la constitucion de la normalidad
desde la dacién dptima. En ésta convergen las notas ideales de la cosa y la nor-
malidad de las condiciones psicofisicas o la conciencia de alteracion —tanto
causal como psicofisica—.

De esta manera, la constitucion puede ser comprendida desde dos grandes

niveles como lo muestra la siguiente figura:

Figura 1. Los dos niveles generales de la constitucion.
SUJETO

Estrato superior:
predaciones
Estrato inferior: espacialidad
- sensibilidad - experiencias
COSAS MATERIALES

MUNDO

Fuente: elaboracion propia.

Afirma Vargas® que la cosa siempre aparece por escorzos, es decir, es im-
posible percibir el todo de una cosa, solo se tienen los retazos. Las formas de
sintetizar a ellos en una cosa es, segin Husserl, un proceso en el que se invo-
lucra lo anterior a los sentidos —lo predado—, lo sentido —percibido y vali-
ceptido— y lo posterior —corregido, corroborado o predicado—. En toda esta
dindmica se comprende el ejercicio de sintesis como apercepcion. Ahora, esta
constitucion aperceptiva funciona por efecto de la motivacion. Es decir, no es
por logica ni azar que ocurre una forma ordenada de juntar los escorzos, sino

» VARGAS, German. Programa de seminario: Pasividad y formacién en Ideas II de Edmund
Husserl. Universidad Pedagdgica Nacional. Documento del Doctorado Interinstitucional en
Educacién, 2016.
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que por motivacion. Este es un término que usa Husserl para definir lugares
de las aprehensiones necesarias para la constitucion de la idea de cosa. El fun-
dador de la fenomenologia define la existencia de aprehensiones como: 1. Mo-
tivantes, como aquellas originadas en sensaciones cinestésicas y 2. Motivadas,
las sensaciones de las notas de las cosas. Ademads, sugiere que las motivaciones
se dan en ordenaciones y que estas series originan la experiencia. Se puede
comprender la motivacién como una orientacién de la intencién. Una apre-
hension de la cosa desde una referencia intencional. Adiciona Husserl que las
motivaciones tienen que ver con la normalidad, en tanto hay aprehensiones
que ayudan a la referencia concordante con el sisterna de percepcién motiva-
das Se tiene entonces hasta este punto de la revision, ademas de los niveles
amplios? —estrato inferior y superior— la descripcion de la percepcion y la
motivacién como un nivel de interaccion entre el inferior y el superior. A con-
tinuacion se presentan dos formas de actividad descritas por Husserl que se
pueden comprender como modos de la sintesis activa: la ubicacion y la activi-
dad tedrica.

La ubicacién como actividad

La ubicacidn espacial es actividad anterior y requisito de las sintesis activas. El
cuerpo sin otra condicidn, se ubica en un tiempo presente y sus relaciones con
el mundo comprenden todo desde su ubicacidn. Esta actividad se caracteriza
por modos de conciencia de estar:

La palabra «aqui», aplicada a mi cuerpo, no designa una posicién determi-
nada con respecto a otras posiciones o con respecto a unas coordenadas
exteriores, sino la instalacién de las primeras coordenadas, el anclaje del

cuerpo activo en un objeto, la situacién del cuerpo ante sus tareas”.

* Ideas I, §18, p. 94.
¥ MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcion, p.117.
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Para Husserl, la ubicacion también distingue la imposibilidad de la frag-
mentacién de hombres y animales?. Estos no se pueden dividir, sino localizar.
Y se ubican como un todo material, animico y espiritual dada su condicién
corporal. Entonces, esta actividad refiere tanto la orientacién de estar como
uno todo, como la capacidad de localizacién para actuar. Esta capacidad es
tanto la localizacion entre el sistema corporal —esquema corporal— como la
de este punto con respecto a las otras cosas.

En la relacién intersubjetiva, la localizacién permite una nueva ubicacién
de ser y propiedades en una relacion de empatia:

En mi mundo circundante fisico encuentro por ende cuerpos, es decir, cosas
materiales del tipo de la cosa material “mi cuerpo” constituida en la expe-
riencia solipsista, y los aprehendo como cuerpos, es decir, empatizo en ellos
en cada caso un sujeto-yo con todo lo que le pertenece y con el contenido
particular que cada caso exige. Con ello se transfiere a los cuerpos ajenos
ante todo aquella “localizacion” que ejecuto en los diferentes campos senso-
riales (campo tactil, calor, frio, olor, sabor, dolor, placer sensible) y ambitos
sensoriales (sensaciones de movimiento), e igualmente mi localizacién indi-

recta de actividades espirituales®.

La ubicacién en este sentido es actividad de reconocimiento de mis posi-
bilidades en el otro cuerpo y transferencia de localizaciones particulares. En
resumen, ubicacidn es actividad inicial sobre la cual es posible la actuacién
entre si mismo —localizacién intra— con el mundo —localizacién con— y los
otros —transferencia a otros cuerpos—.

# Ideas 11, §14, p. 63.
» Ideas 11, §164.
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La actividad tedrica

Para Husserl, la actitud tedrica, diferente a la valorativa y practica, consiste en
un giro de la mirada y en superacion de lo doxico para llegar a un ver percatdan-
dose, mirada activa que ademds tiene intencion de predicar lo visto. La actitud
tedrica es el yo dirigido al objeto objetivando. Por otro lado, este giro tedrico
ocurre desde las vivencias intencionales, pues éstas constituyen objetos cate-
goriales. Las vivencias, siempre que no procedan de actos teéricos, pueden ser
actos predadores como ocurrencias recordativas o nuevas. Todo acto puede
ser tedrico por un cambio de actitud, comienza por una intuicién sensible, una
captacion simple del objeto y luego la captacion del valor. La predicacion da
el giro doxico que sigue a la mirada sensible primera. Luego el acto tedrico se
ejecuta cuando se capta decision y accion.

El sujeto puede vivir, y usualmente lo hace, en la ejecuciéon misma del acto
—en pasividad— o puede pasar a una actitud tedrica —en actividad— donde
lo objetivo se vuelve objeto tedrico. En todo caso en la ejecucion hay dignida-
des dominantes y servidoras de la experiencia. Cada una mantiene su tema, sea
tedrico o practico, aunque varien su lugar. Anhade Husserl una observacion,
a saber, la diferencia entre la reflexion y la actitud tedrica es que la primera
puede corresponder a todos los tipos de actitud, no hay predicados objetivos,
sino predicados relativos a la conciencia.

Todo acto puede ser objetivado, aun en lo sensible es posible llevar al do-
minio tedrico las cualidades y valoraciones. En el proceso de objetivacion
se constituyen objetos que no remiten a objetos predados. Husserl los llama
protoobjetos® que en ultimas son objetos de sentido, fundantes. Ademas, la
misma diferencia entre la actitud tedrica y la practica, ocurre en la operacién
de sintesis: entre la categorial y la estética o sensible. Por tltimo, en esta opera-
cion objetivante, hay datos de sensacion, que actuan como objetos antes de ser
objetos —algo sin aprehension objetiva—.

¥ Ideas 11 §8, p.46.
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En sintesis, se tiene que los dos niveles de constitucion planteados anterior-
mente tienen relaciones e interacciones entre si, que vinculan la percepcién y
la motivacion como indices del enlace entre estratos. Ademads, una interaccién
entre actividad y pasividad en la que se distingue la actividad de la ubicacién
como cercana a los estratos inferiores, luego las actividades doxicas y teoricas
que tienden a una condicién reflexiva en la que el sujeto piensa sobre si y para
ello recurre a lo sedimentado en constitucion pasiva. Por tltimo, se postula la
actividad predicativa como aquella cercana a esta constitucion pasiva y que re-
presenta un nivel superior de actividad como se propone en la siguiente figura:

Figura 2. Los dos niveles generales de la constitucién aumentada con modos de actividad,

la percepcion y la motivacion como ejes de relaciones entre estratos.

SUJETO

FASTVIDAD Estrato superior:
Actividad ! :
predictiva predaciones
Actividad

ettt Percepcion Motivacién

Actividad
Estrato inferior: espacialidad
- sensibilidad - experiencias

COSAS MATERIALES
Objetos y protobjetos

MUNDO

Fuente: elaboracion propia.

De la sintesis activa a la pasiva

Husser] también denomina espontaneidad a la actividad. Se entiende que
una actividad es ejecucion, y ésta es mas «activa» cuando se acerca mds a esta
ejecucion sin causa aparente. Hay movimiento de ejecuciéon con orientacién
voluntaria. Sin embargo, actividad también se da sin esta voluntad explicita o
directa. Se puede situar entonces una serie de actividades con mayor o menor
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cercania a la pasividad. A partir de este acercamiento se iniciard la relacion
entre la sintesis pasiva y activa:

(L)a espontaneidad, o, si se quiere, la que propiamente denominamos activi-
dad, pasa a pasividad, aunque una pasividad que —como ya dijimos— remite
a la ejecucion primigeniamente espontanea y articulada. Esta remision se
caracteriza como tal mediante el yo puedo o la capacidad, evidentemente
inherente, de “reactivar” este estado, esto es, de trasladarlo a la elaboracién,
que se hace conciente como “repeticion”, de aquella produccion de la cual
antes habia provenido y en la cual finalmente proviene ‘de nuevo’ como el
mismo estado y hace que provenga en si el mismo resultado en cuanto el

mismo sentido final y con la misma validez®'.

Asi, entre actividad y pasividad esta la capacidad —el yo puedo— como lo
remitido de la actividad y respuesta de la pasividad. Como remision se com-
prende el yo puedo como ejecucion que toca en pasividad, la capacidad para
ejecutar una acciéon. En tanto respuesta de lo pasivo, es la posibilidad de repe-
ticion que desencadena desde la pasividad las actividades del yo puedo.

Como se observa, entre la sintesis pasiva y la activa hay mas relaciones
que diferenciacion. Las dos son constituyentes permanentes de las cosas y el
mundo. Ademas, son interdependientes, es decir, continuamente se requieren
de sintesis activas y pasivas en la constituciéon del mundo. Justamente es esta
relacion continua la que permite la actuacion real del sujeto en el mundo. Para
Husserl el cuerpo cosa humano —que es cosa particular— manifiesta del alma
una personalidad y ésta, junto con sus condiciones, permite que actue libre-
mente mdvil por su voluntad. Esta actuacién libre, es actividad, que implica
necesariamente movilidad. En el movimiento corporal también se conjuga ac-
tividad y pasividad, y a la vez es unidad entre personalidad y anima —ya que
concurren en el cuerpo—. Husserl resalta que en el cuerpo, la sensibilidad y la
localizacion son manifestaciones de propiedades materiales y animicas. Con

3 Ideas I, § 12, p. 41.
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ello se comprenden las ubiestesias —extension del alma en la cosa material—*
como caracteristica que refiere a propiedades del alma. Esta propiedad es ca-
pacidad de sensacion y localizacion, referidas al cuerpo mévil como 6rgano de
la voluntad: Gnico objeto movible por mi voluntad y que puede mover otras
cosas por condicion del yo libre. El movimiento es comportamiento hacia el
mundo y en estas actividades corresponden los movimientos familiares y los
mas «automatizados». Segtin Husserl:

Para el yo las cosas estan constituidas, pero a una con ellas se constituye el yo
de cierta manera empiricamente familiar (por ende, en una especie determi-
nada de apercepcion), comportandose hacia las cosas que aparecen. Ejecuta
actividades de percepcion, y a ellas pertenecen “actividades” esencialmente
corporales. Considerando las cosas aparentes, dirige de diversas maneras
sus organos sensoriales; mueve los ojos, lleva a cabo una acomodacion cam-

biante, palpa con las manos las superficies corpoicas aparentes, etcétera®.

Apercepcion, desde esta afirmacion, parece tener mas relaciones con la
sintesis pasiva, mientras la percepcion tiende a relacionarse con los procesos
activos. Con respecto a la apercepcion en la sintesis pasiva, la actividad del yo
puro no es ejecucion que le puede mutar. Mds bien es posible su presencia y
ausencia. Esto es modo de actividad propia del yo puro, mientras que el yo
animico y real siempre tienen afectacion por su actividad. Husserl afirma que:

Podemos ver con intelecciéon evidente en qué sentido el yo puro se muda
en el mudamiento de sus actos. Es mudable en sus actuaciones; en sus ac-
tividades y pasividades, en su estar atraido y estar repelido, etc. Pero estos
mudamientos no lo mudan a él mismo. Mas bien él es en si inmutable. No

es un algo idéntico que tenga que manifestarse y verificarse primero en

2 Ideas II, $38, p.190.
% Ideas II, §310, pp.360-361.
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multiples estados de propiedades permanentes determinados por circuns-

tancias cambiantes®.

Este yo puro, que no mora en la corporalidad, es individual absoluto, es
también yo libre, puede asumirse como el yo, que yo mismo capto. Ademas,
dice Husserl que es caracteristicamente Yo voluntario —sujeto volitivo— y se
comporta experimentando impulsos de los objetos, y yendo de un objeto a
otro. A diferencia de la constituciéon de cosas materiales, este yo puro es el
mismo yo captado. En la captacion del yo puro cogito, lo captado son ya uni-
dades profundas inmanentes, es decir, objetos ultimos de las captaciones po-
sibles, por eso mismo no dependen de un flujo temporal, sino que se dan en
el flujo de vivencias. Por esto Husserl dice que solo se ausenta y se presenta.
Ademas, el yo puro es inmutable, no depende de lo experimentable, es y no
deja de ser. Con esto Husserl refiere al yo puro como un captador de cosas que
no se van y no se modifican.

En el yo animico y real, la actividad depende de la experiencia. Segin Hus-
serl esta actividad es el yo puedo en favor de vencer una resistencia. Asi, activi-
dad seria pasividad con capacidad de accion:

En la experiencia se distingue, segin su caracter fenomenoldgico, el “yo
puedo” y el “yo no puedo”. Hay un hacer sin resistencia, o una conciencia
del poder sin resistencia, y un hacer en la superacioén de una resistencia, un
hacer con un “contra” y una conciencia inherente del poder que supera la
resistencia. Hay (siempre fenomenologicamente) una gradualidad de la re-
sistencia y de la fuerza de superacion: de la fuerza “activa” frente a la “inerte”
de la resistencia. [...] La apercepcion propia de la resistencia presupone que
no se trata meramente de algo cdsico, sino de algo de la indole de lo que cae
en la esfera de mi “voluntad”, en la esfera de aquello que eventualmente ya

he llegado a conocer como algo de lo que soy capaz. Todo mi poder en la

3 Ideas 11, $24, p. 140.
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esfera fisica estd mediado por mi “actividad corporal”, por mi poder o ser

capaz corporal®.

El cuerpo en actividad expresa la capacidad total, dispuesta por voluntad,
emanada posiblemente en pasividad. Esta capacidad, este yo puedo, se mide
con respecto a las series de relaciones, daciones y experiencias que constituyen
mundo. Asi, la actividad es regulada, aunque también arriesga de acuerdo a
su posibilidad. Como ya se expresd, ademas la actividad implica movimiento,
entonces, el yo puedo no queda en abstraccion, es siempre movimiento del
cuerpo que se dirige voluntariamente®.

Para finalizar esta seccion, se retoma el ejemplo de la bicicleta: la actividad
esta expresada en el acto de montar bicicleta y efectivamente hacerlo, impul-
sada esta accién por lo dado en pasividad: saber montar bicicleta. Este saber
—pasividad— solo se expresa en el acto de montar bicicleta —actividad— por:
1. Motivacion: algo que origina, intenciona desplazarse en bicicleta, sumado a
familiaridades y espontaneidades que llevan a montar la misma. 2. Percepcion:
hay relaciones fundadas en la predacién: como la bicicleta —la idea de la bici-
cleta que es apercepcion—, vinculada a circunstancias como las caracteristicas
del dia y la localizacion de mi cuerpo. Sobre estas relaciones el sujeto consti-
tuye el yo puedo montar bicicleta al medir las fuerzas, comparar experiencias,
proyectar su beneficio y con ello orientar su voluntad al acto de montar y a
hacerlo por razones mas especificas. En esta constitucion ya hay actividad del
yo puro en la idea de montar bicicleta que no puede ser modificada por la ex-
periencia del sujeto, y hay suceso efectivo, particular y personal de montarla.
Este acto ocurre por la accion de saberes y valores sedimentados en pasividad
que en la actividad se requieren o se repiten.

* Ideas II, §59, p.259.

% Hay que aclarar que esta voluntad no se refiere necesariamente a una direcciéon explicita o
predicada de esta voluntad. Voluntad puede implicar querer y desear. En general, se trata de formas
de la voluntad que van de la posibilidad real o cercana de accién de una emocién (querer) o formas
lejanas o tendencias de la emocion. Cf. MELLE, Ulrich. «La fenomenologia de la voluntad de Husserl».
Traduccion de Carlos Eduardo Maldonado. Ideas y valores, (95), 1994, pp.65-84.
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Formacion y sintesis activa

Seguin Vargas, la formacion se comprende como «la incidencia sobre la sintesis
pasiva»®’. Esto quiere decir que los valores, sentidos y saberes que estan en el
sedimento pasivo pueden o han sido intervenidos por procesos activos. Como
ya se ha descrito, la relacion entre actividad y pasividad estd mediada por per-
cepciones y motivaciones: diferentes direcciones de la constitucién —tanto
subjetivas como de las cosas mismas— que expresan vinculos no causales
entre estas formas de sintesis. Quiere decir, que no hay proporcién o causa-
lidad directa, explicativa, determinadora, entre pasividad y actividad. Para el
caso de la formacidn, la pregunta se dirige a las maneras en que la explicita-
cioén-la apercepcion de la formacion orienta la comprension de esta relacion.

Necesariamente esta explicitacion es actividad. Esta dirigida por el yo
pienso —acerca de la formacion para el caso— y el yo puedo pensar sobre la for-
macion —en tltimas: como de lo activo llego a pasividad—. Es decir, desde el
inicio hay una actividad que expresa reflexion sobre su actuar en la pasividad.
Como un darse cuenta de —en este caso: dar cuenta de la propia pasividad—.
Ahora, en un segundo momento, la reflexion es sobre posibles indices de la
relacion comprensiva entre actividad y pasividad en la formacién. Teniendo
en cuenta que para la relacién general tratada en la segunda parte de este es-
crito se propuso como base la motivacion y la percepcidn, se postulan ahora
dos indices que pueden ser vias de comprension y proyeccion de incidencias
activas en la pasividad —en la formacion—: 1. Sensibilidad, como modo de la
percepcion, y 2. Voluntad, vinculado con la motivacién.

Sensibilidad

La sensibilidad segin Husserl se vincula con el nivel inferior de la constitucion
del mundo, el de la experiencia real de los cuerpos. «A él pertenecen todos los

¥ VARGAS, German. Programa de seminario: Pasividad y formacion en Ideas II de Edmund
Husserl, p.3.
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cuerpos individuales. Con la experiencia sensible se enlazan los sentimientos e
impulsos sensibles®. Sensibilidad es propiedad perceptiva que permite llegar
a los protoobjetos: los datos de sensacion primitivos «que no estan ya consti-
tuidos por ninguna actividad del yo, sino que son, en el sentido mds estricto,
predaciones para toda actuacion del yo. Son “subjetivos”, pero no actos o es-
tados del yo, sino tenencias que se imponen al yo»*. Entonces, la sensibilidad
de la sensacion se presenta como actividad del yo que «presupone afeccion».
Sin embargo, esta actividad no es solo receptividad y, en palabras de Husserl
«pasividad en el sentido del ceder»*, sino una actividad de ceder libre, es decir,
la sensibilidad es ubicacion o posicion con respecto a las afecciones.

Sensibilidad se puede asumir como percepcién simple de cosas que tras-
ciende a percepciones completas o series de percepciones. Para Husserl, esta
percepcidn simple estd relacionada con una sintesis particular denominada
sintesis estética’’. A diferencia de la sintesis categorial, en la estética se cons-
tituyen objetos desde las notas sensibles y que siempre remiten a sintesis con-
tinuas, es decir, en la cual la unidad esta dada en los datos mismos y no en
procesos categoriales. De esta forma, la sensibilidad implica actividad del yo y
sintesis estética.

Laactividad sensible tiene correlacion cercana con la pasividad en el sentido
que el ceder libre de la sensibilidad requiere predaciones o esquemas de recep-
tividad fundados pasivamente. Es la actividad motivada que dirige la mirada
por las notas sensibles de las cosas y es el vinculo del yo trascendental con el
yo personal. Este cuya experiencia se orienta por el mundo natural, donde el
yo se orienta por «su ser o su modo de estar hechas, por su belleza, su encanto,
su utilidad, suscitan su interés, excitan su deseo de disfrutarlas, de jugar con
ellas»*2. Por esta razon, la sensibilidad como actividad del yo tiene vinculo con

¥ Ideas II, §50, p.243.

* Ideas I, §55, p.262.

% Ideas II, Anexo XII, §3, p.390.
M Ideas II, §19.

# Ideas II, §50, p. 235.
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la formacién, mas que la actividad predicativa. En la formacidn, la sensibilidad
orienta los caminos y posibilidades de las demas actividades: funda marcos
que direccionan el interés y los siembra con facilidad en pasividad.

Se puede considerar que entre las relaciones entre actividad y pasividad, la
sensibilidad implica una actividad fundante de la predacién —la pasividad—.
Con esto mismo se puede considerar que la formacion estd llena de valores y
sentidos ligados a la belleza, lo disfrutado, el gozo, el ocio. Cabe la duda

Voluntad

La voluntad es motivacion subjetiva que expresa querer y deseo de movimiento
—corporal—. Es expresion contraria a la respuesta determinada psicofisica-
mente. De esta manera, la voluntad implica la actividad del yo animico. Al
igual que el causar psicofisico, la voluntad como causar psiquico puede expli-
carse, aunque Husserl no lo hace en Ideas 11 *. Describe s6lo que la voluntad
opera como unidad del cuerpo: el sujeto para querer no requiere un saber fisio-
légico, sino un modo de actuacion de lo animico con el cuerpo que es unidad
en el acto mismo. También afirma que lo contrario a la voluntad es el arbi-
trio™. Lo involuntario puede asumirse como lo automatizado: el movimiento
que se hace sin querer.

La voluntad puede asumirse como un modo de la motivacién; en este sen-
tido, también ordena en la corriente de vivencias la constitucion de las cosas.
Con respecto a la formacion, voluntad es actividad espiritual en la que se dis-
pone toda la serie de intenciones. Estos modos de querer y deseo son expre-
siones de la relacion pasividad-actividad en el sentido que el acto voluntario
les unifica en virtud a satisfaccion del yo personal. Es decir, es unificador vin-
culante del mundo real con la constitucion trascendental del yo. Ademads, la

# Ideas II, §59, p.260.
# Ideas II §59, p.306.
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voluntad, como lo explica Mell*, también tiene formas activas y pasivas. Las
activas como el querer que genera emocion por algo v a la vez posibilidad de
acceso y el deseo como voluntad a largo plazo —Segun Mell a esta voluntad
Husserl la llama tendencia—.

Este deseo —tendencia— es voluntad hecha pasividad. Con respecto a la
formacion, se puede comprender la voluntad—deseo y querer— como com-
ponente que mueve sintesis activas a pasivas y viceversa. De actividad a pasi-
vidad, dado que todo acto voluntario implica decision manifestada; es decir, el
acto voluntario parece contener de alguna forma querer y deseo —tendencia—.
En dltimo término, la voluntad permite la transicion de pasividad a actividad,
ya que siempre este acto retoma valores y sentidos en pasividad para poder
actuar. La formacion requiere de la voluntad: la pasividad toca los aspectos
profundos del deseo. Queda por discutir si el deseo también es capturado por
el sistema o siempre se puede evocar la libertad como propiedad inequivoca
del sujeto para elegir.

Conclusion

En la constitucion pasiva hay intervencion de la actividad. En este articulo se
ha afirmado que esa intervencion tiene relacion con la motivacion y la percep-
cién. Trascendido el asunto a la formacién, motivacion se puede comprender
como deseo, orientacion particular decidida del yo; y percepcion se desarrolla
con el indice de la sensibilidad, que postula la sintesis estética como activi-
dad primaria cercana a las sintesis pasivas. Sobre estas afirmaciones, se puede
agregar la ejercitaciéon como otro componente para entender la formacioén. Lo
dado en pasividad se reaprende con practica —ejercitacion— y ésta —que no
necesariamente es repeticion— promueve lo que se sedimentara en pasividad.
Al respecto, Husserl afirma que:

# Cf.MELLE, Ulrich. «La fenomenologia de la voluntad de Husserl».



[284] Juan Manuel Carrefio Cardozo

Yo puedo tocar el piano. Pero no siempre me sale bien. Lo he desaprendido,
he perdido practica. Yo ejercito mi cuerpo. En las actividades mas comunes
generalmente no pierdo la practica. Pero cuando he estado enfermo mucho
tiempo acostado, luego tengo que volver a aprender a andar, y rapidamente
vuelvo a hacerlo. Pero puedo también enfermarme de los nervios, pierdo el
dominio sobre mis miembros, “no puedo”. En este respecto me he vuelto

otro. “Soy corporal-practicamente”™®..

La actividad es expresion del yo puedo, y ademas le ubica en contextos de
posibilidad. Comprender los modos de la actividad es la forma de interpretar
lo dado en pasividad. En este sentido, también esta comprension de la activi-
dad puede ubicar formas de captura de la pasividad, vinculadas a formas de ver
y vivir en sociedad. Para los ejes relevantes presentados en este escrito, la inter-
vencion desde lo sensible —lo estético— y el deseo puede promover acceso a la
formacién comprendida como pasividad.

Para concluir con el ejemplo inicial: la primera relacién, la tesis general, es
que se aprendié a manejar bicicleta por conjunto de actividades. A su vez, ala
pasividad ya establecida, en este caso saber manejar bicicleta, le corresponde
una manifestacion activa, que es el hecho factico de manejar bicicleta —yo
puedo manejar bicicleta—. Sin embargo, mas que el conocimiento técnico,
entre las actividades y las pasividades se propone tener en cuenta la sensibili-
dad: lo bonito de la bicicleta o el camino o lo placentero de hacerlo en compa-
fifa; y la voluntad: qué de lo subjetivo, lleva a desear-querer montar la bicicleta.
Ademas, la voluntad-tendencia que hace y da sentido a la préctica.

* Ideas 11, §59, p.254.
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Introduccion

Filosofamos a partir del despliegue de nuestra funcién trascendental y, sin
embargo, esto no significa que la formacion filoséfica deba atender exclusiva-
mente la funcion de pensamiento. Antes —y durante— de la reflexion tenemos
experiencia de mundo, es decir, la vivencia inmediata y corporal, que en los
disefios didacticos en filosofia es desatendida, es el preludio de toda actividad
critica. A pesar de que al filosofar se descubre un ego que ante todo se pone en
acto reflexivo, mi propuesta se dirige hacia una constatacién bdsica: el cuerpo,
en su aparecer habitual y pasivo, es una variable de formacion filoséfica.

Todo nuevo saber filosofico activo se constituye' en el trasfondo de lo
sabido, en aquello que se encuentra sedimentado como hébito corporal, va-
loracion o creencia. Con Descartes” hemos sido receptivos de la herencia de
una actividad filosofica del ego puro, que conoce y da cuenta de su actividad,
sin embargo, el sujeto constituye corporalmente el mundo vy, es en este cuerpo
y acerca de este mundo que surge la interrogacion filosofica. Si la formacion
se dirige no solo hacia el ego cartesiano, sino hacia un sujeto es imprescindi-
ble volverse temdticamente al cuerpo, hacia la constitucion pasiva corporal y
habitual.

Pasividad y habito

En la tradicion filosofica, la actividad ha sido privilegiada en la relacion
jerarquica respecto de la pasividad. De un lado, la razén ha sido definida como

! Como lo apunta Escudero, constituir no significa producir, ni es «una creacion ex nihilo por un
ego trascendental» (p. 29), y tampoco «deberfa compararse con una especie de Big Bang: no inicia un
proceso causal que determina los objetos». Ver: ESCUDERO, Adrian. «La actualidad de la fenomenologia
husserliana: superacion de viejos topicos y apertura en nuevos campos de exploracion». En: Eidos, (18),
2013, p. 28.

% Sise permite el anacronismo, a Descartes le falté mundo de la vida y cuerpo: el yo pienso siempre
viene constituido por el cuerpo en el mundo de la vida. El cogito es para Descartes el punto de llegada,
pero olvida exponer como se logra el pensamiento. La principal dificultad para poder llegar a ello es que
el yo es una pura funcion y nunca una sustancia: un yo activo —manifiesto—, un yo pasivo —latente—.
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una facultad activa, de otro, la emocion® como una facultad pasiva. En los Arti-
culos de Kaizo, Husserl considera que para lograr una vida ética —en especial,
después de la Primera Guerra Mundial— es prudente reflexionar acerca de las
tendencias pasivas, pues estas son «la obstruccion a la consecucion de los idea-
les de la razén»*. De manera que una posible estrategia para salir de la crisis es
colocar en actividad aquellos contenidos sedimentados o pasivos.

Segun Husserl, ni la 16gica pura, ni los juicios éticos, ni la filosofia pueden
prescindir de lo sedimentado en pasividad; para que el conocimiento avance es
necesario examinar lo que se ha adquirido. Cuando consideramos atentamen-
te los sentidos que hemos otorgado, asi como los resultados cientificos que se
han concedido, estamos revisando atencionalmente un saber pasivo.

En fenomenologia afirmamos que la conciencia es intencional porque esta
dirigida hacia algo, mientras que el ego se encarga de realizar las sintesis de
contenido para que las cosas del mundo sean constituidas en unidades objeti-
vas. Las sintesis pasiva y activa son el resultado de un ego que es conciencia in-
tencional, es decir, que posee experiencias en las que considera los objetos bajo
uno u otro de sus aspectos para lograr conformar contenidos de sentido. Las
sintesis son un logro de la conciencia, del ego en su funcién pasiva o activa®;
la pasividad es el contenido que se ha sintetizado y permanece como trasfondo
de la conciencia, es decir, opera de forma latente cuando estamos en actividad.
Esto significa que pasividad y actividad interactian siempre, incluso cuando
nos disponemos en actitud reflexiva continta operando la pasividad.

* «Las emociones se encuentran arraigadas en lo involuntario, en respuestas corporales». Ver:

JoHNSTONE, Maxine. «The Deep Bodily Roots of Emotion». En: Husserl Studies, 28, 2012, p. 179.
Traduccion propia.

* BICEAGA, Victor. The concept of passivity in husserl’s phenomenology. Canada, Springer, 2010,
p.75. Traduccion propia.

* Actividad-pasividad difieren de la comprension de una sintesis que impone estructuras formales
a una materia informe, o bien que ordena datos sensoriales aislados. La particularidad de la conciencia
es que es sintética en cualquiera de sus funciones, activas o pasivas, es decir, es que en ambas hay
produccién de unidades de sentido.
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La intencionalidad de la conciencia esta unas veces dirigida activamente,
en otras esta en pasividad como una intencionalidad primigenia® o una con-
ciencia pre-noética’. En la funcion activa, el sujeto reflexiona, evalua y critica;
en cambio, en la funcién pasiva se encuentra habituado. En los contenidos
sedimentados como formaciones prelingiiisticas, prepredicativas, habituales y
corporales hay constitucién de sentido sobre las cuales emergen las actividades
tedricas complejas. En este sentido, afirma Escudero:

La fenomenologia genética, por tanto, hace una distincién entre génesis
activa, por un lado, y génesis pasiva, por otro. En la primera, el sujeto des-
empeifia un papel productivo en la constitucién de los objetos. Sus productos
son herramientas, obras de arte, proposiciones matematicas, teorias cientifi-
cas, etc. Sin embargo, toda génesis activa presupone siempre una pasividad
por la que uno se ve afectado de antemano. “Pasivo” no es equivalente a un
estado de inactividad, sino que responde a un estar afectado involuntaria-
mente por hébitos, patrones motores, disposiciones, motivaciones, emocio-

nes y recuerdos®.

La conciencia aprehende los fendmenos y los constituye sobre un fondo
de sentidos inactuales’. Aun cuando las intuiciones perceptivas son activas y
generan unidades de sentido, el ego unicamente logra constituir estas unidades
a partir de los sentidos latentes que ya posee y que funcionan como fondo de
toda experiencia perceptiva actual'’.

¢ Cf. VARGas, German. «Pasividad, constitucion e individuacion». En: Estudio del cuerpo y el
disfrute en la fenomenologia de Husserl, Proyecto crup, Universidad Pedagdgica Nacional, 2016.

7 Cf. BICEAGA, Victor. The concept of passivity in husserl’s phenomenology.

8 EscuDpERro, Adrian. «La actualidad de la fenomenologia husserliana: superacion de viejos
topicos y apertura en nuevos campos de exploracion», pp.31-32.

° Como sefiala Biceaga «La conciencia es el tinico lugar en el que cualquier tipo de experiencia,
incluyendo sintesis pasivas, puede residir» Ver: BICEAGA, Victor. The concept of passivity in husserl’s
Phenomenology, p. 30. Traduccion propia.

10 Si bien, las aprehensiones perceptivas son formas de actividad, se inscriben precategorialmente,
es decir como actividad en la pasividad. Lo predado en pasividad afecta y estimula a un yo del cual no



TERCERA SECCION. FENOMENOLOGIA Y FORMACION [291]
Pasividad y formacion filosofica

Este fondo de sentidos sedimentados conforma lo habitual. En la cotidia-
nidad del ego, los sedimentos contribuyen a que sus actividades se desarrollen
con pericia y destreza, al tiempo que ocultan las actividades que motivaron su
surgimiento. Las rutinas y motivaciones pre-concientes son ntcleo de concen-
tracién de una actitud naturalizada, que da por sentado los contenidos de su
experiencia, es decir, «tendiente a las anteojeras del habito»'".

Existe una coordinacién entre ambas funciones, de un lado, la actividad
necesita de los contenidos pasivos que demandan las précticas habituales, de
otro lado, la pasividad ocurre, siempre y cuando, reste un minimo de actividad
egoldgica. Es asi que una amplia cantidad de las experiencias mundano vitales
se encuentren en pasividad para que el sujeto pueda enfocarse en situaciones
que, por ejemplo, por ser novedosas, requieren esfuerzos activos.

En efecto, el habito surge cuando se ha adquirido una destreza, es decir,
cuando el punto de origen pasa desapercibido. Por ejemplo, el hébito de la
escritura: para poder escribir debimos primero dominar la lengua materna, en
nuestro caso, el castellano se nos ofrece con mayor facilidad porque su seméan-
tica y sus reglas las adquirimos con la familiaridad y el uso habitual que gene-
ramos con ésta. Posteriormente, pasamos por un proceso de aprendizaje de las
reglas de la sintaxis que se fueron perfeccionando hasta, en algunos casos, la
formacién doctoral. Entonces, podemos cuestionarnos de vez cuando si una
palabra lleva tilde o nos abocamos a mejorar la redaccion una vez que leemos
nuestro texto, pero lo demas lo hacemos autométicamente: colocar los dedos
en el teclado y digitar letras que formen palabras en conjunto que den signifi-
cado a una oracién y contenido a un texto. Pero, ;nos sentimos tan comodos
al escribir en una lengua diferente o encontramos resistencias?

Cuanto mas arraigado el habito mayor resistencia para modificarlo, incluso
puede llegar a significar obstrucciones, «no hay manera»'?, pero para ello es
necesario que el yo puedo se sume a un yo hago. Claro estd, un habito puede

se espera una participacion activa, sino pre-conciente.
" Ideas II, §49, p. 229.
12 Ideas II, §54, p. 306.
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ser derrotado, pero si es reemplazado por otro, éste queda latente mientras el
yo puedo se encarga de otros asuntos apremiantes. El ego serd activo mientras
se dirije intencionalmente a la tarea, pero una vez que ésta se convierta en un
ambito familiar, actda con conciencia prereflexiva.

Las habitualidades se desarrollan en todos los niveles de la vida de la con-
ciencia, de los impulsos e instintos, la valoracion e incluso el pensamiento
abstracto® pues «a través de toda vida del espiritu pasa la ciega ‘eficacia’ de
asociaciones, impulsos, sentimientos en cuanto estimulos y fundamentos de
determinacién de los impulsos, tendencias que surgen en la oscuridad, etc.,
que determinan conforme a reglas ‘ciegas’ el curso ulterior de la conciencia»™.

Cuerpo y habito en el ambiente de aprendizaje de filosofia

A continuacion, se pretende una descripcién que haga explicito lo que sub-
yace como un contenido latente en la didactica de la formacion en filosofia.
El objeto de la habitualidad que tematizaremos es el cuerpo en el ambiente
de aprendizaje de filosofia —salon A del edificio E de la sede de la calle 72
de la Universidad Pedagdgica Nacional, Bogotdi— del curso de Propedéutica
2016-1, profesor German Vargas Guillén, profesora asistente Elsa Siu, moni-
tora Milena Malaver.

El indice cuerpo en el ambiente de aprendizaje de filosofia significa una
descripcion amplia, agrupa a profesores, estudiantes, monitores, pupitres, es-
critorios, sillas, pizarras, cuadernos, libros, lapiceros, tablets, computadoras, te-
levisores, carpetas virtuales, el salon de clase. En lo que sigue, utilizaré el término
Korper para referirme al cuerpo-cosa y Leib para el cuerpo vivido o propio.

El salon se encuentra entre otros salones, que en este pasillo no distan en
demasia unos de otros, se distinguen por algunas estructuras y materiales
que los componen y por las listas de profesores y asignaturas que han sido

13 Cf. BICEAGA, Victor. The concept of passivity in husserl’s Phenomenology.

' Ideas II, §54, p. 325.
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programadas en el uso horario del espacio y que se encuentran al lado de la
puerta. El salon es un objeto que esta ahi, al alcance de los que tenemos en él
experiencias vitales de docencia, aprendizaje y trabajo.

El salon es cuerpo fisico o Korper del ambiente de aprendizaje y su sefa-
lamiento con el genitivo “de filosofia”, en principio, se desprende de la orga-
nizacién burocratica de la Universidad, es decir, a diferencia de las clases de
natacion, la clase de filosofia podria tener asignado otro salén sin afectar su
desarrollo. Con cierta frecuencia, se encuentran libros digitales o impresos de
Platon, Nietzsche o Husserl y no necesariamente por ello podemos afirmar
que se trata de un salon «de filosoffa». Aun cuando en él puedan encontrarse
reglas, guitarras o balones, se diferencia del salén de matemadticas, artes o de-
porte, pues el genitivo reenvia a los Leibkorper de los profesores y estudiantes
que realizan la accion pedagdgica de filosofar en este espacio.

El profesor en ocasiones se dirige a la profesora asistente y le habla de filo-
sofia como contando una historia, en una especie de monoélogo en el que los
estudiantes son so6lo espectadores. Luego rompe esta estrategia diddctica y se
dispone a recitar un verso de memoria, y entonces las manos de los estudiantes
escriben en sus cuadernos rapidamente. Conforme avanza la clase, el profesor
se inquieta, con cierta frecuencia recorre el circulo dispuesto en la clase, se
acerca a sus interlocutores, los enfrenta mirandolos a los ojos y los interpela
con alguna pregunta modulada en una entonacién paisa'® o cubana que pro-
voca que el cuerpo atento y quieto de los estudiantes rompa en risa.

Los Leibkorper hacen filosofia en la confrontacion argumentativa. Enton-
ces, en este salon, el filosofar acontece en intersubjetividad, se reflexiona sobre
las exposiciones de otros, se refieren a otros, se rebaten las Ideas de otros, se
rien del otro. Se forma para hacer filosofia en la interaccion del Leibkirper
propio con el Leibkirper del otro, en la presentacion del cuerpo de argumentos
de cada cual. El sujeto puro del fildsofo mantiene siempre una relacion tras-
cendental con los planteamientos de aquellos que no estdn en cuerpo presente:
Platon, Nietzsche, Husserl, Zea. Pero el sujeto empirico recuerda que a pesar

'* Denominacién colombiana para referirse a los habitantes de Antioquia, Caldas, Risaralda,
Quindio, noroccidente del Tolima y el norte del Valle del Cauca.
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que ninguno de ellos aparece ante el filésofo como Leibkorper, solo acccede a
ellos a través de cuerpos didacticos, por ejemplo, el libro.

Al ordenar los pupitres en una circunferencia es recurrente que, en el
centro del circulo, permanezca un aglomerado de sobrantes; decimos que esos
pupitres «estan vacios», para indicar que, por lo pronto, su espacio se encuen-
tra libre o desocupado de Leib. La cosa material que son no altera de igual
forma la disposicion de la clase, como lo hace un cuerpo de estudiante que
toma asiento en uno de los pupitres del centro y no de la periferia. El cuerpo
que toma posicion en el pupitre no es percibido como un Kérper, sino como
Leib. Tanto unos y otros, quiza ambos dispositivos didacticos, pero los Leib no
irrumpen igual que un grupo de pupitres que sobran o estorban, los Leib son la
advertencia de un cuerpo ajeno, analogo al mio, no sélo acerca del cual puedo
filosofar, sino con el cual puedo hacerlo. Los pupitres pueden faltar o sobrar,
sin el Leib la clase, al menos, no podria ser de filosofia.

El habito de escritura no es solo el juego de cinestesia entre la mano, el
lapiz y el cuaderno, es también entre la escritura sedimentada en la secundaria
que encuentra su resistencia en la escritura académica universitaria. 600 pala-
bras que exhiben un habito de coémo escribir: cuerpos de textos sin tildes, sin
puntos, con exceso de comas y gerundios que se utilizan de modo incorrecto.
Esos primeros escritos son leidos en voz alta por su autor o autora, con una
entonacion de entusiasmo que acentua cada una de sus Ideas y su exposicion
gramatical y argumentativa. Conforme el cuerpo docente realiza las primeras
correcciones, el antiguo habito encuentra resistencias.

Cuando los estudiantes leen en voz alta sus 600 palabras, su lectura no es
fiel, leen lo que creen que han escrito y no lo que se puede constatar que escri-
bieron. Posteriormente, el profesor lee en voz alta esas mismas 600 palabras
y ocurre lo imprevisto: el profesor lee como realmente se encuentra escrito,
cambia su entonacion cuando faltan tildes y de repente suena una palabra que
no existe o que no tiene significado en el castellano; lee sin pausas cuando no
hay puntuacién y muestra cémo el cuerpo se exalta y le falta el aire. De fondo,
mientras el Leibkérper del autor de esa creacion filosofica se encoje en su pupi-
tre, los Leibkorper de sus compaiieros estallan en carcajadas.
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El salon es un Korper que cumple la funcién de facilitar un ambiente de
aprendizaje de filosofia, pero es posible que el proceso pedagdgico se consti-
tuya en otros ambientes. Existen Korper habituales por los que he transitado
en muchas ocasiones sin mayor provocacion filosdfica. Las calles y casas co-
loniales de la Candelaria, con sus monumentos republicanos y sus lugares de
onces se distinguen en demasia del saléon descrito, no pertenecen a ningin
edificio del claustro universitario, no tienen pupitres, pizarrones, ni cumplen
necesariamente su funcién en sintonia con la docencia, la investigacion o la
academia; sin embargo, pueden motivar un ambiente de aprendizaje.

El cuerpo de Ideas de Nietzsche y Heraclito quedan en un trasfondo laten-
te cuando se cambia el registro atencional hacia Rafael Pombo y, entonces,
«mirringa mirronga» es tema de reflexion. Pero lo es también la ventana por
la cual salté el libertador Simoén Bolivar y el observatorio de Bogota. En el
Chorro de Quevedo se hace una parada para consumir chicha y en susurros
los estudiantes preguntan ;como llegamos a acostumbrarnos a tomar cerve-
za? mientras se comprende por qué se fundo en ese sitio la ciudad de Bogota,
luego, en una performance se escucha el discurso de Jorge Eliécer Gaitan. Una
parada en La puerta falsa basta para que el tamal que es de consumo habitual
ahora sea motivo de discusion para los estudiantes: ;el sabor del tamal lo tene-
mos en pasividad?

Conclusion

En el mundo de la vida el sujeto posee primero multiplicidad de experiencias y
luego multiplicidad de predicados, la incongruencia aparece si sostenemos que
en la enseflanza institucionalizada de la filosofia sdlo se ensefian predicados y
la didéctica se olvida de las experiencias originales.

El cuerpo es formado por nuestras experiencias sensoriales y nuestras acti-
vidades diarias, saberes encarnados que se desenvuelven en nuestras practicas
habituales. Estas précticas estan basadas en motivaciones que no siempre se
expresan proposicionalmente, pero que son necesarias para el vivir cotidiano.
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La Bildung es, por supuesto, la formacién de nuestro espiritu, pero en la
medida que involucra el alcance de competencias sociales, valores y creencias
que se convierten en habitualidades es imprescindible prestar atencién a la
funcion pasiva, sensorial, corporal que es por la cual lo espiritual se vivencia.

Si bien la filosofia es una practica eminentemente de un sujeto trascenden-
tal, la racionalidad no es el puerto de llegada, sino el proyecto por efectuar.
Para formar al sujeto no debe olvidarse que la funcién trascendental es sélo en
la funcién empirica.
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Body and writing
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Resumen: La nocién de cuerpo en la
filosofia de Edmund Husserl adquiere rele-
vancia, en la medida en que es en éste desde
el cual se experimenta, se dona sentido vy,
por tanto, se constituye mundo. La inten-
cion de este articulo es explorar la escritura
y describir las correlaciones que se puedan
tejer con el cuerpo; para ello se presenta, en
primer lugar, un andlisis de lo que Husserl
concibe como cuerpo; luego, se pretende
ver al texto escrito como objeto espiritual,
es decir, como manifestacion del cuerpo; en
tercer lugar, se observa a la escritura como
dadora de cuerpo al cuerpo, es decir, adqui-
rir cuerpo en la escritura y, finalmente, se
piensa el cuerpo como texto.

Palabras clave: cuerpo-Korper, Leib,
LeibKorper, escritura, pasividad-actividad.

Abstract: The notion of the body in
the philosophy of Edmund Husserl gets
relevance because in this one experiments,
gives a sense, and therefore builds a world.
The article has as a purpose explore the
writing and describe the correlation that can
be constituted with the body. For the above,
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Introduccion

Edmund Husserl (1859-1938) dedicd sus investigaciones y escritos a fundamen-
tar la idea de la fenomenologia trascendental y la reduccion fenomenoldgica.
En este camino, la idea de ir a las cosas mismas marca el horizonte a seguir
y dirige la mirada hacia la constitucion de la realidad. Dicha constitucion se
realiza explicitando la estructura de los modos en que la realidad se presenta y
adquiere sentido para el sujeto. Con lo cual, y siguiendo a Husserl, el siguiente
texto pretende reflexionar sobre la idea de cuerpo y las correlaciones que se
tejen con la escritura, como puntos desde los cuales se experimenta, se dona
sentido y, por tanto, se constituye mundo.

La obra en la cual se basa este documento es Ideas 11 ([1952] 2005) dedicada
a describir la constitucién. En ella se discute la esfera de la realidad natural, ani-
mica y espiritual en conexion con el hombre en cuanto organismo y persona,
asi como las formaciones personales, espirituales y culturales que le permiten
ser comprendido como un yo que experimenta mundo. En la reflexiéon que se
desarrolla del cuerpo se afirma que éste posibilita el acceso a las cosas, 6rgano
de la percepcion, 6rgano del espiritu, cuerpo espiritual y cultural. En el docu-
mento estudiado el cuerpo es comprendido en tres sentidos: Kérper —cuerpo
fisico'—, Leib —cuerpo real o posible, aquello que integra o constituye— y
Leibkorper —retne los sentidos anteriores—.

De este modo y teniendo en cuenta nuestro principal objetivo, el siguiente
texto se divide en cuatro apartados: el primero, dedicado a observar lo que Hus-
serl concibe como cuerpo; el segundo pretende ver al texto escrito como objeto
espiritual, manifestacion del cuerpo; el tercero, dedicado a observar a la escritura
como dadora de cuerpo al cuerpo, es decir, adquirir cuerpo en la escritura; final-
mente, el cuarto apartado encaminado a pensar el cuerpo como texto.

! Se usa cursiva para denotar cuerpo fisico.
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Cuerpo

Si decimos que el yo experimenta la vida a través del cuerpo y en este viven-
ciar se da forma, se hace cuerpo, es posible ver diversas definiciones de lo que
se comprende como cuerpo. Para Husserl (2005) el cuerpo puede darse en
diversos modos: primero, como cuerpo —Kdérper— comprendido como ma-
teria fisica, como objeto; segundo, como cuerpo —Leib—, es decir, aquello
que es parte de un ser vivo o lo constituye, que lo integra; en tercer y tltimo
lugar, como cuerpo corporal —Leibkérper— o el enlace entre un cuerpo que es
cuerpo, un cuerpo como forma de mi corporeidad. Korper, Leib y LeibKorper
son uno en la experiencia.

Para comprender mejor lo dicho anteriormente, pensemos en el cuerpo
—Korper— que esta alli frente a mi, que tiene propiedades fisicas que son re-
conocidas por mi, es un cuerpo fisicamente igual al mio y, por ende, puedo
atribuirle propiedades como las que tengo yo: conocimientos, afectos, expe-
riencias, que lo hacen ver ahora como cuerpo —Leib—, como otro yo que ten-
dria las mismas potencialidades que tengo; pensamos al otro como otro Leib,
como otro sujeto. Asi, cuerpo fisico y alma se entrelazan y son localizables en
el cuerpo. Afirma Husserl: «Este yo, o el alma, “tiene”™ un cuerpo»’, mas ese
cuerpo no indica que existe una cosidad fisico-material que mediante sus pro-
cesos materiales brinda precondiciones reales para «sucesos de conciencia»®,
sino que todos los sucesos que se generen al interior del flujo de conciencia
mantendran la dependencia cuerpo-espiritu.

El Yo es, entonces, la unidad entre cuerpo y espiritu, por cuanto el mundo
se hace presente y adquiere luz por ellos. Asi, toda experiencia del yo es anti-
cipada por el cuerpo que no es algo exterior a mi, es mi aqui, es el punto desde
el que puedo desplegar las posibilidades de un alli, es el lugar desde donde
miro, pienso, siento, por lo que éste «no es solamente en general una cosa, sino

> Comillas del texto original.
* Ideas II, $40, p. 197.
¢ Ibid.
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expresion del espiritu y Es A LA VEZ ORGANO DEL ESPIRITU»® , con el que
experimento y soy reconocido como sujeto; es el camino hacia las cosas que
estan presentes en el mundo que me circunda y al mismo tiempo es camino
para llegar a mi mismo.

Cuando captamos al otro no captamos sélo su materia fisica, sino aquello
que es como persona: sus propiedades yoicas, las peculiaridades que lo hacen
distinguible y que son manifiestas en su expresion, en el gesto que sélo es po-
sible a través de su cuerpo. En si, la expresion y lo expresado sélo es captable
en la persona como tal y este yo personal solo es comprensible en el cuerpo
como unidad.

[H]allamos luego también la unidad “yo-HOMBRE”, es decir, el yo que no
solamente se adjudica sus conocimientos, sus rasgos de caracter y otras con-
texturas permanentes similares que se manifiestan en las vivencias, sino que
también designa sus contexturas corporales como las “suyas” y las incluye,

por ende, en la esfera del-yo’.

Las contexturas corporales: conocimientos, rasgos de caracter, puntos de
observacion, son las que precisamente caracterizan o constituyen al yo, son los
que le dan forma. Esta forma es la que llamamos cuerpo —Leib—, el cuerpo
como forma de mi corporeidad, de lo que he vivido, de lo que pienso, de lo
que quiero, de lo que juzgo. «Lo propiamente “subjetivo”, yoico, se halla del
lado espiritual (del lado que encuentra expresion en el cuerpo)»®. El cuerpo,
a su vez, se dice yoico porque dichas contexturas son propias del yo. De esta
manera, el cuerpo es comprendido desde su unidad con el alma «y la palabra
alma significa de nuevo un estrato de contexturas, y justo un estrato fundado

® Las mayusculas, cursivas y comillas usadas dentro de las citas son del texto original.
¢ IdeasII, §21, p. 131.
7 Ideas II, §20, p.128.
¢ Ideas IT, §21 p. 131.
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todavia mas elevado»’, por lo que es posible decir que la persona como alma se
localiza en el cuerpo —Leib—.

La persona revelada como alma, «como principio de autonomia “incorpora-
do” en un cuerpo viviente” que “descubre, al descubrir su propia Seele —alma—,
que también en los demas cuerpos vivientes estan incorporadas las almas de los
demas y que Seele y Leib estan estrechamente unidos»'®, descubre que los otros
son cuerpo —Leib— y se le atribuyen los rasgos propios al otro; el lenguaje del
otro es comprendido porque es el mio. El cuerpo —Leib— puede ahora com-
prender la expresividad corporal del otro y siente que el otro puede compren-
derlo también. Atn no ha llegado la palabra dicha, ni escrita, pero hay un decir
propio del cuerpo del otro que hace que yo lo comprenda como cuerpo —Leib—
y ala vez que intracomprenda que también soy cuerpo —Leib—.

De ahi que cada vez que el Leib se revela a si mismo descubre su indivi-
dualidad, la singularidad que lo caracteriza, la persona que es. Si pensamos
que cuando toco a otra persona estoy tocando su ser y, a la vez, me toca,
cuando miro a alguien estoy mirando quién es y a la vez me mira. El cuerpo
«como organo de las sensaciones, de las percepciones, del poder, del hacer, del
querer» me lleva ya a «una dimension mas alta respecto a la cual, precisamente
el Leib es un 6rgano, estoy pues, en la Seele»'!. Por ejemplo, cuando alguien es
golpeado por otra persona, el golpe no sé6lo alcanza el cuerpo que produce una
sensacion de dolor, sino que también alcanza al alma de quien es golpeado. La
sensacion de dolor fisico pasa a un segundo plano y la sensacion desagradable,
vergonzosa, humillante pasa al primer plano de atencion, porque ha tocado
el alma, porque ha tocado directamente el yo. «La seele [...] me lleva sobre el
plano de la persona, y sobre este nuevo plano todos los estratos precedentes se

aclaran y se determinan ulteriormente»'*.

° Ideas 11, §49, p. 221.

' Pacr, Enzo. Funcion de las ciencias y significado del hombre. Trad. Ernesto de la Pefia. México,
Editorial Fondo de Cultura Econdémica, 1968, p.137.

1 Ibid., pp. 139-140.
12 Ibid.
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Por consiguiente, lo animico o lo espiritual poseen ventaja frente al cuerpo,
pero dicha ventaja se funda en la misma indesprendibilidad que ésta mantiene
con el cuerpo, por lo que «lo animico que le es “empatizado”, intracomprendi-
do al cuerpo, estd aprehendido como realmente tnico, particular, se entiende
que los sucesos corporales se aprehendan como peculiaridades de este sujeto
humano, que se aprehendan como “mios”»"*. Mi cuerpo es, entonces, punto de
referencia desde el cual el espacio vivido se ordena y adquiere sentido. Afirma
Husserl que el yo «no puede ser pensado como algo separado de estas viven-
cias, como algo separado de su “vida” —tal como, a la inversa, estas vivencias
no son pensables a no ser como el medio de la vida del yo»'*—, por cuanto el
cuerpo no puede ser pensado sin ellas. Lo que el sujeto ha vivido constituye
su Leib.

Lo vivido, es decir, lo experienciado por el sujeto es comunicable. Si bien
es cierto que la experiencia en un nivel inicial se encuentra en el plano de lo
pre-predicativo —anterior a la palabra—, puede pasar en cualquier momento
a la esfera de la predicacion, a la palabra misma; de igual manera, puede que-
darse en el plano pre-predicativo: un ejemplo de ello es el lenguaje corporal
donde el gesto o la expresion del cuerpo evidencian la comprension de aquello
que el sujeto experimenta.

AL MUNDO CIRCUNDANTE QUE SE CONSTITUYE en el experimentar a otros,
en el reciproco entendimiento y EN LA INTRACOMPRENSION, lo designamos
como comunicativo. Segin su esencia, es relativo a personas que se hallan
ellas mismas en él y lo hallan como su enfrentante. [...]. Hablando idealiter,
toda persona tiene, en el interior de su mundo circundante comunicativo,
su mundo circundante egoista, en tanto que puede “hacer abstracciéon” de
todas las relaciones de intracomprension y de las apercepciones fundadas en

ellas, o mds bien, puede pensar éstas separadas'.

B Ideas II, § 21, p. 131.
' Ideas II, §22 p. 135.
' Ideas II, § 51, p. 239.
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De este modo, el experimentar a otros, al tocarlos, al mirarlos, al sentirme
tocado o mirado —objetivable y objetivado— se da un proceso de compren-
sidn y de reconocimiento que puede ser evidenciado a través del lenguaje. En
consecuencia, el cuerpo es 6rgano del lenguaje que hace posible la comunica-
cién y con ella la intersubjetividad. En los siguientes apartados trataremos de
ver las posibles relaciones que el cuerpo sostiene con la escritura como mani-
festacion del lenguaje —capacidad del hombre de representar y comprender
el mundo—.

La escritura como manifestacion del cuerpo

Si el cuerpo es el aqui del cual surge el alli; si a través de éste el mundo se revela
en el lenguaje, toma color y forma ;es posible decir que la escritura es una
manifestacion suya? ;Podria lo escrito ser resultado del cuerpo, lugar en que se
exterioriza la esencia del ser?

En primer lugar, Husserl dira que hay cosas que se le presentan al hombre
meramente como materia, pero que existen otras cosas que por el contrario
«tienen el rango de “cuerpos”, y como tales muestran vinculacion con nuevo
estrato del ser que se denomina animico»'¢. En tal medida, el texto escrito no
es un objeto meramente material, esta escrito por el cuerpo y adquiere rango
de cuerpo. Este conmueve al lector porque se encuentra escrito del alma de
quien escribe, s6lo asi podra tener vida, s6lo asi deja de ser letra muerta. La es-
critura al enlazarse con el espiritu: es sentido materializado en el texto, podria
pensarse espiritu corporalizado —Leibkorper—.

La unidad expresion-expresado es visible en el yo, pero también es visible
en el texto escrito. «[E]l libro es un cuerpo, las paginas son paginas de hojas
de papel, los renglones son ennegrecimientos e impresiones fisicas de ciertos
sitios de estos papeles, etc.»', pero es comprensible que esto no es lo unico

1o Ideas 11, § 20, p. 126.
17 Ideas II, §56, p. 283.
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que le acontece al yo cuando estd frente a un libro, sino que es presa de «ciertas
“apariciones”, la cosa fisica, los sucesos fisicos en ella, aparecen, estan ahi en el
espacio en determinada orientacion a “mi” centro de aprehension»'®,y, en esta
medida, adquieren sentido. Este «pertenece a la esfera puramente IDEAL y no
tiene referencia de existencia»'’, es una manera de apercepcion que constituye
experiencia. Asi, el texto escrito es un objeto espiritual con cualidades reales e
ideales, y su aprehension se da a través del cuerpo —Korper— que es en si un
cuerpo —Leib—.

En este orden de Ideas, es posible pensar a la escritura como propiedad
animica, por cuanto es una propiedad personal y es una manifestacion del
espiritu, es una extension de la experiencia animica que se ha hecho leibkor-
per en el papel. Si, por ejemplo, pensamos por un momento en la escritura de
los llamados agentes inteligentes no humanos o agentes conversacionales que
simulan la comprensiéon de frases y emiten respuestas, podemos decir que,
aunque su escritura es coherente con el funcionamiento de la lengua —pues
tienen integrados programas de sintaxis y semantica desarrollados por la lin-
gliistica computacional) y simulan un comportamiento racional del hombre—
, suactividad se agota en la comprension del significado de una frase o palabra,
y no alcanza el plano del sentido —comprendido como la vivencia ya inter-
pretada—, el cual sdlo es posible en la experiencia humana, en la experiencia
animica que constituye al sujeto. De acuerdo con Husserl «[l]as propiedades
animicas son, por ende, “unidades de manifestacién”. Entre las propiedades
animicas [...] estd toda propiedad personal, [...] que le son propias, que son
caracteristicas de él, las disposiciones de su fantasia y similares»® y de este
modo, la escritura es una prolongacion suya.

Mas aun la pagina impresa o la conferencia pronunciada no es una duali-

dad enlazada / de texto y sentido; mas bien cada palabra tiene su sentido, y

'8 Ideas II, §56, p. 284.
19 Ideas II, §56, pp. 285-286.
» Ideas II, $30, p. 160.
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eventualmente partes de la palabra tienen caracter de palabra, asi como ya
el sentido apunta en indicacién anticipadora a un nuevo sentido, nuevas pa-
labras, asi como las palabras se enlazan en formaciones de palabras, en ora-
ciones, las oraciones en nexos de oraciones, por el hecho de que el sentido
animador tiene tal acompasamiento, tiene tal entretejimiento de sentido, tal
unidad, una unidad que tiene empero su sostén, o mejor, su corporalidad,
en soportes de palabras, de modo que el todo de la conferencia es, de cabo a
rabo, una unidad de cuerpo y espiritu, cuya unidad es parte de una unidad
de nivel superior, y finalmente esta ahi la conferencia misma como unidad

del nivel mas alto?..

Por otro lado, para Husserl, el sujeto actta o se encuentra en estado de ac-
tividad o pasividad. La primera hace referencia a los estados en el que el sujeto
se mueve, es atraido-hacia un estado productivo que implica movimiento es-
piritual, accion racional. La segunda, en cambio, hace referencia a un estado
donde el ser no se encuentra en accion racional, en actividad; por el contrario,
se deja llevar, es atraido-hacia en estado pasivo, un estado de receptividad. En
la pasividad acttian los sedimentos de actos de la razon anteriores, es decir, que
aquellos que una vez estuvieron en el primer plano de atencién, dejan de serlo
en un momento dado para adentrarse en las profundidades del ser y conver-
tirse en el subsuelo de otras vivencias del sujeto.

Para Husser], la pasividad se comprende como la esfera en donde se en-
cuentran las predaciones que afectan las futuras acciones del yo, que seran
reproducidas o que seran objeto de transformacién en nuevos actos. «Toda
productividad primigenia (primigenia por lo menos en uno o algunos pasos)
es espontaneidad de acto. Pero toda espontaneidad se hunde en pasividad
[...]»%., por lo que es posible decir que toda actividad se hunde en la pasividad,
toda actualidad del yo llega a ser inactualidad.

2 Ideas II, § 56, p.288.
2 IdeasII, § 56, p. 384.
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De acuerdo con lo anterior, es posible indicar que en la escritura el sujeto es
presa tanto de la actividad como de la pasividad. De la actividad, en la medida
en que esta actitud le permite reflexionar y crear mundos. Cuando escribo las
paginas que estan delante de mi, requiero comprender o crear y éstas son ma-
nifestaciones del espiritu, movimientos suyos, acciones de la razon. No ocurre
lo mismo cuando el sujeto trota en el parque o sube la escalera, cuando ve
las paginas y renglones que estan delante de él, puede observarlas meramente
como Korper, como cosas materiales que se le presentan. La escritura orienta
mi actitud hacia una esfera de actividad que permite donar sentido a lo que
aparece frente a mi.

Husserl afirma que vivimos comprehensivamente en el sentido®, por lo
que en el ejercicio de la escritura el sujeto dona a cada oracién y a cada nexo
de oraciones un caracter especial que las hacen diferentes a otras, dichas carac-
teristicas propias constituyen el sentido. De este modo, el sujeto es aquel que
piensa, que dona, y lo escrito es lo pensado, lo donado. Este donar sentido se
hace desde lo que el sujeto es, y parte de aquello que se ha dado en pasividad, por
ello es posible decir que en la escritura también la pasividad se hace presente, en
cuanto a que ésta es anterior a cualquier acto reflexivo —como lo es la escritura-,
es decir, precede a todo aparecer y permite el despliegue del yo reflexivo. Con
otras palabras, los sentidos de las experiencias pasadas permiten comprender
lo que en la actualidad vivencio y a la vez, son la base para la reactualizacion o
la constitucion del sentido en el presente. En suma, la sintesis entre pasividad y
actividad permitiria la constitucion y creacion de mundo en la escritura.

En segundo lugar y de acuerdo con lo dicho por el fundador de la fenome-
nologia, la escritura como manifestacion del cuerpo es posible pensarla como
correlato, como objetivacion de si mismo, debido a que «todo lo objetivo, en
el mas amplio sentido, es pensable como correlato de la conciencia posible o
mds precisamente: de un posible “yo pienso” y por ende en cuanto referible a
un yo puro»*.

# Ideas II, §56, pp. 284-285.
# Ideas II, §22 p. 137.
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A LA PRESENCIA DEL YO PURO PERTENECE, PUES, LA POSIBILIDAD DE UNA
CAPTACION ORIGINAR{A DE Sf MISMO, DE UNA “PERCEPCION DE sf MISMO™%,
pero luego también la posibilidad de las correspondientes modificaciones
de la captacion de si mismo, o sea, de un recuerdo de-si-mismo, fanta-

sfa-de-si-mismo y similares®.

En tercer lugar, el texto escrito puede pensarse como manifestacion del
cuerpo cuando se le reconoce como objeto distinto a mi, es decir, como otro
cuerpo que no soy yo, pero que tiene mucho de mi. Cuando se escribe se da
cuerpo al texto, se proyecta un cuerpo fuera de mi, se da muerte alo que soy en
él, para que renazca en la multiplicidad de sentidos que otros otorgaran desde
sus cuerpos vividos. «[E]ntonces la escritura forma un cuerpo que ya no es
leido como propiedad del yo sino como lugar de los impulsos, de su encuentro:
cuerpo, en esa medida, fortuito»”.

La escritura como exterioridad y en consecuencia como discurso fijado
en letra, como cuerpo fijado en texto, es un si mismo constituido ahi delante
como objeto al que otro puede llegar para constituir su mundo o para reafir-
marse como otro yo; recordemos que para Husserl el yo se constituye a través
del mundo de la vida y del reconocimiento del otro como distinto a mi.

Si «el cuerpo cuerpo es, de cabo a rabo, cuerpo lleno de alma” y “cada mo-
vimiento del cuerpo esta lleno de alma” al igual que “toda obra humana, todo
producto”»*, es posible decir que todo texto como obra del cuerpo esta lleno
de mi, siendo éste un correlato de mi yo espiritual, relato de lo inmanente, de
mis vivencias y, por tanto, tiene por objetivo llegar al otro, porque sélo a través
del otro mi yo puede emerger. Asi, el texto se escribe con la premisa de la exis-

tencia de un lector, su accion reabre el yo para el mundo; en consecuencia, la

» Las mayusculas, cursivas y comillas usadas dentro de las citas que se encuentran en este
documento son del texto original.

% IdeasII, §23 p. 137.
27 GABILONDO, Angel. Trazos del Eros del hablar y escribir. Madrid, Editorial Tecnos, 1998, p. 35.
# Ideas 11, §56, p. 288.
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escritura como forma de mi corporeidad es apertura donde se realiza la trans-
cendencia de mi yo hacia el mundo. La escritura puede batirse entonces entre
lo inmanente y lo trascendente.

Llegando a este punto, el texto escrito puede observarse como una manifes-
tacion del cuerpo en cuanto alli se puede exteriorizar, dar cuerpo a la vivencia y
convertirla en objeto del espiritu, portador de sentido para la comprehension,
portador de cultura, objeto de la subjetividad social, y en ello, la tarea propia
del escrito de hacerse substancia de otros cuerpos. En esta tarea, lo escrito
puede darse o presentarse de multiples formas ante los ojos de quien lee, pues
cada quien mira desde los multiples lugares en donde se encuentra. De ahi que
el texto escrito se pueda pensar como unidad de las multiplicidades y en ello,
multiplicidad de las variaciones desde las cuales un texto puede ser abordado.

En suma, los sujetos siempre se encuentran en procesos de constitucion
y en procesos constitutivos, esa, al fin y al cabo, es la esencia de la vida, por
lo que es complejo separar la idea de que mientras el yo escribe y da cuerpo a
un objeto de su espiritualidad no se esté escribiendo a si mismo. En la accién
de escribir podemos escribirnos, pensarnos y dejar ver aquella captacién que
tenemos de nosotros mismos, en ésta «el yo puro se capta como yo puro del
recordar, esto es, como presente actual percibido por si mismo, e igualmente,
que se capte como temporalmente duradero desde el ahora pasado hasta el
fluyente ahora-presente actual, etcétera»®. En este punto es indispensable ob-
servar, que asi como en la escritura podemos mostrar una captacién originaria
de lo que somos, es posible en ella narrarnos y, a la vez, darnos cuerpo; en ella
tenemos la potestad de recrearnos, de recordarnos, imaginarnos.

La escritura en analogon con el ser, es unidad de cuerpo y espiritu, cada pa-
labra es sentido vivo. La voz que emerge de la boca y los trazos producidos por
la mano dicen lo que somos, llaman al decir de nuestra alma y buscan perma-
necer en aquello dicho, aunque lo dicho tenga la cldusula del olvido. No pode-
mos otorgarle a la escritura sdlo el papel de llevar a la corporalidad la vivencia,
sino que es lugar de experiencia. No es posible concederle ingenuamente sélo

» Ideas II, §23 pp. 137-138.
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el papel de darle a lo hablado un tiempo mas de vida, una permanencia, un re-
medio para los males de la memoria. Por ello resulta inevitable no pensar que
en la escritura también podemos constituirnos.

Adquirir cuerpo en la escritura

La escritura como lugar de constitucion del propio cuerpo es la idea que pon-
dremos en cuestion en este apartado. Deciamos que el yo experimenta la vida
a través del cuerpo y que en este vivenciar se da forma, se hace cuerpo; por lo
tanto, es posible decir que la experiencia de la escritura y de la lectura como
reescritura, son acciones que dan cuerpo al «yo» y, en consecuencia, es posible
decir que en este ejercicio adquirimos cuerpo.

En primer lugar, cuando se escribe nos encontramos en la esfera de activi-
dad, ponemos en juego lo que somos, las vivencias, por tanto «la escritura lo es
del cuerpo y de la sangre y asi escribir da cuerpo, constituye un cuerpo mor-
tal»*. Este cuerpo mortal es comprendido como la persona, como el sujeto
que experimenta y da sentido al mundo, por lo que lo vivido es en si lo que
constituye la singularidad del sujeto. Cuando se escribe se hace desde las vi-
vencias, desde los recuerdos, pero desde un presente, desde un yo actual que
permite resignificar, adquirir nuevamente cuerpo.

Se acude a los recuerdos o mejor a los sentidos que se han otorgado a las
vivencias pasadas y que hoy conforman el yo actual. Los contenidos de la con-
ciencia son sentido otorgado de vivencias pasadas; explica Husserl que aquello
que permanece en el yo es el sentido que una u otra vivencia recibi6 en su
momento y que ésta aunque quede en el olvido permanece en el sentido. Asi
«el contenido en cuanto algo idéntico PARA EL SUJETO, en cuanto algo suyo
propio, obtenido por él en actos anteriores, pero no efimero como los actos,

30 GABILONDO, Angel. Trazos del Eros del hablar y escribir, pp.34-35.
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sino inherente al sujeto que dura como lo permanente que dura para él»*' se
hace presente en el acto de escribir, animando y dando vida a cada palabra.

Puedo luego, al reflexionar y confrontar un objeto / como objeto de una acti-
tud con el otro como objeto de la otra actitud, decir: el libro existente, la pagina
de papel existente, tiene un sentido particular, estd animada por una mencion.
El libro con sus hojas de papel, su pasta, etc., es una cosa. A esta cosa no se
engancha una segunda, el sentido, sino que éste PENETRA “ANIMANDO” el todo
fisico en cierta manera; a saber, en tanto que anima cada palabra, pero, de
nuevo, no cada palabra por si, sino nexos de palabras que se enlazan mediante
el sentido en configuraciones dotadas de sentido; éstas se enlazan a su vez
en configuraciones superiores, y asi sucesivamente. Al animar las apariciones
sensibles, el sentido espiritual estd FUSIONADO con ellas en cierta manera en

vez de solamente enlazado en una yuxtaposicion enlazada®.

De acuerdo con lo anterior, en la escritura el cuerpo llama a las palabras a
la vida y se entrega a la infinidad de experiencias que le puede suscitar, el yo
anima cada oracion, cada grupo de palabras esta fusionado con su espiritu y
asi, dan vida al texto. En consecuencia, el escribir sumerge al yo en la esfera de
la actividad, en la medida en que implica constitucién, movimiento. De igual
forma, en esta actividad pueden emerger pasividades, sedimentos de actos an-
teriores, debido a que éstos permanecen en el ser, albergan en lo mas profundo
de la conciencia y se presentan en cualquier instante. Quiza muchos recuerdos
hayan quedado en el pasado y en ocasiones ni siquiera existan vagas imagenes
de ellos, pero esto no significa que ellos no estén, ya que el sentido otorgado
a cada vivencia se encuentra presente en el yo actual, en la profundidad de la
conciencia y estan en posibilidad constante de ser reactivados. Asi:

' Ideas II, §29, p. 153.
2 Ideas II, §56, p.285.
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el operar del yo es subjetividad escondida o incluso olvidada, ocultada, —
pero siempre subjetividad—. lo que para mi estd ahora aqui, para mi leib
estd en penumbra, o permanece en el fondo, estd en mi potencialmente y
puede convertirse en algo actual si yo me muevo. [...] también el fondo en
penumbra estd en la subjetividad, en la subjetividad operante. es una mo-
dalidad del operar, puede ser sentida como pasiva por mi yo, por mi leib,

mientras que es activa para otro leib®.

En la escritura emergen aquellos contenidos de conciencia que estan es-
condidos en el sujeto, que estdn escritos en el cuerpo y estan potencialmente
activos para salir a reescribirse, a renovar la piel del cuerpo; ella permitiria
la actividad memorativa propia del sujeto. Escritura como relectura del ser,
como reactivacion del pasado en el presente, se aleja de aquella accion de mera
repeticion o materializacién de lo vivido para ser accién que reactualiza y que,
por tanto, funda nuevas experiencias. Dice Husserl que «al leer tampoco pone-
mos el signo escrito en el papel en una tesis de experiencia actual ni lo conver-
timos EN “TEMA” de tomas de posicion tedricas o hasta practicas»*, sino que
«el signo escrito “aparece”»* para que nosotros lo aprehendamos, le donemos
sentido». «Igualmente aparece el cuerpo, pero nosotros ejecutamos los actos
de la comprehension, captamos a las personas y los estados personales que se
“expresan” en su contenido aparicional»*.

No solo en la accion primera del escribir me escribo, también en la lectura
como la accién de reescribir, es decir, cuando confronto el libro, cuando frente
a él asumo una actitud tedrica y reflexiva, construyo el sentido de lo que alli
dice y me constituyo a raiz de dicha vivencia. Es cierto que cuando se escribe

por vez primera la obra, su autor se encuentra animado por unos sentidos

¥ Pacr, Enzo. Funcién de las ciencias y significado del hombre. Trad. Ernesto de la Pena.México,
Editorial Fondo de Cultura Econdmica, 1968, p.182.

* Ideas 11, §56, p. 292.
% Ibid.
3 Ibid.
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particulares, por unas singularidades, pero en el momento de ser leida es pre-
ciso arrancar la escritura de las manos de su escritor para que sea reescrita y
fusionada a otro. Vivimos en la ejecucion del sentido y dicha ejecucion se da
en la lectura, en la escritura, en la constitucion de nuestro cuerpo. Nos escribi-
mos y nos damos cuerpo, nos escribimos para convertirnos en texto, donamos
sentido a lo que vivimos y en la misma accién anticipamos lo por-venir. Esta
es la segunda razon por la que al escribir nos escribimos.

Lo por-venir como un inaugurar, como un llamar a ser y, en esta medida,
como un modo de dar cuerpo al cuerpo. Es interesante pensarnos desde la
imaginacion, y es que justamente los universos poéticos me permiten antici-
parme y proyectarme en un futuro deseado. Lo figural entra a hacer parte de
mi yo actual en cuanto se instala en mis posibilidades de ser, en mi yo-puedo;
de esta manera, se da cuerpo al cuerpo. Cuando escribo o leo un libro mi yo:

Se prolonga hacia la esfera total de lo que, en el sentido de la posibilidad
ideal, es por ¢l absoluta e inmanentemente perceptible, recordable, espera-
ble, incluso fantaseable, segtin todos los modos temporales. Si por ejemplo,
me entrego a fantasias de que emprendo un viaje a Marte y ahi tengo viven-
cias como Gulliver, etc., entonces las vivencias de conciencia son fingidas,
aunque como fantasias vacias, me pertenecen a mi: el mundo fingido es co-
rrelato de un yo fingido, que estd fingido, empero, como EL MISMO que mi

yo actual®.

Mi yo actual también es el de mi imaginacidn, es el yo de las posibilidades
y constituye una red de sentidos que se construyen tanto en los multiples yoes
que fingimos, que imaginamos diariamente, como también en aquellos que
se encuentran presentes en el flujo de nuestra conciencia y que pertenecen al
pasado. En suma, diremos que en la escritura adquirimos cuerpo, debido a
que, en primer lugar, en ella se hacen presentes los contenidos de la concien-
cia y se reactualizan; en segundo lugar, a que en ella se anticipa el por-venir,

7 Ideas 11, §29, p. 157.
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se imagina y se proyectan las posibilidades del yo; en tercer y ultimo lugar,
porque ella es lugar de la intersubjetividad.

Sabemos que el cuerpo se constituye en relacién con otros cuerpos. Sélo en
la existencia de los otros puede emerger mi yo, es decir, que la intersubjetivi-
dad es condicion de posibilidad del sujeto y la escritura del otro le da forma a
mi vida personal; asi mismo, mi escribir forma al otro; por ejemplo, la com-
prension de la obra literaria es una experiencia personal y social que conmueve
el alma de quien con ella se conecta, de quien logra empatizar su existencia
con aquel que puso su vida en letras para otro. Es asi como en la escritura «[e]
jecutamos un fragmento de vida personal actual”’o también podemos “fanta-
seamos muy vivamente en uno de esos fragmentos, incluso nos empatizamos
en la vida personal de algin otro» *.

El mundo circundante personal estd conformado por otros, mi cuerpo es
gracias a otros y para otros. La presuncion de un lector es clara, porque tanto el
cuerpo como el texto requieren de su presencia. El trazo deja atras la mano de
quien lo dibujo6 para fusionarse con quien ahora le da vida y le recubre de senti-
do. «Las palabras escritas sdlo “crecen” en aquel que las incorpora en su propio
tiempo, que traza con esas palabras nuevos senderos, que engarza nuevas Ideas,
que las siembra en otros»*. Este sembrar en otros es justamente sembrarla en lo
comun, en lo que nos hace cercanos, préximos, es decir, en la cultura.

La escritura es espacio de constitucion de lo comun, de formaciéon de
comunidad, de personalidades sociales de orden superior. Lo escrito como
objeto de la cultura es objeto de los intereses, de las ocupaciones de los miem-
bros de una comunidad comunicativa, de acuerdo con la denominacién hecha
por Husserl, asi como de su formacion y de su tradicién. Cuando se escribe,
cuando se construye sentido, el escritor representa la unidad yo-td, debido
a que es un sujeto personal, individual, pero también es un sujeto social, un
sujeto atravesado por el otro, por los otros. La idea de Husserl —expresado
tanto en Ideas II ([1952] 2005) como en El Espiritu comiin(1921)— de que

3 Ideas II, §53, pp. 255-256.

* GABILONDO, Angel. Trazos del Eros del hablar y escribir, p.51.
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no hay un yo sin un td, nos indica que en la escritura la voz del narrador es
también la voz de muchos otros que conforman una unidad con él, es decir,
una comunidad y que, por tanto, la escritura como «comunicacion produce,
justamente, la comprension reciproca y la conciencia, // para cada sujeto, de
tener-en-frente, indeterminadamente, otros muchos sujetos y de tener con-
juntamente con ellos un unico circunmundo sobre el que todos estamos rela-
cionados en un «Nosotros»»*.

Cuando se escribe nos dirigimos a otros, se actia para generar un motivo
en la voluntad del otro. El presupuesto de que se escribe para que alguien lea
y comprenda lo que estd puesto en letras, tiene por objeto también conmover-
lo, producir en ¢l un efecto, vincularlo y, de este modo, establecer relaciones
yo-tu, escritor-lector que se compenetren vinculandose, constituyendo comu-
nidad, como diria Husserl (1921), espiritu comiin. Incluso, es posible indicar
que en la escritura para uno mismo —el caso del diario personal— instau-
ramos un didlogo, un acto comunicativo con otros que somos nosotros. El
narrador se dirige a si mismo como un interlocutor, como otro, evidenciado
en la estructura dialogica, en los cambios de sujetos discursivos que muestran
el presupuesto de la presencia de alguien con el que se conversa, de alguien a
quien se le escribe.

De acuerdo con lo expuesto, en la conciencia del escritor, la conciencia
ajena estd vinculada y, del mismo modo, la voluntad de constituir la de alguien
mas, la de hallar un flujo comun, es asi como en la escritura se enlaza la unidad
yo-t como pasado, como presente y como futuro. De esa forma, ella es lugar
para las tradiciones, para su conservacién y transmision. Cuando se escribe
emerge todo lo que nos constituye, nuestros antepasados, nuestros contem-
poraneos, las proyecciones comunes que poseemos, que conforman nuestro
cuerpo y que nos identifican con los otros, que hacen parte de nuestro mundo
circundante. Asi, pues, la escritura, permite la intersubjetividad entre los ante-
cesores y los predecesores. El yo es escrito por yoes ausentes, creando un vin-
culo comunicativo muy importante. Los otros que estan fuera de la presencia,

* HusserL, Edmund. El Espiritu Comiin. (Gemeingeist) I y II. Obra péstuma. Introduccion y
notas de César Moreno Marquez. Espana, Universidad de Sevilla, 1921, p.150.
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ya sea en el pasado o en el futuro, encuentran un lugar de comunicacion en la
escritura y ésta actda al generar motivos para la voluntad; de este modo:

[E]l Yo pasado es sujeto de un acto comunicativo (es el donante) y el Tu
lejano es el receptor futuro. Pero a este estado de cosas corresponde también
el Yo, en tanto asi lo quiere, funde con ello una disposicion volitiva o una

voluntad habitual y permanente y «persista», al menos en general, en ella*'.

Como receptores comprendemos al donante como no presente, «ni pre-
sente ni ausente «en carne y hueso», ni visible ni invisible, huella que remite
siempre a otro con cuya mirada no podriamos cruzar la nuestra»*; y, sin em-
bargo, ahi esta: escribiéndonos.

El cuerpo como escritura

Si el cuerpo es punto de conexion entre lo perceptivo y lo aperceptivo,
punto de encuentro y transformacion, lugar de la actividad y la pasividad
ses también escritura? Con la pretension de reflexionar sobre esta pregunta
e intentar dar pasos en el camino de una posible respuesta, se construye este
apartado, retomando el cuento La escritura del dios de Jorge Luis Borges en El
Aleph (2000)*:

Cuenta la historia que Tzinacan, sacerdote maya del siglo xv1 y mago de
la piramide de Qaholom*, permanece como prisionero del espaiiol Pedro de

. Ibid., p. 137.
> DERRIDA, Jacques. Mal de archivo. Una impresion freudiana. Madrid, Editorial Trotta, 1997, p.92.

3 Publicado en 1949 y tomado de BorGes, Jorge Luis. Obras completas. Tomo 1 (1923-1949).
Edicion critica. Anotada por Rolando Costa Picazo e Irma Zangara. Buenos Aires, Emecé, 2009.

# De acuerdo con las notas hechas por Rolando Costa Picazo e Irma Zangara a la obra completa
de Jorge Luis Borges, es el dios creador y padre de los mayas. Es mencionado en el Popol Vuh, libro
sagrado de la etnia quiché, de origen maya, en Guatemala. Cf. Ibid., p. 1099.
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Alvarado® desde hace ya muchos afios, por no haber revelado el lugar del
tesoro. Su prision de piedra es compartida con un jaguar que mide con secre-
tos pasos el tiempo y el espacio del cautiverio. Sélo los separan los barrotes.
A medio dia se abre en lo alto la boveda y el carcelero baja agua y carne para
los prisioneros, es el unico instante en que ambos pueden verse, es la hora sin
sombra. Todo el tiempo se escuchan, sienten la presencia contigua a pesar del
silencio que la mayor parte del tiempo los acompaia, pero sélo a esa hora sus
ojos pueden encontrarse.

Tzinacan ha perdido ya la cuenta de los afios que lleva alli, ya no puede
levantarse sin su magia. Aguarda so6lo la muerte porque ya no le queda mas.
Desde muy joven fue tomado en prision, fue deformado, lacerado, castigado
con metales ardientes para que revelara el secreto del tesoro, pero jamas aban-
dond a su dios para entregarselo a extranos. Mantuvo silencio mientras su
cuerpo era salvajemente escrito.

Con la idea de poblar de algin modo su tiempo, quiso recordar todo lo que
eray lo que sabia. S6lo asi podria tener de nuevo posesion sobre lo que alguna
vez fue suyo. Arboles y plantas fueron apareciendo en su memoria, pero un
dia se presentd en su prision un recuerdo tan preciso, que en su sangre sintié
la agitacién que tantas veces sentimos cuando nos acercamos a algo que ya
conocemos: era una de las tradiciones del dios. El escribi6 una sentencia para
conjurar males que pudiese ser usada en el momento de la historia en que
fuese requerido. Nadie sabia dénde estaba escrito, ni como seria posible desci-
frarlo, pero era conocido que perduraria por siempre y que sélo alguien podria
comprenderlo. Pensando en esto, decide emprender la tarea de hallar dicha
sentencia buscando en su memoria.

El analisis de esta parte del relato nos permite indicar que en su cuerpo esta
consignada una lucha. En su afuera lleva impresas las marcas de Alvarado,
quien ha escrito sobre su piel con el fin de llegar a la profundidad de su ser —a

# De acuerdo con las notas hechas por Rolando Costa Picazo e Irma Zangara a la obra completa
de Jorge Luis Borges, Pedro de Alvarado (1845-1541) es un conquistador espanol de gran parte de
América Central, responsable, entre otros episodios de extrema crueldad, de la llamada Matanza de
Toxcatl, el asesinato masivo de aztecas mientras participaban de una ceremonia religiosa.Cf. Ibid.
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su yo—. El cuerpo de Tzinacan puede verse como lugar de consignacion, de
inscripcidn, es un registro historico en el que puede leerse la barbarie de una
conquista. El ha sido herido por una escritura ajena, una que pretende elimi-
nar sus afectos y reescribir su cuerpo; sin embargo, esto no es posible, pues el
sacerdote se encuentra motivado por la defensa de su pueblo, que en si es: la
defensa misma de lo que es él, de lo que representa, de un mundo, de si mismo,
por lo que regula su cuerpo a tal punto que soporta no sélo el dolor, sino tam-
bién los aflos de encierro y la fatalidad de la muerte. Su cuerpo es entonces un
cuerpo-simbolo de la lucha de una cultura y de un modo de ser. Las marcas
que ahora estan impresas en su piel constituyen lo que ahora es como sujeto,
el texto que es, su yo actual.

Por otro lado, es pertinente indicar que asi como hay marcas que repre-
sentan una lucha, cuerpos que son simbolos, hay archivos en la piel que deja
el embarazo o la vigilia y que estan, de igual forma, cubiertos de escritura o
repletos de sentido. En este punto, no es posible olvidar las marcas que tienen
«fuerza de ley»*%, que constituyen la conservacion de un linaje, de una ins-
titucion, de un proyecto social, de un pensamiento —archivos arcaicos—*.
Son marcas que se inscriben en el sujeto y que estan alli gracias a técnicas
propias de impresion y de reproduccién que las mantienen e instituyen. «No
hay archivo sin un lugar de consignacion, sin una técnica de repeticion y sin una
cierta exterioridad. Ningiin archivo sin afuera®»*, archivo como contenidos
que forman al sujeto y que son consignados en su cuerpo a través de técnicas
de reproduccion e impresion, contenidos que otros han determinado como lo
archivable y que representan lo que debe ser inscrito en el Leib, constituyendo
su conciencia, dandole forma.

Estas marcas no se enuncian en el relato del sacerdote, quien sélo espera
la muerte, sdlo resta un poco mas de tiempo para llegar al final de sus dias.

* DERRIDA, Jacques. Mal de archivo. Una impresién freudiana, p.15.

# Expresion de Derrida (1997).

8 Cursiva del autor.

* DERRIDA, Jacques. Mal de archivo. Una impresion freudiana, p.19.
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Decide entonces volver a si mismo, buscar en él elementos que le hagan pensar
que aun es un hombre, que restauren su piel. Su motivacion lo lleva a buscar
entre sus recuerdos, en lo sido —pasado recordado—, porque sabe que ellos
le devolveran algo que ha refundido con el pasar de los afios. El todavia vive y
s6lo puede hacerlo dotando de sentido aquello que alguna vez fue y que hoy
le permitiria seguir siendo y asi no abandonarse a su cruel destino. Aunque
inmévil fisicamente, mantiene una actitud activa que le permite ahondar y dar
valor a aquello que auin se encuentra presente en su memoria, y asi poblar de
algin modo su tiempo, leer sus recuerdos para reescribir su presente y afir-
marse como un yo que aun tiene vida.

Noches enteras malgasté en recordar el orden y el numero de unas sierpes de
piedra o la forma de un drbol medicinal. Asi fui develando los anos, asi fui

entrando en posesion de lo que ya era mio™.

Lo que alguna vez fue hoy le permitiria volver a ser, entrar en posesion nue-
vamente de lo suyo significa recuperar sus propiedades yoicas. Necesita recordar
sus experiencias pasadas, traerlas al presente y dotarlas nuevamente de sentido,
s0lo mediante esta lectura de si podra regenerar su piel. No es un mero leer el
que realizara el sacerdote, es convertirse en texto abierto para si mismo, es un
pensarse y hallarse en su memoria. Traer sus recuerdos y pensarse desde ellos en
el presente, es un ejercicio de re-escritura, su sangre se agita porque su cuerpo
sabe que se acerca a algo ya conocido. El recuerdo como una re-escritura de la
experiencia primera y como una manera de comprenderse, de conocerse, de re-
tornar a lo originario, de reconocerse como cuerpo, como hombre.

La escritura no sélo es resultado de las experiencias pasadas, sino que tam-
bién es lugar desde donde se puede evocar. Ella permite traer al presente el
pasado que acompana a cada sujeto y que son marcas indelebles de su ser, ca-
racteristicas yoicas. La escritura le devuelve al sacerdote el recuerdo, la esencia
de su ser, asi como la esperanza de la huida puesta en un enigma. Si él descubre

% BORGES, Jorge Luis. Obras completas. Tomo 1 (1923-1949), p.1043.
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aquella escritura ancestral podrd ordenar al jaguar que devore a Alvarado y
con ello terminar con su encierro, decide entonces iniciar la busqueda y mar-
char hacia si mismo, hacia lo conocido con el objetivo de reconocer la senten-
cia del dios.

Tzinacan en su camino de regreso comprende que cada cuerpo: estrella,
montafia, cielo, camino, pdjaro, cereal, el mismo hombre tiene mudanzas,
caduca, muere y, por tanto, todos los seres de la naturaleza sufren cambios
;Como descifrar entonces el mensaje? ;Era posible hallar aquella formula que
le daria la libertad? Pensando en las posibles respuestas a estas preguntas, se le
ocurre que la escritura del dios debia ser permanente, debia soportar el cambio
de los tiempos y de los espacios y debia existir algo en el ser que fuese inma-
nente, entonces vio el jaguar, ante sus ojos aparecié de nuevo, pero con un
sentido diferente.

Entonces mi alma se llené de piedad. Imaginé la primera montafa del
tiempo, imaginé a mi dios confiando el mensaje a la piel viva de los jaguares,
que se amarfan y se engendrarfan sin fin, en cavernas, en canaverales, en
islas para que los tltimos hombres los recibieran. Imaginé esa red de tigres,
ese caliente laberinto de tigres, dando horror a los prados y a los rebanos
para conservar un dibujo. En la otra celda habia un jaguar; en su vecindad

percibi una confirmacion de mi conjetura y un secreto favor®.

Los jaguares tienen la piel de sus antepasados, asi como los hombres llevan
en ella escritas la historia personal y la heredada. Con el relato de Tzinacan y
lo dicho por Husserl (2005), comprendemos que llevamos en nuestros cuer-
pos la vivencia escrita, somos texto, red de sentidos que conforman nuestra
conciencia. Los sentidos otorgados a nuestras experiencias pasadas suelen per-
manecer, ser inmanentes en nosotros, nos constituyen, porque son las marcas
que conforman nuestra piel, identifican nuestro yo personal y hablan de lo que
somos, de lo que hemos compartido con otros.

S Ibid., p.1044.
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Nuestra piel esta conformada por manchas que aparecen con la experiencia
personal y por aquellas que se presentan justo en el momento de nuestro naci-
miento, son manchas heredadas por la cultura. Muchas de éstas aparecen antes
de que hablemos, antes de que escribamos, no nos damos cuenta de cuando
aparecen ni como nacieron, sélo estan alli y nos constituyen. De acuerdo con
lo expuesto por Husserl (2005), los valores, las costumbres y las creencias que
conforman la cultura se dan en el sujeto en pasividad, con lo cual podriamos
decir que la cultura escribe en nuestro cuerpo sin que nosotros reflexionemos
en ello, recibimos una herencia, unos recuerdos ancestrales, quiza una memo-
ria sin memoria.

No diré las fatigas de mi labor. Mds de una vez grité a la boveda que era im-
posible descifrar aquel texto. Gradualmente, el enigma completo me inquie-
t6 menos que el enigma genérico de una sentencia escrita por un dios. ;Qué
tipo de sentencia (me pregunté) construira una mente absoluta? Conside-
ré que aun en los lenguajes humanos no hay proposiciéon que no implique
el universo entero; decir el tigre es decir los tigres que lo engendraron, los
ciervos y tortugas que devoro, el pasto de que se alimentaron los ciervos, la
tierra que fue madre del pasto, el cielo que dio a luz la tierra. Consideré que
en el lenguaje de un dios toda palabra enunciaria esa infinita concatenacién
de los hechos [...]*%

En esta medida decir yo, implica un universo de otros yoes que me pre-
cedieron, que me sofaron o que me acompaian en la vida. El cuerpo esta
escrito por la cultura, por lo que otros han escrito, otros que me escribieron;
ellos hablan en mi cuerpo y hacen parte de lo que soy, en mi transitan tanto
mis experiencias como las de otros. Nuestro cuerpo comienza a tomar forma
gracias a las costumbres de las personas con las que crecemos y con las que
tenemos experiencias comunes, ya que compartimos un contexto particular.
Identificamos al otro como diferente porque sentimos que sus modos de ser y

52 Ibid.
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de ver son diversos a los nuestros, podemos reconocer al otro como hermano o
coterraneo, porque sus modos de hablar, de expresarse, de moverse, de ser, son
similares al nuestro. En consecuencia, cuando nacemos entramos a un mundo
que posee ya un conglomerado de tradiciones y valores que se han sedimenta-
do y que daran forma a nuestro cuerpo, que escribiran en él.

Afirma Husserl (2005) que solo a través del otro descubro mi yo y a través
de los otros puedo constituirme, por lo que cada persona es la suma de sus
antepasados y también hace parte de la constitucién de los otros yo-actuales.
En este lugar se hace evidente el papel fundamental de la comunicacion, pues
ella es la base de la intersubjetividad y de la vida en comunidad, asi como en
los procesos de formacién de la misma. Pertenecer a una comunidad —a una
personalidad de orden superior— implica reducir la experiencia del otro a mi
esfera personal, y ello sdlo se presenta a través de la comunicacion, por cuanto
es posible indicar que para Husserl todo sujeto se encuentra en un estado de
comunicacion actual o potencial, en la medida en que cada persona es unidad
cuerpo-espiritu o «unidad de la “EXPRESION” y “LO EXPRESADO »> y estd
arrojada a un mundo para ser leida por otros.

El cuerpo, entonces, esta escrito por la comunidad y muchas de estas es-
crituras ocurren en pasividad. Las tradiciones, las costumbres, los saberes an-
cestrales, los olores de la comarca, los sabores de la tierra son propiedades que
se van convirtiendo en caracteristicas yoicas y que ocurren sin que el yo se dé
cuenta, sin que haya un ejercicio de la razén en ello. Estos son los pre-datos
que él recibe, propiedades permanentes que apropia tanto el sujeto como la
comunidad y que los constituyen, que los escriben.

En el relato Tzinacan se pregunta por el tipo de sentencia que generaria
un dios. Los dias habian pasado y no lograba llegar a ella. Considera que si los
lenguajes humanos implican un universo completo, mas aun lo debe hacer el
lenguaje del dios; cada palabra revelaria a plenitud el mundo y en ello estaria
su presencia. Pero un dia, que no sabe si es dia o es noche, porque para él es
igual, suefia con un grano de arena arrojado en la carcel. Es tan s6lo uno, asi

3 Ideas II, §56, p. 283.
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que vuelve al suefio. El numero de granos se multiplican hasta sentir que moria
asfixiado por los granos que antes veia de manera insignificante.

Comprendi que estaba sofiando [...]. Alguien me dijo: “No has despertado
de la vigilia, sino a un suefio anterior. Ese suefo esta dentro de otro y asi
hasta el infinito [...]. Un resplandor me despertd [...]. Vila cara y las manos
del carcelero [...]. Entonces ocurrié lo que no puedo olvidar ni comunicar.

Ocurrié la unién con la divinidad, con el universo [...]*.

De lo cual es posible decir que la unién con la divinidad es inefable. Hay
reconocimiento de ella, se sabe qué es, pero es un reconocer sin palabras, un
pensar no exteriorizado, pensar que sélo cabe en el lenguaje. El encuentro de
Tzinacan con la divinidad, con el universo no llega al plano de la predicacion,
no es posible para él llegar alli de forma inmediata; sin embargo, esto no indica
que el lenguaje haya quedado al margen de dicha experiencia, pues se encuen-
tra presente en la esfera pre-predicativa.

Husserl (2005) piensa la comunicaciéon como exteriorizacién del pensa-
miento del sujeto, por lo que puede darse a través del gesto o el hablar efectivo
y tiene un papel esencial en la intersubjetividad y en el establecimiento de co-
munidad. De acuerdo con lo dicho por Félix Martinez Bonati en su texto La
concepcion del lenguaje en la filosofia de Husserl (1960) en este hablar surge la
palabra pensada como corporeidad espiritual, la cual representa lo ideal, es
decir, lo atemporal, aquello que es y que no se encuentra aqui y ahora, pero que
puede ser nombrado, traido al presente.

En su momento Tzinacidn no podia comunicar lo visto, pero tampoco
podia alejarse de él, olvidarlo. El vio una rueda que ocupaba todo, estaba hecha
de agua, de fuego, quiza era el mundo. Alli estaban entretejidas todas las cosas
que serén, que son y que fueron. Estas la formaban; entonces, comprendié
todo. Descubrid la férmula de catorce palabras que lo harian todopoderoso si
las pronunciaba.

** BORGES, Jorge Luis. Obras completas. Tomo 1 (1923-1949), p.1045.
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Me bastaria decirla para abolir esta carcel de piedra, para que el dia entrara
en mi noche, para ser joven, para ser inmortal, para que el tigre destrozara
a Alvarado [...]. Pero yo sé que nunca diré esas palabras, porque ya no me

acuerdo de Tzinacan®.

Estas palabras ya no serdn pronunciadas por él, quedaran s6lo en su mente.
Ya no conjurara los males, no los hard presentes, porque la salvacion indivi-
dual, la salvacidon de un tinico hombre, asi sea si mismo no le devolvera todo lo
que ha perdido. Prefiere dejar estas palabras, esta sentencia en su interioridad,
puesto que si no hay alguien que lea su cuerpo, que lea lo escrito en su piel por
sus ancestros, las marcas indelebles de sus vivencias, las heridas de la escritu-
ra ajena estard condenado por siempre a la oscuridad. Tzinacan se marchita
acostado en la oscuridad, su cuerpo sin interlocutor ha quedado en el olvido.

> Ibid.
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Introduccion

Yo aconsejaria esta hipdtesis: la imprecision es tolerable o verosimil en la
literatura, porque a ella propendemos siempre en la realidad. La simplificacion
conceptual de estados complejos es muchas veces una operacion instantdnea.
El hecho mismo de percibir, de atender, es de orden selectivo: toda atencion,
toda fijacion de nuestra conciencia comporta una deliberada omisién de lo no
interesante. Vemos y oimos a través de recuerdos, de temores, de previsiones.

Jorge Luis Borges

Sumergirse en la lectura y estudio de la obra de Borges es, en sentido hiperbdli-
co, tener en las manos El Libro de arena' —infinito—, en tanto son multiples
las posibilidades de sentido e interpretacién que ofrecen sus cientos de pagi-
nas. Sin embargo, a diferencia de otros autores igualmente prolificos, la obra
constituida por Borges tiene la virtud de lo fantastico, la belleza del arte, lo
abrupto de la realidad y lo reflexivo de la filosofia. Al tiempo que ostenta una
enorme erudicién, un profundo conocimiento del universo literario y del
mundo mismo; también contiene en sus paginas lo recondito y misterioso del
alma humana.

Frente a este universo de creacion, amplio y fecundo, surge nuevamente
la pregunta de ;como relacionar fenomenologia y literatura? planteada ya por
Iribarne, quien establece esta relacidn, a partir de la tesis de que:

E]l campo en que se mueve la literatura es, ab initio, fenomenoldgico. Afirmo
esto porque el ambito de la existencia no es lo suyo. La literatura construye, a
sabiendas, mundos que resultan de la actividad de la conciencia, o sea, que la
tarea literaria, por su propia naturaleza, arranca de una implicita reduccién

fenomenoldgica de la tesis de la existencia del mundo®.

' BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949). Edicion Critica de Jorge Luis Borges; comentado
por Rolando Acosta Picazo e Irma Zangara. Buenos Aires, Emecé, 2009, p. 395.

> IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosoffa: una lectura de Jorge Luis Borges». En: Fenomenologia y
literatura. Bogota. Universidad Pedagogica Nacional, 2005, p. 191.
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De manera mas amplia, la pregunta por cdmo relacionar filosofia y litera-
tura no es una cuestion nueva, al respecto seiiala Lynch® que ya desde media-
dos del siglo x1x, fildsofos y poetas buscaban afanosamente reavivar los lazos
que en el pasado los unian y que fueron rotos tras la expulsion de los tltimos
de la Republica de Platén. Por tanto, con el romanticismo surgen los «poetas
filosoficos» y los filésofos con «sensibilidad y estilo literario» como Nietzsche
y Schopenhauer; ya en el siglo xx esto se consolida con Sartre y Heidegger,
quienes tenian una innegable filiacion literaria. Es decir, en el periodo posro-
mantico la literatura y la filosofia construyeron nuevos puentes. Otros impor-
tantes pensadores han recorrido y reforzado estos puentes, especificamente se
habla de Zambrano, Nussbaum, Arendt, Gadamer, Ricoeur, Cioran, Broch y
el propio Borges, quienes desde uno de los dos lados del camino han tendido
posibles rutas.

En el estudio sobre Borges, encuentro que en él hay unos tdpicos recu-
rrentes y sefiala que uno de los temas de caracter fenomenoldgico que alli se
observa es la constitucion: del mundo en general, del mundo familiar y de los
objetos del mundo.

Los antecedentes

Antes de entrar de lleno a la cuestion de la constitucion en la obra de Borges, se
considera pertinente hacer una sintesis de lo que escribié Valentina Iribarne,
cuyo objetivo en el texto fue comprender la literatura a través de la fenome-
nologia. Para empezar, sefiala que hay dos items vinculados a la actividad
constitutiva: «1) la actividad constitutiva opera con los “elementos” que la
experiencia decanta en el “horizonte”»; 2) La mayor parte de esta actividad
resulta de la «sintesis pasiva»*.

* LyncH, Enrique. Filosofia y/o literatura. Identidad y/o diferencia. Buenos Aires, Fondo de
cultura econdmica de Argentina, 2007, p.22.

* IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosofia: una lectura de Jorge Luis Borges», p.192.
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Afirma que «Borges encuentra el factum® de la constitucion y lo exhibe
repetidamente»® y para evidenciarlo toma ejemplos” de textos como: El inmor-
tal® donde el protagonista intenta ensefiarle al troglodita Argos a nombrar las
cosas, a constituirlas del modo que éllo hace’. En Evaristo Carriego se muestra
«la reversion sobre el sujeto constituyente del mundo constituido»'’, en este
escrito, el argentino muestra una «accion reciproca» entre el sujeto constitu-
yente y el mundo, en tanto Carriego constituye los rasgos del suburbio y éste a
su vez recrea a Carriego como quién lo constituird de nuevo y poéticamente''.
Historia de la noche'? es un poema que ejemplifica como ha sido constituida la
noche a lo largo de los siglos'’; por su parte, en Un monumento' se evidencia
que Borges «conocia las operaciones de la conciencia de las que procede la
constituciéon del mundo y de las cosas», este texto alude a las operaciones de la
sintesis pasiva'®.

En La postulacién de la realidad'® Borges, al igual que Husserl, acepta el
caracter conjetural en el aproximarse a las cosas del mundo'’. Por su parte, en

* Cursiva del texto.
¢ IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosofia: una lectura de Jorge Luis Borges», p.192.

7 Se introduciran las referencias de las Obras completas (2011) para facilitar la consulta por parte
de los lectores.

8 BORGES, Jorge. Obras completas II (1952-1972). Edicion Critica / Jorge Luis Borges; comentado
por Rolando Acosta Picazo e Irma Zangara. Buenos Aires, Emecé, 2010, p.982.

° IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosofia: una lectura de Jorge Luis Borges», p.192.

' BORGEs, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.207.

IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosofia: una lectura de Jorge Luis Borges», p.192.
BORGEs, Jorge. Obras completas II, p.312.

IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosoffa: una lectura de Jorge Luis Borges», pp.192-193.
' BORGES, Jorge. Obras completas III, p.715.

IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosofia: una lectura de Jorge Luis Borges», p.193.

' BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.304.

IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosoffa: una lectura de Jorge Luis Borges», p.194.
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Tlon, Ugbar, Orbis Tertius' «Borges llevo hasta la hipérbole el factum' de la
constituciéon del mundo. Juega con esa idea cuando se evoca la descripcion del
planeta T1on»*.

En definitiva, se aprecia como Borges no s6lo muestra como el mundo y el
sujeto son constituidos, sino que él mismo constituye un universo laberintico
a través de las palabras, y él mismo se constituye cuando habla de si como per-
sonaje de ficcién, cuando, por ejemplo, es El otro®, porque

[P]ara que seamos uno mismo y en plenitud, es menester que algo haya
puesto en actualidad nuestro tesoro, que eso que se nombra el “fondo del
alma” se vuelque a la superficie; que nada quede en posibilidad, en pasivi-

dad, que seamos en fin, acto puro®.

Sin embargo, las posibilidades que propician la obra de arte escrita consti-
tuyen el mundo con formas tnicas, puesto que «en el poeta, la sintesis pasiva
opera poéticamente»”. Se podria afirmar que el variar de las variaciones que
hace el artista es casi ad infinitum, asi, por ejemplo, en el Soneto del vino®, éste
ya no es un simple destilado, sino que se vuelve tradicion, tiempo, calor, valor,

alegria y memoria.

3

BORGEs, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.831.

<

Cursiva del texto.

2
S

IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosoffa: una lectura de Jorge Luis Borges», p.194.

N

BORGEs, Jorge. Obras completas III, p.13.

~
N

ZAMBRANO, Maria. Filosofia y poesia. México, Fondo de Cultura Econémica, 1998, p.109.
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&

IRIBARNE, Julia. «Literatura y filosoffa: una lectura de Jorge Luis Borges», p.193.
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®

El vino fluye rojo alo largo de las generaciones/ como el rio del tiempo y en el arduo camino/ nos
prodiga su musica, su fuego y sus leones. /En la noche del jubilo o en la jornada adversa /exalta la alegria
o mitiga el espanto /y el ditirambo nuevo que este dia le canto / otrora lo cantaron el arabe y el persa. /
Vino, enséfiame el arte de ver mi propia historia / como si ésta ya fuera ceniza en la memoria. BORGEs,
Jorge. Obras completas II, p.471.
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Sobre la constitucion

La constitucién es un tema fundamental para Husserl y para hablar de ella es
preciso remitirse a Ideas II. Este libro tuvo su primera edicién —postuma— en
1952 y fue escrito durante 16 afos. Ideas II, dice Antonio Zirién: «Es sin duda
una de las obras mds atractivas, singulares y densas del fundador de la fenome-
nologia». El libro consta de tres secciones que en su orden son: La constitucién
de la naturaleza material, La constitucion de la naturaleza animal y La consti-
tucion del mundo espiritual. En esta obra Husserl senala que es la conciencia la
que nos constituye a partir de las vivencias, las cuales pueden ser de diferentes
tipos —entre ellas, la vivencia estética o de lo bello—.

Vale mencionar que debido a la complejidad y amplitud del tema de la
constitucion, no es posible abarcarlo en su totalidad en estas paginas, razén
por la cual se hard referencia sélo a aquellos aspectos que se enlazaron con la
literatura Borgeana.

Sobre la constitucion de la naturaleza

Borges, en Tlon, Ugbar, Orbis Tertiu® describe como una sociedad secreta,
compuesta, entre otros, por lingtiistas y fildsofos, se crea en el siglo xv1I para
inventar un pais: Ugbar; dos siglos mads tarde esta idea llega a América, pero
debido al «entusiasmo» de su nuevo mecenas, el proyecto empieza la creacién
de un planeta: Tlon, cuya constitucion es recogida en 40 volimenes. Ademds,
éste sugiere que dicho proyecto sea llevado en secreto. El planeta «sera un labe-
rinto, pero es un laberinto urdido por hombres, un laberinto destinado a que
lo descifren los hombres»*.

Ugbar y Tlon son un pais y un planeta constituidos por la conciencia de
manera intencional, pues muchos hombres se reunieron para dar forma a su

» BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.841.
% Ibid.
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arquitectura, su mitologia, sus lenguas, sus gobernantes, su fauna, su teologia
y su metafisica”, pero antes de este constituir tedrico en el que la intencién
de la conciencia esta esencialmente cambiada, y las daciones de sentido han
experimentado una modificacion fenomenoldgica®, hubo un constituir pre-
tedrico —de naturaleza emotiva— en que el yo vive en la conciencia el estar
junto, sintiendo, al objeto mismo®.

De igual manera, hay en Tl6n actividades propiamente fundantes de los
objetos, una constitucion originaria llevada a cabo naturalmente mediante la
conciencia tética®, que antes se encuentra una predacion que es dada como
objeto’; para este caso concreto seria la referencia al mundo real —la tierra—,
la cual, sin embargo, sera nuevamente constituida con las caracteristicas de
este planeta imaginario. «El contacto y el habito de Tlon han desintegrado este
mundo. Encantada con su rigor, la humanidad olvida y torna a olvidar que es
un rigor de ajedrecistas, no de angeles. [...] El mundo sera T16n»**.

Cuando se trata la constitucion de la naturaleza materia l—cuerpo s6lido—
, indiscutiblemente ésta tiene como terreno basico la cosidad material, cuya
posibilidad de constitucion reside en el estar dadas las cosas a la vista y al
tacto™; al tenerlas frente a si o tocarlas, la persona las constituye, por ejemplo,
al nombrarlas y, en este mismo momento, es cuando experimenta el uso del
lenguaje en primera persona; a su vez, este lenguaje ya ha sido constituido por
otros antes de ella. Es decir, el mundo se da sedimentado en el lenguaje y éste
constituye al sujeto en pasividad.

9
N

Ibid, p.834.

©
2

Ideas I, p. 35.

~
2

Ideas 11, p. 39.

w
3

Posicion de la conciencia del sujeto ante cualquier objeto.

w

Ideas II, p.48.

2 BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.841.

b

Ideas II, p.83.
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En el Inmortal®, el narrador se esforzaba para que el troglodita constitu-
yera, nombrara, las cosas. El mismo lo constituye cuando lo nominé Argos
por la imagen de humildad y miseria que le transmitia, y que le recordaba al
perro moribundo de Ulises. También como lectores tenemos una imagen de la
Ciudad a partir de lo que el narrador va constituyendo, a medida que la ve y la
recorre, sumada «a la impresion de enorme antigiiedad se agregaron otras: la
de lo interminable, la de lo atroz, la de lo complejamente insensato. Yo habia
cruzado un laberinto, pero la nitida Ciudad de los Inmortales me atemorizd y
me repugné»*. También en la Rosa de Paracelso la naturaleza es constituida a
partir del tacto —también del verbo—, pues el alquimista «[a]ntes de apagar la
lampara y de sentarse en el fatigado sillén, volco el tenue puitado de ceniza en
la mano céncava y dijo una palabra en voz baja. La rosa resurgio»*.

La constitucion primera, originaria, de propiedades reales puede ejecutarse
también en niveles superiores, es decir, sobrepasa el nombrar o el caracterizar
un objeto”. Significa en este caso entenderlo y relacionarlo con otras cosas
del mundo circundante, mas atn pensarlo en sus funciones en tanto util. Esto
es, «para ver una cosa hay que comprenderla. El sillon presupone el cuerpo
humano, sus articulaciones y sus partes; las tijeras, el acto de cortar. ;Qué decir
de una ldmpara o de un vehiculo? El salvaje no puede percibir la biblia del
misionero; el pasajero no ve el mismo cordaje que los hombres de abordo. Si
viéramos realmente el universo, tal vez lo entenderiamos»*

Como se aprecia, la literatura borgeana brinda interesantes ejemplos de
coémo un sujeto ha constituido su mundo a partir del pensamiento y encuentra
un yo al pensar sobre si mismo, accién que permite que se constituya un yo
puro, que cuando se piensa a si mismo no se da por escorzos, sino como una

* BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.989.
s Ibid., p.993.

¥ «Te digo que la rosa es eterna y que solo su apariencia puede cambiar». BORGES, Jorge. Obras

completas I, p.667.
7 Ideas II, p. 76.

3 There are more things. BORGES, Jorge. Obras completas III, p.667.
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unidad de sentido y encuentra que el si mismo es polo de todas las acciones.
Asi, en el poema Yo* hay un sujeto que se reconoce primero como cuerpo:
«La calavera, el corazon secreto, los caminos de sangre que no veo/ los tuneles
del suefio, ese Proteo,/ las visceras, la nuca, el esqueleto./ Soy esas cosas». Pero
también se reconoce constituido en pasividad y constituido por sus vivencias:
«increiblemente / soy también la memoria de una espada y la de un solitario
sol poniente / que se dispersa en oro, en sombra, en nada. / Soy el que ve las
proas desde el puerto; / soy los contados libros, los contados / grabados por el
tiempo fatigados; / soy el que envidia a los que ya se han muerto. / Mas raro es
ser el hombre que entrelaza / palabras en un cuarto de la casa».

En los parrafos anteriores se hace evidente ademas la correlacién su-
jeto-mundo, en la que el sujeto es constituido por el mundo y el mundo es
constituido por el sujeto. Al mismo tiempo, aquello que le ha sido donado en
pasividad puede ser evaluado por él al llegar a sintesis activa. Ahora bien, para
dar paso a la reflexidn en torno al yo que se sabe constituyente y que sabe de
si, se abordara la constitucion del mundo espiritual, desarrollada por Husser],
ampliamente, en la tercera seccion de Ideas II.

La constitucion del mundo espiritual

En las vivencias, en la experiencia, el yo constituye las cosas del mundo, pero
también se constituye, aprende —en primera persona— y habla de las cosas
que vive. Los objetos de experiencia, como son experimentados se insertan en
el yo, en cuanto apariciones propias y existentes en el modo de apariciones®.
Como Evaristo Carriego que vivia dos mundos, el del centro con sus colegas de
letras, y del suburbio; los vivia ambos, los experimentaba ambos, constituia y
se dejaba constituir, en especial por el arrabal. «[N]o descuidaba la crénica de

¥ BORGES, Jorge. Obras completas III, p.121.
¥ Ideas II, p. 211.
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su tiempo: las punaladas del bailecito y de esquina, los relatos de hierro, que
dejan recaer su valor en quien estd contandolos»*!.

Asimismo, esa manera en que el sujeto constituye mundo y al mismo
tiempo se constituye puede ser apreciada en El inmortal donde el protagonista
de la historia, al hacerse inmortal, comprende que su manera de constituir el
mundo ya no es la misma:

Todo, entre los mortales, tiene el valor de lo irrecuperable y de lo azaroso.
Entre los inmortales, en cambio, cada acto (y cada pensamiento) es el eco de
otros que en el pasado lo antecedieron, sin principio visible, o fiel presagio

de otros que en el futuro lo repetirdn hasta el vértigo™

El yo vive y experimenta los objetos del mundo circundante, que son cons-
tituidos de manera originaria por éste, respecto a ellos toma posicion y esta
motivado. Los bienes, obras, objetos de uso, etc., llevan a actos valorativos y
practicos en los cuales las «meras cosas» reciben un nuevo estrato de ser®.
En There are more things, por ejemplo, se cuenta la historia de un hombre
cuyo tio muri6 recientemente y cuya casa de campo «La casa colorada», di-
senada por un amigo intimo del fallecido, fue rematada y adquirida por un
forastero, quien «firmada la escritura, llegé al atardecer con dos asistentes y
tiraron a un vaciadero, no lejos del Camino de las Tropas, todos los muebles,
todos los libros, y todos los enseres de la casa. (Recordé con tristeza los diagra-
mas de los volumenes de Hinton y la gran esfera terrdquea). Al otro dia, fue
a conversar con Muir y le propuso ciertas refacciones, que éste rechazé con
indignacion»*. Los carpinteros locales, quienes habian amueblado la casa por
primera vez, se negaron a trabajar para el forastero.

1 BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.224.
2 Ibid., p.996.
# Ideas II, p. 261.
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BORGEs, Jorge. Obras completas III, p.121.
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El yo que constituye el mundo sabe que éste no contiene meras cosas, sino
objetos de uso —utiles— como vestiduras, muebles, enseres, herramientas,
obras de arte, productos literarios, etc.”>, es decir, estos objetos de uso tienen
un valor*, un sentido para el yo, de tal suerte que cuando se extravian o se
danan pueden comportar ciertos estados animicos asociados a esa pérdida.
Para todos los que conocieron «La casa colorada» y de alguna manera tenian
cierta cercania con ella: su mobiliario y su estructura no eran «meras cosas»;
estos distintos objetos, la casa misma, habian sido constituidos, habian recibi-
do un nuevo estrato de ser”” y ver su destruccion les generaba estados animicos:
tristeza, indignacion, curiosidad, desagrado.

Los estados animicos, dice Husserl, son actos en los cuales el yo tiene con-
ciencia de si, de los otros y de la realidad que le rodea; los ve ante si, aprende
de ellos, esta referido a ellos en el pensar ordinario y elevado, en el afecto y la
voluntad*®. Cuando se posee, pongamos por caso, un «libro imposible»*su
duefio no muestra a nadie su tesoro.

A la dicha de poseerlo se agreg6 el temor de que lo robaran, y después el
recelo de que no fuera verdaderamente infinito. Esas dos inquietudes agra-
varon mi ya vieja misantropia. Me quedaban unos amigos; dejé de verlos.

Prisionero del Libro, casi no me asomaba a la calle®.

Senala Husser]®' que en los actos animicos se ubican los ejercicios de las
disciplinas que hacen las personas, sus actuaciones en la vida practica y el uso
que hacen de las cosas de su mundo circundante, las que remodela de acuerdo
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Ideas II, p.227.
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Heidegger en Ser y tiempo también hace referencia al término 1til, en el sentido usado aqui.
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Expresion usada por Husserl (Ideas II, p. 261) al referirse a los “bienes, obras y objetos de uso”.
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El libro de arena. Ver: BORGES, Jorge. Obras completas III, p.68.
0 Ibid., p.70.
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a sus fines; y las que valora de acuerdo a puntos de vista estéticos, éticos o uti-
litarios. También, son animicos aquellos actos en los que se comunica o realiza
actividades con los otros. El sujeto sabe de si, de sus congéneres y de un mundo
circundante comun.

Al hombre como cuerpo animado, e igualmente respecto a los actos socia-
les, pertenecen los sentimientos e impulsos sensibles, la conciencia valorativa
y practica referida a las cosas. Somos personas ante otras porque tenemos un
mundo circundante comun, una comunidad, es decir, «enlazamiento intencio-
nal de nuestra vida; dicho correlativamente: lo uno se constituye por esencia
con lo otro»*%. Asi, por ejemplo, en El inmortal, el narrador trata de ensefarle
al troglodita Argos a reconocer y repetir algunas palabras, que constituya el
mundo como ¢l lo hace; lo considera un ser inferior, pues no comparte su
mundo. «Pensé que Argos y yo participdbamos de universos distintos; pensé
que nuestras percepciones eran iguales, pero que Argos las combinaba de otra
manera y construia con ellas otros objetos»®. En palabras de Iribarne, cada
uno tendria horizontes de experiencia distintos.

Luego, descubrié que Argos era el propio Homero y al contemplar que
entre ellos habia un mundo en comun fue posible entablar cierto tipo de co-
munidad con los otros hombres, que ¢l repetidamente llamo trogloditas, pero
que eran también inmortales. «Al mundo circundante que se constituye en el
experimentar a otros, en el reciproco entendimiento y en la intracompren-
sién, lo designamos como comunicativo»®. Homero le refiri6 todo, no sélo
como habian asolado la ciudad hace ya nueve siglos y como la habia erigido
de nuevo, sino que le hablé de su vida y de como llegé a la Ciudad de los in-
mortales; el aedo mostraba autocomprension cuando hablaba de si. Ahora, se
pueden diferenciar las personalidades singulares y las personalidades de orden
superior —familia, comunidad, etc. —.

2 Ideas II, pp.230- 237.
> BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.994.

* Ideas II, p. 239.
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A su vez, cada persona es lo que es en cuanto sujeto del mundo circun-
dante, asi yo y mundo circundante estan indefectiblemente referidos el uno
al otro, dado que cada persona, cada grupo de personas —ejemplo, amigos,
familia, etc.— tiene su mundo circundante, el cual es mundo percibido, recor-
dado, teorizado, conjeturado o revelado por la persona en sus actos, y respecto
al cual se comporta de cierta manera. El yo puede reflexionar, respecto de sus
actos en este mundo, sobre si mismo, y capta también como los demds re-

flexionan sobre estos mismos actos —reflexion en la empatia—.

Adoctrinada por un ejercicio de siglos, la reptblica de hombres inmorta-
les habia logrado la perfeccion de la tolerancia y casi del desdén. [...] El
concepto del mundo como sistema de precisas compensaciones influyo vas-
tamente en los Inmortales. En primer término, los hizo invulnerables a la
piedad. [...] Tampoco interesaba el destino propio. El cuerpo era un sumiso
animal doméstico y le bastaba cada mes, la limosna de unas horas de suefio,
de un poco de agua y de una piltrafa de carne. Que nadie quiera rebajar-
nos a ascetas. No hay placer mds complejo que el pensamiento y a él nos

entregabamos®.

La persona piensa, siente, valora, aspira, actda, y en cada uno de estos actos
personales esta en referencia a algo de su mundo circundante. Sabe de la rea-
lidad fisica en la medida que la capta por medio de la apercepcién o cuando
la tiene consciente en su horizonte de existencia como conciencia ponente.
Ademas, los objetos experimentados en la experiencia estimulan el deseo o
satisfacen necesidades del yo frente a ciertas circunstancias conscientemente
constituidas, sea un ejemplo la alimentacion®™.

Alrededor de la idea del yo que se constituye intersubjetivamente en
un mundo circundante comun, estd la constitucion de las subjetividades y

> BORGES, Jorge. Obras completas I (1923-1949), p.995-996.

% Ideas II, pp.231-233.
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objetividades sociales. Para ilustrar, Historia de la noche’” es un poema que
muestra como la noche, segin las épocas y las culturas, ha sido constituida de
maneras distintas a partir de subjetividades y objetividades sociales, dadas en
pasividad y que se actualizan cada vez que el sujeto piensa en ésta. Sefiala Borges
en algunos de sus versos que, por ejemplo, el momento de oscuridad del dia era
para los primeros seres humanos sefial de ceguera, suefio y temor. Los caldeos
por su parte, durante la noche, miraron las estrellas e idearon el zodiaco:

Alo largo de sus generaciones / los hombres erigieron la noche. / En el prin-
cipio era ceguera y suefio / y espinas que laceran el pie desnudo / y temor
de los lobos. [...] Doce casas le dieron los caldeos [...] Ahora la sentimos
inagotable/ como un antiguo vino / y nadie puede contemplarla sin vértigo
/'y el tiempo la ha cargado de eternidad / y pensar que no existiria / sin esos

tenues instrumentos, los ojos.

En tono similar al texto anterior, en el poema La luna*® escribe en torno
a los diferentes sentidos que se han constituido alrededor de nuestro satélite.
Su naturaleza cambiante, su posibilidad de ser vista en compaiiia de otros, su
presencia en la literatura, en la mitologia, en el apocalipsis, incluso cuando fue
nominada por Adan.

Sobre la paradoja

En el apartado anterior se hizo referencia a la manera en que se da la consti-
tucion del mundo espiritual y como el sujeto se constituye y constituye con
otros en intersubjetividad. En lo que sigue, y aiin inmersos en la constitucién
del mundo espiritual, se reflexionara sobre «la aparente paradoja», como dice

7 BORGES, Jorge. Obras completas III, p.312.

* BORGES, Jorge. Obras completas II, p.311.
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Julia Iribarne: «de que un yo constituyente del mundo sepa de si mismo como
formando parte de ese mundo».

De Ideas II se ha tomado el paragrafo 58 (pp. 299-331) como base de este
acapite, dado que ofrece elementos importantes para entender la paradoja
propuesta. En primer lugar, Husserl sefiala que el yo al reflexionar se encuen-
tra como personal, el cual se constituye primigeniamente en el flujo de viven-
cias. El yo constituido en reflexion remite a otro: soy el sujeto de mi vida que
se desarrolla viviendo, quien en un primer momento constituye objetos de la
naturaleza, cosas de valor, herramientas, etc. En cuanto activo no se constituye
primariamente a si, pues «el yo no es primigeniamente a partir de la experien-
cia»®, sino a partir de la vida.

El tema del doble en Borges nos brinda pistas sobre lo que hemos enunciado.
Por ejemplo, en Borges y yo®hay una especie de versus® entre dos Borges: el que
camina por Buenos Aires, quién sabe de si como parte de otro, un personaje pu-
blico e importante: poeta y profesor. Al Borges de la cotidianidad®, que se siente
lejano del otro, quizas avasallado, le gustan los relojes de arena, los mapas, la
tipografia del siglo xvi, las etimologias, el café y Stevenson; «El otro comparte
esas preferencias, pero de un modo vanidoso que las convierte en atributos de un
actor», es decir, este Borges rehace sus gustos de acuerdo a los fines que le traza
su quehacer. Es a él a quién le ocurren las cosas. Mientras que,

[Y]o vivo, yo me dejo vivir, para que Borges pueda tramar su literatura y
esa literatura me justifica. Nada me cuesta confesar que ha logrado ciertas
paginas validas, pero esas paginas no me pueden salvar, quizas porque lo

bueno ya no es de nadie, ni siquiera del otro, sino del lenguaje o la tradicién.

¥ Ideas II, p. 300.
% BORGES, Jorge. Obras completas II, p.299.

' Versus.Esta preposicion, que en latin significaba ‘hacia’, adquirié en el lenguaje juridico inglés,
ya en el siglo xv, el valor de ‘contra’, y con este sentido se usa frecuentemente en el espafiol de hoy;
recuperado de http://lema.rae.es/dpd/srv/search?key=versus

2 Esta denominacion se la da en este texto, en tanto se quiere expresar una oposicion a al
personaje publico.
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[...]Yo he de quedar en Borges, no en mi (si es que alguien soy), pero me
reconozco menos en sus libros que en muchos otros o que en el laborioso
rasgueo de una guitarra. Hace aflos yo traté de librarme de él y pasé de las
mitologias del arrabal a los juegos con el tiempo y con lo infinito, pero esos
juegos son de Borges ahora y tendré que idear otras cosas. Asi mi vida es una
fuga y todo lo pierdo y todo es del olvido, o del otro. No sé cual de los dos

escribe esta pagina®.

Se puede presumir que la persona, el yo constituyente, sabe de si y se sabe
parte del mundo gracias al lenguaje, cuando habla de si y de aquello que ha
constituido y que lo ha constituido: Soy®* recuerdos, voces de la infancia, libros
leidos, lugares visitados, didlogos mantenidos, la cultura que me ha moldeado,
la familia en la que he nacido, etc. «Visto desde el lenguaje, esencialmente el
sujeto es polifonia. [...] Quizas se podria decir que la auténtica voz del sujeto
es la que emerge de lo que ha evaluado criticamente» .

Anade Husserl, que el yo personal es distinto del yo en cuanto unidad aper-
ceptiva. Puede tener habilidades ocultas que atin no son objetivadas apercepti-
vamente, pues no se conoce, no sabe lo que es, pero llega a conocerse y, de esta
manera, la experiencia de si se amplia constantemente. «Llegar a conocerse»
esta relacionado con la apercepcion y la constitucion de si mismo, que se eje-
cuta con el desarrollo propio. Ademas, es particular del sujeto espiritual que en
la apercepcion del yo éste «sujeto» se presente como «objeto». Tiene por ende
que distinguirse: «yo, el que soy» por el lado del sujeto y «yo, el que soy» en
cuanto objeto para mi, que en el yo-soy existente es representado constituido,

% BORGES, Jorge. Obras completas II, p.299.

¢ Soy el que sabe que no es menos vano / que el vano observador que en el espejo / de silencio y
cristal sigue el reflejo / o el cuerpo (da lo mismo) del hermano. / Soy, técitos amigos, el que sabe / que no
hay otra venganza que el olvido / ni otro perdéon. Un dios ha concedido / al odio humano esta curiosa
llave. / Soy el que pese a tan ilustres modos / de errar, no ha descifrado el laberinto / singular y plural,
arduo y distinto, / del tiempo, que es uno y es de todos. / Soy el que es nadie, el que no fue una espada /
en la guerra. Soy eco, olvido, nada. BOorGEs, Jorge. Obras completas III, p. 131).

% VARGAS, German., y REEDER, Harry. Ser y sentido. Bogota, Editorial San Pablo, 2009, p.75.
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eventualmente mentado en el sentido especifico: el mi. Aqui es mentada «la
persona constituida por mi, el yo que es consciente como si mismo»®.

En Borges, la referencia al yo que llega a conocerse, a saber quién es, no
es escasa y, como ya se dijo, esta presente en el tema del doble. En Agosto 25,
1983, Borges llega a su hotel y se encuentra que ya el registro ha sido llenado
y su habitacion ocupada por alguien idéntico a él, sélo que 20 afios mas viejo.
Al verse, ambos, presintieron que sofiaban, reconocieron temas comunes y el
mas viejo estaba a punto de morir. Como no podian precisar quién de los dos
sonaba decidieron hacer una prueba «;Cuadl ha sido el momento mas terrible
de nuestra vida? Me incliné sobre él y los dos hablamos un tiempo. Sé que los
dos mentimos». Enseguida, el mds joven pregunta sobre su futuro y el otro
le narra lo que habra de ser; le habla de un libro sofiado y de su obra «com-
prenderds que tu supuesta obra no es otra cosa que un serie de borradores
[...] =Y al final comprendiste que habias fracasado. ~Algo peor. Comprendi
que era una obra maestra en el sentido mas abrumador de la palabra». En el
curso del didlogo, Borges moribundo enumera los temas de sus paginas, asi
como sus principales y multiples recursos. Luego, admite que el libro sofiado
si fue escrito y es la causa del suicidio. A la pregunta de si estaba seguro de
su muerte replic que «siento una especie de dulzura y de alivio, que no he
sentido nunca. No puedo comunicarlo. Todas las experiencias requieren una
experiencia compartida». Borges se mostré molesto y admitio estarlo al reco-
nocerse en ese viejo agonizante.

De la paradoja propuesta se puede concluir, luego de este recorrido, que
el yo se reconoce como parte del mundo que ha constituido por medio del
dialogo intrapersonal. Sélo al reflexionar en torno de si y de la manera cémo
ha constituido el mundo y cémo ha sido constituido por él y por los otros
con los que comparte ese mundo, sabe que forma parte de él. Pero ;serd que
todas las personas estan en disposicion o condicion de hacer tal deliberacion
intima? ;Acaso es una capacidad inmanente al ser humano? Y de serlo ;Ella se

% Ideas II, pp. 300-301.

% BORGES, Jorge. Obras completas III, pp.655-658.
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moviliza de manera espontanea? o ;habra que motivarla? Y en caso contrario
shabria entonces un yo constituyente que no sabe de si, ni de que forma parte
del mundo constituido? Es probable, pero si admitimos estd hipotesis, se ten-
dria que pensar entonces ;si esa es una causa de la ruina que nos acosa como
humanidad? y de ser asi ;qué podriamos hacer?
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EL EXILIO DEL SUJETO: MITOS MODERNOS Y
POSMODERNOS

RIZO-PATRON DE LERNER, ROSEMARY

EDITORIAL AULA DE HUMANIDADES, PONTIFICIA UNIVERSIDAD
CATOLICA DEL PERU. BOGOTA, 2014

I Exilio del sujeto: mitos modernos y posmodernos plantea una fuerte

denuncia a la lectura critica heredada de la obra de Husserl por parte

de Heidegger y sus discipulos. La autora, Rosemary Rizo-Patrén de
Lerner, defiende la necesidad de una vuelta a la filosofia de Edmund Husserl
que se desembarace del yugo del llamado “paradigma fisicalista”, por el cual se
rechaza la subjetividad como algo que debe ser excluido. Con este destierro de
la subjetividad, a modernos y posmodernos, los elude la “vida del sujeto” y con
ella, la dimension trascendental de la filosofia de Husserl.

La propia autora nos propone una divisién analitica de su libro, la cudl
reune reelaboraciones de una serie de trabajos que abarcan desde 1994 hasta
2011, con base en tres dreas tematicas diferentes: La primera de estas seccio-
nes -y la que le da el subtitulo a la obra— De mitos modernos y posmodernos,
concierne a la crisis del “paradigma del sujeto” que segtin la autora se apoya en
“mitos”. También plantea, contra ellos, que “[...] la ‘vuelta al sujeto’ tiene una
dimension no solamente ética, sino reveladora de las raices doxicas e irracio-
nales de la vida epistémica y racional” (p. 19). La segunda parte del libro, Del
formalismo objetivo al intuicionismo subjetivo, intenta mostrar como incluso
las ciencias formales “hunden sus raices en el mundo de la vida” sin dejar de
ser objetivas por ello. En la tercera parte titulada Mundo de la vida, intersubje-
tividad y la cultura se tratan las dimensiones del mundo de la vida, sensible e
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intersubjetivo, en el que la autora afirma, contra las criticas posmodernas de la
filosofia de Husserl como una “metafisica de la subjetividad”, reina la diferen-
cia y la alteridad. Ademas, el libro contiene un apartado de apéndices tema-
ticos que recuperan los topicos abordados a lo largo de la obra y profundizan
los aspectos trabajados a lo largo del libro, pero esta vez en su especificidad.

Cabe Advertir también que, dado que cada capitulo y apéndice pueden
leerse individualmente a pesar del orden lineal que el libro propone, la autora
tuvo la consideracion de volver a consignar las referencias bibliograficas de
forma completa en cada ocasion, justamente para acompanar esta indepen-
dencia entre los capitulos con una genuina independencia en la lectura no se-
cuencial, si asi se deseara.

El presente libro comienza recuperando, a través de la lectura de Rudolf
Bernet, las frecuentes criticas que se le han dirigido a la fenomenologia por
no haber abandonado el concepto de sujeto luego de que este atravesara una
profunda crisis, como han mostrado el estructuralismo y el posmodernismo,
entre otros. Sin embargo, Rizo-Patrén de Lerner coincide, no sélo con el ana-
lisis, sino también con el camino a seguir que propone Bernet: es necesario
retomar una vez mds el andlisis de la subjetividad “en lugar de precipitarse en
declaraciones perentorias sobre la muerte del sujeto” (p.15).

A partir de la segunda mitad del siglo xx se ha asimilado frecuentemente
a la fenomenologia trascendental husserliana con la subjetividad cartesiana y
kantiana cuando, en realidad, Husserl pretendi6 superar ambos filésofos mo-
dernos en cuanto a sus concepciones sobre el sujeto. Sin embargo, incluso los
mas destacados representantes de la fenomenologia han exagerado los carac-
teres cartesianos de la conciencia husserliana y, en esta actitud, han opacado
la originalidad de su pensamiento. De hecho, lejos de entender al sujeto como
una “trascendencia en la inmanencia”, fenomenologos como Merleau-Ponty
y Michel Henry se limitaron al estudio fragmentario de la trascendencia o la
inmanencia. De lo contrario, no se habria emparentado apresuradamente la
postura de Husserl con las concepciones modernas del sujeto como “sustan-
cia pensante” o “principio formal” de una vida puramente espiritual, como se
aprecia a menudo en las criticas post-heideggerianas.
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Pero ;por qué retornar, luego de tanto tiempo, a las reflexiones de Husserl
sobre sujeto? Rizo-Patrén de Lerner afirma que los motivos principales para
emprender esta tarea son dos: Primero, porque el tema estd lejos de haberse
clausurado, incluso en pleno siglo xx1 y en segundo lugar, dado que el mismo
Husserl le dedico cuantiosos esfuerzos y meditaciones como para reducirlo a
un resabio moderno en su filosofia.

Por esta razon, como dice Rizo-Patron de Lerner:

Pues bien, la frecuentemente declarada ‘muerte’, ‘elision’ o ‘exilio del sujeto’
no es algo que caracteriza solamente a la fenomenologia contemporanea
post-heideggeriana y posmoderna. La critica que Husserl dirigié al modo
como los modernos - racionalistas y empiristas por igual- interpretaron
el concepto del sujeto, consistié precisamente en reprocharles también una
suerte de ‘muerte’ o ‘exilio del sujeto’, mediante su interpretacién ‘objetivis-

ta, tecnicista y naturalista’ (p.17).

Contrario a lo que afirman las criticas post-heideggerianas no es Husserl
quien esta demasiado cerca a los prejuicios modernos, sino la filosofia con-
temporanea misma. Ambos comparten el prejuicio tipicamente moderno en
favor del “objetivismo fisicalista”, a través del cual los modernos interpretaron
al sujeto como una res, como una substantia cogitans, “escapandoseles el sen-
tido mds profundo” y esquivo desde el paradigma fisicalista, a saber, aquel de
la “vida del sujeto” y el “mundo de la vida”. Lo mismo sucede en el caso de
los fildsofos que la autora denomina “posmodernos”. Respecto a este punto,
El exilio del sujeto denuncia la “connivencia entre modernos y posmoder-
nos” y sus mitos los cuales llevan a la supuesta necesidad de la elisiéon de la
subjetividad.

Segin la misma autora, sus intereses apuntan a:

[...] mostrar como, en todos los esfuerzos al interior de las ciencias positi-
vas, las empirico-deductivas o formales, no hay modo de hacer desaparecer
la presencia (anénima, oculta, pero efectiva) del sujeto y su mundo de la

vida, subjetivo-relativo (p.19).
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De acuerdo a este analisis de Rizo-Patrén de Lerner, no es Husserl el que es
todavia demasiado moderno sino, irénicamente, los llamados posmodernos.
Pues ellos siguen adhiriendo al prejuicio del objetivismo fisicalista por el cual
han exiliado al sujeto, como bien apunta el titulo de la obra. Y en esta forma
de ser todavia demasiado modernos, «ignoran y malinterpretan el sentido de
aquella esquiva dimension espiritual que Husserl caracterizé como ‘trascen-
dental’» (p.18).

Algunas de las secciones mas interesantes del libro seguramente sean aque-
llas en las que la autora apunta a “una filosofia del sujeto como diferencia y al-
teridad” (capitulo 1x), aquella seccion donde trata acerca de “multinaturalismo
e interculturalidad en el horizonte del mundo de la vida” (capitulo x) o la otra
en que se apuesta a reinterpretar al sujeto como “fundamento y responsabili-
dad” (capitulo x1), dado que en estos capitulos se nos ofrece a la fenomeno-
logia en accién: ya no hablando acerca del mundo de la vida, sino planteando
problemadticas éticas fundamentales para este. Aqui encontramos, como dice
la autora, al “[...] sujeto activo, que se hace cargo de su vida y sus tomas de po-
sicion tedrico-practicas y axiologicas, que se auto-constituye —siempre preca-
riamente- sobre el trasfondo de su vida pasiva, impulsiva e instintiva.” (p.19).
Aparecen asi reflexiones en torno a cuestiones sumamente actuales como el
pluralismo y la intersubjetividad; el pasaje del mundo familiar al mundo ex-
trafio; multiculturalismo e identidad; fundacionalismo y autorresponsabilidad
ultima; entre otros. Y la razén por la que queremos destacar especialmente
estas secciones es porque nos permiten una imagen inusual de la fenomenolo-
gia: nos muestra a la disciplina completamente inmersa en el mundo de la vida
y ocupandose de cuestiones que jamas dejaran de tener “sentido” para noso-
tros, como Husserl denunciaba que si habia sucedido con la ciencia matemati-
ca de la naturaleza de Galileo, la cual habia olvidado su sentido vital originario.
En estas secciones vemos a la fenomenologia preocupada por el mundo de la
vida en su aspecto mas relevante y concreto para la existencia humana: como
vivir arménicamente con los otros.

Federico Nicolds Centurién
Universidad de Buenos Aires



INDIVIDUACION Y ANARQUIA

VARGAS GUILLEN, GERMAN

EDITORIAL AULA DE HUMANIDADES, UNIVERSIDAD SAN
BUENAVENTURA. BOGOTA, 2014

n la obra que tengo la oportunidad de resefiar se dan cita la metafisica,

la fenomenologia, la ética, la politica y la religion. Tomando como guia

conductora una detallada investigacion de la filosofia de Simondon, el
profesor Vargas ensaya la propuesta de una fenomenologia de la individua-
cién que, sosteniéndose sobre una novedosa lectura de autores como Levinas,
Marion, Heidegger y el propio Husserl, le permite fundamentar una metafisica
de la alteridad capaz de deconstruir diversas formas de la totalizacion, con
especial énfasis en una critica de la nocién de patriarcalismo.

La obra se divide en tres partes. En la primera, titulada Individuacion, se exa-
mina la nocién de individuo. Confrontando con la nocién tradicional de sus-
tancia, el autor sigue a Simondon en considerar al individuo como una unidad
transductiva. Lo que aparece, fenomenoldgicamente hablando, es siempre un
individuo en devenir. El analisis de tal devenir muestra que se trata de un pro-
ceso perpetuo de diferenciacion o de individuacién, en donde una potencia
inmanente al individuo, o al ente, se expresa en relacién con un medio. Se
trata de una relacion mereoldgica, entre una parte y un todo; o entre un ente y
un medio, en donde ambos relata se ven mutuamente afectados, modificados.
Lo que se nombra con el concepto de transduccion es justamente este acon-
tecimiento, el despliegue de la potencia del ente en relaciéon con un entorno o
medio. Considerado en un momento o fase cualquiera de su despliegue, el in-
dividuo se manifiesta como una unidad metaestable, pero, considerado desde
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la perspectiva de la individuacion, del proceso, el ente se encuentra siempre en
un estado de pre-individuacidn, avanzando hacia una nueva unidad metaesta-
ble. La pre-individuacién habilita el despliegue de la potencia, en permanente
relacién con lo colectivo, con una exterioridad que interviene en la resolucién
de la problematica individual propia del ente. Comprendido como mediacion,
el proceso de transducciéon implica que lo que ocurre al interior del ente tiene
efectos sobre los entes contiguos, que conforman su medio asociado. Esto ha-
bilita al Dr. Vargas a sostener la tesis de la mediacion como un poder institu-
yente, que instituye una fuerza o una resonancia o, en definitiva, la comunién
entre el ente y medio, ambos en constante proceso de devenir, afectindose
mutuamente.

Se supera asi la metafisica de la substancia y del hylemorfismo, y se alcanza
una metafisica de la informacion. Esto inaugura un nuevo método que Simon-
don llama transduccion, para el estudio de los individuos via la individuacion.
No se trata de analizar al individuo como una sustancia con cualidades, con
una unidad de identidad, sino de analizar la actividad perpetua que enlaza al
ente con el medio, o al individuo con una exterioridad. Dicha actividad, el
proceso de individuacién, no tiene un fin prefijado. Estrictamente hablando,
no se trata de una actividad teleoldgica, porque no hay un destino presupuesto
de antemano.

El autor de Individuacién y Anarquia nos recuerda que la individuacion se
dice tanto del individuo fisico, como del biologico y del psicolégico. Al altimo
le corresponde conocer la realidad, esto es, conocer los procesos de transduc-
ciéon que conforman o informan la realidad de los individuos. Frente a los
métodos usuales, antropomorfizantes, la propuesta metodoldgica del autor
implica un analisis de la identidad de relaciones, sobre la base de un pensa-
miento analdgico. Se trata, sin embargo, de utilizar una analogia por diferen-
cia, descartando las tradicionales analogias por semejanza y por identidad.
Estas ultimas, como expresion de la usual metodologia de sefialar el género
proximo vy la diferencia especifica, de tal modo que se valoran como un im-
pulso que lleva a la totalizacion, a la eliminacién de la peculiaridad que hace a
lo individuado. La metodologia transductiva, en cambio, se muestra capaz de
asegurar la infinitud de la diferencia, a partir de una topologia de lo real, que
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no jerarquiza lo concreto en géneros y especies, y que asegura la captacion de
la heterogeneidad de lo real en su riqueza.

En este libro las consecuencias politicas de la filosofia de la individuacién
aparecen en primera instancia con el andlisis de la obra de Paolo Virno. La
relacion entre la parte y el todo se tematiza ahora desde la perspectiva de lo
singular y lo colectivo, o del sujeto y la multitud. En la multitud, como sujeto
politico, la potencia de lo pre-individual se convierte en transindividual, en un
colectivo donde lo que prepondera es el “entre” entre los sujetos singulares. A
diferencia del Estado, como ente externo que homogeniza universalizando los
actos de los individuos y que establece relaciones unilaterales, en la multitud
el sujeto interviene y es intervenido en la conformacién del todo, siendo la
relacion bilateral.

La multitud, entonces, no es un mero agregado de individuos aislados, sino
que es basicamente accién. Queda abierto asi el camino para una critica del
patriarcalismo, entendido como la existencia de un sujeto concreto (patriarca,
Fiihrer, Banco Interamericano de Desarrollo, etc.) que asume la guia de los
procesos de individuacion o subjetivacion. Vargas sostiene que el patriarca-
lismo solo puede expresarse en un medio dominado por una nocién fuerte de
yo, de herencia cartesiana y husserliana; pero que en tltima instancia aparece
ya con Meister Eckhart. Frente a esto, y en consonancia con los primeros estu-
dios ya resefiados, se propone una concepcion de la identidad como quiasmo,
como enlace, como cabencia, que pone el énfasis en los procesos de diferen-
ciacion del individuo bioldgico o psiquico tanto respecto de si mismo, como
de su entorno, al que modifica modificindose. Para este punto, es interesante
recordar la filiacion de Simondon con Merleau Ponty. El autor menciona el
rechazo de ambos a una “ontologia objetiva” y la cercania del concepto de
transduccion a las concepciones merleaupontianas de quiasmo y de la relacion
entre lo visible y lo invisible. La propuesta se continda, entonces, hacia una
fenomenologia de la carne, en donde el cuerpo sensible, sexuado, se afirma
como el topos de la individuacién. La carne serd, ademas, el sujeto de la re-
duccidn erdtica, concepto pivote sobre el que se desarrolla buena parte de los
restantes estudios. Efectuado este desplazamiento del ego cogito al ego amans,
por medio de la reduccidn erdtica, Vargas encuentra en la diferencia entre eros
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y agape la herramienta conceptual adecuada para argumentar que el momento
de unidad de la comunidad es afectivo, y que implica ambas concepciones del
amor. “En el eros sin agape el individuo se torna individualista; en el agape sin
eros emerge la masa, el amasijo, la indiferenciaciéon” (p. 85). En efecto, Vargas
propone una concepcidn a la que denomina amar amar: es solo en una dialéc-
tica entre éros y agape que puede resolverse de forma satisfactoria el problema
de la individuacién del individuo al interior de una comunidad.

La metodologia del autor en esta obra es un constante zig-zag, un ir-y-venir
de problematica en problematica para aclarar los analisis realizados a la luz de
nuevas tematicas. Asi, el dltimo estudio de esta primera parte estd dedicado a
la diferencia entre constitucion e institucion. Bajo la perspectiva de la alteridad
como aquello que no puede ser agotado por la constitucion, Vargas explora
una lectura de la institucion que, lo mismo que la transduccién, remite siem-
pre al medio; a una donacién de sentido que se ancla de forma triple tanto en
la primera persona, como en lo dado, y en el horizonte de tal donacién. Esto
no implica negar o eliminar la doctrina de la constitucion, sino poner fuera de
juego la hegemonia del sujeto y reconocer que la constitucion siempre sobre-
viene una vez que se ha dado la institucion.

En la segunda parte, titulada Altisimo, se tematiza el fenémeno satura-
do, que puede ser tanto teologico, como estético, pero también social o so-
cioldgico, metafisico, ético o politico. El autor entiende que la excedencia que
satura puede estudiarse en relacion con la diferencia entre “lo puesto” y “lo no
puesto” tratada por Husserl en HUA. xx111, y sostiene la tesis de que “el proceso
en el cual deviene la saturacién del fenémeno es en el de la fantasia” (p. 141).
Se defiende ademas que “la excedencia es el desplazamiento de la parte al todo”
(p. 145), de aquello dado a la conciencia, a aquello puesto por ella para poder
experimentar lo donado como una unidad. Se trata de la conocida problemati-
ca del horizonte interno del objeto, ampliada en esta ocasion mas alla del mero
objeto perceptivo, para alcanzar toda la peculiaridad del ser individuado. Se
propone entonces que ir de la parte al todo no implica meramente una rela-
cioén cognoscitiva, sino una relacion ética o una experiencia de amor (agape)
que sobre todo en el caso del Otro, implica la propia entrega para llevar al otro
a la plenitud. Asi, de la misma manera en que el Otro se rebasa y desborda mi
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posibilidad de constitucidn, en la experiencia estética hay un rebasamiento de
lo dado en intuicion hacia un sentido que solo puede donarse por medio de los
aportes de la fantasia.

A partir de la afirmacion de esta dialéctica entre lo visible y lo invisible,
Vargas enfrente la problematica de la pobreza, trayendo a colacién tanto la
figura de Francisco de Asis como algunos comentarios de Heidegger. El
mundo contemporaneo es uno en el que prevalece la mirada, lo visible, la ti-
rania de la imagen. Vivimos una construccién de la identidad como imagen,
como imagen-propia o yo-como-imagen que se proyecta a una mirada, a un
otro que me mira. Frente a esta visibilidad, se encuentra la imagen-icono del
pobre, un invisible, que puede abrirnos hacia otra experiencia de la identi-
dad, una que desborda los limites del capitalismo hacia otra experiencia de lo
humano. La pobreza se valoriza porque deja aparecer lo invisible. Retomando
analisis anteriores, Vargas propone entender la pobreza, el despojamiento, el
desasimiento, como puesta en libertad del ser. No se trata, por supuesto, de la
pobreza como imposicion social, sino de una decision voluntaria que renuncia
a lo ente, a la imagen, a la propiedad, para alcanzar una nueva experiencia
tanto de la propia individualidad como de la comunidad.

El autor enlaza la tematica de la pobreza con las de la reduccion erdtica,
el amor, la mistica y el analisis del abandono de ser heideggeriano. Son todas
figuras que remiten a la critica de la subjetividad en busca de otro origen, de
un origen-originante capaz de enfrentarse a todas las formas de patriarcalis-
mo. Para el autor se trata de realizar el transito del ego cogito al ego amans,
para explorar “la encarnacién del amor como proceso de individuacién”, de un
amor que remite a la dialéctica del amar amar entre eros y agape y que para
nuestro autor remite, en ultimo término, al amor de Cristo. Por otro lado, el
ego amans se vuelve fundamental por otra problematica: el ego cogito y sus
funciones trascendentales son incapaces de tematizar a Dios. Este punto se
vuelve fundamental para la tercera parte, titulada Anarquia e Individuacién.
Aqui se sintetizan todos los estudios precedentes y apoyandose en la feno-
menologia de Levinas, Vargas cristaliza el proyecto de fundamentar una
metafisica de la alteridad en una fenomenologia de la individuacién. Partien-
do de la doctrina fenomenoldgica de la correlacién intencional, se advierte
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sobre la imposibilidad de relacionarse con el otro desde una perspectiva cog-
noscitiva, sin reducirlo a la mismidad, anulando asi la alteridad del projimo.
Frente a esto, Levinas propondria la irrupcién del otro como invocacién de
un rostro que exige hospitalidad, que detiene la totalizacion y, consecuente-
mente, impide la reduccién del otro a lo mismo. Se trata, evocando el método
transductivo de los primeros analisis, de resguardar la singularidad de cada
individuo. Esto se consigue mediante el reconocimiento de la infinita lejania
del Otro, siendo el Otro mas radical, mas alejado y mas trascendente: Dios,
el Altisimo. Dios aparece, fenomenologicamente, en el reconocimiento de la
injusticia; fundamentalmente, en el rostro ‘del pobre, de la viuda, del huérfano,
del extranjero’, de los pobres y de los desplazados. Se invoca un proyecto de
vocacion anarquista porque donde quiera que se reconozca el rostro sufriente
se trata, inmediatamente, de alzarse contra los poderes de la totalizacion, que
promueven la perpetuacion de la injusticia. Aquello contra lo que se lucha es
todo principio o arché que, como patriarcalismo, impida que los individuos
vivan y encarnen sus posibilidades mds propias. Las comunidades no pueden
ser, entonces, totalidades cerradas. Frente a esto, el autor retoma la concep-
cion levinasiana de infinito, como aquello completamente trascendente que
desborda cualquier intento de dominacién. En este sentido Vargas habla de un
paso de la correlacion a la interpelacidn, al reconocimiento del sufrimiento del
otro que se desborda hacia la experiencia de la desproporcion de la injusticia.
El otro, entonces, aparece no como fenémeno, sino como revelacion, anuncio,
que excede mi capacidad constituyente, pero también y por lo mismo, mi po-
sibilidad de instrumentalizarlo.

Junto con los temas de totalizacion y del infinito se pueden mencionar
otros que avanzan en la direccion de esta interpretacién, como los estudios de
Vargas sobre el ensayo y el “ensayito” como géneros literarios, que a diferencia
del tratado no implican una clausura sobre si mismos; y también su analisis
del archivo y su funcién, al que Vargas propone considerar mas un enlace
entre sujetos, perspectivas, horizontes y utopias, que como resguardo de una
autoridad incuestionable.

El cuidado del individuo y sus procesos perpetuos de individualizacion

exigen consecuentemente la deconstruccion o destruccion de todo principio o
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arché que pueda elevarse como principio externo para la subjetivacion o indi-
viduacion, anulando la peculiaridad de lo propio de cada quien. Dios se revela
en la ausencia de justicia, justicia que implica, sobre todo, el reconocimiento
de la singularidad, siempre en perpetuo devenir, que hay que resguardar por
medio de la hospitalidad. El rostro del otro y su sufrimiento se consideran, en-
tonces, fuerzas que anarquizan. Su clamor y su reclamo revelan una injusticia
rota, quebrada, que solo puede repararse mediante una anarquia que garantice
la libre expresion de todo individuo. Llegamos asi nuevamente al amor amor,
que garantiza el reconocimiento del clamor absoluto del sufrimiento del otro
y que procura en la epifania del rostro una “apologia del origen mas originario
que destruye toda preconcepcion y todo prejuicio” (p. 323). El amar amar, en-
tendido finalmente como amistad, no implica un intento de posesion, sino, al
contrario, un desposeimiento a partir de la comprension de que mientras mas
cerca estoy del otro, mas experimento la distancia que nos separa. De alli que
el verdadero amor, el amar amar de la amistad, implique la no posesion, la no
totalizacion, el infinito y la anarquia. Contra toda forma de totalizacion y de
patriarcalismo, Vargas nos propone la amistad como politica y el anarquismo
como la expresion mas adecuada de este origen originante mas originario.

EMILIANO ROBERTO SESAREGO ACOSTA
Universidad de Buenos Aires-CONICET






LA ONTOLOGIA DE LA ETICA
ESTRADA LOPERA, LUIS ESTEBAN
EDITORIAL AULA DE HUMANIDADES. BOGOTA, 2016

uis Esteban Estrada Lopera realiza en este libro un anilisis de la filoso-

fia existencialista de Jean-Paul Sartre y Simone de Beauvoir desde las

relaciones que en cada caso mantienen entre la ontologia y la ética. La
contribucion de este libro es la propuesta de considerar la ética y la ontologia
fenomenoldgica como dos proyectos conjuntos en el existencialismo. Sin embar-
go, las relaciones entre la ontologia y ética' aparecen como respuestas siempre
en plural, no sélo por las diferencias entre el autor y la autora considerados, sino
también por las interpretaciones diversas que se realizan de las obras de cada
uno, tal como Estrada Lopera nos va presentando a lo largo del libro.

En la introduccidn, el autor nos presenta como la relacion entre ontologia y
ética es un acercamiento todavia no lo suficientemente pensado tanto por los de-
fensores como por los criticos de la obra de Sartre y Beauvoir. En el caso de Sartre,
la obra El ser y la nada, es una exposicion de sus categorias ontoldgicas, pero que
debe relacionarse luego con El existencialismo es un humanismo y Cuadernos
para una moral donde la cuestion ética es abordada. En Beauvoir, el problema
es en sentido contrario: pareciera que la dimension ética esconde su ontologia.
Por otro lado, su obra es considerada muchas veces como una continuacion de
la obra sartreana, es decir, que su ética deberia desprenderse especialmente de EI

! El autor no distingue entre “ética” y “moral” respetando el uso indistinto que dan Sartre y
Beauvoir a uno u otro término.
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ser y la nada. Desde el comienzo, Estrada Lopera plantea esto como un malen-
tendido y vemos la intencién del autor de no tratar a Beauvoir como discipula
sino como par de Sartre, pensando con él y al existencialismo como una creacién
conjunta. La divisién del libro en dos partes, —una dedicado a cada autor- se
corresponde con esto. Sin embargo, si le resulta mas sencillo hablar de Sartre sin
Beauvoir, pero no de Beauvoir sin su didlogo con Sartre.

En el primer capitulo Jean-Paul Sartre: la ética de la autenticidad como
proyecto fallido, el autor se pregunta a qué se debe que se piense que Sartre
fallé en un proyecto ético. En 1945 en El existencialismo es un humanismo,
Sartre defiende su ontologia dado que considera que hace posible una ética en
términos de accién y compromiso (p. 31). El autor, entonces, se embarca en
encontrar en la ontologia sartreana los puntos de partida para una ética. De-
sarrolla los tres dualismos en los que se basa El ser y la nada: ser/nada, ser-en-
si/ser-para-si, ser-para-si/ser-para-el-otro. De ellos se desprende la existencia
humana como libertad (arrancamiento de si), como fracaso (de ser Dios) y
como conflicto (con ser-objeto-para-otro por la mirada).

Aparecen entonces tres propuestas de ética sartreana a partir de los ele-
mentos que dejo. La primera es la linea que sigue Neil Levy quien considera
que entre ontologia y ética hay una continuidad armoniosa. Parte de la catego-
ria del hombre como para-si. A partir de ella, la realidad humana es libertad de
acciones y elecciones, ya que el para-si niega la existencia de valores universa-
les. Entonces, la autenticidad aparece como central en la elecciéon de acciones.
La segunda interpretacion es la dada por Thomas C. Anderson. Para este autor,
la ética es presentada como superacién de la ontologia o abandono de algunos
principios. Para Anderson, la clave esta hacia el final de El ser y la nada donde
se plantea la posibilidad de no buscar a Dios como valor supremo y meta.
Segun este autor, este es el punto de partida para Cuadernos para una moral
ya que, en esta ultima obra, él considera que Sartre cambia el concepto mismo
de libertad con respecto a las obras anteriores: de una libertad abstracta a una
concreta. El pasaje de una a la otra solo podria ser realizado mediante la con-
version radical en la reflexidn pura y el reconocimiento del caracter fallido de
ser Dios. En este pasaje el ser ontoldgicamente inauténtico de El ser y la nada

con sus valores prerreflexivos pasa a tener valores reflexivamente elegidos,
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niega el fracaso y supera el conflicto. Christine Daigle, sigue también la linea
de Anderson a partir de considerar que se encuentran dos libertades en la obra
de Sartre y que en Los cuadernos para una moral, la libertad es “situada”.

La tercera propuesta que presenta Estrada Lopera es su propia interpretacion.
Por un lado, critica la opcién de Levy por tomar el tema de la libertad y autenti-
cidad sin tener en cuenta la dimension absoluta de la libertad en El ser y la nada.
Por otro lado, les objeta a Anderson y Daigle no preguntarse qué queda de la
ontologia fenomenolégica después de la conversion. Estrada Lopera cree que, en
cambio, los Cuadernos no son una ruptura radical con sus anteriores obras, hay
con ellas continuidad. Entonces se propone mostrar que el problema no es la co-
herencia entre las obras sino la imposibilidad de concretar una teoria ética. Para
ello, en primer lugar, niega que la diferencia entre libertad abstracta y concreta sea
tajante. Para él, la libertad ontoldgica de El ser y la nada esta siempre en situacion.
Concuerda con él, Kristana Arp, quien distingue una ética de Sartre, es decir,
formulada por él, de una ética sartreana, que si podria extraerse. Para ella, tam-
bién es clave la reflexion sobre el concepto de libertad en las obras. Por otro lado,
tampoco cree en que deba abandonarse el fracaso ya que para él es la posibilidad
de una ética de la autenticidad que no abandone la ontologia de El ser y la nada.

En el segundo capitulo, La moral existencialista de Simone de Beauvoir,
comienza citando un fragmento de El segundo sexo donde Beauvoir afirma
que adoptara la moral existencialista. Segtin algunos intérpretes, esto muestra
la obra de Beauvoir como una puesta en practica de la ontologia de Sartre.
Para Lopera Estrada, al nombrar la moral existencialista Beauvoir se refiere
a sus propias obras: Phyrrus et Cinéas y Pour une moral de la ambiguité. Se
aleja también Estrada Lopera de las interpretaciones que consideran que estas
obras fueron defensas al existencialismo de Sartre. Para otros, Beauvoir realiza
el proyecto ético que Sartre no realiz6. Por eso, durante este capitulo el autor
se propone descubrir la ontologia de Beauvoir sobre la cual se funda su teoria
ética a partir de los dos ensayos nombrados. La diferencia mas notable entre
los dos existencialistas que encuentra es es que mientras la ontologia de Sartre
es dualista, la moral de Beauvoir es una ética de la ambigiiedad.

A partir de esto, Estrada Lopera analiza primero Pyrruus et Cintas donde Beau-
voir se ocupa del sentido de la vida y para qué la accion. Esta sera una pregunta



[364] Verénica Cohen

fenomenologica, ya que mas que si tiene sentido o no actuar, parte de que se actia
y luego se le da sentido. El fin debe ser ambiguo para que el ser que actua se revele
como trascendencia. Esto le hace concluir que la realidad humana para esta autora
es transcendencia, subjetividad y proyecto. Como mi subjetividad es proyecto de
mi hacia el otro es que el conflicto no es la inica forma de relacion posible. El otro
a su vez aparece en el llamado que despliega el existente como libertad a través del
lenguaje. La libertad de Beauvoir difiere de la libertad de Sartre: mi libertad se basa
en la libertad del otro. La moral existencialista deberia abocarse a crear vinculos
que afirmen la libertad ajena y, por lo tanto, la propia. La generosidad se vuelve su
principio ético mas importante para Estrada Lopera.

El segundo ensayo que analiza el autor es Pour une moral de la ambiguité.
En este ensayo, dice el autor, que mas que la influencia de Sartre estd presente
la de Maurice Merlau-Ponty. El autor se basara tan solo en la primera parte
de este texto ya que es donde Beauvoir hace una caracterizacion de la reali-
dad humana como ambigtiedad, fracaso y libertad. La idea de ambigiiedad le
resulta especialmente novedosa porque reemplaza el dualismo sartreano por
este ser cuyo ser es no ser que puede crear libremente lo faltante. Esta forma
de pensar la existencia siempre presupone fracasar pero Beauvoir recupera su
dimension positiva mediante la conversion existencialista. A partir de ella, la
proyeccion del ser ya no fracasa en un arrancamiento del ser sino en que la
sintesis fallida revela posibilidades realizables.

En la conclusidn, Estrada Lopera vuelve a retomar la idea del existencia-
lismo como un trabajo conjunto. El objetivo de su trabajo, por lo tanto, no
es contraponer uno a otro autor, sino encontrar encuentros y desencuentros
entre ambos. Con respecto a la relacién ontologia y ética, como ¢l mismo
afirma, no es una cuestion simple ya que primero debemos replantearnos de
qué ontologia y de qué ética estamos hablando. Este libro constituye un ade-
lanto en este sentido ya que nos propone adentrarnos desde estas tensiones
en algunas obras de Beauvoir y Sartre desde la busqueda de una ética que no
abandone la ontologia.
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