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EMPATIA Y SER-PARA-OTRO. HUSSERL Y SARTRE

ANTE EL PROBLEMA DE LA INTERSUBJETIVIDAD

Resumen: En este documento, debato am-
pliamente sobre la fenomenologia de la inter-
subjetividad presentada por Husserl y por Sar-
tre, centrandome en los conceptos de empatia
y ser-para-otros. Contrariamente a la opinién
mas comun, rechazo la objecion de solipsista
dirigida a Husserl y sostengo que es la descrip-
cién de Sartre la que da lugar a esa objecion,
en la medida en que él describe la conciencia de
otro sujeto como una forma de autoconocimien-
to como un "objeto" (para "otros"). Termino
sefialando algunas directrices para convertir el
analisis de Husserl de la aprehensidon de otros
sujetos en una fenomenologia de la comunica-
cién del mas alto nivel.

Palabras clave: Intersubjetividad, empatia,
ser-para-los-otros, solipsismo, comunicacion.

Pedro S. Alves
Universidade de Lisboa, Portugal
psalves2@gmail.com

Abstract: In this paper, I discuss at length the
phenomenology of intersubjectivity put forward
by Husserl and Sartre, focusing on the concepts
of empathy and being-for-others. Contrary to
the main opinion, I refuse the solipsist objection
addressed to Husserl, and I argue that it is
Sartre's description that gives rise to such an
objection, insofar as he describes the con-
sciousness of another subject as a form of self-
consciousness as an "object" (for "other"). I
finish pointing to some guidelines to convert
Husserl's analysis of the apprehension of other
subjects into a fully-fledged phenomenology of
communication.

Palabras clave: Intersubjectivity, empathy,
being-for-others, solipsism, communication.

1. SOLIPSISMO Y FENOMENOLOGIA TRANSCENDENTAL

Hay un problema que ha sobrevolado como un espectro las teorias fenome-
noldgicas de la intersubjetividad. Me refiero al problema del solipsismo. Desde
que, en el primer parrafo de la quinta meditacion cartesiana, Edmund Husserl
dirigid un argumento solipsista contra su propia fenomenologia trascendental,
interpretada como un idealismo, ésta no ha cesado de tener que confrontarse
con y explicarse ante esa objecidon. En los términos de su formulacion husser-
liana, la objecidn solipsista estd contenida por entero en una perplejidad que

tiene su raiz en la propia posicién reflexiva instauradora de la fenomenologia:

Cuando yo, el yo que medita, me reduzco a mi ego trascendental absoluto mediante la
epoché fenomenoldgica, ¢no me convierto en un solus ipse y no permanezco como tal

Fecha de recepcion: 22-1I-2012 Fecha de aceptacion: 28-11-2012
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en cuanto que yo, bajo el titulo Fenomenologia, ejerzo consecuentemente una auto-
explicitaciéon? ¢No debera una fenomenologia, que quiere resolver los problemas del
ser objetivo y presentarse como Filosofia, ser estigmatizada como solipsismo trascen-
dental?!

El problema del solipsismo es, aqui, inmediatamente presentado en su con-
figuracidon mas general: es la consecuencia, aparentemente irremediable, de
una filosofia que reduce todo ser al para mi en que se constituye como objeto,
mientras que a propdsito del alter-ego, este no puede ser mas un ser que no es
mas que “para mi”, en cuanto objeto constituido en mi experiencia, sino que
sera para si mismo un ser, y un ser que, independientemente de su devenir
objeto para otra conciencia, habla para si mismo y se experimenta a si mismo
como un “yo”. éComo es posible una doctrina de la constitucion del alter-ego
como un ser para si, si constituir significa reenviar ese “para si” al para mi de
mi experiencia? Tal es el desafio lanzado por una paraddjica “constitucién” de la
alteridad, tal es la amenaza permanente de solipsismo que una fenomenologia
trascendental no podria superar.

Ya en 1943, el propio Sartre presenta precisamente un supuesto “escollo
del solipsismo” como una de las etapas de su tratamiento de la intersubjetivi-
dad en El ser y la nada, dando, asi, continuidad a una preocupacién que surgira
por vez primera en La trascendencia del ego, de 1936. En la formulacién de E/
ser y la nada, el caracter profundamente paradédjico de la experiencia del otro
esta contenido en la propia idea de una experiencia por la cual se da algo que
debe comparecer delante de mi como un objeto de experiencia que anula mi
propia experiencia, en cuanto su presencia para mi significa la emergencia de
un sujeto que apunta a mi propia constitucidn como objeto. El surgir de otro
sujeto en mi experiencia es mi devenir objeto para el otro y tener conciencia de
mi mismo como objeto por la mediacién de otra conciencia. En las propias pa-

labras de Sartre,

El otro se presenta [...], en un cierto sentido, como la negacion radical de mi propia
experiencia, pues él es aquel para quien yo no soy sujeto, sino objeto. Me esfuerzo,

1 “Wenn Ich, das meditierende Ich, mich durch die phdnomenologische epoche auf mein absolutes
transzendentales Ego reduziere, bin ich dann nicht zum solus ipse geworden, und bleibe ich es nicht,
solange ich unter dem Titel Phanomenologie konsequente Selbstauslegung betreibe? Ware also eine
Phanomenologie, die Probleme objektiven Seins I6sen und schon als Philosophie auftreten wollte, nicht
als transzendentaler Solipsismus zu brandmarken?”. Edmund Husserl, Gesammelte Werke-Husserliana 1-
LX, Dordrecht, Springer (con anterioridad: Den Haag, Martinus Nijhoff; Dordrecht / Boston / London,
Kluwer Academic Publishers), 1950-2009, Hua I, p. 91.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.
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por tanto, como sujeto del conocimiento, por determinar como objeto al sujeto que
niega mi caracter de sujeto y que me determina él mismo como objeto.?

De dar crédito a estos dos autores, que son referencias mayores en la cons-
truccion de una teoria fenomenoldgica de la intersubjetividad, todo sucede co-
mo si cualquier teoria fenomenoldgica de la existencia del otro tuviese que pre-
sentarse como resolucién de una pretendida crisis solipsista implicita a la propia
fenomenologia. No en tanto, viendo de cerca, juzgamos poder afirmar que ni el
problema del solipsismo tiene igual naturaleza y funcién en los dos autores, ni
las soluciones buscadas convergen a un mismo objetivo. Es justamente en ese
contexto de una aproximacion de los dos fenomendlogos —atenta, por lo tanto,
a las diferencias y a los eventuales fracasos de una y otra comprension del pro-
blema del solipsismo y del fundamento de la relacién intersubjetiva— que, en lo
gue sigue, examinaremos la teoria sartreana del étre-pour-autrui, del ser-para-
los-otros, y la teoria husserliana de la Einfiihlung, de la “intropatia” (o, para
utilizar una expresion mas corriente, de la empatia), en cuanto forma de fondo

de la experiencia de otro sujeto.

2. ¢HAY UN PROBLEMA FENOMENOLOGICO DEL SOLIPSISMO?

Antes, sin embargo, es necesario esclarecer en que sentido hay, para la fe-
nomenologia, algo asi como un problema del solipsismo y, lo que es mas im-
portante, en que sentido el problema clasico del solipsismo no es un problema
que la fenomenologia deba tener ni siquiera en consideracion.

En primer lugar, la fenomenologia no es una inquisicién de tipo argumenta-
tivo. Del mismo modo que ella no produce ninguna prueba de la existencia del
mundo, a la manera cartesiana, tampoco se puede encontrar en ella un argu-
mento cualquiera que apuntase a probar la existencia de otro sujeto. La exis-
tencia, en general, no se demuestra —se verifica. Las lecciones humeana y kan-
tiana siguen siendo enteramente actuales. Y la Fenomenologia, en particular,

debido a su orientacion descriptiva y a su concentracion tematica en la estruc-

2 “Autrui [...] se présente, en un certain sens, comme la négation radicale de mon expérience, puis-
qu'il est celui pour qui je suis non sujet mais objet. Je m’efforce donc, comme sujet de connaissance, de
déterminer comme objet le sujet qui nie mon caractére de sujet et me détermine lui-méme comme
objet”. L’étre et le néant, Paris, Gallimard, 1943, p. 273.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.
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tura de sentido de los actos intencionales, no pretende producir ninguna prueba
que nos asegure para siempre la existencia del mundo y de otros sujetos en el
mundo, sino explicitar el sentido de los actos intencionales en que otro sujeto
es mentado y puesto como existente. El otro no es, para la fenomenologia, una
tesis a demostrar, como lo habia sido para Descartes —es un sentido a descri-
bir. Y un sentido de una experiencia que es siempre “mia”, sea quien sea el
que, ahi, se diga “yo” a si mismo.

Las cuestiones tipicas de la fenomenologia no son, pues, cuestiones sobre
la existencia o no existencia de los objetos de los que podemos tener experien-
cia, sino sobre el sentido de la experiencia de esos objetos. Esta conversion
tematica es el propio ejercicio de la reduccién fenomenoldgica. Sea lo que sea
el mundo en si mismo —y esa determinacion de la estructura de la realidad es el
campo, que la fenomenologia no disputa, de las ciencias empiricas de la Natu-
raleza—, sea lo que sea el mundo objetivamente considerado, la cuestién feno-
menoldgica no versa sobre el mundo que actualmente es, el cual es puesto “en-
tre paréntesis” y entendido como un caso de una variacién infinita de mundos
posibles, sino antes sobre la experiencia por la cual hay conciencia de mundo.
Asi, la fenomenologia, en cuanto analitica de la intencionalidad de la conciencia,
no estd, desde el principio, comprometida con ningln cuestionamiento ontold-
gico ni con ninguna afirmacion de existencia. En particular, ella no es el lugar
donde la creencia natural en la existencia de otros sujetos se puede trasformar
en una definitiva certeza. Para la fenomenologia, la cuestion, la Unica cuestion
qgue ella puede formular tematicamente, es indagar al respecto de los actos in-
tencionales cuyo sentido es “experiencia de otro sujeto”, intentar dilucidar su
estructura interna y, eventualmente, las formaciones de sentido que los fundan
y que funcionan, relativamente a ellos, como un presupuesto segun el régimen
de la “pre-donacién” (Vorgegebenheit).

Se percibe asi en que sentido Husserl puede afirmar, al inicio de su quinta
meditacion, que la fenomenologia trascendental hasta ahi desenvuelta daba la
espalda a la “objecion del solipsismo”. No se trataba de que la Fenomenologia
trascendental volviese incierto nuestro saber acerca de la existencia de otros
sujetos. Tal y como la fenomenologia no subvierte la certeza del mundo, sino
gue la pone entre paréntesis para concentrarse no en el mundo que actualmen-
te es, sino en el fendmeno-mundo, en cuanto estructura a priori que hace posi-

ble la experiencia y el conocimiento de cualquier mundo, actual o posible, tam-

‘ Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.
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poco la fenomenologia introduce ningun tipo de incerteza sobre nuestra convic-
cion natural acerca de la existencia actual de otros sujetos (poner entre parén-
tesis no es poner en duda). Se trataba antes, para Husserl, con la invocacién de
la “objecion del solipsismo”, de determinar si la fenomenologia, tal y como hab-
ia sido desenvuelta hasta el final de su cuarta meditacién, hacia ya visible el
sentido de la experiencia “otro sujeto”, tanto en su génesis como en su especi-
fica configuracién de sentido. Bien entendido, |la respuesta sélo podia ser nega-
tiva: la teoria de la constitucion de objetos de todo tipo, que habia sido hasta
ahi desenvuelta, tenia como limite el caso en que el objeto constituido era otro
sujeto, o sea, no un puro polo sintético de unidad de la multiplicidad de mis
experiencias, sino un centro auténomo de organizacion de otra vida de concien-
cia. En una palabra, el punto paraddjico era, aqui, que el objeto constituido era,
él mismo, un sujeto, para el cual el sujeto constituyente se convertia en un ob-
jeto en el mismo movimiento que lo constituia. Para esta reversibilidad, la fe-
nomenologia de la constitucién objetual desenvuelta hasta la cuarta meditacién
no tenia aun instrumentos analiticos a su disposicion. Sino que, mas importante
todavia, esta capa superior de la constitucion alteraba en retrospectiva los pro-
pios resultados antes alcanzados, pues ella deberia mostrar como la constitu-
cion de la objetividad en general era ya una realizacién no de un ego solitario
(el Unico, en el estadio de desenvolvimiento de la fenomenologia trascendental
hasta entonces alcanzado), sino de una comunidad intersubjetiva, para la cual
la capa del ser-objetivo se constituia sobre la forma de un mundo comun (Ge-
meinwelt) accesible para cualquiera (fir jedermann zugénglich). He ahi la razén
por la que la fenomenologia desenvuelta hasta la cuarta meditaciéon daba la
espalda a la objecién solipsista: no sélo el modelo de la constitucion objectual
(polo sintético de una multiplicidad de actos intencionales) era insuficiente para
la teoria de la intersubjetividad, como la propia constitucion de objetos en ese
primer sentido presuponia la constitucién intersubjetiva, en la medida en que
“objeto”, segun su sentido auténtico, significaba un polo de validaciones inter-
subjectivas. En su forma sistematica, las cuestiones de la intersubjetividad y de
la comunidad intersubjetiva venian, pues, antes que las cuestiones relativas a
la constitucidn objectual en general. He ahi la razéon de la situacion incémoda
en que la fenomenologia estaba colocada en la cuarta meditacion.

La crisis solipsista de la fenomenologia de Husserl estd, por lo tanto, en un

lugar diferente de aquel en que sus criticos la creen encontrar. Se dice comun-

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.
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mente que, para la fenomenologia trascendental de Husserl, sélo la certeza del
ego es apodictica, en cuanto que la conciencia de un mundo y la de otros suje-
tos en el mundo es, y para siempre sera, una simple verosimilitud. Pero esta
forma de argumentar es una burda mistificacién. Ciertamente que la descrip-
cion de la experiencia de varias categorias de objetos, realizada por la fenome-
nologia, cualifica también el valor epistémico de esa experiencia. Asi, la auto-
certeza de un ego es apodictica (aunque no adecuada) porque no es posible,
por razones de esencia, que alguna vez se pueda verificar una discordancia en-
tre el acto por el cual un ego se dirige a si mismo y la intuicién de si mismo en
cuanto existente. La conciencia de la existencia propia no estad abierta a la
Tduschung, o sea, al error o a la decepcidn. Ya la conciencia de los objetos en
el mundo y de otros sujetos en el mundo esta constantemente expuesta a la
posibilidad de que la intencidon que los menta no sea confirmada, sino negada
por el plexo de intuiciones que vienen a llenar esa intencién. En una palabra, la
experiencia de otro sujeto estd, por esencia, siempre abierta al error y a la rec-
tificacion. La diferencia que separa una y otra es la diferencia entre los tipos de
intuicién. Es en ese sentido que la autocerteza del ego es apodictica y que la
conciencia de cualquier objeto del mundo es siempre conciencia de una exis-
tencia para siempre probable, que las percepciones siguientes pueden sucesi-
vamente reforzar, sin elevarla jamas, todavia, al plano de la intuicién adecuada
y de la evidencia apodictica. Pero que los objetos de una experiencia sean da-
dos como contingentes no significa que la experiencia de esos objetos sea, ella
misma, un hecho contingente. Al contrario, la experiencia de un mundo y de
otros sujetos en y para el mundo es un ingrediente de la experiencia en general
y no tiene ningun sentido hablar de un ego destituido de la experiencia de un
alter-ego y de un mundo natural como estrato subyacente. Es este error cate-

gorial el que tiene que ser extirpado.
3. TRES CUESTIONES SOBRE LA CONCIENCIA INTERSUBJETIVA
“Otro sujeto” es, pues, fenomenoldgicamente, un sentido a describir, no
una existencia a demostrar. Es un objeto reducido, entre aspas, y no una obje-

tividad trascendente, dada en actitud natural, por mucho que incumba también

a la descripcién fenomenoldgica la explicitacién del modo como la existencia de

‘ Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.
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otro sujeto puede ser dada y comprobada. Se trata, sin embargo, de un pro-
blema eidético, acerca del modo en que la intencién significativa obtiene su
cumplimiento en una intuicién, y de qué tipo es esa intuicion que permite, por
esencia, cualquier posicidn racional posible de la existencia de un alter-ego. En
la fenomenologia, no podemos encontrar, entonces, respuestas a cuestiones
sobre la existencia actual de otros sujetos en el mundo (si bien encontramos
cuestiones acerca de la posibilidad de la posicidn racional de la existencia de
otro-yo, en cuanto legalidad eidética) o de comunidades de vida cultural y
historica, sino respuestas a cuestiones que tienen que ver con el significado y la
génesis del sentido alter-ego en cuanto ingrediente de la experiencia de un
mundo. Para la fenomenologia trascendental, la cuestién no versa sobre una
multiplicidad en-si de subjetividades, y sobre las leyes historicas, sociales, bio-
l6gicas, que en-si regulan esa multiplicidad, sino antes bien sobre el sentido de
la experiencia de la intersubjetividad y sobre el sentido de la experiencia de una
comunidad de sujetos, entendidas eidéticamente, o sea, como legalidades de
esencia a establecer independientemente de cualquier cuestién factica que sea
determinada por la posicién previa de una existencia actual. Toda y cualquier
existencia actual es, al contrario, metédicamente puesta entre paréntesis por la
reduccion trascendental fenomenoldgica.

En este contexto, las cuestiones fenomenoldgicas mas basicas (olvidando
las importantes cuestiones al respecto de la forma racional de una vida y de
una comunidad “auténticas”) son del siguiente tipo:

1. ¢Cudl es el contenido de sentido de la aprehensién de un alter-ego, en su
estructura noético-noematica? O sea: équé significa aprehender algo en cuanto
otro sujeto?

2. ¢{Qué motivacién conduce a un ego a la experiencia de un alter-ego? O
sea, ¢cudl es el tipo de “impulso” (¢habra ahi una Triebintentionalitdt?) que
conduce a un ego a la posicion y la experiencia de otro ego?

3. (Cual es la génesis del sentido alter, o, mas especificamente, del sentido
“otro” bajo la forma “otro-yo"? ¢Es el otro yo la simple multiplicacidon proyectiva
de mi propio ser, ya pre-dado de antemano e inalterado en la aprehensién sub-
siguiente del otro, o un ingrediente constitutivo de la propia experiencia de mi
mismao?

Son estas cuestiones mas basicas sobre el significado de la experiencia de

un alter-ego y sobre la propia génesis del sentido alter que nos sirvieron de
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hilo-conductor en el analisis de los conceptos de ser-para-los-otros y de empat-
ia, de Sartre y de Husserl. Un ego es un ser en auto-aparicion, o sea, un ser
cuyo aparecer es aprehendido como suyo. ¢De qué modo el aparecer del otro, o
sea, el aparecer aprehendido bajo el modo otro-yo, se viene a conectar con la
aparicion bajo el modo auto? Incluso mas, de qué modo un ser en auto-
aparicion se modifica en un ser que aparece a otro, o sea, como una auto-
aparicion se puede modificar en hetero-apariciéon, y de que modo esa hetero-
aparicion actla en contrapartida sobre el propio sentido de la auto-aparicion

—tales son las cuestiones.

4. LA ESTRUCTURA FUNDAMENTAL DE LA CONCIENCIA DEL OTRO

La idea fundamental de Sartre es la de que (a) conciencia de otro sujeto y
(b) conciencia de si como objeto son equivalentes. O sea, tener conciencia del
Otro y tener conciencia de si mismo como objeto (para Otro) son estructuras
superponibles. Conciencia de Otro es, pues, el proceso por el cual devengo un
ser (para-0Otro), un étre-pour-autrui, de tal modo que la llave de la descripcion
fenomenoldgica del sentido “otro-sujeto” es dada por la descripcion del modo
como se produce una modificacion en la autoconciencia que va del para-si
(pour-soi) a la autoconstitucién como un “ser” (en-soi), captable en una con-
ciencia (auto) objetivante, cuya hipdstasis es, precisamente, mi propia contra-
posicion a una alteridad para la cual soy ese objeto. Asi, captar al otro es cap-
tarme en el modo como soy objeto para su conciencia. Pero, écdmo captamos
precisamente esa otra conciencia? Nos encontramos a la puerta de una parado-
ja: para captar el modo como somos objeto para otra conciencia es necesario
captar esa conciencia para quien somos objeto, pero captarla es, a su vez, cap-
tar el modo como somos objeto para ella, y asi sucesivamente, en una circula-
ridad sin salida o en un perpetuo juego de espejos en que tenemos, infinita-
mente, las multiplas reverberaciones de la conciencia de nosotros mismos. En
un cierto sentido esencial, el problema de la alteridad es formulado y tratado en
el horizonte del problema de la autoconciencia: hay un cierto régimen de la au-
toconciencia que realiza la posicidon de una alteridad, y esa posicién de la alteri-

dad como momento de esa autoconciencia es la descripcién del sentido alter-
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ego. He ahi la intuicién fundamental de Sartre. Son muchos los lugares en los

gue esta direccién se anuncia. Por ejemplo,

No puedo ser objeto para mi mismo pues soy lo que soy; abandonado a mis recursos
propios, el esfuerzo reflexivo para el desdoblamiento conduce al fracaso, soy siempre
retomado por mi mismo. Y cuando afirmo ingenuamente que es posible que yo sea, sin
darme cuenta, un ser objetivo, supongo implicitamente, con eso, la existencia de Otro,
pues, {cOmo seria objeto, a no ser para un sujeto? Asi, el Otro es primero, para mi, el
ser para el cual soy objeto, o sea, el ser por el cual gano mi objetualidad.>
Esta idea central de Sartre es, ademas, presentada de un modo tan sutil,
que muchas veces ella es casi ocultada en las largas explicaciones de E/ ser y la
nada. De hecho, es preciso navegar verdaderamente entre Cila y Caribdis (co-
mo el texto arriba lo hace) cuando, por un lado, se parte de la tesis segun la
cual (a) la conciencia de otro sujeto es dada por la (auto)conciencia de mi pro-
pia “objetualidad” (o de mi mismo como un en-soi), mas, por otro lado, para
evitar la consecuencia de hacer del sentido “otro sujeto” un momento necesa-
rio, aprioristico, de la autoconciencia y, asi, dar una solucién puramente verbal
(de hecho, una pseudo-solucion) al problema del solipsismo, se pretende con-
jugar esa tesis con la afirmacion de que (b) la existencia de El otro es un hecho
contingente, de tal modo que el ser-para-el otro no surja como un elemento
estructural del para-si. O sea, si la autoconciencia como objeto es equivalente a
la conciencia de otro sujeto, el otro no es, sin embargo, un puro mediador entre
mi y mi (o el sentido hipostasiado de esa mediacién), porque sdélo delante de la
presencia factica del otro serd posible por si mismo ese modo de autoconcien-
cia. Sodlo la contingencia del otro puede, en verdad, asegurar que el ser-para-
el-otro sea un modo de existencia que el para-si s6lo asume delante del en-
cuentro concreto, puramente contingente, con otra conciencia.
Asi, la verdadera tesis de Sartre es que (c) la autoconciencia objetivante (o
la conciencia de mi propia “objetualidad”) es un modo de conciencia de mi
mismo que sélo me es accesible delante de la presencia factica de otro sujeto
(modo que no equivale, por tanto, a la intensificacion de la simple escisiparidad

reflexiva):

3“Je ne puis étre objet pour moi-méme car je suis ce que je suis; livré a ses seules ressources,
I'effort réflexif vers le dédoublement aboutit a I’échec, je suis toujours ressaisi par moi. Et lorsque je
pose naivement qu’il est possible que je sois, sans m’en rendre compte, un étre objectif, je suppose
implicitement par la méme l'existence d’autrui, car comment serais-je objet si ce n’est pour un sujet ?
Ainsi autrui est d’abord pour moi I'étre pour qui je suis objet, c’est-a-dire I'étre par qui je gagne mon
objectité”. Jean-Paul Sartre, op. cit., pp. 316s.
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[...] el ser-para-el otro no es una estructura ontoldgica del para-si. [...] No seria, tal
vez, imposible concebir un para-si totalmente libre de todo y cualquier para-el otro y
que existiese incluso sin sospechar acerca de la posibilidad de ser objeto.*

La existencia de los otros no es, en efecto, una consecuencia que pueda deducirse de
la estructura ontoldgica del para-si. Es un acontecimiento primero, ciertamente, mas

de orden metafisico, o sea, que habla al respecto de la contingencia del ser.®
No en tanto, como el encuentro factico con otro sujeto es siempre descrito
como ese devenir consciente de si como objeto, como lo muestran los pene-
trantes analisis del fendmeno de la vergienza (honte) como estructura fundan-
te de la conciencia de la alteridad, la paradoja de que hablamos antes se man-
tiene intacta: la presencia del otro significa hacer-me autoconsciente de mi ser
objectual, y ser consciente de mi ser-objeto es la aparicidon o la presencia de
otro sujeto, “es en la y por la revelacion de mi ser-objeto para el otro que debo

poder captar la presencia de su ser-sujeto™.

[...] El otro es el mediador indispensable entre mi y mi mismo: tengo verglienza de mi
tal como aparezco a el otro. Y, por la propia aparicidon del otro, permanezco en condi-
ciones de emitir un juicio sobre mi mismo como un objeto, pues es como objeto que
aparezco al otro.”

Las figuras del otro en su presencia, en sus motivaciones, en sus intencio-
nes, son recubiertas por las multiples formas de la conciencia de si mismo de-
lante de él. Si el otro estd ahi mismo presente —y Sartre, atento al supuesto
“obstaculo solipsista”, siempre hara de la conciencia de otro sujeto la posicidn
de una alteridad irreducible—, los analisis de Sartre siguen, todavia, en la direc-
cion de mostrar que su presencia es el lugar para un replanteamiento tematico
de mi mismo, en que el se vuelve el mediador para una nueva forma de mi
propia autoconciencia, precisamente la que me revela (o sea, me muestra por
primera vez) mi propio ser como una “naturaleza”. La motivacién que me con-

duce al otro es, aun y siempre, el cuidado de mi mismo. Tal es la consecuencia.

4™ [...] L’étre-pour-autrui n’est pas une structure ontologique du pour-soi. [...] Il ne serait peut-étre
pas impossible de concevoir un pour-soi totalement libre de tout pour-autrui et qui existerait sans méme
soupconner la possibilité d’étre un objet”. Ibidem, p. 329.

> “|'existence des autres n’est pas, en effet, une conséquence qui puisse découler de la structure
ontologique du pour-soi. C'est un événement premier, certes, mais d'ordre métaphysique, c'est-a-dire
qui ressortit a la contingence de I'étre”. Ibidem, p. 344.

8 “C'est dans et par la révélation de mon étre-objet pour autrui que je dois pouvoir saisir la pré-
sence de son étre-sujet”. Ibidem, p. 302 (subrayados nuestros).

7™[...] Autrui est le médiateur entre moi et moi-méme: j'ai honte de moi tel que j'apparais a autrui.
Et, par I'apparition méme d’autrui, je suis mis en mesure de porter un jugement sur moi-méme comme
sur un objet, car c’'est comme objet que I'apparais a autrui”. Ibidem, p. 266.
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En el limite, el comportamiento humano y toda la tela compleja de las relacio-
nes intersubjectivas no sera comportamiento motivado por el otro, con y para
el otro, sino comportamiento motivado por el modo como nos captamos como
objeto para el otro. Este resultado, implicito en la teoria sartreana de la con-
ciencia de otro sujeto, amenaza con hacer del ego, mas que un yo solipsista, un
yo que hace caer las relaciones intersubjectivas en un sombrio cuidado obsesi-
vo consigo mismo, que vuelve dificil concebir la propia posibilidad de lazos de
socializacién construyéndose bajo la forma superior de sentido del “nosotros”.
Alias, consecuente con su critica del Mitsein heideggeriano®, Sartre dird que el
“nosotros” o es un nosotros-objeto, por tanto, una formacién sélo visible desde
el exterior, o, cuando se trata del nosotros-sujeto, serd un fendbmeno puramen-
te psicoldgico sin consistencia ontoldgica® Al conducir el analisis de la relacién
intersubjetiva segun el patrén del ser-para, o sea, de una cierta forma de la
relacién cara-a-cara que se determina como confrontacién (o afrontamiento) de
dos libertades, reciprocamente sujeto y objeto una para la otra, la construccion
de un mundo comun y de una comunidad constituyéndose en procesos impli-

I\\

cando personalidades de “orden superior”, en la forma fundada del “nosotros”,
acaba por perderse completamente del horizonte. Dicho con otras palabras: el
circulo en que las libertades son reciprocamente sujeto y objeto una para la
otra (y, por tanto, se destituyen una a la otra como libertades) no es jamas
roto en direccion a un punto en que ambas serian sujetos para un mismo mun-
do comun. Mas éste es un resultado que anticipa conclusiones que sélo mas

adelante se volvieron enteramente visibles.

5. INTERSUBJETIVIDAD Y REFLEXION

El punto esencial es, sin embargo, el significado ontoldgico del ser-para-el-
otro y el modo como se entrelaza con las formas de cuasi auto-objetivacién del
para-si, sobre todo la forma reflexiva. Segun los penetrantes analisis de Sartre,
este devenir objeto para el otro produce una dramatica alteracion del modo de

ser del existente humano: en la medida en que se objetiva para el otro (o tiene

8 Ver ibidem, pp. 290ss.
° Ver ibidem, pp. 464ss.
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conciencia de si mismo por medio de la conciencia de su devenir-objeto para el
otro), adquiere la consistencia de un ser, su libertad es trascendida en la tras-
cendencia de otro sujeto y él mismo se revela segun el modo de ser del en-soi.

Sartre lo dice impresionantemente en El ser y la nada:

Mas este ser [en cuanto visto por el otro], la verglienza me revela que yo lo soy. No
bajo el modo del haber-sido o del “tener que ser”, mas en-si. [...] Una vez mas, el en-
si se forma de nuevo sobre el para-si. Mas, una vez mas, esta metamorfosis se opera
a distancia: para el otro, yo estoy sentado como este tintero esta sobre la mesa: para
el otro, estoy inclinado sobre el agujero de la cerradura tal como este arbol esta incli-
nado al viento. Asi, yo me despojé para el otro de mi trascendencia, [...] yo tengo un
exterior, una naturaleza, mi caida original es la existencia del otro.'°
Las adjetivaciones sartreanas de esta alteracion profunda de la estructura
ontoldgica de la realidad humana hablan por si: “El otro me aliené de mi mun-
do”, “ser visto implica la alienacion del mundo que yo organizo”, “el otro es la
muerte escondida de mis posibilidades en cuanto yo mismo vivo esa muerte”,
“mi ser para-el otro es una caida, [...] y esta caida es alienaciéon”*'. De ahi que,
para Sartre, asistamos, a propdsito de la intersubjetividad, a una dialéctica
irresoluble entre ser-objeto para el otro y constitucion del otro como objeto. Es
el afrontamiento, directo, de dos libertades y, mas alla de eso, la tentativa, fra-
casada, de cada una de ellas de absorber a la otra. El sentido fundamental de
esta dialéctica es el conflicto: “el conflicto es el sentido originario del ser-para-
el-otro”.?
Para comprender bien lo que aqui estd en juego, retrocedamos un poco. En
La trascendencia del ego, Sartre niega la tesis de que el yo esté formal o mate-
rialmente en la conciencia. La conciencia pre-reflexiva no dice “yo”. El yo esta
antes en el mundo, es un ser mundano tanto como el yo de los otros. Cierta-
mente que el yo se da a la conciencia trascendental como intimo. Pero eso no
significa que sea el sujeto de la conciencia —el yo no es de la conciencia; hay,
antes, un yo para la conciencia. Segun Sartre, el campo trascendental del que
habla la fenomenologia de Husserl debe ser caracterizado como impersonal, o

mejor, como pre-personal, o sea, sin yo. El yo es, como las otras cosas del

10 “Mais cet étre, la honte me révéle que je le suis. Non pas sur le mode de /“étais ou du ‘avoir a
étre’, mais en-soi. [...] Mais, une fois de plus, cette métamorphose s‘opéere a distance: pour l'autre, je
suis assis comme cet encrier est sur la table; pour l'autre, je suis penché sur le trou de la serrure,
comme cet arbre est incliné sur le vent. Ainsi ai-je dépouillé, pour I'autre, ma transcendance. [...] J'ai un
dehors, j'ai une nature; ma chute originelle c’est I'existence de l'autre”. Ibidem, pp. 308s.

1 Ibidem, pp. 307, 309, 311, 321, respectivamente.

12 v e conflit est le sens originel de I'étre-pour-autrui”. Ibidem, p. 413.
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mundo, un objeto para la conciencia. Es una unidad noematica, no una unidad
noética. La conciencia es un absoluto, en la medida en que es conciencia de si
en cuanto conciencia de un objeto. Mas este “si” de la conciencia se refiere a
una distancia pre-reflexiva que aun no es la diferencia entre un yo y sus actos.
Se trata de una distancia entre, por ejemplo, creencia y conciencia de creencia,
una distancia que es constitutiva de la propia conciencia irreflexiva, en cuanto
ella es conciencia de ser conciencia de un objeto cualquiera. Como Sartre dird
mas tarde, la conciencia esta a distancia de si misma por una diferencia que es
un néant. Asi, toda conciencia es conciencia de su objeto y de si misma en
cuanto conciencia de ese objeto. Tal es el plano pre-reflexivo. La reflexion que
Sartre designa como “impura” es el lugar de constitucién del ego. Es el acto
reflexivo el que pone por vez primera un yo “por detras” del acto reflexivo a
titulo de su sujeto. El ego es, asi, constituido, en la reflexiéon impura, como su-
jeto de los estados y cualidades (se trata del Moi) y de las acciones (se trata
del Je). Esta constitucion del yo como punto virtual de unidad del psiquismo es
—asi reza la interpretacidén “existencial” de Sartre acerca de este movimiento
“auto-ilusorio” por el cual la conciencia se identifica con el ego que ella consti-
tuye— el momento en que la conciencia niega su propia libertad y se comprende
como un ser, que tiene sus propiedades fijas, sus cualidades, sus estados, sus
acciones, en fin, una naturaleza. La constitucion del yo es, por eso, segun las
consideraciones finales de La trascendencia del ego, una estrategia de huida a
la angustia de una libertad “monstruosa”, “insoportable”, que caracterizaria a la

conciencia en cuanto existente absoluto, sin porque y sin razén:

todo sucede como si la conciencia constituyese al ego como una falsa representacion

de si misma [...] La conciencia, advirtiendo de lo que se podria llamar la fatalidad de

su espontaneidad, se angustia en el mismo momento [...] Si el Yo del Yo pienso es la
estructura primera de la conciencia, esta angustia es imposible.!3

Segun Sartre, esta teoria resolveria definitivamente el problema del solip-

sismo con el que la fenomenologia egoldgica de Husserl se habria confrontado.

Pues no se trataria ya de saber como es que un yo conoce a otro yo, sino ape-

nas de mostrar que el yo propio y el yo ajeno estan ambos en el mundo como

objetos de la conciencia absoluta y que son tan ciertos el uno como el otro. Mas

13 “Tout se passe donc comme si la conscience constituait I'Ego comme une fausse représentation
d’elle-méme [...] Alors la conscience, s’apercevant de ce qu’on pourrait appeler la fatalité de sa sponta-
néité, s'angoisse tout a coup [...]. Si le Je du Je pense est la structure premiere de la conscience, cette
angoisse est impossible”. La transcendance de I’ego, Paris, Vrin, 1981, pp. 82s.
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esto no resuelve el problema, como Sartre bien advirtié en E/ ser y la nada. Por
el contrario, lo profundiza y lo hace intratable. Pues ahora es el propio campo
trascendental pre-personal de cada conciencia el que es absolutamente solitario
y sin mediacion posible con otro campo trascendental. Un yo puede bien apare-
cer y ser aprehendido por el otro. Pero un campo trascendental puro es una
interioridad que, por definicion, no tiene exterior.

Contra esta soluciéon demasiado optimista de La trascendencia del ego, Sar-
tre ve en los analisis del ser-para-el-otro de E/ ser y la nada una respuesta fi-
nalmente satisfactoria al problema. No en tanto, vista de cerca, esta nueva po-
sicion de Sartre es estructuralmente idéntica a la que habia sido desenvuelta en
La trascendencia del ego, pues se basa todavia en la idea de una autoconstitu-
cion de la conciencia como un ser o un en-soi. La diferencia notable es que este
en-soi no es simplemente el resultado de la reflexién impura, sino de una, por
asi decir, hetero-reflexién, en que la conciencia del otro, en su irreductible alte-
ridad, garante la constitucion de un en-soi que ya no puede ser retomado y
absorbido por el para-si. Todo sucede como si esa autoconstitucion como un
ser, para mantenerse, careciese, mas que de la distancia entre reflexionado y
reflexion, de la distancia entre conciencia propia y conciencia ajena. Lo que la
reflexion (impura) no puede realizar completamente, lo realiza esa reflexion “a
la segunda potencia” que es la conciencia del otro y mi reflexion especular en
ella. Sartre, a pesar de esta alteracion, continua viendo la génesis del sentido
“otro sujeto” como algo que surge en la prolongacion de la reflexién. Asi, el
sentido “otro” es todavia y siempre reconducido a la conciencia de si.

Ahora bien, esto es una base incorrecta para una teoria de la intersubjetivi-
dad, pues la conciencia de otro sujeto es algo que no depende de la reflexion y
que incluso le es anterior. El propio Sartre admite que el ser-para-el otro es
comprendido, en El ser y la nada, en la extension de la reflexion y como una
especie de reflexidon a la segunda potencia: “la ec-stasis reflexiva se encuentra
a camino de una ec-stasis mas radical: el ser-para-otro. [...], [...] en esta ter-
cera ec-stasis, asistimos a algo como una escisiparidad reflexiva mas desen-
vuelta, [...] el ser para el otro parece ser la prolongacién de la pura esci-

siparidad reflexiva”.'* De este modo, el proceso de auto-aprehensién como un

14 “Ainsi I'ek-stase réflexive se trouve sur le chemin d’une ek-stase plus radicale: I’étre-pour-autrui.
[...] Dans le cas de la troisieme ek-stase, nous assistons comme a une scissiparité réflexive plus pous-
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ser y de denegacién de la libertad no es apenas caracteristico de la reflexion
impura. El conoce en la posicion del otro su momento conclusivo. No es apenas
para mi que me constituyo como un ser —es en la conciencia del otro para mi
(dada en el fendmeno del regard) que ese proceso de cosificacidon alcanza su
acabamiento final. Asi, la conciencia del otro es pura potenciacién de la refle-
xion, ella intensifica la dualidad reflexiva y le afiade una segunda negacién in-
terna, que la vuelve irresoluble, pues, ahora, resolverla seria suprimir la alteri-
dad de otra conciencia.

Es precisamente por eso por lo que, como vimos, Sartre puede, sin la som-
bra de una duda, tratar la conciencia del otro como si ella fuese equivalente a
la conciencia de mi mismo para una otra conciencia, o sea, como si el otro fue-
se apenas una ocasidn y un suporte para la conciencia de mi mismo. En verdad,
lo que vemos no es al otro, sino nuestra reflexidon especular en él. Tener con-
ciencia de otro sujeto es, sartreanamente, vernos por la hipostasis de otra con-
ciencia. Que la relacién intersubjetiva sea un perpetuo juego de espejos, que,
en la captacién de otro sujeto, apenas nos sea devuelta una vez mas apenas
nuestra propia imagen en una ultima degradacion, o sea, como objeto, he ahi
el resultado poco satisfactorio, mas, con todo, inevitable de la comprensién sar-
treana de la dindmica de la intersubjetividad. El sentido “otro” es apenas el
punto virtual que sustenta ese Ultimo ver sobre mi mismo. Es una ocasién, y la
conciencia es la soledad del soi-méme y de las multiples reverberaciones de ese
su ser — primero, en la escisiparidad reflexiva, después, en la escisiparidad in-
tersubjetiva. Y porque la escisiparidad intersubjetiva no podria ser reunificada
sin una reabsorcién de la libertad del otro que lo destruiria en su alteridad, cosa
gue es en si misma contradictoria, he ahi el conflicto que emerge, como vimos,

como fondo permanente de todas las relaciones humanas:

mi proyecto de recuperacion de mi es, fundamentalmente, proyecto de reabsorcion del
otro. [...] Seria, por tanto, necesario [...] actuar sobre la negacién interna por la cual
el otro trasciende mi trascendencia y me hace existir para el otro, o sea, actuar sobre
la libertad del otro” —"la unidad con el otro es, por tanto, irrealizable. [...], y este pro-
yecto de unificacién es fuente de conflicto.'®

sée. [..] L'étre pour autrui parait étre le prolongement de la pure scissiparité réflexive”. Létre et le
néant, pp. 346s.

15 “Ainsi, mon projet de récupération de moi est fondamentalement projet de résorption de I'autre
[...] Il serait donc nécessaire [...] d’agir sur la négation interne par quoi autrui transcende ma transcen-
dance et me fait exister pour l'autre, c'est-a-dire d‘agir sur la liberté d’autrui”. “L'unité avec autrui est
dongc, en fait, irréalisable. [...] Ce projet d’unification est source de conflit”. Ibidem, pp. 414s.
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Al conducir la cuestién la intersubjetividad al horizonte de la reflexividad (o
sea, de la conciencia tética de si) y como escisiparidad hetero-reflexiva (petrifi-
cada por la mediacién de otra conciencia), la conciencia de si aparece como el
circulo en que fatidicamente siempre nos encerramos, incluso cuando preten-
demos asistir a la génesis del sentido “alter-ego”.

Hay dos cuestiones de naturaleza diversa de las que una teoria de la inter-
subjetividad se debe ocupar. Una es: écomo “veo” a otro sujeto y tengo con-
ciencia de su existencia? Otra es: écOmo “me veo” en la conciencia que tengo
de otro sujeto? Sartre respondi6 a la segunda creyendo que respondia a la pri-

mera. De ahi todas las ambigliedades e insuficiencias de su posicion.

6. LA APREHENSION DEL OTRO COMO PROCESO PASIVO —CUERPO, SOMA Y PSIQUE

Si queremos obtener una clarificacion de la primera cuestién a que aludi-
mos, tendremos que desplazarnos a la teoria husserliana de la Einfiihlung, algo
gue no significa decir que esta teoria sea completa en si misma y que represen-
te la Ultima palabra en lo que al tratamiento de la cuestion se refiere. Al contra-
rio de la intuicidon fundamental de Sartre, la tesis de Husserl es que la concien-
cia de otro sujeto no es un acto de auto-aprehensién por la mediacidon de otra
conciencia, sino una operacion directa de transposicion por analogia. O sea, la
conciencia del otro no es aprehensién de mi devenir objeto para otro, no es
recuperacion de esa ultima extensiéon de mi mismo, sino recorte, sobre los ob-
jetos del mundo circundante, de un conjunto de sefiales que se organizan bajo
la forma de un comportamiento y que, por eso, son interpretados por analogia
con mi propio ser segun un proceso pasivo que es, por tanto, anterior a cual-
quier conciencia tematica de mi mismo. Cuando esto se verifica, algo aparece
para mi en el mundo con el sentido “otro yo”.

Para comprender bien esta génesis del sentido alter-ego, es necesario re-
cordar el gran descubrimiento que alimenta las reflexiones de Husserl —la con-
ciencia en que el ego trascendental hace experiencia del mundo es la conciencia
por la cual el ego se pone a si mismo en el mundo y se aparece a si mismo co-
mo una unidad no sdlo psiquica (seelisch), sino también somatica (/eiblich). En
reflexiones retomadas siempre de nuevo y jamas llevadas a un punto conclusi-

vo, Husserl intenta circunscribir este proceso por el cual la conciencia trascen-
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dental, en su devenir realidad humana en el mundo, se aparece a si misma co-
mo unidad de un cuerpo y de una psique.

El primer obstaculo a evitar es la comprensién dualista, supuestamente car-
tesiana, de esta duplicidad, como si se tratase de la simple yuxtaposicidon de un
corpus y de una mens. Es precisamente aqui que interviene la distincién hus-
serliana crucial entre el simple Kérper y el Leib. Un cuerpo en el mundo circun-
dante se constituye en el fluir concordante de las percepciones parciales —es un
proceso de confirmacién progresiva de la creencia y de variacion constante en
el flujo de la intuicién. Aparece en referencia a un aqui y un ahora. Pero este
aparecer de la corporalidad fisica en el decurso de la percepciéon no podria veri-
ficarse sin la constitucion concomitante de mi propio cuerpo como lugar de la
sensibilidad y como realidad automotora en la experiencia cinestésica corres-
pondiente, o sea, como un cuerpo animado, en que el dualismo de la res exten-
sa y de la res cogitans fue desde el inicio superado. Este cuerpo que se consti-
tuye como mio, en el cual yo domino (el verbo usado siempre por Husserl es
walten), con el cual me muevo en la exploracién del mundo circundante, este
cuerpo dado en una percepcion interna que jamas se puede transformar en un
completo objetivarse y en un verse “por fuera”, este cuerpo que no es, en el
fondo, cuerpo para la conciencia, sino conciencia de tener cuerpo, es justamen-
te lo que Husserl denomina Leib. La conciencia que va hacia el mundo y se apa-
rece como realidad humana en el mundo tiene en su base esta autoconstituciéon
somatica de la subjetividad.

Muchos estratos podrian ser discriminados en este proceso de somatiza-
cion, o sea, en esta conciencia de tener cuerpo. Husserl limitdé drasticamente su
programa de descripcion de esta autoconstitucion corporal del sujeto al concen-
trarse en el fendmeno de la senciencia externa (sobre todo, de la visién y del
tacto) y en las cinestesias. Pese a todo, esa limitacion no quita agudeza a sus
analisis, sino apenas completud. La descripcidén husserliana de la experiencia de
otro sujeto es, desde el inicio, polarizada por este tema de la autoconstitucion
somatica del ego en cuanto sujeto humano. Solamente en la medida en que
aparezco corporalmente en el mundo puede otro cuerpo de este mundo emer-
ger también para mi como cuerpo de otro sujeto, y yo mismo para él en cuanto
sujeto corporal en una reciprocidad cerrada. El concepto mayor de esta inten-
cionalidad que abre el espacio de la intersubjetividad es, para Husserl, el de

Paarung, emparejamiento. El emparejamiento es un proceso general de la
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génesis pasiva. Designa ese fendmeno por el cual un contenido reenvia a otro
segun una sintesis de analogia. Aplicado a la cuestion de la intersubjetividad, el
emparejamiento circunscribe el fendmeno primitivo de la conciencia de otro
sujeto. Cuando la percepcién de simples cuerpos en el mundo circundante es el
lugar de una transposicion (Ubertragung) de mi propia experiencia somatica
dada en la “introcepcién”, ahi se verifica, también, un fendmeno singular que
es, digamos, la dimensidn mas primitiva (mas no la Unica) de la conciencia de
otro sujeto —ese cuerpo delante de mi, dado en un flujo de simples percepcio-
nes, se vuelve lugar de apresentacion (Apprdsentation) de otra realidad psico-
somatica que es aprehendida por analogia con la experiencia originaria de mi
mismo. En una palabra: en la percepcién de ese cuerpo sobreviene la concien-
cia de otro sujeto y ese cuerpo, constantemente dado en el discurrir perceptivo,
es, ahora, no simple cosa entre cosas, sino el lugar donde emerge para mi y se
viene a expresar otra vida de conciencia, es un “cuerpo-somatico” (Leibkérper),
animado por una psique. En los movimientos de otro cuerpo, no se hacen ahora
patentes sélo traslaciones fisicas; esos movimientos son ahora las sefiales que
expresan, por ejemplo, disposiciones de la voluntad, sentimientos, emociones,
esto es, fendmenos de una vida psiquica. De tal modo que una expresion facial
no es un simple fenomeno fisico de contraccidn muscular o que un movimiento
de un brazo no es un simple desplazamiento de un cuerpo en el espacio: son
ahora sefales, y sefiales que expresan que, en ese cuerpo, algo acontece que
sOlo puede ser interpretado a partir de la relacidon que yo establezco, en cuanto
ego psiquico, con el cuerpo que originalmente surge como mio. Estos movi-
mientos son ahora gestos expresivos, son comportamientos de una vida psiqui-
ca en su corporalizacién. La expresién facial y el movimiento largo del brazo no
valen mas por si mismos, sino por lo que expresan: el dolor, la alegria, la impa-
ciencia o la tristeza. La dimensién somatica de la subjetividad es, asi, la del
cuerpo interpretado segun el régimen de la expresividad. El cuerpo que se
hace, asi, cuerpo expresivo y que envia su corporalidad natural hacia una posi-
cion de simple fondo no-tematico, sobre el cual se sobrepone la conciencia de
una vida psiquica somatizada, es, por consiguiente, el modo originario de la
irrupcién de otro sujeto en mi experiencia del mundo. Este despunta como otro
centro de organizacién de un mundo circundante, a partir de su “aqui-ahora”,
mundo circundante que, en la conciencia de su sobreposicién con el mio propio,

hace emerger por vez primera el sentido “mundo comuan”.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



EMPATIA Y SER-PARA-OTRO. HUSSERL Y SARTRE ANTE EL PROBLEMA DE LA INTERSUBJETIVIDAD

En un manuscrito preparatorio de las Meditaciones cartesianas, Husserl
muestra con claridad los niveles y el programa de la descripcion del sentido

alter-ego:

Debe ser mostrado como la semejanza sensible del cuerpo “alli” con el cuerpo que, en
cuanto cuerpo-somatico, es portador del estrato de sentido de la animacién, desde
luego, de la somaticidad especifica [...], y que es el objeto-cero del mundo que se
aparece “orientado a su alrededor”, permite hacer crecer, en la aprehension de aquel
cuerpo, el sentido “soma coexistente, en cuanto miembro-cero de un mundo propio
primordialmente constituido, juntamente con el correspondiente ego y su vida de con-
ciencia”, todo esto, sin embargo, en cuanto co-existente “apresentado”, en una pre-
sentificacion vacia, que no puede asumir el caracter de la presentacion efectiva, por
consiguiente, de la originalidad de la donacidn efectivamente primordial.*®
Esta conciencia de otro sujeto estd, para Husserl, como es bien visible, fun-
dada en el proceso originario por el cual constituyo somaticamente mi propia
realidad mundana y seria imposible sin ésta. Es en esa medida que la percep-
cion de otro sujeto es una transposicidon por analogia. No porque el otro sea la
simple proyeccion especular de mi mismo, no porque vea al otro como una
multiplicacién de mi mismo, sino porque el otro, en su alteridad, sdélo es visible
por analogia con el modo en que yo mismo me sé como un sujeto psicosomati-
co. A cada momento tenemos conciencia de esto: es casi imposible observar,
por ejemplo, a alguien absorbido en un trabajo manual sin que interpretemos
sus gestos como un comportamiento y sin que mentalmente casi reproduzca-
mos sus movimientos a partir de nuestra relacién original con nuestro propio
cuerpo y a partir del modo en que nuestras intenciones y vivencias dirigen las
exteriorizaciones corporales a partir de una unidad no-somatica (no-localizable
somaticamente en la introcepcién) que aprehendemos como “nuestro yo”. En
ciertos casos, como cuando observamos a alguien esforzarse en realizar deter-
minada tarea (o sea, cuando aprehendemos a un sujeto psiquico suponiendo,
en sus movimientos corporales, intenciones al dirigir el modo en que su cuerpo
engrana activamente en el mundo circundante —‘lo que él estd haciendo: le-
yendo, danzando, corriendo apresuradamente”, etc.), esa reproduccién mental

puede ir hasta el punto de despertar en nosotros los movimientos correspon-

16 “Es muss gezeigt werden, wie die sinnliche Ahnlichkeit des Kérpers ‘dort’ mit dem Kérper, der als
mein Leibkorper die Sinnesschichte der Beseelung, zunachst der spezifischen Leiblichkeit [...] tragt und
Nullobjekt der ‘un ihm herum orientierten’ erscheinende Welt ist, der Auffassung jenes Kdrpers den Sinn
‘mitdaseiender Leib als Nullglied einer primordinal konstituierten eigenheitlichen Welt mit dem zugehori-
gen Ich und Bewusstseinsleben’ zuwachsen lasst, aber das alles als mitseiend ‘apprasentiert’, in einer
leeren Vergegenwartigung, die nicht den Charakter der wirklichen Gegenwartigung, also der
Urspringlichkeit der wirklich primordinalen Gegebenheit annehmen kann”. Hua, XV, p. 14.
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dientes. ¢Quién no se ha sorprendido inclinando su cuerpo con el corredor que
describe una curva cerrada, pataleando con el futbolista que va realizar un re-
mate, o sea, quién no se ha observado reproduciendo el comportamiento del
otro por emparejamiento del otro consigo mismo y aprehendiendo, por causa
de este emparejamiento, un objeto del mundo con el sentido —"otro sujeto psi-
cosomatico (como yo)”?

Una teoria naturalista de la conciencia deberia poder encontrar los centros
cerebrales responsables de este fendmeno de reproduccién mimética, que, en
ciertos casos, puede incluso desencadenar fendmenos motores. Ellos no pre-
ocupan a Husserl y tampoco nos debian ocupar aqui. Lo esencial es que este
fenomeno general, que designamos como “reproduccién mimética”, intentando
recuperar algunas de las intuiciones centrales de Husserl, implica los siguientes
momentos constitutivos:

a) Percepcion —o sea, conciencia originariamente donadora de corporalidad
(el cuerpo, Kérper);

b) Presentificacion —transposicién analdgica en el emparejamiento, o sea,
“vaciamiento” sobre la percepcion de la corporalidad ajena de la constitucidon
introceptiva de “mi” cuerpo propio (el soma, Leib), bajo la forma de una con-
ciencia no directamente donadora (Wahrnehmung, Gegenwdértigung), sino de
una “presentificacion” (Vergengenwértigung) de la senciencia externa, del co-
mando del cuerpo, de las emociones, etc.;

c) Reproduccién —interpretacion comportamental (bajo la forma de un cua-
si-consumar) de la relacién del cuerpo ajeno con su mundo circundante, por la
remision para un polo de intenciones y de vivencias subjetivas (la psique, See-
le, en cuanto ego ajeno, sujeto de actos y de pasividades), reproducido seguin
el modo “como si yo estuviese alli”.

En la intropatia, en la Einfiihlung, aqui reinterpretada como reproduccién
mimeética, estos niveles que acabamos de distinguir estan escalonados segun la
relaciéon general de fundacién. Por un lado, ninguno de los estratos superiores
de sentido es posible sin los estratos inferiores, o sea, la supresion de cualquie-
ra implica la supresion de los estratos fundados, sin que, inversamente, los es-
tratos fundantes carezcan de los otros para hacerse efectivos. Una psique sin
soma y un soma sin cuerpo son, por eso, imposibles: una psique sélo se puede
realizar somatizada y un soma sélo se puede realizar corporalizado; inversa-

mente, un cuerpo puede ser dado sin soma (se trata del estrato de sentido de
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la “naturalidad”), y un soma puede ser dado sin una vida psiquica superior (se
trata del estrato de la “animalidad”). Por otro lado, la aprehensién no esta diri-
gida hacia los estratos inferiores, sino hacia el mas alto estrato, el cual reconfi-
gura y impregna los estratos inferiores. Asi, no se aprehende primero un cuer-
po, después, por inferencia, un soma vy, al final, por interpretacion, una psique
—se aprehende una vida psiquica, pura y simplemente, y la aprehensiéon de la
vida psiquica impregna la aprehensién del soma y la aprehensién del soma im-
pregna la aprehensién del cuerpo, de tal modo que el resultado es la apresen-
tacion de una vida psicosomatica en su integridad.

Dos cosas son importantes en este contexto. La primera es el modo de visi-
bilidad de otro sujeto. Efectivamente, se da sélo la dimensién corpdrea, correla-
to de la simple percepcion. Como Husserl describe, las dimensiones fundadas,
gue son, no obstante, el centro tematico de la aprehension de un alter-ego,
son objeto de una apresentacién (Apprdsentation) esto es, de una cuasi-
presentacion (Gegenwdrtigung), de una cuasi-patencia que jamas puede, sin
embargo, transformarse en una aprehension directa. En efecto, la aprehension
directa de un soma y de una vida psiquica en él impregnada seria una aprehen-
sion segun el sentido “yo propio” y no segun el sentido “yo ajeno”. La apre-
sentacion, y la imposibilidad de transformarla en una presentacién, es la ga-
rantia de que la distancia entre ego y alter-ego es insuperable. Pero —y ésta es
la segunda observacidon— esto no hace de la aprehensién de otro sujeto un pro-
ceso inferencial. De hecho, si atendemos a los datos fenomenoldgicos de la
aprehensién intersubjetiva, esto es, a su tenor inmanente de sentido, la paten-
cia de otro sujeto no es inferida a partir del cuerpo fisico, sino, al revés, es la
aprehensién de una vida psiquica la que dirige la aprehensién del soma y ésta
la que dirige la aprehensién del cuerpo. El movimiento es exactamente el inver-
so — “vemos” inmediatamente a otro ser humano en su unidad, activa y pasiva,
con su mundo circundante y, porque lo vemos, vemos también su soma vy, en el
limite, el puro cuerpo. Los estratos fundados, que un analisis fenomenoldgico
puede poner al descubierto, no son el resultado de ningln razonamiento infe-
rencial. No hay ahi ningun raciocinio, o sea, ninguna aprehensién activa, cate-
gorialmente articulada, de construcciéon judicativa de nuevas camadas de senti-
do sobre las anteriores, sino un proceso de génesis pasiva que produce la pa-
tencia inmediata (aunque no directa) de su “resultado” —otro sujeto delante de

mi. En verdad, es preciso un proceso enteramente artificial de abstraccién para
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amputar esta aprehensién inmediata de otro sujeto de su carga de sentido
psiquica y somatica, para acabar viendo en él un “puro y simple cuerpo”. Como
es evidente, la aprehensidn de otro sujeto no “comienza” ahi, en la corporalidad
pura, para desenvolverse después inferencialmente, en pasos sucesivos. Si te-
nemos ahora al alter-ego en una aprehension inmediata, jamas hemos tenido
antes, por eso mismo, un simple cuerpo, a no ser como pre-donacién pasiva,

ya desde siempre impregnada por los estratos superiores.

7. EL SENTIDO “OTRO SUJETO”

Regresemos brevemente a las cuestiones iniciales: la de la génesis feno-
menoldgica del sentido alter-ego, la de la motivacién que soporta la posicion de
la alteridad y la tan comentada “objecién del solipsismo”. Hagamoslo global-
mente, interpretando algunas de las ensefianzas de los analisis fundamentales
de Husserl y de Sartre.

La teoria fenomenoldgica de la génesis no describe ni la aparicion factual de
una formacion de sentido, ni hace un simple retorno a la evidencia donadora. Si
el primer sentido de génesis es pre-fenomenoldgico y tiene que ver con el ori-
gen en un sentido empirico y mundano, el segundo sentido, que es ya un tema
y una tarea propia de la fenomenologia, tiene, sin embargo, que ver con el me-
ro analisis estatico de la correlacién noético-noematica. Se trata, ahi, de bus-
car, para una formacion de sentido ya dada, la intuicidon que la rellena y la evi-
dencia correspondiente. Génesis, en el sentido fenomenoldgico pertinente, es la
exhibicién del proceso por el cual una apercepcién se edifica a partir de aper-
cepciones pre-dadas, en una historicidad puramente ideal, que progresa de una
institucién primitiva de sentido (una Urstiftung, en la designacién de Husserl) a
otra y que, en el limite, apenas presupone la continuidad subjetiva de la vida, a
partir de la cual todas las apercepciones deben ser exhibidas como formaciones
de sentido y validaciones formandose en ella. El punto de partida no es la con-

ciencia (Bewusstsein), en su polaridad noético-noematica estatica, sino la vida
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(Leben) en el proceso de autoconstitucion de su temporalidad inmanente y de
su historicidad propia, como institucién progresiva de sentido®’.

Una cosa puede ser dicha en la estela de algunas ideas centrales de Hus-
serl: un ego humano soélo tiene sentido en plural, o sea, la posicién de una plu-
ralidad de sujetos es una condicidén sin la cual no se hace efectiva una expe-
riencia de mundo; y la creencia en la cual se hace efectiva la posicién del mun-
do como horizonte de experiencia no es, por consiguiente, apenas posicién de
simples cosas, sino también —y al mismo tiempo— de otros ego, bajo la forma
de sentido alter. Esto significa que la posicion de un complejo de existencias
cosicas es, por esencia, su posiciéon no sélo “para mi”, sino “para cualquiera”
(far jedermann). Que la experiencia de cosas (0 sea, de una objectualidad en el
estrato de sentido de la “simple naturaleza”) presuponga ya la pluralidad de los
ego, es un resultado firme de los analisis constitutivos de la quinta meditacién
cartesiana. La objetividad sélo es segun la forma de la intersubjetividad. Esta
posicion de la pluralidad de los ego, inscrita en la propia Weltdoxa, es, por otro
lado, la forma de efectivacion mundana de una pluralidad trascendental de su-
jetos monadicos, por cuya concordancia entre las vidas constitutivas despunta
el mundo como horizonte comun de experiencia. Dos cosas son, aqui, impor-
tantes: primero, la forma intersubjetiva de la experiencia estd presupuesta en
la posicién de una realidad mundana y de un ego mundano que se refiere a
ella, y esta presupuesta segun la forma de la intersubjetividad abierta (offene
Intersubjektivitdt), o sea, segun la forma del para-alguien, que es otro ego po-
sible; segundo, la descripcion del modo en que se hace efectiva la aprehension
de otro ego en el horizonte de la experiencia mundana (conteniendo ya una
intersubjetividad abierta) no es la génesis del sentido alter-ego, sino la forma
de su cumplimiento intuitivo, segun la forma apresentativa (no-presentativa)
que le es peculiar. Asi, describir el proceso de la aprehension por empatia de

otro ego en su existencia presente no es describir la génesis del sentido alter,

17 “Diese ‘Geschichte’ des Bewusstseins (die Geschichte aller méglichen Apperzeptionen) betrifft
nicht die Aufweisung faktischer Genesis fir faktische Apperzeptionen [...], vielmehr jeder Gestalt von
Apperzeptionen ist eine Wesensgestalt und hat ihre Genesis nach Wesensgesetzen, und somit liegt in der
Idee solcher Apperzeption beschlossen, dass sie einer ‘genetischen Analyse’ zu unterziehen ist. [...] Die
Theorie des Bewusstseins ist also geradezu Theorie der Apperzeptionen; der Bewusstseinsstrom ist ein
Strom einer bestandigen Genesis, nicht ein blosses Nacheinander, sondern Auseinander, ein Werden
nach Gesetzen notwendiger Folge, in dem aus Urapperzeptionen oder aus apperzeptiven Intentionen
primitiver Art konkrete Apperzeptionen von verschiedener Typik erwachsen [...] In gewisser Weise
scheidet sich also ‘erklarende Phanomenologie’ als Phanomenologie der gesetzmassigen Genesis und
‘beschreibende’ Phdnomenologie als [...] ‘statische’ Phanomenologie”. Hua XI, pp. 339s.
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sino circunscribir el modo en que ese sentido puede ser cumplido por una evi-
dencia correspondiente. Estamos, en este nivel, todavia en el plano de un ana-
lisis estatico o de una “fenomenologia descriptiva”, no genética.

¢De donde el sentido alter, entonces? Los analisis de Husserl, en las Medi-
taciones cartesianas, sobre la dicha esfera de “primordialidad” —la “mia-propia”
(Mir-eigene)—, nos permiten lanzar una mirada penetrante sobre esta cuestion.
Pero es preciso comprender bien lo que Husserl intenta hacer ahi. La esfera
primordial, que se define como experiencia sin el sentido alter-ego, representa
simplemente una abstraccion metodoldgica. La reduccidn a la esfera de propie-
dad, que Husserl realiza en el § 44, no es la exhibicién de una forma primitiva
de la experiencia, sino la amputacién de todos los sentidos de la experiencia
que tengan que ver directamente o que supongan implicitamente el sentido
alter-ego, para hacer visibles, en negativo, las implicaciones del sentido “otro
sujeto” en la experiencia mundana. La experiencia no comienza ahi, obviamen-
te, en la esfera de propiedad de un ego privado de alter-ego y de todo lo que
esta pendiente de este Ultimo. Se trata, mediante esta reduccion artificial, de
medir en toda su amplitud las formaciones de sentido que, en la experiencia del
mundo, suponen ya la posicidon de otro sujeto, sea bajo la forma de una inter-
subjetividad abierta (fir jedermann), sea bajo la forma de una experiencia con-
creta de otro sujeto en la empatia. Por tanto, el orden del progreso de los ana-
lisis de Husserl no es un verdadero orden de derivacién de las apercepciones en
causa. La experiencia no comienza con un ego solipsista que, en pasos sucesi-
vos, constituye otro sujeto y un mundo objetivo ahi transcurriendo. El orden
inverso es el correcto y todas las reflexiones de Husserl, en la quinta medita-
cion, deben, por tanto, ser regresivamente reconstituidas a partir de lo que en
ellas es resultado, yendo de la experiencia del mundo en su plena concrecion
hasta sus ingredientes parciales, que sélo una abstraccién metoddica permite
aislar.

El § 49 de las Meditaciones cartesianas indica las etapas del analisis:

1. Esfera de pertenencia, o la experiencia segun el sentido exclusivo del yo
propio y del para mi —“mundo primordial”;

2. Yo ajeno —constitucién de un mundo natural, a partir de la diferencia en-
tre mi aparicion y el mundo “objetivo”, idéntico para cualquier otro (en cuanto

sistema de apariciones subjetivas armonizadas);
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3. Comunidad de los ego y el “nosotros” comunitario, como sistema con-
gruente de experiencias de un mundo comun, subyacente a los flujos de apari-
ciones subjetivas;

4. Formas superiores de comunidad en los actos especificos de comunica-
cion (actos de un “yo” dirigido apresentativamente a un “tu”), productores de la
sociabilidad —constitucién de una comunidad de “segundo grado”, en cuanto
comunidad socializada en las formas objetivas de la cultura (§ 58).

Casi incidentalmente, Husserl expresa tres tesis esenciales: (1) que la figu-
ra en si primera del otro es el otro yo (y que sdélo eso hace posible la alteridad
“segunda” de una Naturaleza trascendente)'®; (2) que la constitucién de un
mundo comun implica un proceso de armonizacién de las vidas monadicas,
constituyente de una comunidad'®; (3) que la comunidad intersubjetiva se
constituye en actos sociales en la forma de la comunicacién®’. O sea, por su
orden intrinseco (y no por el orden progresivo, a partir de la figura abstracta de
un “mundo primordial”) —que la primera apercepcion es la de la trascendencia
de un alter-ego (y no la de un mundo objetivo cdsico); que la conciencia empa-
tica de otro ego se desenvuelve como interaccion comunicativa en actos de so-
cializacién, productores de objetividades intersubjetivas y de una esfera de cul-
tura (como sedimento de las realizaciones comunicativas); que la interaccion
comunicativa es el proceso de armonizacion de las vidas monddicas o de la
congruencia multipolar de los flujos de experiencia (apuntando a la idea-limite
de un consenso comunicativo); que la congruencia de los flujos de experiencia
hace posible un Mundo y, en particular, una Naturaleza, como conciencia de un
fondo perceptivo invariable por debajo de la variacidon de las formaciones de la
cultura (y que la propia idea de una Naturaleza “objetiva y exacta”, en el senti-
do de las ciencias de la naturaleza, sera una formacién cultural de tipo determi-
nado).

Asi, reinterpretado el movimiento de la quinta meditacién, la tesis funda-
mental que se extrae de las largas reflexiones de Husserl sobre el tépico de la

intersubjetividad es la de que la forma en si primera de la vida de experiencia

18 “Also das an sich erste Fremde (das erste ‘Nicht-Ich") ist das andere Ich”. Hua I, p. 109.

19 “Die transzendentale Intersubjektivitdt hat durch diese Vergemeinschaftung eine intersubjektive
Eigenheitssphédre, in der sie die objektive Welt intersubjektiv konstituiert. [...] Danach gehoért zur
Konstitution der objektiven Welt wesensmadssig eine ‘Harmonie’ der Monaden”. Hua I, p. 110.

20 “[Es gibt] spezifisch ichlich-personalen [Akten], die den Charakter von Ich-Du-Akten, von
sozialen Akten haben, durch welche alle menschliche personale Kommunikation hergestellt wird”. Hua I,
p. 135.
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es la apercepcion de un alter-ego, y que son los procesos empaticos y comuni-
cativos los que conducen a la edificacion de una comunidad. El ego solo en re-
laciones comunicativas (reales o posibles) puede tener delante de si algo como
un alter-ego. Y este “tener-delante” es, mas fundamentalmente, un “estar-
con”, en la unidad de un mundo socializado constituyéndose a lo largo de esas
relaciones comunicativas. La forma fundamental de la conciencia de otro sujeto
consiste en estos procesos comunicativos y empaticos de armonizacién de los
flujos de experiencia respectivos, por los cuales despunta la forma comunitaria
de un “nosotros” socializado y la referencia a un mundo comun (cultural y natu-
ral). En verdad, sin los procesos de armonizacidon comunicativa de los flujos de
experiencia, sin, por lo tanto, la conexién de la auto-apariciéon con la aparicion
de un alter-ego y la conciencia reciproca de una comunidad, que ahi se edifica,
no hay, para el ego, ninguna cosa asi como una efectiva experiencia de mundo:
la experiencia de un mundo es obra de un ego que desde siempre fue ya con-
ciencia de una comunidad (real o posible) de sujetos en conciencia reciproca de
la armonia de sus flujos de experiencia —tal es la ultima leccién que deriva de la
lectura que hacemos del movimiento global de la quinta meditacién. Desde este
punto de vista, es bien cierto que, para Husserl, la forma de una comunidad
intermonadica es el verdadero punto de partida de una filosofia trascendental-
constitutiva, como lo ha mostrado Dan Zahavi®!, y que sélo mediante una abs-
traccién unilateral (de la que el propio Husserl fue responsable por ciertas pre-
sentaciones de la Fenomenologia, destacadamente en lo que se refiere a la “via
cartesiana”) se puede hablar de un ego encapsulado en una conciencia apo-
dictica de si mismo que convierte el sentido alter-ego en un problema irresolu-
ble.

Esta comprension de la intersubjetividad comunitaria como forma en si
primera de una efectiva experiencia de un mundo comdun, cultural y natural,
entra, ahora, en un contraste remarcable con los analisis sartreanos de la inter-
subjetividad. Guiado por su idea central de que la conciencia de otro sujeto es
el lugar donde despunta una libertad que me hace nacer como yo-objeto, y que
ese ser objectual no es recuperable sino mediante una imposible absorcién de

la libertad del otro —guiado por la idea de que el fondo siempre presente de las

21 Cfr. Dan Zahavi, Husserl und die transzendentale Intersubjektivitdt. Eine Antwort auf die spach-
pragmatische Kritik, Dordrecht, Kluwer Academic Publishers, 1995.
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relaciones intersubjetivas es el conflicto entre las libertades, que se aniquilan
mutuamente en el movimiento circular del ver y del ser-visto—, la forma de la
comunidad intersubjetiva se vuelve, para Sartre, un problema que sdélo puede
ser efectivamente resuelto mediante la alteracién de los conceptos fundamen-
tales de su analisis. Estos estan especialmente dirigidos a una minuciosa des-
cripcidon del modo en el que la conciencia de un alter-ego es un verse en el ver
del otro, o sea, una conciencia del modo en el que somos objeto para él, y no
del modo en el que devenimos sujetos, con él, en una comunidad intersubjeti-
va. Lo esencial de sus analisis de la intersubjetividad estd dado de un modo

claro en la estructura del fendmeno de la vergienza (honte):

“Yo tengo verglienza de mi mismo”, la verglienza supone un yo-objeto para el otro,
pero también una ipseidad que tiene vergiienza y que es imperfectamente expresada
por el “yo” de la formula. Asi, la verglienza es aprehensidn unitaria de tres dimensio-

nes: “Yo tengo vergiienza de mi ante el otro”.?2

El nlcleo esencial de la conciencia de otro sujeto es, asi, el desprendimien-
to de si, el mal-estar, la alienacién y la caida en una forma de ser que, al mis-
mo tiempo, no es el para-si, sino que le aparece como irrecusable. Esta forma
de relacién consigo mismo en la objetivacion y la conciencia de otro sujeto son,
para Sartre, una y la misma cosa, de tal modo que, partiendo de este concepto
unilateral de la relacion intersubjetiva, las formas de la socializacién y de la
comunidad superior del “nosotros” se vuelven, en el fondo, incomprensibles a
partir de sus analisis. Este pensamiento fundamental es retomado en muchos

lugares. Un ultimo ejemplo:

Asi, mi yo-objeto no es conocimiento ni unidad de conocimiento, sino mal-estar, des-
prendimiento vivido de mi unidad ek-statica del para-si, limite que no puedo alcanzar y
gue sin embargo yo soy. Y el otro, a través del cual ese yo me adviene, no es conoci-
miento ni categoria, sino el hecho de la presencia de una libertad extrafia. En efecto,
mi desprendimiento de mi y el surgimiento de la libertad del otro constituyen una sola
cosa; sblo puedo sentirlos y vivirlos juntos; no puedo ni siquiera intentar concebirlos el
uno sin el otro.?

22 “En effet dans la structure qu’exprime le ‘j’ai honte de moi’, la honte suppose un moi-objet pour
I'autre mas aussi une ipséité qui a honte et qu’exprime imparfaitement le ‘Je’ de la formule. Ainsi la
honte est appréhension unitaire de trois dimensions: ‘Jai honte de moi devant autrui’”. L'étre et le
néant, p. 337.

23 “Ainsi mon moi-objet n‘est ni connaissance ni unité de connaissance, mais malaise, arrachement
vécu a l'unité ek-statique du pour-soi, limite que je ne puis attendre et que pourtant je suis. Et I'autre,
par qui ce moi m‘arrive, n’est ni connaissance ni catégorie, mais le fait de la présence d’une liberté
étrangeére. En fait, mon arrachement a moi et le surgissement de la liberté d’autrui ne font qu’un, je ne
puis les ressentir et les vivre qu’ensemble, je ne puis méme tenter de les concevoir I'un sans l'autre”.
Ibidem, p. 322.
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Si en Husserl encontramos un “solipsismo” metodoldgico destinado a mos-
trar que el sentido de la subjetividad es la intersubjetividad comunitaria, en la
empatia y en la comunicacion, autora de la socialidad, en Sartre tenemos, al
revés, una afirmacioén inicial del otro como la insuperable presencia de una li-
bertad que aniquila la mia propia, me deja ver en ella apenas mi propia imagen

como objeto, y que para siempre me encierra en una sombria soledad.

Traducido por Francisco Conde Soto
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DELIMITACION DE LA EMOCION.

ACERCAMIENTO A UNA FENOMENOLOGIA DEL CORAZON"

Resumen: Las emociones hacen referencia,
tanto en el lenguaje comun como en el filosofi-
co y cientifico, a una dimension de la vida sub-
jetiva que no esta suficientemente delimitada.
El objetivo de este trabajo es el de aproximar-
nos al fendmeno emocional a través del estudio
de varias problematicas asociadas al mismo.
Por un lado, se realiza un analisis etimoldgico y
conceptual de algunas nociones habitualmente
relacionadas con las emociones, como es el
caso de los términos “afeccion”, “sentimiento”,
“feeling” o "Stimmung”. Por otro lado, se realiza
un recorrido por aquellas disciplinas teodricas
que implicita o explicitamente contienen una
teoria de la emocidn, desde la filosofia de Des-
cartes hasta las ciencias cognitivas, pasando
por la ética, la estética y la fenomenologia. Por
ultimo se propone una fenomenologia del co-
razén que permita dar cuenta del tipo de movi-
lidad y de temporalidad propio del régimen
emocional, permitiéndonos asi tener acceso a
un nucleo experiencial.

Palabras clave: Emocion, Stimmung, Gemiit,
fenomenologia, corazén.

Natalie Depraz
Université de Rouen, Francia
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Abstract: Emotions refer, both in common
language as well as in philosophical and scien-
tific one, to a dimension of subjective life that is
not well enough defined. The aim of this essay
is to approach the emotional phenomenon by
dealing with several related issues. On the one
hand, some notions usually related to emotions,
such as affection, feeling or Stimmung, are
etymologically and conceptually analysed. On
the other hand, a survey is made of the various
theoretical disciplines which implicitly or explic-
itly contain a theory of emotion, from Des-
cartes’ philosophy to cognitive sciences, includ-
ing ethics, phenomenology and aesthetics.
Finally, a heart phenomenology is proposed to
give account of the kind of mobility and tempo-
rality belonging to the emotional regime, ena-
bling us to access an experiential nucleus.

Keywords: Emotion, Stimmung, Gemdlit, phe-
nomenology, heart.

I. INTRODUCCION: EL RIESGO Y LA APUESTA DE UNA DEFINICION

En la lectura de numerosos articulos y libros, bien se trate de entradas del

diccionario o de textos filoséficos —incluso fenomenoldgicos—, descubrimos que

la emocidn se encuentra confundida con toda suerte de nociones que dan la

impresion de estar en una intima relacién con ella. Sin embargo, esta intuicién

pide ser precisada: todas estas nociones nublan la aprehensién propiamente

* Version original de este ensayo: Natalie Depraz, "Delimitation de I'émotion. Approche d’une phénomé-
nologie du coeur”, Alter. Revue de Phénomenologie 7 (1999) 121-148.
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dicha del fendmeno de la emocién. No permiten delimitar su sentido especifico,

ni tampoco, de otro modo, definir su estatuto preciso.

A. Multiplicidad de nociones conectadas

¢Cuales son estas nociones de las que hablamos? Podemos distinguir facil-
mente tres series en funcidn de su raiz etimoldgica:

1) affectio: que ha dado los términos de “afecto”, “afeccion”, “afectividad”,
y que se refiere de modo general al plano de la “facticidad”, entendida como
aquello que se me impone, que me es dado o que, literalmente, me “hace”.

I"

2) sentire, sensus: que nos remite a la esfera del "sentimiento”, de la "sen-
sacion”, y en un sentido mas amplio, al plano del “sentir”, donde, como vere-
mos, el sentido paradigmatico es el del tacto.

3) pathein, pathos: que da lugar al dominio de la "pasion”, de lo "patético”
y del "padecer”, pero que también reclama el ambito de la "simpatia”, la "em-
patia” y la "compasién”, dando lugar a la problematica de la “"pasividad”.

Con todo, ninguna de estas series —que toman partido bien por 1) la facti-
cidad, bien por 2) el sentir o bien por 3) la pasividad— corresponden a la singu-
laridad de la emocion, al menos en un sentido etimoldgico, ya que ésta contie-
ne una estrecha relacidon con otro grupo, que es el del "movimiento” (motus)
como mocion o incluso como movilidad. En efecto, e-mover [e-mouvoir] signifi-
ca, literalmente, "poner en movimiento”, y viene directamente del latin “"ex-
movere”: mover, propulsar, poner o llevar fuera de si. Si “é-motionner” —y su
adjetivo correspondiente "émotionnel” (al que corresponde el "estar emociona-
do”)— es un verbo que no estd reconocido por la Academia!, traduce sin em-
bargo con gran precisidn ese caracter de la e-mociéon, como movimiento im-
pulsado por otra cosa que yo mismo, que me conduce fuera de mi, sin que tal
movimiento contenga implicaciones de direccién o de finalidad: ello explica, sin
duda, la utilizacion del participio "re-movido” ["re-mué”], como sindnimo de
"estar emocionado”. Estar "re-movido” o, también, estar "re-vuelto”, estar "es-

tre-mecido”, traducen esta movilidad difusa y efervescente, de la cual no siem-

! No es posible traducir aqui los conceptos que emplea la autora conservando su sentido en el tex-
to, pues el verbo "é-motionner” (que traduciriamos por “e-mocionar”), en francés, tiene un uso sola-
mente informal, estando en cambio reconocido en el espafiol. Para darnos una idea de lo que Natalie
Depraz quiere expresar, tenemos que aludir a un verbo que no existe en espafiol, como seria, por ejem-
plo, el verbo “"e-mover”, cuya adaptacion francesa si estd reconocida. En efecto, en francés el verbo
correcto es "emouvoir” (literalmente "emover”), mientras que “emotionner” (“"emocionar”) es un verbo
coloquial [N. del T.]
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pre sabemos determinar su objeto preciso (a saber, la razén o la causa, por un
lado, el objetivo o la consecuencia, por otro), y que implica numerosos movi-
mientos (multiples, dispersos y coexistentes) en una suerte de remolino. La
imagen que viene al espiritu, desde esta perspectiva, es, por ejemplo, la del
borboteo del agua (equivalente al estremecimiento) que comienza insensible-
mente a hervir en una cacerola, y que puede —si la fuente de calor se mantie-
ne— dar paso a la ebullicién propiamente dicha (la pasién) o regresar a una
simple palpitacién, casi imperceptible, si alejamos la cacerola de la fuente ca-
lorifica®.

Asi, la especificidad del fendmeno de la emocion parece residir en este tipo
singular de "mover”, de "poner en movimiento”. Las tres series etimoldgicas
evocadas mas arriba vienen a precisar, desde este punto de vista, el tipo de
movilidad con el que nos enfrentamos en la emociéon. Podemos decir que la se-
rie de la facticidad suministra el punto de impulsién (lo que me adviene, me
hace —a-fectar—)3, mientras que la serie de la pasividad (lo que yo sufro o so-
porto) traduce la disposicion del sujeto que se encuentra propulsado fuera de si
mismo, es decir en situacién receptiva. En cuanto a la serie referida al registro
del sentir, ella precisa que este movimiento resulta de una articulacion comple-
ja de lo fisioldgico (el cuerpo) y lo psiquico (el alma), de los que convendra pre-
cisar su estatuto.

Es posible, entonces, deshacer el embrollo nocional inicial, aquel que en-
contramos en la mayor parte de documentos que no obstante se esfuerzan por
lograr una delimitacion de la emocion, empezando para ello por la especificidad
del movimiento inherente a este fendmeno, para afnadirle después, a titulo de
rasgos que califican tal movimiento, las inflexiones de la afeccion, de la pathein
y del sentir.

Ademas de este primer entramado de términos, encontramos igualmente
en otras lenguas —notablemente en inglés y alemdn—, otras nociones que vie-

nen a aportar una nota suplementaria a la calificacion de la emocidn: es el caso

2 El adjetivo “"emocionante” [émouvant] refiere antes que nada a la dimensién sensible —e incluso
sentimental— del fendmeno.

3 En este contexto, la tematizacion heideggeriana de la Beweglichkeit —como auto-explicitaciéon de
la movilidad de la vida factica en los textos de la primera época, antes de la puesta en juego de la exis-
tencia y previo a la reflexién objetivante en sentido ingenuo— resulta del todo convergente a nivel es-
tructural con la perspectiva aqui propuesta. Agradezco a Frangoise Dastur por haberme indicado esta
proximidad tematica.
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de "mood”™, que corresponde al término a menudo adoptado para reflejar el
alemdan "Stimmung™, traducido en francés, de modo un tanto insuficiente, por
"humeur” o “disposition”. Esta inflexién tiene por virtud la de insistir en la ins-
cripcion de la movilidad propia de la emocién en el contexto de la situacion am-
biente y atmosférica de su surgimiento, es decir, en su ligazén intrinseca con el
mundo.

Otro término que viene a introducir una nueva connotacién es "Gémut”, a
veces mal traducido en inglés por “feeling™, y que da en francés “esprit” [espi-
ritu], debido principalmente a la herencia kantiana. Este término significa la
facultad global que cubre el conjunto de las cuatro facultades especificas del
edificio critico’. Sin embargo, es manifiesto que Gemiit, que reenvia a la raiz
etimoldgica de Mut (valor), y encuentra sus derivados en la serie Gemdlitlichkeit,
gemulitlich (cordialidad, cordial, agradable) tiene su correspondencia precisa en
el cor, cordis latino, esto es, en el corazon, a titulo de foco [foyer] de las emo-
ciones. Es por ello que el traductor inglés de la obra ya mencionada de Stephan
Strasser no se equivocé al afiadir al titulo Phenomenology of Feeling el subtitulo
elocuente de Essay on the Phenomena of the Heart, como si él percibiese bien
que “feeling” no traduce sino solo parcialmente el concepto de "Gemiit"®. Por
otro lado, si interrogamos la raiz griega correspondiente, thumos, notablemente
a partir de Platén®, descubrimos en qué medida el corazén es irreductible tanto
a la sensibilidad puramente corporal (el epithymeticon) como al espiritu o la
inteligencia (el nous). El thumos apunta a esa parte intermedia del alma que
hace de reguladora de los deseos y que asiste al espiritu, como principio racio-

nal en la carnalizacion armoniosa de los mismos.

4 Nam-In Lee, "Edmund Husserl’s Phenomenology of Mood”, en Natalie Depraz / Dan Zahavi (eds.),
Alterity and Facticity. New Perspectives on Husserl, Dordrecht, Kluwer, 1998.

5 La traduccidn de Stimmung por attunement (en inglés), si bien correponde literalmente al sentido
del "acuerdo” presente en stimmen (to attune significa "acordar”, "armonizar”), no da cuenta de la con-
notacion atmosférica igualmente presente en el término, la que encontramos, por ejemplo, en su traduc-
cidn corriente por “"ambiente” ["ambiance"].

6 Stephan Strasser, Das Gemiit, Utrecht, Uitgererij Het Spectrum, 1956; version inglesa, Phenome-
nology of Feeling. An Essay in the Phenomena of the Heart, Pittsburgh, Duquesne University Press,
1977, trad. por Robert E. Wood.

7 Emmanuel Kant, Oeuvres complétes, Paris, Gallimard; et P.-E. Vignola, “Seele’ and ‘Gemit’ bei
Kant”, actas del congreso de Ottawa consagrado a Kant, 1974.

8 En este sentido también existen dificultades a la hora de traducir “emocién” en aleman. Erregung
es el término mas corriente, pero éste nos lleva sobre todo hacia la excitacion, entendida en un sentido
fisioldgico; Erschitterung implica de entrada una fuerte emocion; aunque Gemdt sirve en general de
compuesto (por ejemplo, por “emotividad”, dado por el aleman “"Gemditserregbarkeit”), su uso esta lejos
de ser dominante; riihen, que contiene en su significacién una forma de movilidad, seria el mas préximo
al sentido primero de emocionar [emouvoir], como en sus sinénimos tocar [toucher, en el sentido de
que algo me “toca”, me “llega”] o enternecer [attendrir].

° Platén, Timeo, 69a-70a-e; Fedro, 255a.
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Asociado a la razdn, el corazén es ardor y coraje; ligado a los deseos, se
hace amor o cdlera. Pero, si el corazén permite precisar el nivel de acercamien-
to estructural de la emocién en el edificio psicolégico de las diferentes faculta-
des (en relacion a la sensibilidad y al intelecto particularmente), es preciso de-
cir todavia —y volveremos sobre ello— que él no permite describir una emocion
singular en su fenomenalidad, puesto que el corazén se da como el foco o la
sede de las emociones. En cualquier caso, Stimmung y Gemd(it abren el estudio
de la emocién hacia los planos de una ontologia del mundo ambiente o de una
psicologia refinada de las facultades. La cuestion que se impone, desde ahora,
es aquella que remite al campo de inscripcién de la emocién o, de otro modo, al

dominio conceptual en el cual podemos con derecho situar tal fenédmeno.

B. En el cruce de diferentes dominios

Lo que en mayor medida impulsa a recorrer la literatura consagrada a esta
cuestidén es la determinacion negativa recurrente de un campo de inscripcion
como éste. El fendmeno de la emocién es en efecto definido habitualmente co-
mo no revelando ninguin dominio tedrico, es decir, ningun plano gnoseoldgico o
cognitivo. Es, por ejemplo, el caso —inaugural, desde el punto de vista feno-
menoldgico— de la problematica husserliana, que toma como modelos los actos
perceptivos y categoriales a titulo de actos privilegiados que dan acceso al co-
nocimiento del objeto, y que hace uso de esos actos objetivantes como funda-
mento de actos no objetivantes, los cuales revelarian indistintamente el campo
practico, ético o estético'’. Desde este punto de vista, las emociones, entendi-
das como Gefiihle, lo son a titulo de actos no objetivantes fundados sobre actos
objetivantes, primariamente perceptivos, y encuentran su inscripcién de un
modo indiferenciado y en un campo que solo podemos calificar negativamente
como no tedrico.

Si aceptamos, para empezar, la triparticidon critica kantiana, se plantea la
cuestion de la situacidon de la emocion en el dominio practico, es decir ético-
moral, o bien en el dominio estético. Esta doble inscripcidon posible en la ética
y/o en la estética corresponde, por ejemplo, a la eleccién de presentacion de

Algis Mickunas en su articulo consagrado a la emocién en la Encyclopedia of

10 Cfr. sobre este punto los primeros paragrafos de Ideas I e Ideas II.
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Phenomenology*!. Antes de examinar las diferentes concepciones de la emocién
gue podemos encontrar en las distintas fenomenologias —como las de Heideg-
ger, Sartre o Ricoeur—, y también en psiquiatria y en psicologia fenomenoldgi-
ca (en Erwin Straus y Frederic J. J. Buytendijk), el autor comienza su propuesta
por esta bifurcacion mayor entre ética y estética, que dirige en realidad la va-
riacion fenomenoldgica ulterior.

La idea segun la cual las emociones estan a priori enlazadas a una posicién
jerarquizada de valores encuentra en Max Scheler un representante eminen-
te!?. Para éste, los valores se dan a través de las diferentes polaridades emo-
cionales, cuyo paradigma es el par amor/odio. Sin entrar en el detalle de la cla-
sificacion scheleriana, todas las polaridades de las emociones (alegria/tristeza;
gusto/disgusto; placer/displacer) implican este doble proceso contrastado de
valorizacion o de desvalorizacién. Es lo que conduce a Scheler a considerar que
una ética, o al menos una axiologia, se deja apercibir a través de cualquier ma-
nifestacién emotiva. Paralelamente Moritz Geiger propondra'?, tan precozmente
como Scheler, una fenomenologia de las emociones inspirada por la considera-
cion del campo estético. El placer (o el displacer) en la contemplacidon de un
cuadro o en la audiciéon de una pieza musical sirve de objeto a un analisis es-
pecifico que implica un olvido de si-mismo y una inmersién focalizada en el ob-
jeto. La experiencia estética ofrece por ello un hermoso ejemplo de descripcion
de las emociones.

Sin embargo, si la ética estd originariamente implicada en el fendmeno de
la emocién con motivo del proceso de evaluacion que le subyace, y si la estética
puede ofrecerle un punto de aplicaciéon o un revelador decisivo, ninguno de es-
tos dominios puede pretender agotar la descripcion especifica del fendmeno
que tratamos de delimitar. La oposicion teoria/practica, que determina /atu
sensu esta inscripcion bilateral de la emocidn en la estética y en la ética, de
inspiracion kantiana —y en el fondo muy husserliana—, encierra ademas una
dificultad o, mejor dicho, una fragilidad interna. Pues con ella se ratifica la idea,

contestable, segun la cual la emocidén no podria ser objeto de un conocimiento

11 Algis Mickunas, “Emotion”, en Lester Embree et al. (eds.), Encyclopedia of Phenomenology,
Dordrecht / Boston / London, Kluwer Academia Publischers, 1997, pp. 171-177.

12 Cfr. Zur Phdnomenologie und Theorie der Sympathiegefiihle und von Liebe und HaB (1913), y
también Der Formalismus in der Ethik und die materialen Werteethik (1916).

13 Moritz Geiger, “Beitrdge zur Phanomenologie des &sthetischen Genusses”, Jahrbuch fiir Philoso-
phie und phdnomenologische Forschung 1 (1913) 567-584.
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o de un saber en el que pudiese apreciarse su especificidad. Ahora bien, algu-
nos trabajos contemporaneos, tanto en psicologia como en psiquiatria, hacen
causa comun contra este prejuicio intentando dar cuenta del tipo singular de
conocimiento del que serfa depositaria la emocién'®, lo que conduce a cuestio-
nar firmemente la oposicidn excesiva entre lo cognitivo y lo afectivo'®. Es en-
tonces esta cuestién del conocimiento posible de nuestras emociones (en el
doble sentido del genitivo: "cdmo conocer mis emociones”, pero también, "qué
saber singular encierran las emociones mismas”) la que me servira aqui de hilo
conductor en el estudio de los diferentes enfoques existentes que pueden dar

un cierto acceso a la singularidad fenomenal de la emocién.

II. ¢QUE ENFOQUE PARA ACCEDER A LA EMOCION EN SU SINGULARIDAD FENOMENAL?

A. El proceso clasificador

El acceso mas antiguo e igualmente mas comodo es de orden taxondmico.
Casi contemporaneos de la gran clasificacién de plantas de Tournefort y, mas
todavia, de los vivientes en el caso de Linneo'®, los filésofos de la época clasica
se emplearon —anticipandose medio siglo a sus colegas cientificos— en definir
las emociones y clasificarlas sistematicamente, a saber, poniendo atencién en
el numero, orden y relaciones de las mismas, de acuerdo a un juego casi cons-
tante de diferencias opositivas binarias.

Es el caso paradigmatico del tratado de las pasiones de Descartes, titulado,
concretamente, Les passions de I'dme (1645-1649), pero también, en una
suerte de espejo critico, del libro III de la Etica de Spinoza, "Del origen y de la
naturaleza de las afecciones”. Intereses taxondmicos o tipoldgicos paralelos,
diremos, entre los cientificos y entre los filésofos, y no necesariamente, por
tanto, de influencia, puesto que, al menos en el caso de Descartes, resulta ma-
nifiesto que su clasificacion de las seis pasiones principales, que son segun él la

admiracién, el amor y el odio, el deseo, la alegria y la tristeza en el libro II del

14 Cfr. Monique de Bonis, Connaitre les émotions humaines, Liége, Mardaga, 1996; Daniel Goleman,
L’inteligence émotionnelle, Paris, R. Laffont, 1997; y también Daniel Goleman (ed.), Healing Emotions.
Conversations with the Dalai-Lama on Mindfulness, Emotions and Health, Boston / London, Shambala,
1997.

15 Cfr. Henri Grivois (ed.), Affectif et cognitif dans la psychose, Paris, Masson, 1993.

16 Cfr. sobre este punto, Michel Foucault, Les mots et les choses, Paris, Gallimard, 1966, pp. 137s.
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Tratado, procede de una lectura critica de la sistematizacién propuesta por San-
to Tomas de Aquino en la Summa teoldgica (I-11, q. 24 aa. 2-4 a q. 48), la que
a su vez queria servir de relevo sistematico y positivo a las consideraciones dis-
persas de Aristoteles en De anima, y a la axiologia platdonica de las partes del
alma (concupiscible/irascible). Sin entrar en el detalle de tales clasificaciones
sutiles y muy numerosas —pues encuentran continuacién en Malebranche, en
Leibniz, en los empiristas y también en el Kant de la Antropologia—, y sin en-
trar tampoco en las criticas internas que cada filésofo lanza sobre los demas,
pretendiendo detentar la llave criterioldgica de la ordenacién y jerarquia de las
pasiones, lo que resulta de todas estas tentativas de tipologia es su caracter
abstracto. Estas taxonomias, pese a ser muy sofisticadas y a estar muy refina-
das terminoldégicamente, permanecen sin embargo poco justificadas, pues sub-
yace en ellas la tesis que descansa, en ultimo término, en la distincion mas que
discutible entre pasiones primitivas y pasiones derivadas®’.

En el fondo, podemos formular facilmente tres grandes objeciones a esta
metodologia de identificacion de las emociones por su clasificacion taxonomis-
ta:

1) El criterio de determinacién del orden de las pasiones parece poco fun-
dado. éPor qué la admiracion habria de ser la primera de las pasiones (Descar-
tes)? El hecho de que la admiracion encierra sorpresa y asombro [surprise et
étonnement] frente a lo desconocido, y el hecho de que no implica —a diferen-
cia del amor o del odio— una polarizaciéon del bien y del mal, no permite de
ningin modo concederle el decreto de mas primitiva.

2) El acento puesto sobre las "pasiones” (Descartes) o las “"afecciones”
(Spinoza), es decir, sobre las emociones fuertes, permite identificarlas con ma-
yor facilidad. Pero, si Descartes, por ejemplo, concibe especificamente las
"emociones” como movimientos del espiritu que provocan en la sangre las pa-
siones del alma, sin tener ésta desde esta perspectiva imperio alguno sobre los
movimientos organicos, su insistencia puesta en el padecimiento del alma deja
en sombra las tonalidades afectivas mas imperceptibles, las menos violentas,
las cuales no serian menos atribuibles a la relacion de lo fisico y lo psiquico vy,

por tanto, no deberian reducirse al mero cuerpo organico. En definitiva, al inte-

7 Henri Parret, Les Passions. Essai sur la mise en discours de la subjectivité, Liége, Mardaga, 1986.
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resarse por las pasiones-shock, Descartes deja de lado la existencia de estas
tonalidades mas insensibles, como si solo las emociones fuertes importasen.

3) La estructuracion en pares de opuestos (amor/odio; alegria/tristeza)
destaca la idea de un salto, de una discontinuidad entre pasiones. De ello resul-
ta que el movimiento de transicién de una a otra, el movimiento de aparicién
gradual o de surgimiento brusco, y, en definitiva, la dindmica inmanente a cada
pasion, permanece como un punto ciego de tales analisis. Con ello se persevera
en la idea de que cada pasién es una realidad estable, cerrada, definida de una
vez por todas, y de la cual podemos aprehender sin dificultad su esencia o na-
turaleza intangible!®.

Desde este punto de vista taxonomista, podemos decir que una buena par-
te de la psicologia del siglo XIX, e incluso del siglo XX, hereda este modelo de
acercamiento metodoldgico, al modo de un lastre, y recayendo con ello en los

mismos problemas y las mismas objeciones®®.

B. El acercamiento cientifico de tipo psico-fisioldgico lato sensu

Pero también podemos, de manera mas interesante, distinguir a partir de
aqui tres tipos de actitudes cientificas que han propuesto criterios bien distintos
a la hora de acceder a la emocién. Bajo el prisma cientifico, estos criterios no
son necesariamente exclusivos: en el mejor de los casos, ellos pueden incluso
revelarse como complementarios. Precisemos antes de nada que el orden en el
que seran presentados aqui corresponde al grado de su pertinencia fenome-

noldgica.

1. Identificacion de la emocion por su objetivacion corporal, es decir, en este
caso, muscular o neuro-vegetativa.

El planteamiento pasa por explicar la emocién a partir de la presencia de

reacciones fisiolégicas cuantificables: hipertonicidad motriz, aceleracién cardia-

18 Notemos que esta objecidn nos devuelve al cuadro fijista en el cual se elaboran paralelamente
las taxonomias cientificas. Desde esta perspectiva, Leibniz abre otra via, en la cual —y por mas embrio-
naria que ésta sea— la dindmica combina continuidad, transiciones y descripcion del advenimiento de
pequefias percepciones insensibles (Cfr. sobre este tema los Nouveaux essais sur l’entendement
humain).

1% De acuerdo con Paul Fraisse (“Les émotions”, en Paul Fraisse / Jean Piaget (eds.), Traité de psy-
chologie expérimentale, t. V, 1975°%), el problema de la distincién de las emociones (primarias, mixtas)
es muy complejo. Darwin distingue siete grupos de emociones, Cattell 10 por andlisis factoriales (1957),
Izard (1971) y Pluchick (1980) hablan de 8, Watson (1927), refiriéndose solo al nifio, distingue 3 (mie-
do, amor, cdlera).
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ca, aumento de la presion sanguinea, descarga de adrenalina, modificaciones
del electroencefalograma, etc.

Pero estas reacciones pueden observarse en otras conductas, lo que signifi-
ca que no son intrinsecamente caracteristicas de la emociéon. Podemos ahora,
de un modo mas preciso, interesarnos por los centros nerviosos especificos de
la emocién, y fijar el rol que juega el sistema limbico o timico, como titulo del
conjunto de las estructuras corticales®®.

En este contexto, los datos neuro-fisiolégicos sirven de soporte a la valida-
cion del acceso a la emocidn. En una quasi-inversion de la tesis cartesiana, el
cuerpo, en ultimo término, pareceria ser la causa cuyo efecto psiquico seria la
emocion. Se sustituye de este modo un mecanismo causal espiritualista (el al-
ma es el principio causal por la voluntad libre de los movimientos del cuerpo,
sobre el cual ella posee todo el imperio —tesis criticada desde temprano por
Spinoza—) por un mecanismo causal inverso, de tipo materialista. Es lo que
hoy en dia se denomina, en las ciencias cognitivas, un reduccionismo primario,
del cual Changeux nos da una imagen caricaturesca; es lo que Husserl, desde
bien temprano, critica bajo el nombre de naturalismo cientifico, con el argu-
mento fuerte de que no se puede explicar lo superior por lo inferior.

Esta primera actitud pone de relieve un positivismo experimental. El criterio
de acceso a la validez, es decir, a la verdad de la emocién, proviene en este
caso de los resultados que ofrecen los examenes basados en la cuantificacion, y

también de los parametros que revelan los datos neuro-fisioldgicos.

2. Acceso a la emocidn desde su expresion corporal

El criterio de acceso ya no es, aqui, la validacién de los datos neuro-
fisioldgicos, sino la expresividad emocional, bien sea en el lenguaje, en la ges-
tualidad o en el comportamiento. En este plano se ha podido definir la emocidn
como un problema de adaptacion de la conducta o del comportamiento o, tam-
bién, como una ruptura del comportamiento habitual frente a ciertas situacio-
nes o ante tareas muy dificiles de resolver, especialmente frente a la novedad

de un caso que desencadena algun tipo de sorpresa. Janet, uno de los psicdlo-

20 Cfr., por ejemplo, el articulo de Francisco J. Varela titulado “The Body’s Self” (en Daniel Goleman
(ed.), Healing Emotions. Conversations with the Dalai-Lama on Mindfulness, Emotions and Health, op.
cit.), el cual se propone mostrar la pertinencia de una epistemologia inmunoldgica de la auto-regulacién
interna del sistema timico, con la consiguiente critica de una epistemologia anterior centrada en la no-
cién de reactividad externa.
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gos que sirve de cantera de conocimientos cientificos a Sartre?!, afirma en este
sentido que "la gran causa de la emocién es la sorpresa”. A la inversa, una ex-
cesiva preparacion conduce a menudo a una emocién que los actores gustan de
llamar “miedo escénico” (“le trac”).

Pero la expresividad corporal juega igualmente el papel de interfaz en la
manifestacion de la emocion, siendo el rostro su expresion primera. Si me son-
rojo o me ruborizo, por ejemplo, esto significa que me siento intimidada al te-
ner que hablar delante de un auditorio muy numeroso. Si en clase me tiembla
la voz, esto significa que me siento desestabilizada por la actitud de un alumno.
Si no encuentro las palabras justas delante de alguien, quizd sea porque esa
persona me impresiona. Si en cambio palidezco, es porque la persona con
quien hablo me acaba de anunciar una noticia terrible.

Pero la dificultad de un criterio expresivo como éste es que no resulta uni-
voco®’. Yo puedo, en otras condiciones, sonrojarme porque acabo de decir algo
que me devuelve a un momento anterior de discusién. Me puede temblar la voz
en clase porque estaba distraida, pensando, por ejemplo, en lo que tengo que
hacer mas tarde. Puede que tenga una palabra en la punta de la lengua, y que
ésa sea la razén de que me quede callada, buscandola; puede también que pa-
lidezca de cdlera al escuchar la noticia, pues hubiese preferido que fuese otra
persona quien me la diese.

Por tales motivos, este criterio no permite fijar con exactitud la emocién en
cuestion. La expresién pone de relieve la apariencia (Schein) de la que habla
Heidegger en el § 7 de Sein und Zeit, como "se montrer-autrement qu’il n‘est”,
como sintoma equivoco de una vivencia interna inaccesible y en todo caso no
identificable segun este criterio. En este sentido, tanto la objetivacién neuro-
fisioldgica como la sintomatologia expresiva siguen siendo criterios externos

gue no permiten acceder a la singularidad fenomenal de la emocion.
3. Acceso a la emocion por la experiencia subjetiva de aquel que esta emocio-
nado [ému]

Serd entonces a partir de un criterio intuitivo de orden subjetivo que vamos

a acceder verdaderamente a la emocion. Esta validacidon interna es una auto-

21 Cfr. Jean-Paul Sartre, Esquisse d’une théorie des émotions, Paris, Hermann, 1995, pp. 23s (Cfr.
de Pierre Janet, por ejemplo, L'obsession et la psychasthénie, citado por Sartre).
22 Cfr. Monique de Bonis, op. cit.; Paul Fraisse, op. cit.
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validacién, la que hace que solo aquel o aquella que siente [ressent] efectiva-
mente una emocidon pueda hablar de ella de manera justa y auténtica. Todos
los indices externos, desde este punto de vista, no serdn sino confirmaciones
eventuales de un primer acceso determinante, que es el de la vivencia de aquel
o aquella que hace la experiencia de una emocién singular.

Esta es la posicién que William James reivindicé, tempranamente, al defen-
der la idea de que la emocidn es, en realidad, la conciencia que yo tengo de las
turbaciones suscitadas en mi cuerpo por una tal emocién?3. Ahora bien, una
tesis como ésta, que situa en primer lugar el primado y la validacion de la vi-
vencia de la primera persona, sufre el descrédito que la critica filoséfica situa
bajo el término de subjetivismo, y no menos el de la critica cientifica bajo el
epiteto condenable de introspeccién, sindonimo de romanticismo y de irraciona-
lismo.

Desde un punto de vista cientifico, una respuesta meditada consistird en
afirmar que conviene desplegar conjuntamente, de manera concertada, estos
tres criterios: el objetivo, segun la validacién explicativa, el intersubjetivo, a
través de la expresividad, y el subjetivo, a partir de la intuicidon de la vivencia
interna. Desde un punto de vista filosofico, la validacion, al ser por principio de
tipo categorial, desarrollard las herramientas de categorizaciéon que confieren a
la vivencia intuitiva interna un estatuto de objetividad y, en consecuencia, de
universalidad: aprovechando la fuerza intuitiva que se pone en juego en la vi-
vencia interna de un sujeto se logra asegurar la objetividad del fendmeno a
describir en base a su categorizacion, poniendo con ello a distancia los criterios
de acceso en los cuales la objetivacién permanece en todo momento externa
(datos neuro-fisiolégicos y expresiones de todo tipo). Es esto precisamente lo
que trata de hacer la fenomenologia, aqui en particular, para acceder a la emo-

ciéon como fenémeno singular.
III. LAS EXPERIENCIAS FENOMENOLOGICAS DE LA EMOCION
A. La intencionalidad: Gefiihl, Stimmung y Trieb

Desde esta perspectiva, la primera herramienta que pone en marcha la fe-

nomenologia para acceder a la emocién es la estructura intencional del apare-

23 Cfr. William James, “What is an Emotion?”, Mind 9 (1884) 188-205.
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cer, que cortocircuita tanto la exterioridad del sintoma aparente como la inte-

rioridad inaccesible de la vivencia subjetiva privada.

1. El problema de la distincion entre sentimiento (Gefihl) y emocion: la refe-
rencia al objeto sentido [ressenti]** y el modelo de la intencionalidad perceptiva
objetivante.

¢Cual es la aprehension husserliana de las emociones, entendida desde su
estructuracion intencional? El fundador de la fenomenologia suele referirse a las
emociones en términos de Gefihle (sentimientos, feelings), al menos en la
época de las Investigaciones Idgicas, en la que encontramos formalizada la in-
tencionalidad. No es entonces seguro —hay que tenerlo rapidamente en cuen-
ta— que las referencias de Husserl nos permitan acceder verdaderamente a la
emocién en toda su concrecion, pues es posible que él no capte sino una di-
mensién unilateral del fenédmeno.

Desde las Investigaciones Idgicas y, en particular, en la quinta, en la que se
desarrolla con mucho acierto el andlisis intencional de la conciencia, Husserl
define la intencionalidad como aquella estructura de la conciencia que permite
la correlacidon entre una vivencia inmanente y el objeto vivido por el acto que
aprehende y formaliza la materialidad de tal vivencia. La experiencia es inten-
cional si ella remite a un objeto en el modo de la vivencia, es decir, como vivido
por ella; la experiencia no serd intencional si ella no refiere a ningln objeto.
Ahora bien, en aleman disponemos de dos términos para calificar estos dos ti-
pos de experiencias: Erfahrung,; Erlebnis. Estas dos experiencias estan entrela-
zadas entre ellas de modo que la experiencia, en tanto vivencia, suministra la
base (hylética) como condicion material de posibilidad de la experiencia inten-
cional. Las Erlebnisse son, por tanto, la piedra angular de los actos, sin ser ellas
mismas los actos en si. Tales vivencias son primeramente determinadas como
Empfindungsdata, como sensaciones o0 datos sensibles que forman el contenido
material del acto primeramente perceptivo. En principio, la sensacion vivida no

tiene relacién con un objeto, esto es, dicho de modo general, con algo vivido

24 La lengua espafiola utiliza el verbo “sentir” tanto para sensaciones como para sentimientos. De-
cimos, por ejemplo, “sentir frio” y “sentir rabia”. El francés diferencia estas dos acepciones con los ver-
bos “sentir” (para sensaciones) y “ressentir” (para sentimientos o emociones). Hay que notar, sin em-
bargo, que esta diferencia no es siempre univoca —en algunos casos puede utilizarse el verbo “sentir”
para sentimientos y el verbo “ressentir” para sensaciones—, lo que no debe conducirnos a testimoniar
una imprecision de la lengua francesa, sino, mas bien, a atestiguar lo estrechamente ligadas que pueden
llegar a estar estas dos dimensiones del ser humano [N. del T.]
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como objetivo, y puede entonces concebirse con justicia a nivel experiencial
como autéonoma en relaciéon a la determinacion intencional del acto, el cual
permanece, en si mismo, subordinado en tanto que necesita de su substrato
sensible.

A la luz de este analisis se plantea ahora la cuestion del estatuto —
intencional o no— de los Gefiihle (LU1, 576). Una lectura atenta de la quinta
investigacién légica nos revela la posicion equivoca de Husserl sobre este pun-
to. Al lado de las afirmaciones que sugieren el caracter intencional del senti-
miento (LU1, 569: estamos reconfortados por una melodia, sobresaltados por
un sonido violento), Husserl insiste en la dimensiéon no intrinsecamente inten-
cional del sentimiento: considerados en si mismos, los Gefiihle son puros esta-
dos psiquicos (psychishe Zustdnde) que reciben de su presentacién (Darste-
llung), y solo de ella, la forma de su dimensidn intencional (LU1, 570). En reali-
dad, esta ambivalencia requiere una distincion entre dos formas de intenciona-
lidad, objetivante una (que presenta la materia sensible en una forma que se
despliega de manera trascendental mas alld de la materia), no objetivante la
otra (que concierne a una intencionalidad inmanente puramente sentida y que
permanece por tanto en si misma). Estas dos intencionalidades corresponden al
sentimiento como acto y al sentimiento como pura sensaciéon inmanente (LU1,
574). Ahora bien, la cuestion que se plantea a continuacién es la de la auto-
nomia posible de la sensacién inmanente en relacién al acto intencional. La te-
sis mas conocida de Husserl, al menos en la época de las Investigaciones 16gi-
cas, descansa en efecto en la relacion de fundamento de la dimension no obje-
tivante sobre la objetivante, lo que viene a otorgar un primado del acto sobre la
vivencia inmanente; acto en tanto que vive una propiedad objetiva inseparable

de la excitacion emocional inmanente (LU1, 574).
2. El problema de la distincién entre emocion y Stimmung, y la referencia al
mundo sentido [ressenti] como modelo de una intencionalidad no objetivante.

Mas tarde, en los manuscritos del grupo M (1900-1914), Husserl introducira
la nocién de Stimmung?>. Ahora bien, serd precisamente una tesis como la

anunciada, caracteristica de la fenomenologia estatica y basada en la funda-

25 Cfr. Ms. MIII 3 II1 (1900-1914), titulado: “Estudios sobre la estructura de la conciencia”. Noso-
tros nos hemos basado sobre este punto en Nam-In Lee, op. cit.
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mentacién de la dimensidn no objetivante sobre la objetivante, la que en los
textos ulteriores sobre la Stimmung Husserl se empleara en relativizar.

No obstante, un primer indice de la autonomizacién posible de la vivencia
emocional con respecto a la intencionalidad de acto que se dirige a un objeto
puede encontrarse ya en este pasaje de la quinta investigacion: “Las sensacio-
nes de placer y de dolor pueden perdurar, mientras que desaparecen los carac-
teres de acto edificados sobre ellas. Cuando los hechos suscitadores del placer
han pasado a segundo término, cuando ya no son apercibidos afectivamente, e
incluso quizad ya no son objetos intencionales, la excitacién placentera puede
durar todavia largo tiempo; y eventualmente es sentida como agradable”?.
Habria entonces autonomia posible, que no seria sino un instante de la expe-
riencia, de la intencionalidad emocional no objetivante.

Husserl profundizara en este punto en los manuscritos mencionados, defi-
niendo la Stimmung como una mezcla de sentimientos variados al interior de
un flujo de conciencia (M, 90, 99) o, también, como el oscuro plano de fondo
(dunkler Hintergrund) de tales sentimientos (M, 95), como horizonte latente de
su coexistencia intrincada. En tanto que segundo plano o plano de fondo de
esta particular suerte de horizonte, la Stimmung mantiene una relacion distan-
ciada, indirecta, con los objetos dados, lo que conduce a Husserl a hablar a tal
propodsito de "“intencionalidad oscura” (M, 95): "La Stimmung es la unidad de
los sentimientos qui confiere a cada vivencia que aparece un color, un color
unificante, un buen brillo, una coloracién hundida en tristeza” (M, 30).

La nocidn de Stimmung, llamando al aspecto atmosférico de una emocion o
al sentimiento global de ambiente, contribuye claramente a des-objetivar, a
des-focalizar o des-localizar la vivencia emocional de su subordinacién a un ob-
jeto que la motiva. La Stimmung haria aparecer el objeto no tanto como un
contenido material determinado sino como el color mismo de los acontecimien-
tos y de las situaciones?®’, dotandola del mismo modo de un estatuto de difusi-

vidad®®, de suave impregnacién.

26 Edmund Husserl, Investigaciones Iégicas, 2, Madrid, Alianza Editorial, 1982, p. 510. La versién
francesa aportada por Depraz en el texto original es ésta: "Des sensations de plaisir ou de douleur peu-
vent perdurer quoique les actes fondés sur eux passent a l'arriere-plan et s’évanouissent. Lorsque les
faits qui provoquent le plaisir s’évanouissent en passant a |'arriére-plan, ne son plus apergus comme
colorés émotionnellement et cessent méme tout a fait d’étre des objets intentionnels, I'excitation plai-
sante peut fort bien perdurer un moment; elle peut elle-méme étre ressentie comme source d’agrément”
(LU1, 574s). [N. del T.].

27 En esta linea, la intuicién de Eugene Gendlin, “A Phenomenology of Emotions. Anger”, en David
Carr / Edward S. Casey (eds.), Explorations in Phenomenology, The Hague, M. Nijhoff, 1973, pp. 367-
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3. El problema de la articulacion entre Trieb y emocién y la referencia a la in-
tencionalidad genética de tipo pulsional: el estatuto del Leib y de las kinesté-
sias.

Al mismo tiempo que la vivencia emocional —al pasar de su definicién como
Gefiihl a su aprehension como Stimmung— se des-focaliza, abriéndose al am-
biente de un horizonte de mundo y pasando con ello de una intencionalidad
objetivante a una intencionalidad no objetivante, la emergencia de un nuevo
tema, la pulsién, nos lleva del plano estatico a la dimensién genética, aquella
que pone el acento sobre el enraizamiento y acontecimiento de la emocién.
Tratandose de un objeto determinado —como pasa en el caso del Gefiihl, el
cual asigna un motivo local y objetivante a la emocién—, la emocién como
Stimmung procede como un simple ensanchamiento difusivo que no sobrepasa
el ambito estatico. Solo el Trieb permite aparecer y describir la dindmica misma
de la produccién de la emocion. Dicho esto, y mas alla de la distincién entre
una emocion localizada y una emotividad difusiva, serd el modo mismo de en-
gendramiento de la emocién el que sera aqui tematizado.

En los afios 30 aparece la nocién de pulsién (Trieb)?° para designar la fuen-
te genética de la emocién, al lado de otros términos con mayores connotacio-
nes empiricas como aquellos de instinto (Instinkt) o deseo (Begierde). Sin em-
bargo, bien se trate de ensanchar de modo estatico el objeto de la emocién en
direccidon de su apertura al mundo con la nociéon de Stimmung, bien de profun-
dizar del lado genético poniendo al dia su génesis con la nocion de Trieb, el
cuadro conceptual dado por la intencionalidad permanece determinante de pun-
ta a punta. Lejos de desbordarse o de disolverse en otro concepto (el de tras-
cendencia, en Heidegger, o el de carne del mundo, en Merleu-Ponty), es la no-
cion misma de intencionalidad la que se encuentra profundizada y enriquecida a
la luz de las modificaciones radicales que hemos tratado. El cuadro intencional,
aun habiéndose "genetizado” con el concepto de pulsidon, no por ello se ha

abandonado. Antes bien se profundiza, y viene atravesado por un replantea-

398, que tematiza un feltsinn irreductible al Kérper y no menos al Leib, dotado de una intencionalidad no
objetivante donde la tonalidad (teneur) emocional es mas situacional que puntual, encuentra aqui un
punto de impulso fecundo.

28 A propodsito de esta nocién de “difusividad”, cfr. Natalie Depraz, Lucidité du corps. De I'empirisme
trascendental en phénomenologie, Dordrecht, Kluwer Academic Publishers, 2001, capitulo 1.

29 Cfr. Ms. A VI 26 (1921-31); Ms. A VI 34 (1931). Cfr. también Nam-In Lee, Edmund Husserls
Phdnomenologie der Instinkte, Dordrecht, Kluwer, 1993.
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miento del primado del acto objetivante, lo que conlleva, por otra parte, la au-
tonomia posible de la sensacion intencional no objetivante.

Sera por ello que Husserl, a la sazén y para calificar esta intencionalidad
pulsional, hablara de intencionalidad oscura, latente o pasiva, expresiones bien
cercanas a aquellas que trataban, ya en los afios 20, de dar cuenta de la Stim-
mung. La "genetizacion” de la emocidn por la puesta al dia de la fuente pulsio-
nal tiene entonces como caracteristica la de poner en primer plano el enraiza-
miento corporal-carnal, de tipo kinestésico, de la vivencia intencional. Es esta
articulacion entre Leib y emocion la que conviene ahora precisar.

Desde esta perspectiva, conviene antes de nada distinguir entre kinestesia
estatica y kinestesia genética. La primera responde a una sensacion localizada
y localizante, descrita de modo ejemplar en Ding und Raum (1907), y situada
sobre un plano constitutivo homélogo al del andlisis intencional de los senti-
mientos; la segunda se libera de la condicidon objetivante de la sensacion para
desplegarse en el modo de una forma de movilidad sensorial abierta. En otros
términos, la intencién kinestésica que finaliza en el objeto apuntado, voluntario,
se libera del "in” para volverse tension interna, a saber, en términos husserlia-
nos, "deseo” (Begierde), o también "tendencia, aspiracién” (Streben)*°. En este
caso es la génesis dinamica de la sensacién, en su movilidad inmanente, lo que
funciona como objeto de la descripcién, y no el movimiento sensible dado a la
conciencia en su localizacion organica. La cuestién que habra que responder
puede, en consecuencia, formularse de la siguiente manera: toda sensacién
vivida, sentida [ressentie], ies ella "localizante” —ésta es la tesis de Husserl en
1907—, o hay un modo de sentir que escapa a una tal localizacién focalizante
para abrirse sobre una modalidad mas difusiva de la espacializacion sensorial?
Es este doble postulado el que conviene poner a prueba articulando para ello la
motricidad corporal y la movilidad emocional.

Ahora bien, un anélisis tripartito de la emocién de este tipo, organizado de
modo trascendente sobre los parametros del objeto (1), del mundo (2) y de la
inmanencia de la pulsién corporal (3), encuentra en Sartre, en Buytendijk y en
Merleau-Ponty, tres filiaciones contrastadas. Los dos primeros retoman a su

manera el cuadro intencional de la emocidén, bien para refutar la tesis de la

30 Hua XV, Beil. XIX (sin duda de septiembre de 1931), titulado “Kinesthése en tant que tension du
désir et chemin de la volonté”.
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emocién como estado psiquico inmanente y avanzar en su lugar la tesis de la
emocién en tanto conducta inscrita en el mundo (Sartre en Esquisse d’une
théorie des emotions, con apoyo en la psicologia de la emocidn como conducta
tipica de Janet); bien para proponer una diferencia entre sentimiento y emocién
que pase por el caracter intencional de uno y el caracter no intencional y no
objetivante del otro (Buytendijk en The Phenomenology of Feelings and Emo-
tions). Sobre la base de una confusién perjudicial de estas dos nociones (sen-
timiento / emocién) se perfila sin embargo y de a poco el embridn de otra dis-
tincion: la sensacién, como excitacion o irritacién emotiva, no es objetivante, al
tiempo que el sentimiento como acto si lo es. Aqui Buytendijk retoma y precisa
el encuadre husserliano distinguiendo estas dos nociones —cosa que Husserl,
por su parte, no habia hecho con suficiente claridad—, identificando no obstan-
te intencionalidad y objetivacién —cosa que Husserl, al contrario, habia tratado
de diferenciar. Merleau-Ponty, por ultimo, en La phénoménologie de la percep-
tion, enraiza deliberadamente la emocién en el cuerpo, hasta el punto de ab-
sorber aquélla en la motricidad corporal, es decir, de confundir e-
"mocionalidad” y motricidad corporal. Ahora bien, si la emocion destaca una
forma de movilidad, no por ello el cuerpo y su motricidad kinestésica son identi-
ficadas con aquélla, la cual no se agotaria, en todo caso, en una descripcion de
tipo motriz.

¢Quiere esto decir que la solucion propiamente husserliana, que consiste en
ver en la pulsién la fuente genética de la emocidn, es la mas satisfactoria? ¢To-
da emocién encuentra su fuente en el impulso de un deseo? Y si esto es asi,
¢puede decirse que una comprensiéon de este tipo permite por ello la descrip-
cion de la singularidad fenomenal de la emergencia de la emocién? Para poner
a prueba esta ultima tesis, esto es, para describir con mas precisiéon la movili-
dad singular de la emocién, es conveniente en este momento 1) concentrarse
sobre su modo de temporalidad; 2) precisar su articulaciéon con la corporalidad
pulsional y kinestésica, especificando estos dos modos de movimiento
—movilidad / motricidad— y su mutua relacién; 3) definir el modo singular de
centracién de las emociones, y, por ultimo, 4) describir la génesis emergente

de la vivencia emocional desde su centro organico especifico.
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B. El modo de temporalizacion de la emocion: de la distincion entre emocion y
afeccion.

Aunque cada vivencia emocional es siempre una vivencia singular, no es
nunca una vivencia puntual: la vivencia se inscribe en un ambiente, que es el
del mundo en torno, y se difumina entre los objetos. La vivencia echa raices,
teniendo su fuente en una profunda inmanencia, en una pulsiéon del orden del
deseo que logra inscribirse orgdnicamente en el cuerpo.

Con una mayor precision, si la vivencia no es puntual es porque se sitla en
un flujo de vivencias al que corresponde un horizonte inmanente de despliegue
[déploiement]. Es este horizonte inmanente y fluyente, indisociable de la emo-
cion singular que emana de él, el que quisiera ahora tomar como hilo conduc-
tor, y ello, haciéndole justicia bajo dos angulos tomados poco en cuenta —o
cuanto menos disociados— en los analisis fenomenoldgicos: 1) la temporalidad
de la emocidén, es decir el modo de temporalizacién que le es propio; 2) la es-
tructura unificada de la movilidad fluyente como tal.

Los fenomendlogos que han puesto en relacion temporalidad y afeccién
(principalmente Heidegger y Merleau-Ponty) lo han hecho para insistir en el ro/
constitutivo del tiempo, volviendo sobre la afeccién para analizar su modo es-
pecifico —derivado— de temporalizacién®!. En ningin momento proponen una
distincion cuidadosa entre afeccion y emocion, ni a fortiori un analisis del modo
singular de temporalizacién de la emocion. Si Merleau-Ponty, a diferencia de
Heidegger, menciona la experiencia emotiva o emocional, serd, como hemos
visto, para vincularla exclusivamente a la motricidad kinestética en la que él la
sumerge. De este modo, la distincion que Merleau-Ponty elabora, entre afeccion
y emocién, pasa por la oposicién entre tiempo y espacio, como si la afeccién
tuviese que ser exclusivamente vinculada al tiempo y la emocién al espacio;
como si, en consecuencia, no quedara ya lugar para una temporalidad emocio-
nal especifica (ni por otro lado para una espacialidad afectiva).

Ahora bien, aquello que nosotros queremos confirmar, es que hay una
temporalidad propia de las emociones, que Kant bien pronto habia captado de
manera clarividente, si bien distinguiendo esta temporalidad de la temporalidad

de la pasion. El autor de la Anthropologie du point de vue pragmatique describe

31 Cfr. sobre este punto, Natalie Depraz, “Can I Anticipate Myself? Temporality and Self-affection”,
en Dan Zahavi (ed.), Self-awareness, Temporality and Alterity. Central Topics in Phenomenology, Dor-
drecht, Kluwer, 1998.
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la emocidn bajo el signo de “la precipitacién”, de “la memoria corta”, del "ata-
gue de apoplexia”; la pasion como “llevando su tiempo” [“"prenant son temps”],
reflexionando para alcanzar su objetivo®2. El mérito de Kant consiste en atribuir
un modo de temporalidad propio a la emocidn; su defecto consiste en analizarla
en términos de precipitacion —es decir, de instantaneidad—, como si toda emo-
cion fuese una emocion fuerte, asimilando con ello, como veremos, la emocién
al afecto. En lo que respecta a esta reconduccién, ésta resulta claramente de-
pendiente del cuadro cartesiano, el cual atiende exclusivamente a las emocio-
nes fuertes.

Pero, si decidimos tomar en consideracion nuestro régimen emocional en lo
gue respecta a su fluctuacién incesante y mas insensible, dejando de lado las
manifestaciones emocionales mas "chillonas” [“criantes”] (los afectos / afeccio-
nes), nos damos cuenta que en tal caso emerge una temporalidad mucho mas
labil y fragil. Las tonalidades emocionales que no dejan de habitarnos y que nos
atraviesan a cada instante solicitan sin duda un esfuerzo de atencidn especifico
—e incluso inhabitual— para ser percibidas y/o apercibidas (quizas una suerte
de reduccién, de descentramiento en relacién a nuestra actitud natural absorbi-
da en el mundo y poco atenta a si misma?®?), puesto que ellas son extremamen-
te fluctuantes. Su modo de donacién, distinto, requiere entonces un analisis
especifico.

Es gracias a ello que comprendemos que Heidegger —y algunos de sus
herederos mas eminentes®*— se haya centrado en esta cuestién de los afectos,
de las tonalidades afectivas, describiéndolas sobre la base de un analisis de la
temporalidad del acontecimiento (Ereignis). La angustia, de modo ejemplar,

pero también el dolor y la violencia que los prisioneros de Platén enfrentan en

32 Emmanuel Kant, Anthropologie du point de vue pragmatique, Paris, Vrin, 1984, Libro III, trad.
por Michel Foucault, “De la faculté de désirer”: § 74, “Des émotions dans leur opposition avec la pas-
sion”, p. 109: “Ce que I’'emotion de la colére ne fait pas dans sa précipitation, elle ne le fera jamais; elle
a la mémoire courte. La passion de la haine au contraire prend son temps pour s’enraciner profondé-
ment et penser a I'adversaire”. Cfr. también Frangois Marty, “Raison pure, raison affectée. A propos de
I'affectivité chez Kant”, Epokhé 2 (1991) 9-33.

3 Es el propdsito del libro de Natalie Depraz / Francisco Varela / Pierre Vermersch, On Becoming
Aware: The Pragmatics of Experiencing, Amsterdam, Benjamins Press, 2003, que describe metddica-
mente este movimiento reductivo de presencia atentiva por la que accedemos a una zona preconsciente
de nosotros mismos.

34 Martin Heidegger, Sein und Zeit, Tibingen, Niemeyer Verlag, 1984. Versién francesa: Paris, Au-
thentica, 1985, § 29, § 40, § 68b, trad. fr. de Emmanuel Martineau; Eugen Fink, “Que veut la phénomé-
nologie d’Edmund Husserl?” (1934), en Studien zur Phdnomenologie (1930-39), Den Haag, M. Nijhoff,
1966, “Que veut la phénoménologie d’'Edmund Husserl?” (1934), 1. L'idée de fondation; Emmanuel Lévi-
nas, Autrement qu’étre ou au-dela de l’'essence, Den Haag, M. Nijhoff, 1974; Jean-Luc Marion, Etant
donné. Essai d’une phénoménologie de la donation, Paris, P.U.F., 1997, § 16 (“L’incident”) et § 17
(“L'événement”).
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las sombras de la caverna, y que dibujan para Fink la “"catastrofe” que significa
la reduccién, en tanto ruptura brutal de la actitud natural; el traumatismo paté-
tico levinasiano de la exposicion inmemorial al otro, que hace de mi su rehén
originario, o también la sorpresa que suscita el acontecimiento, por definicion
irrepetible y que excede todo analisis (Jean Luc Marion), se dan en efecto en un
tiempo-reldampago [temps-éclair], que es el de lo fulgurante [fulgurance]. Con
toda seguridad, éstos hacen en este sentido [el] "acontecimiento” ["événe-
ment”]. Pero estos son afectos que aparecen mejor bajo la mirada a conse-
cuencia de aquella intensidad y paroxismo suyos. Se destacan de este modo
netamente del fondo emocional permanente en el que estamos sumergidos y
que permanece como tal in-interrogado®>. En el fondo, describir las tonalidades
afectivas que se nos imponen brutal y violentamente, en lugar de aquellas otras
tonalidades emocionales que nos atraviesan de modo incesante sin que noso-
tros las destaqguemos como tales, conlleva el seguir inscritos en el cuadro carte-
siano de la descripcién de las pasiones, que son un objeto comodo de atencion
y de tematizacion, en tanto que sobrepasan necesariamente un determinado
umbral de intensidad, sefialandose a si mismas y distanciandose en cierto modo
de nosotros. Aqui quisiéramos, al contrario, poner el acento en la herencia, mas
leibniziana, de las pequenas tonalidades emocionales insensibles, desplegando
el tipo de temporalidad que les es especifica.

Si "tonalidades afectivas” y "tonalidades emocionales” estan caracterizadas
por su in-intencionalidad pasiva, en el sentido de que me son dadas, de que se
me imponen sin que yo sea su origen®, el afecto se da como una afeccién re-
pentina, inesperada e instantdanea, mientras que la emocion supone una cuali-
dad de duracién y de persistencia mas inaprensible. Esta fluctuacion, lenta e
insensible, de nuestro régimen emocional, mas dificil de ceiir debido a que no
cesa jamas, puede ciertamente llegar a cristalizarse en ciertos momentos, pre-
cisada en un afecto que hace irrupcion y atraviesa el umbral de intensidad que
lo destaca —lo que convierte tales momentos en "acontecimientos”—, pero esto

no implica que nuestra vida emocional se agote con ello.

35 Cfr. sobre este punto, Natalie Depraz, “Das Ethos der Reduktion als leibliche Einstellung”, en
Bernhard Waldenfels (ed.), Perspektiven phdnomenologischer Ethik, Minschen, Fink Verlag, 1997.

36 Cfr. sobre este punto Frangois Dastur, “Pour une phénoménologie de I'événement: I'attente et la
surprise”, Etudes phénoménologiques 25 (1997), pp. 64s.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 59



60 |

NATALIE DEPRAZ

La temporalidad labil de este flujo multiforme y cambiante puede ser objeto
de una atencion especifica, revelandose ademds su diferencia respecto de la
temporalidad aconteciente [événementiale] y fulgurante de los afectos®’. Glen
Mazis, por ejemplo, pese a no distinguir terminoldgicamente entre afeccién vy
emocién, describe muy finamente este flujo y reflujo insensible —a menudo
desapercibido— de nuestra vida emocional, asi como su fluidez, su fragilidad, y
su pulsacion propia®. Este autor, en referencia explicita a Bergson®®, destaca la
génesis pasiva de cada emocion, subrayando su acontecer y su emergencia a
cada instante renovada y sin embargo imposible de aprehender; por otro lado,
volviendo a V. Woolf y a W. James*’, sefiala la fluctuacién y movilidad constan-
tes de la emocidn. Estos rasgos, no obstante, se desprenden tardia y margi-
nalmente sobre el fondo de un analisis de la espacialidad corporal entendida
como campo de fuerzas kinestésicas.

Segun lo dicho hasta ahora, podemos concluir que la temporalidad emocio-
nal encierra los siguientes rasgos especificos: 1) a diferencia del afecto o la
afeccién, que se impone y se revela en mi de un modo brutal, suscitando una
repentina toma de conciencia, la emocidn bien podria permanecer en el ambito
de lo pre-consciente: la emocidn estad ahi, pero todavia no la he destacado co-
mo tal; ella impregna mis palabras y mis gestos, e incluso el tono de mi voz,
pero se mantiene como una base continua de mis actividades, y pasa las mas
de las veces desapercibida: yo vivo una emocion antes de apercibirla como tal.
Por ejemplo, yo me encuentro invadida por un deseo amoroso que sin embargo
no reconozco, el cual solo se volvera objeto de una toma de conciencia con mo-
tivo de un acontecimiento afiadido que lo destaque, bien sea un accidente, un
alejamiento, una ausencia, una desaparicién. 2) A diferencia de la afeccién, que
se da de un solo golpe y en un instante, nuestro régimen emocional es fluyente

[fluctuant], cambiante, hecho de variaciones infinitesimales, de lo que se sigue

37 Aunque el aburrimiento (ennui) sea analizado por Heidegger (cfr. Grundbegriffe der Metaphysik.
Welt-Endlichkeit-Einsamkeit, GA 29/30, § 38 especialmente) como una Stimmung, no del acontecer
[événementialité] y del instante sino de la duracién y de la lentitud, del ensanchamiento del tiempo (lit.
Langeweile) —el aburrimiento profundo resulta del ser temporal como tal, que suscita un vacio provoca-
do por el hecho cotidiano de encontrarse “trouver le temps long”—, su reconducciéon a una forma de
temporalidad distinta de aquella del acontecimiento no conduce al autor, curiosamente, a un analisis de
la emotividad como tal.

38 Glen A. Mazis, “Merleau-Ponty, Inhabitation and the Emotions”, en Henry Pietersma (ed.), Mer-
leau-Ponty. Critical Essays, Washington, D.C. / Lanham, MD, The Center for Avanced Research in Phe-
nomenology / University Press of America, 1989; y sobre todo Emotion and Embodiment: Fragile Ontol-
ogy, New York, Peter Lang, 1993.

3 Ibidem, p. 261 y pp. 266s.

0 Ibidem, p. 263.
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que cada emocién es extremadamente fugaz, y muy dificil, por tanto, de captar
en si misma. En otros términos, el afecto parte el tiempo en dos, mientras que
la emocidn posee la cualidad continua de una duracién conformada por infimas
variaciones. Durante la audicion de una pieza musical en una sala de conciertos
paso insensiblemente por toda una serie de registros emocionales: placer difu-
so, comodidad, incomodidad, irritacién, tranquilidad, serenidad, alegria conte-
nida, etc. Al compas de los movimientos de la pieza se perfilan, por un lado, los
rasgos de mis reacciones de placer o de disgusto; por otro, se va formando el
juicio estético que yo habré de sostener al acabar la funcién, cuando, con toda
seguridad, alguien me pregunte si me ha gustado la obra.

Los encuentros intersubjetivos y estéticos parecen particularmente apro-

|41

piados para despertar y favorecer nuestra condicién emocional®*, la movilidad

fluyente y sin cesar renovada de nuestros sentimientos. Pero, équé es, a fin de
cuentas, lo especifico de esta movilidad? ¢En qué medida no puede ser confun-
dida con la motricidad kinestésica pulsional? ¢Hasta qué punto nos encontra-
mos, en la movilidad emocional, con una dinamica estructurada, y como seria

ésta?

C. La singularidad “cardial” de la movilidad emocional: la hipdtesis de una doble
analogia.

Apoyandonos en la fragil y Iabil temporalidad del registro emocional, vamos
a interesarnos ahora por la estructura de una tal movilidad. Es aqui donde, a
nuestro juicio, se encuentra el punto algido [point d’orgue] del andlisis. En
efecto, seria facil pensar que esta vibracién mévil de todos los instantes de una
vida se da como un puro flujo cadtico y disperso, desprovisto de toda forma de

centracién. Ciertamente, lo que nos es dado, es decir, lo que sentimos a titulo

4! Los campos de la ética y de la estética suministran, lo hemos visto, unos soportes ejemplares de
descripcion de la emocién, pero permanecen como ejemplos que no agotan la estructura fenomenal de
ésta. Desde este punto de vista, empatia y comprension (cfr. sobre este punto, Hua XIV, n® 13, §§ 10 y
11) son las experiencias determinantes de donde emana la emocidn, sea ésta estética o amorosa. La
cuestion primera es entonces la siguiente: ¢podemos estar emocionados, conmovidos, estando solos? Si
éste no es el caso, ées que es siempre el otro [autrui] el que sirve directamente de revelador emocional?
En la experiencia estética nos encontramos ya con una forma mas indirecta de alteridad. En todo caso,
convendria distinguir diferentes formas de alteridad, incluso de intersubjetividad, para evaluar mejor la
pertinencia de una tesis de estas caracteristicas (cfr. sobre este punto Pierre Kaufmann, L’expérience
émotionnelle de l'espace, Paris, Vrin, 1987 y, a titulo de estadio anterior, cfr. también Alfred Schitz,
“Making Music Together: A Study in Social Relationschips”, en Collected Papers 11, Den Haag, M. Nijhoff,
1964, pp. 159-179, donde se describe la parificacién husserliana (Paarung) como una matriz conjunta-
mente musical (resonancia vibratori) e intersubjetiva (empatica). Cfr. sobre este punto el articulo con-
sagrado a “L'arc-en ciel des émotions”, escrito conjuntamente por Natalie Depraz y Francisco Varela.
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de la vivencia que aparece, es en buena medida una vibracién que la mayoria
de las veces es casi insensible. A este respecto es manifiesto que Merleau-
Ponty, notablemente en Le visible et l'invisible, ha elaborado una asombrosa
riqueza de vocabulario para tratar de describir tal movilidad. Basta pensar en
los términos de “agitado” ["bougé”], de “carne” [“chair"], de “vibracion” ["vi-
bration”], de "entrelazado” [“"entrelacs”], de “intrusién” [“empiétement”].

Sin embargo, esta micro-fenomenalidad de la que Merleau-Ponty da cuenta
minuciosamente y con mucho detalle, extrayendo una riqueza y una densidad
excepcionales que son consecuencia de prestar atencién al lenguaje y a sus
recursos infinitos, sean literarios o poéticos, no permite esclarecer de manera
analitica la estructuracion —que con todo comprende la fluidez— de una movili-
dad de este tipo. Al leer algunos pasajes de su ultima obra, inacabada, podria-
mos acabar por pensar que lo "informe” es la cualidad primera de la emocion.

Ahora bien, aquello que yo quisiera tratar de mostrar es que las fluctuacio-
nes emocionales, por muy vacilantes que éstas sean, contienen una forma es-
tructural que puede ser analizada en si misma, la cual, ademas, como dinamica
especifica, abraza toda vacilacion emocional. Un andlisis de este tipo implica
interrogarse por el tipo de unidad, por el modo de unificacién o de centracién
que rige la fluencia en cuestiéon. Dada su funcidon operacional de estructuracion
del ritmo heterogéneo de las emociones, una unidad de este tipo no tendra el
mismo modo de aparecer de las diferentes emociones particulares, captadas
precisamente en el tejido moviente de su transcurso fluyente [écoulement fluc-
tuant]. Sin embargo, la centracién en cuestién no es totalmente in-apareciente,
es decir, cortada y como apartada de este ritmo plural, ya que ella tiene por
virtud el estructurarlo. A titulo de polo de centracion, ella toma prestados cier-
tos rasgos de su legalidad que son propios de la fluctuacién emocional.

En otros términos, un tal centro no es trascendente a las emociones, ni es
tampoco su condicidn trascendental formal de posibilidad, independiente de
ellas y que se aplicaria en el modo del Yo [Je] puro de la apercepcion kantiana
o del yo [moi] husserliano como polo o punto focal estatico de las vivencias
psiquicas. Tal centro es a todas luces inmanente, sin que por ello se confunda
ni con una vivencia singular cualquiera ni a fortiori con el érgano funcional de
una tal vivencia —ya que esto vendria a inmanentizar a la inversa tal centro, al
modo merleau-pontiano, hasta el punto de naturalizarlo, confiriéndole un tenor

material de tipo organico, sobre el modo kinestético corporal-carnal del Leib.
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Ni trascendental, entonces, en el sentido de una condicion a priori de posi-
bilidad o en el sentido de una condicidén estatica formal, ni inmanente hasta el
punto de organizarse y naturalizarse. Este centro de las emociones corresponde
a su misma dinamica de engendramiento, de emergencia y de vibracion. Es,
con justicia, trascendental, puesto que proporciona la regla unificada y constitu-
tiva de su aparecer, pero en el sentido de una regulacién dinamica que abraza
su movilidad y su generacion. Esto significa que un centro genético de las emo-
ciones como el que aqui se perfila no deja de descentrarse y de recentrarse,
segun un movimiento en parte aleatorio, a consecuencia del ritmo que da na-
cimiento, de modo pasivo, a nuestras emociones.

Nosotros quisiéramos ver en el corazon esta estructura dindmica de centra-
cion funcional de las emociones: del mismo modo que el yo (Ich) es aprehendi-
do por Husserl de modo estatico como el polo o centro de las vivencias psiqui-
cas, y del mismo modo que el Leib es presentado como el foco y el centro
genético de las kinestesias que lo irradian, el corazén [coeur] —ésta es al me-
nos nuestra hipotesis de trabajo— se da como un foco [foyer] mdvil, fluyente y
refluyente; en definitiva, como la fuente de la que emergen las vivencias emo-
cionales.

En este sentido nos encontramos con una doble analogia que articula es-
tructuralmente y singulariza al mismo tiempo los tres centros funcionales en
cuestion (Ich, Leib, coeur) y sus tipos de vivencias (fisicas, kinestésicas moto-
res / pulsionales, emocionales) en lo que respecta a su contenido; doble ana-
logia que se presenta de la siguiente manera:

Primera analogia: el yo [moi] es a las vivencias psiquicas lo que el cuerpo

es a las kinestesias motrices.

Yo [moi] cuerpo

vivencias psiquicas kinestesias motrices

Esta analogia descansa en la relacién estructural homéloga entre el yo y las
vivencias psiquicas y entre el cuerpo y las kinestesias motrices. Tanto el yo co-
mo el cuerpo reciben el estatuto de centro funcional o de foco operacional del

que parten, bajo la forma de un entramado de irradiaciones [réseau de rayons],
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en un caso de vivencias fisicas, en el otro de kinestesias motrices*?>. En cambio,
la diferencia, en lo que respecta al contenido, remite al proceso de inmanenti-
zacion que va del yo al cuerpo. En otros términos, el centro cambia de sentido:
de un centro yoico [égoique], fijo y trascendente a la voluntad que rige las vi-
vencias fisicas, pasamos a un centro movil, estructurado por movimientos sen-
sibles inmanentes: las kinestesias motrices*>. Aunque el enraizamiento corporal
del yo entrafa una cierta movilidad del centro encarnado, asi como una inma-
nentizacion de los movimientos sensibles, este desplazamiento del ego volunta-
rio al cuerpo receptivo no permite especificar la mocion propia de la emocion,
de donde se sigue la necesidad de poner en juego una segunda analogia.
Segunda analogia: el cuerpo vivo [literalmente “"carne”, chair] es a las ki-
nestesias pulsionales lo que el corazéon es a los movimientos emocionales vivi-

dos

cuerpo vivo [chair] corazon

kinestesias pulsionales vivencias emocionales

Lo que esta en juego en esta analogia reside 1) en la articulacién fina entre
el movimiento corporal / carnal y el movimiento emocional, y 2) en la singulari-
zacién de éste ultimo. Procurando encontrar la homologia mas justa, conviene
situar estos dos movimientos en un plano comun, a saber, de tipo genético. De
aqui la necesidad de hacer aparecer la conversién reductiva del cuerpo [organi-
co, vivido] a la carne [chair, cuerpo vivo], es decir, de las kinestesias motrices
a las kinestesias pulsionales. Desde esta perspectiva, el Leib juega un rol de
interfaz entre el yo y el corazoén, es decir, entre el caracter estatico y el genéti-
co [staticité y genéese], del hecho de su doble constitucién, corporal-motriz y
carnal-pulsional**. Pasamos también de una analogia a la otra al pasar de un
centro estatico (el ego / el cuerpo) a una centracion genética (la "carne” / el

corazdn).

42 Cfr. Eduard Marbach, Das Problem des Ich in der Phdnomenologie Husserls, Den Haag, M. Ni-
jhoff, 1974.

43 Cfr. Hua XV, Beil. XIX, ya citado, y que describe este paso del yo de la voluntad al yo encarnado,
asi como el cambio de relacion que se establece entre el centro y las vivencias irradiantes, subordinados
en el caso del yo, efectivos en el caso del cuerpo.

44 Cfr. desde esta perspectiva, Natalie Depraz, “La traduction de Leib, une crux phaenomenologica”,
Etudes phénoménologiques 4 (1997).
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La homologia estructural de esta segunda analogia reside en esta genetiza-

I"

cion del centro carnal como “cardial”, que confiere tanto a las kinestesias pul-
sionales como a las “mociones” emocionales vividas un ro/ de participacion
constitutiva en el proceso de centracion, asegurandose su dinamica de descen-
tramiento y de re-centramiento incesantes®. La singularidad de los movimien-
tos emocionales reside en su estatuto mediador entre la motricidad corporal y
la pulsionalidad carnal, por la cual el corazén se sitla entre el cuerpo egoizado
[égoisé] y la “carne” pulsional en el orden de la inmanentizacién del ego*®. Se
sigue de aqui la necesidad de presentar nuestra hipotesis analdgica de otro
modo, de un lado bajo una forma no ya doble sino triple, y, del otro, acentuan-

do el modo de circulacién entre todas las analogias:

Primera analogia:

cuerpo kinestesias motrices

“carne” kinestesias pulsionales

Segunda analogia:

cuerpo kinestesias motrices

corazon vivencias emocionales

Tercera analogia:

corazon vivencias emocionales

“carne» kinestesias pulsionales

La primera presentacién de las dos analogias permanece en un plano esta-
tico, en el sentido de que cada nivel de estructuracion entre centro e irradiacién

vivida permanece excluido del otro.

4> Estoy agradecida a Caroline Gros, quien, durante la sesién de noviembre de 1997 del Seminario
conjunto Daseinsanalyse/Alter (ENS), en el curso de la cual fue presentada una primera versidn de este
texto, llamd mi atencién sobre esta dindmica de la centracion.

46 Recordamos que el thumos platdnico cumple una funcién mediadora homdloga entre regulacién
de los deseos (de las pulsiones carnales), I'epithymeticon, y asistencia del espiritu (ego encarnado), le
nous, en su canalizacion. El corazén timico tiene desde entonces un estatuto bi-fronte, dando lugar bien
sea al amor si éste esta unido al deseo pulsional, bien sea al valor si se vuelve sobre el espiritu encarna-
do (cfr. nota 9, in supra).
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Yo cuerpo
vivencias psiquicas kinestesias motrices
“carne” corazon
kinestesias pulsionales vivencias emocionales

En cambio, la segunda presentacidon analdgica no solo permite situar con
mas acierto lo emocional cardial dando lugar al pasaje del cuerpo motor a la
"carne” pulsional —o inversamente, al proceso que media entre la generacién
de la pulsionalidad carnal y la motricidad organica—, sino que, debido a su es-

tructura entrelazada, anima una dinamica de este tipo.

D. La génesis emergente de las vivencias emocionales desde la organicidad del
corazon.

Para situar mds precisamente el nivel de inmanencia fenomenoldgica del
movimiento emocional y de su foco generador —el corazéon—, conviene, por
ultimo, apoyarse en la elucidacion de la emocidn tal y como se propone en al-
gunos trabajos contemporaneos de neurobiologia, los cuales, sin llevarnos a
una naturalizacion ingenua de la descripcidon fenomenoldgica, permiten sin duda
afinar la fenomenalidad misma, con el fin de resaltar, con la vista puesta en la
emocién, su singularidad fenomenal.

Bien entendido, el corazén —Husserl lo notaba rapidamente en 1911, en los
Grundprobleme der Phdnomenologie— no es en ningun modo reductible al
organo que juega el rol de una bomba casi mecanica que activa la circulacion
de la sangre y la conduce al cerebro: "La alegria y la tristeza no estan en el
corazdén como la sangre esta en el corazoén; las sensaciones tactiles no estan en
la piel como los fragmentos de su tejido organico™’. Esto equivaldria a natura-
lizar indebidamente el corazén, a exponerse a las duras criticas de reduccio-
nismo organicista, y a eliminar la discontinuidad fenomenoldgica decisiva entre
el nivel de la vivencia emocional y el nivel estrictamente organico. En este

mismo sentido, la lengua alemana no se ha equivocado y, a diferencia del

47 Hua XIII, n® 6, § 3, p. 115.
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francés o del inglés, dispone de dos términos distintos, uno para nombrar el
érgano (Herz), otro para referirse a la vivencia cardial (Gemiit)*®, respetando
asi una discontinuidad isomorfica, necesaria de tipo funcional, pero insuficiente.

En efecto, la pulsacion del corazén, su ritmo, su vibracién incesante, la sen-
sacion invisible y desapercibida, tal y como lo nota Merleau-Ponty en la Feno-
menologia de la percepcion, es la dindmica misma de impulsién y emergencia
de las vivencias emocionales. Se trata entonces de un centro de movilidad ince-
sante que, aun estando organicamente localizado, resalta una estructura cuya
pulsacion inmanente conduce a su descentracién y a su deslocalizacién, sin por
ello desestructurarse: la intensidad del ritmo cardiaco soporta los flujos y reflu-
jos a menudo incontrolables y cuya elasticidad es por momentos insospechada.
Desde esta perspectiva, la movilidad de la vivencia emocional abraza y resuena
a la vez sobre este juego de descentramiento y de re-centracion del que esta
hecho el corazén, seglin una inter-accién co-generativa®.

Con ello se quiere decir que, al lado de la discontinuidad metédica esencial
gue hay entre la organicidad del corazén y la vivencia emocional —la cual per-
manece estatica—, la legalidad genética de aparicion mévil del movimiento de
la emocion sobre la base de un ritmo cardiaco él mismo incesante —que se re-
centra al descentrarse— parece afinar mucho mejor la descripcion del naci-
miento mismo de la emocidn. Es lo que la fenomenologia genética de las emo-
ciones formula en términos de autoconstitucidon genética: la vivencia intencional
se engendra desde la heterogeneidad timica del ritmo fluyente del corazén,
permaneciendo en todo momento irreductible en tanto que vivencia. Las cien-
cias cognitivas formulan hoy esta dindmica en los términos de una emergencia
de la emocién, como vivencia cognitiva singular y sobre la base de la compleja
red interactiva y auto-reguladora del sistema inmunitario, limpatico y timico°.

Asi, tanto en la descripcién fenomenoldgica de la génesis de las emociones

como en la modelizacién emergentista de su acontecer, estd en juego la doble

48 Cfr. Stephan Strasser, Das Gemiit, op. cit.

“ En lo concerniente a estos tres modos de articulacion metddica posibles entre fenomenologia
trascendental y ciencia empirica (1. reduccionismo naturalizante; 2. discontinuidad isomorfica funcional;
3. inter-actividad co-generativa), de los cuales solo el ultimo es plenamente satisfactorio, cfr. Francisco
Varela, “The Naturalization of Phenomenology as the Transcendance of Nature. Searching for generative
mutual constraints”, Alter 5 (1997) 355-381, y Natalie Depraz, "When Transcendantal Genesis Encoun-
ters the Naturalization Projet”, en Jean Petitot et al. (eds), Naturalizing Phenomenology: Issues in Con-
temporary Phenomenology and Cognitive Science, Stanford, Stanford University Press, 1999.

%0 Cfr. sobre este punto Francisco Varela, “The Body’s Self”, en Daniel Goleman (ed.), Healing Emo-
tions, op. cit.
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exigencia: 1) de su dindamica inmanente, enraizada en la organicidad de nues-
tro cuerpo y a una con ello en el “cuerpo de nuestro cuerpo”, el corazén; 2) de
su irreductibilidad a la base organica, por el hecho de su globalidad no descom-
ponible y no redistribuible en partes / propiedades locales. La movilidad feno-
menal propia de la emocion se diferencia, en razén de su no-intencionalidad
pasiva, y como tal no localizable, de las vivencias kinestéticas motoras. De
igual modo, las células simpaticas se caracterizan, a diferencia de las células
nerviosas, por su movilidad incesante no-localizable, ya que aquéllas estan en
circulacidon perpetua, regenerandose continuamente. Estos dos rasgos estructu-
rales comunes, 1) ilocalizacién; 2) movilidad incesante, vienen asi a alimentar
una ultima hipdtesis analdgica: las vivencias emocionales son al Gémut lo que

las células simpaticas son al Herz>'.

Traducido del francés por Roberto C. F. Menéndez

51 para una prolongacién de este método co-generativo a propdsito de la emocidn, y para una com-
prension correlativa de la fluctuacién cordial en términos de “valencia”, cfr. Francisco Varela / Natalie
Depraz, “At the Source of Time: Valence and the Constitucional Dynamics of Affect”, Journal of Cons-
ciousness Studies vol. 12, 8-10 (2005) 61-81.
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HACIA UNA FENOMENOLOGIA DE LA CULTURA NACIONAL

Resumen: La cultura tiene muchas dimensio-
nes, por ejemplo, la del género; pero, iqué
pasa con la cultura de una nacién tomandola
como un todo? éSe puede uno aproximar feno-
menoldgicamente a este tema? Usando una
pequefia nacion como ejemplo y utilizando una
historia popular, yo debato aqui, en primer
lugar, sobre como los objetos culturales concre-
tos son diferentes de los objetos naturalistas
una vez que estos se abstraen de todas las
funciones o, mejor, usos que tienen. A conti-
nuacion, describo Taiwan de modo naturalista:
geograficamente, geoldgicamente, ecoldgica-
mente, etc., y, después, antropoldgicamente,
con respecto a como ha sido poblada. Dejando
de lado la abstraccion, lo siguiente es evocar
aspectos culturales de esta isla para sus ciuda-
danos, en términos de religion, cultura alta,
sistema social, economia y politica. Estos as-
pectos ciertamente son diferentes para otras
culturas nacionales, pero todas ellas tienen
aspectos de este tipo y partiendo de este ejem-
plo uno podria ir mas alla, a la cultura nacional
en general.
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Abstract: Culture has many dimensions, e.g.,
that of gender, but what’s up with cultures of
whole nations? Can such an issue be ap-
proached phenomenologically? Using a small
nation as an example and drawing on a popular
history, I first discuss here how concrete cul-
tural objects are different from naturalistic
objects, after removing from them all the func-
tions or uses they have. Then, I naturalistically
describe Taiwan geographically, geologically,
ecologically, etc. and then anthropologically
with regard to how it has been inhabited. Leav-
ing aside abstraction, I then evoke cultural
aspects of this island for its citizens, in terms of
religion, high culture, social system, economy
and politics. These aspects are certainly differ-
ent for other national cultures, but they all have
similarities, and starting from this example we
could go furhter, towards a national culture in
general.
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INTRODUCCION

En ensayos anteriores he investigado dimensiones de la cultura humana
que incluyen la clase social, el ambiente, la etnicidad, el género y la genera-

cién’. Hubo decepciones entre los colegas durante las presentaciones orales de

estos ensayos porque no me ocupé de lo que llamo aqui “cultura nacional”. Las

sociedades consideradas como un todo son mencionadas en “A Gurwitschian

III

Model for Explaining Culture or How to Use an Atlatl” (*Un modelo gurwitschea-

no para explicar la cultura o cdmo usar un atlat/)® y hay algunos casos de com-
paracion entre culturas nacionales en “The Constitution of Polite Fictions” (“Fic-
ciones de cortesia”)*. Esta es mi primera investigacion directa acerca de la na-
cionalidad. En lo esencial, explora la superficie a la vez que todavia exige inves-
tigaciones mas profundas®.

A pesar de la discusiéon que después iniciaré sobre los objetos naturalistas y
los objetos y situaciones culturales, y a pesar de los comentarios a lo largo del
texto, tal vez algunos colegas, particularmente en el ambito de la filosofia,
piensen todavia que todo esto es una gran cantidad de datos de la ciencia so-
cial o, si son mas sofisticados, que lo son de la ciencia cultural y tal vez se pre-
gunten qué puede tener que ver esto con la fenomenologia.

Qué sea la fenomenologia ha sido, precisamente, un interrogante constante
en su centenaria y planetaria tradicion. La cuestion se complica por el hecho de
que parece haber elementos de fenomenologia en alrededor de tres docenas de
disciplinas cognitivas, valorativas y practicas® y de que al menos el nlcleo fi-

loséfico de la tradicion ha pasado por una serie de formas y etapas en su histo-

! Gary Marvin Davidson / Barbara E. Reed (eds.), Cultures and Customs of Taiwan, Westport / Lon-
dres, Greenwood Press, 1998, p. 126. En lo que sigue, este libro sera citado con la sigla CCT.

2 Los ensayos en torno a dichas dimensiones han sido reunidos y traducidos en Lester Embree, Fe-
nomenologia Continuada: Contribuciones al analisis reflexivo de la cultura, Morelia, Jitanjafora, 2007.

3 En Josep Claude Evans / Robert S. Stufflebeam (eds.), To Work at the Foundations: Essays in
Memory of Aron Gurwitsch, Dordrecht, Kluwer Academic Publishers, 1997, pp. 141-171.

4 En Ernst Wolfgang Orth / Chan-Fai Cheung (eds.), Phenomenology of Interculturality and Life-
World, Munich, Verlag Karl Alber, 1998, pp. 209-228.

5 Cuatro colegas en Taiwan han leido este ensayo a peticién mia. Uno de ellos es chino y tanto su
madre como su padre provienen del continente; otro es Hakka; otro es aborigen; el Ultimo es taiwanés de
ascendencia Han. Todos ellos parecen estar de acuerdo en que las cosas cambian muy rapidamente,
pero que, a pesar de eso, el ensayo parece capturar la nacionalidad tradicional de Taiwan.

% En lo que concierne a las disciplinas fuera de la filosofia en las que hay colegas que se consideran
fenomenodlogos, pueden contarse hoy treinta y seis: arquitectura, ciencia cognitiva, comunicologia, ase-
soramiento (counseling), antropologia cultural, ecologia, economia, educacién, inglés, estudios étnicos,
etnologia, etnometodologia, estudio del arte filmico, francés, geografia, ciencias del comportamiento,
ciencia social, hermenéutica, historia, linglistica, derecho, literatura, antropologia médica, medicina,
musicologia, enfermeria, filosofia de la religidn, ciencia politica, psiquiatria, psicologia, psicopatologia,
educacidn religiosa, trabajo social, sociologia y teologia.
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ria, a saber, la fenomenologia realista, constitutiva, existencial, hermenéutica y
hoy, quizds mundo de la vida.

Tras haber ponderado este problema de una manera que no es especifica
de ninguna disciplina determinada, he llegado al resultado de que la fenomeno-
logia, genéricamente, es (a) reflexiva, (b) descriptiva y (c) valoradora de la
cultura. La ultima determinacién mencionada contrapone a la fenomenologia,
en particular, con la tradicién del positivismo y esto deberia resultar claro por
las referencias a usos, a voliciones, a valores y a valoracién en un sentido am-
plio; todas estas referencias son fundamentales para la cultura y, sin embargo,
la investigacidn naturalista hace abstraccion de ellas.

Decir que la fenomenologia es descriptiva equivale a decir, en primer lugar,
que no es primariamente explicativa o argumentativa y, en segundo lugar, que
sus resultados son no sélo a veces facticos, sino a menudo eidéticos. De esta
manera, si bien proporcionaré aqui una cantidad considerable de hechos cienti-
fico-culturales acerca de Taiwan, el propodsito es trabajar un ejemplo de lo que
supone la pertenencia a una nacionalidad en general como uno mas de los as-
pectos en los que consiste vivir en un mundo de la vida concreto (Lebenswelt).

Decir que la fenomenologia es reflexiva equivale a decir que observa en-
cuentros y cosas-en-cuanto-encontradas, tanto a nivel individual como colecti-
vo, que lo hace de una manera operacional y habitual/tradicional y que incluye
analisis mediante los cuales se distinguen voliciones y usos, valoraciones y va-
lores, y creencias y caracteristicas de creencia, asi como sus modos y formas
positivos, negativos y neutrales, intrinsecos y extrinsecos, etc.

Para los filésofos a quienes interesa la fenomenologia especificada para su
disciplina, puede sugerirse que la clarificacion del concepto basico de cultura
nacional es importante para la teoria de las ciencias culturales. Los colegas que
provienen de otras disciplinas quizas encuentren este analisis también relevan-
te para las diferentes perspectivas de sus disciplinas. Por tanto, puede hablarse
de “analisis reflexivo” y el presente ensayo que aqui se ofrece es un ejemplo de
ello.

El contenido del presente ensayo es de dos tipos. El contenido fundamental
se ocupa de como puede abordarse la cultura nacional de manera fenomenolé-
gica y el restante, que es mas extenso, concierne a la naciéon de Taiwan tal co-
mo la he encontrado indirecta y directamente. Estuve alli tres veces para dar

conferencias y cursos y tanto los colegas como los estudiantes de enfermeria,
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filosofia y psicologia no sélo me han mostrado, sino que también han descrito
para mi, diversos aspectos de su pais. He visto ademas videos y he leido varios
libros al respecto, incluyendo Forbidden Nation: A History of Taiwan’y, sobre
todo, Cultures and Customs of Taiwan®. Este Ultimo es el compendio de una
cantidad considerable de historia, lingUlistica, ciencia social, etc., y recurriremos
ampliamente a él, pero poniendo el énfasis y disponiendo el orden de la exposi-
cion de manera algo diferente.

No estoy informado muy a fondo acerca de Taiwan, pero mi base me pare-
ce adecuada para comenzar. Ello se debe en gran medida a que, tal como me
sucedié a mi, se puede inducir al lector a recordar y a figurar (feign) aspectos
de otras naciones como medios orientados a la clarificacion de una diversidad
de tesis generales. Tengo la esperanza de que otros, al igual que yo mismo,
puedan mas tarde corregir y refinar mi método y mis hallazgos. Puedo tratar de
decir algunas cosas de manera fenomenoldgica®. Y puedo repetir que empleo
Taiwan como un ejemplo de lo que es una cultura nacional y que podria haber
usado en su lugar otra nacion como ejemplo si hubiera estado familiarizado con

ella de modo analogo.

1. PENSANDO MAS ALLA DEL ENCUENTRO DIRECTO

Voy a comenzar sirviéndome de un ensayo que muestra que Edmund Hus-
serl avanza mas alld de la epistemologia y que aborda la teoria de la accién ya
en su primer texto filoséfico (pues consideraba sus Logische Untersuchungen
[1900-1901] “pre-filoséficas”), es decir, en Ideen zu einer reinen Phdnomeno-

logie und phdnomenologischen Philosophie, primer volumen (1913)°. Tras una

7 Jonathan Manthorpe, Forbidden Nation: A History of Taiwan, New York / Houndmills, Palgrave
MacMillan, 2002.

8 Ver nota 1, in supra.

Dado que este informe tiene ya una década y Taiwan esta cambiando velozmente, he obtenido in-

formacion del articulo de la Wikipedia sobre Taiwan, y afiadi algunos detalles que tomé de alli. También
debo mencionar que la conferencia de Elmar Holenstein, “Complex Cultural Traditions” (en Chinese Uni-
versity of Hong Kong, mayo de 2004), me ha ensefiado a ser escéptico con respecto a las nociones sim-
plistas y dogmaticas acerca de lo que son los mundos culturales y, en especial, a no reducirlos comple-
tamente a sus origenes, aun cuando el presente esté siempre afectado en gran medida por el pasado.
° Para una clarificacion de mi enfoque, véase Lester Embree, Andlisis reflexivo. Una primera introduccién
a la investigacion fenomenoldgica / Reflective Analysis. A First Introduction into Phenomenology, More-
lia, Editorial Jitanjafora, 2003 (trad. al castellano de Luis Roman Rabanaque). El texto original en inglés
es Reflective Analysis, Bucarest, Zeta Books, 2006.

10 Lester Embree, “Some Noetico-Noematic Analyses of Action and Practical Life”, en John Drum-
mond / Lester Embree (eds.), The Phenomenology of the Noema, Dordrecht, Kluwer Academic Publish-
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seccion dedicada a presentar esta cuestidén, consagraré la siguiente a exponer
el pensamiento de Aron Gurwitsch en torno a la vida practica. Su ejemplo tipico
es el de un tintero sobre una mesa. Cuando un objeto semejante es un tema en
el foco de la experiencia, en su trasfondo se encuentran ciertos elementos, ta-
les como las hojas de papel, los libros y el escritorio, que tienen alguna relacién
con él y que forman su “campo tematico”, mientras que otros, tales como la
casa que se ve a través de la ventana, no tienen normalmente nada que ver
con él y son, por consiguiente, “marginales”.

Los elementos mencionados son utiles, lo que quiere decir que se usan “con
el fin de” realizar alguna otra cosa como, por ejemplo, escribir una carta y, por
tanto, tienen un uso. Han sido llamados “objetos funcionales” por Wolfgang
Koéhler y, en mi opinidn, su mejor denominacion es “objetos de uso”; se corre-
lacionan intentivamente con el componente volitivo de su encuentro. En una
situacion practica tal puede haber otras personas junto con uno mismo, quizas
discutiendo lo que ha de incluirse en la carta y cumpliendo, por consiguiente,
ciertos papeles, que son también maneras de tener usos. Los objetos de uso
son una de las tres especies de objetos culturales; los otros dos son los objetos
valorativos y los objetos cognitivos.

¢Cémo es posible ampliar este enfoque a una nacién entera como Taiwan
partiendo de un caso tan reducido y directamente encontrable? Tres pasos son
necesarios. En primer lugar, se debe procurar trascender el caso particular re-
curriendo a una buena cantidad de juicios basados en la lectura de libros y en
el examen de imdagenes, asi como en observaciones personales y en lo que la
gente informa. Esto se asemeja al modo en que puede trascenderse la interac-
cion cara a cara, segun Alfred Schutz, a fin de relacionar, mediante el uso de
tipos ideales, a los “contemporaneos” actualmente vivientes pero ausentes, a
los “predecesores” ya muertos y a los “sucesores” aln no nacidos y, gracias a
ello, captar la estructura mas general de un mundo social cualquiera.

En segundo lugar, es necesario enfatizar que los objetos no valen para indi-
viduos sino para grupos, desde la familia hasta la nacidon. Esbozaremos ahora

los grupos componentes para el caso de Taiwan. Las cuestiones enfocadas aqui

ers, 1992, pp. 157-210. Cfr. Lester Embree, “Advances Concerning Evaluation and Action in Husserl’s
Ideas II”, en Thomas Nenon / Lester Embree (eds.), Issues in Husserl’s “Ideas II”, Dordrecht, Kluwer
Academic Publishers, 1996, pp. 173-198; reimpreso en Dermot Moran / Lester Embree (eds.), Phenome-
nology: Critical Concepts in Philosophy, 5 vols., Londres, Routledge, 2004, vol. II, pp. 363-390.
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—en Ultima instancia la de la nacionalidad— pueden caracterizarse como identi-
dades, pero la identidad consiste, principalmente, en ser miembro de un grupo
y los individuos en tal caso se llaman “"miembros”.

En tercer lugar, es necesario enfatizar que toda operaciéon que se empren-
de, tal como la escritura de una carta, tiene lugar sobre el trasfondo de lo que
es habitualmente aceptado por los individuos y tradicionalmente aceptado por
los grupos, en los que —hablando en general— “aceptado” incluye el ser querido
de un cierto modo automatico o rutinario, usualmente no advertido o incons-
ciente, que puede llamarse “uso”.

El caso de Taiwan, ampliado espacial y temporalmente, puede ilustrar esta
ampliacion de la explicaciéon de Gurwitsch. Haciendo abstraccion, provisional-
mente, de los usos, valores y cosas por el estilo, y considerandolo como una
cosa naturalista experienciada no reflexivamente, Taiwan es una isla con forma
de batata que tiene 90 millas de ancho y 245 millas de longitud (o sea, 394 x
144 km.), con una superficie de 13.900 millas cuadradas (unos 36.188 km?), es
decir, la mitad del area de Irlanda. Se encuentra a unas 100 millas (unos 160
km.) costa afuera de China, entre Hong Kong y Shangai; al norte tiene al Japdn
y, al sur, Filipinas. La isla posee montafias en la zona este, asi como valles
fértiles y llanuras en el oeste. Existen 1.500 especies de plantas autéctonas,
muchas especies de aves y, también, osos, jabalies, ciervos, zorros voladores,
etc., pero no hay tigres; el ciervo autéctono Sika se halla hoy extinguido. Des-
cribiremos en un momento su poblacién. El clima es subtropical como el del sur
de Florida. Llueve al menos 200 pulgadas al afo (unos 5.000 milimetros), las
temperaturas oscilan entre 90° F en verano y 599 F en invierno (entre 33° y
150 C), hay tifones y, debido a que se encuentra al borde de una placa tecténi-
ca, hay terremotos.

De esta manera, Taiwan puede ser considerada del mismo modo en que se
puede examinar un tintero, no en el sentido de un objeto de uso, sino como un
sOlido hueco de forma predominantemente cilindrica y de ciertas dimensiones,
gue contiene un fluido azul y que se halla situado, junto a un rectangulo blanco
de tal y tal largo y ancho, sobre una base plana rectangular de color marrén.
Esto describe el campo tematico de la escritura de cartas cuando se ha hecho
abstraccién de los usos y de los objetos de uso. Sin embargo, mientras que una
persona puede tener experiencia de un escritorio con una simple mirada, el cli-

ma, la ecologia, la geografia y la geologia de una dilatada isla sélo pueden
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comprenderse relacionando muchas observaciones, algunas hechas mediante
satélites, en un modelo conceptual obtenido mediante el pensamiento.

Si se relaja esta abstraccion de modo que podamos pensar acerca de las
cosas mencionadas tal como se las encuentra originalmente en una variedad de
actitudes practicas y si, con respecto a las cosas-en-cuanto-encontradas y a los
encuentros de ellas por parte de los taiwaneses, distinguimos también una can-
tidad considerable de su pasado, puede advertirse que el estrecho de Taiwan
entre la isla y el continente es algo que ha tenido un uso. Es ancho y bastante
turbulento y, en virtud de ello, dificultoso de cruzar antes de que naves relati-
vamente modernas como las portuguesas navegaran en sus aguas cuando arri-
baron y le pusieron nombre a la “Ilha Formosa” (Isla Hermosa). Excepto por un
breve periodo anterior a 1886, cuando comenzd la colonizacién china seria'?, el
estrecho funcioné como una barrera —un foso natural, podria decirse— contra
las invasiones organizadas desde el continente y por siglos fue una barrera mas
efectiva que la Gran Muralla. Pero la funcion del estrecho como barrera contra
las invasiones no impidid la pesca, el comercio (y los piratas), ni que fuera un
corredor migratorio durante milenios. Se pueden decir cosas similares con res-
pecto a la caza y al cultivo de la tierra, en donde el sacar ventaja del potencial

ecoldgico es asimismo una cuestion de usos y de cosas-en-cuanto-usadas, en

virtud de lo cual el medio ambiente es, de un modo muy bdsico, algo cultural*?.

1 De 1683 a 1886 Taiwan fue una zona de frontera. La mayor parte de ese tiempo, los dominado-
res Qing se opusieron a la inmigracion china e igualmente a los mercaderes y misionarios europeos.
Entre 1826 y 1835, Taiwan fue incorporada al imperio y algunos oficiales activistas la vieron como una
salida para los pueblos econdmicamente deprimidos en el sudoeste de China, capaz de exportar arroz,
azlcar y té y esperaron establecer alli cimientos para una civilizacién china. “Dichos cimientos incluyen a
las familias fuertes, dominadas por los varones, las cuales, idealmente, albergan varias generaciones
bajo un mismo techo o, al menos, en un entorno comun; una economia agricola productiva, que crece
en el rubro de los granos; una actividad comercial prospera financiada por los fondos excedentes de las
familias granjeras; la propiedad controlada, regulada y explotada por el Estado; el desarrollo de una
clase social burocratico-escolarizada que podria, a su vez, ser ejemplo para el resto de la sociedad en las
virtudes propiamente confucionistas, humanitarias, relativas al modo de tratar a las demas personas; y
el complejo chino de religiones, que combina elementos del budismo, el tacismo, la propiciacién de los
antepasados y una variedad de dioses al servicio practico de los orantes”. CCT, p. 10.

12 Lester Embree, “The Constitution of Basic Culture”. Traducido al esloveno en Phainomena, vol.
10 (2001) pp. 47-60; traducido al japonés por Tatsuhiko Sakurai como “Kihon-teki Bunka no Kousei”, en
Bunku to Shakai [Cultura y sociedad], Tokio, 2002, vol. 3, pp. 75-92; traducido al checo como “Konstitu-
ce zakladni kultury”, en Ivan Blecha (ed.), Fenomenologie v pohybu, 2003, pp. 35-44; traducido al
castellano como "La constitucién de la cultura basica", en César Moreno Marquez / Alicia Maria de Mingo
Rodriguez (eds.), Signo. Intencionalidad. Verdad. Estudios de fenomenologia, Sevilla, S.E.F.E. / Univer-
sidad de Sevilla, 2005, pp. 345-355.
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2. LA POBLACION DE TAIWAN

Los grupos que sucesivamente arribaron a la isla arrojan luz sobre quiénes
usaron aspectos de ella de variadas maneras. Nuestros medios de comprension
son aqui la arqueologia, la economia, la historia y la linglistica, que son cien-
cias culturales, mientras que se puede decir que la seccion anterior se basaba
en la ciencia naturalista. Hubo cazadores y recolectores durante 30.000 afios,
pero los pueblos austronesios comenzaron a llegar hacia el 4.000 a. C., e intro-
dujeron la cafa de azucar, el arroz, la malanga, el té, asi como las batatas, y
también gallinas, perros, cerdos, bufalos de agua y bueyes. Las herramientas
de hierro aparecieron hace unos 2.000 afos. Se desarrollaron poblaciones in-
dependientes en las que los varones cazaban y pescaban mientras las mujeres
cultivaban y recolectaban. Un colega informa que hoy en dia sobreviven nueve
grupos Y trece subgrupos, a los que se suma un décimo cuarto que busca reco-
nocimiento oficial. Comprenden el 2% de la poblaciéon actual. EIl nombre “Tai-
wan” parece provenir del Sirayan, una lengua aborigen.

Los grupos chinos han llegaron mas recientemente. Los Hakka comenzaron
a inmigrar durante la dinastia Tang, pero la mayoria llegé entre los siglos XVI y
XVIII y hubo algun entrecruzamiento de sangre con los aborigenes. Durante el
mismo periodo arribé gente de la provincia de Fujian, que hablaban Minnan,
hoy llamado también “taiwanés”. Los pobladores que no son Hakka Han son
llamados colectivamente “Hoklo”. Hoy contintan existiendo diferencias de len-
guaje, asi como sigue la lucha por el reconocimiento de las minorias, reprimidas

en su momento por Chian Kai-shek!3.

13 »pyesto que la poblacién china de Taiwan manifiesta caracteristicas que identifican en comun a
un grupo étnico, el Hakka, puede considerarse a los fujianeses Quanzhou y a los fujianeses Zhangzhou
como subetnias. Los Hakka emigraron a Taiwan desde las regiones fronterizas entre Guangdong y Fu-
jian, mientras que la poblacion fujianesa provino predominantemente de Zhanghou y Quanzhou en el sur
de la provincia Fujian. Los Hakka hablan un dialecto (dejando de lado la cuestidn politica que implica
definir una lengua como dialecto y otra como lengua oficial o mandarin, mas, para hacer las cosas aun
mas complicadas, ipodemos encontrar en Taiwan cinco diferentes Hakka! De ellos, uno es casi una mez-
cla de Hakka y Hoklo), que resulta incomprensible para el Minnan, la lengua de los fujianeses vy, recipro-
camente; evidencian, ademas, ciertas caracteristicas culturales tales como una relativa independencia
que gozan las mujeres (que no se vendaban los pies y trabajaban en los campos agricolas), una mayor
tendencia a diversificar las economias familiares sobre una base mas agraria que mercantil, el uso de
sombreros de ala ancha y otros atavios distintivos y la adoracién de ciertos dioses, asi como ciertos
rituales particulares de su propia subetnia. Los dos grupos fujianeses hablan un dialecto comun, pero
sus acentos son distintivos; ellos también evidencian diferencias en las deidades y rituales a los que son
afectos. En el Taiwan de los siglos dieciocho y diecinueve, los conflictos entre las poblaciones de las
regiones Hakka y fujianesa podian llegar a ser violentos. En ausencia de tales conflictos, a menudo se
magnificaban las tensiones entre las subetnias Zhangzhou y Quanzhou, lo que acarreaba disputas tan
violentas como las manifestadas por la rivalidad entre los Hakka y los fujianeses. Del lado mas positivo
de estas rivalidades, el orgullo subétnico condujo al auxilio mutuo, a realizar proyectos en cooperacion y
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De 1626 a 1641 los espafoles dominaron parte de la isla. Los holandeses
colonizaron Taiwan mas extensamente en 1624, lo usaron como base para el
comercio e importaron fuerza de trabajo de Penghu y también de Fujian. Chen
Ch’en-kung, quien defendidé a los Ming contra los Manchu, expulsé a los holan-
deses en 1662. Se produjo una retirada a Taiwan después de que los Ming ca-
yeron ante los Manchd y comenzé la dinastia Qing. Taiwan fue anexado en
1683, si bien la isla continud durante dos siglos mas siendo “un area fronteriza
bastante salvaje y confusa”*. La Guerra del Opio de 1839 a 1842 abri6 puertos
taiwaneses a los europeos y entonces, tras vencer en la primera guerra chino-
japonesa, los japoneses colonizaron la isla intensivamente a partir de 1895.
Introdujeron la educacién universal en japonés vy los islefos alfabetizados antes
de 1945 pueden todavia hoy preferir dicha lengua; todavia hay elementos de
japonés en el taiwanés, pero la inmigracion ha sido escasa durante las ultimas
décadas. Los taiwaneses fueron considerados subditos del emperador japonés,
algunos sirvieron en el ejército japonés durante la segunda guerra mundial, y
los norteamericanos bombardearon extensamente Taiwan®>.

La Declaracién de Potsdam de 1945 restituyd Taiwan a la Republica de Chi-
na de Chian Kai-shek, el autoritario sucesor de SUN Yat-sen, cuya republica
habia reemplazado a los Qing en 1912. EL periodo de guerra civil comenzé en
el continente en 1916. El Partido Comunista Chino se establecié en 1921. Como
consecuencia de la derrota japonesa en 1945, Chiang perdié la guerra civil fren-
te a Mao Tse-tung y un millon trescientos mil miembros de su partido Guomin-
dang tuvieron que refugiarse en Taiwan en 1949. Conocidos también como Na-
cionalistas, este cuarto grupo Han se establecié principalmente en el norte, al-

rededor de la capital, y conforma el 12% de la poblacion total. Su en ocasiones

a la celebracion de acontecimientos religiosos a los que eran incorporados miembros subétnicos ajenos a
la aldea”. CCT, p. 206.

4 Ibidem, p. 10.

15 “Los japoneses fueron artifices de la industrializaciéon de la isla; extendieron los ferrocarriles y
otras redes de transporte, construyeron un extenso sistema sanitario y revisaron el sistema de la escue-
la publica. Durante este periodo, se incrementaron significativamente las producciones de arroz y de
cafa de azucar. En un cierto momento, Taiwan llegd a ser el séptimo mayor productor de azlcar en el
mundo. Con todo, los aborigenes de las etnias chinas y taiwanesas fueron clasificados como ciudadanos
de segunda y tercera clase. La violencia en gran escala continué durante la primera década de dominio.
Japén fletd mas de 160 barcos de guerra para destruir las tribus aborigenes de Taiwan en los cincuenta
y un afos que durd su dominacion colonial sobre la isla... Hacia 1935, los japoneses comenzaron a poner
en practica en toda la isla un proyecto de asimilacién destinado a vincularla mas firmemente al Imperio
Japonés. El plan funcioné muy bien; a tal punto que decenas de miles de taiwaneses se unieron a las
filas del ejército japonés y lucharon lealmente por él. Por ejemplo, el hermano mayor del ex-presidente
de la ROC Lee Teng-hui, sirvid en la marina japonesa y murié en cumplimiento del deber en las Filipinas
en febrero de 1945”. (http://en.wikipedia.org/wiki/Taiwan; consultada el 1/28/08).
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violento gobierno militar, que durd 50 afos, impuso el mandarin en las escue-
las, el gobierno y los medios de comunicacion, en lugar del japonés'®.

Los diferentes puntos de vista étnicos tipicos de Taiwan todavia me resultan
poco claros. Ha existido, sin embargo, una oposicion politica entre los grupos
“azules” y hablantes del mandarin, en el norte, y el resto de los taiwaneses,
que son “verdes”, especialmente en cuanto a las relaciones con la “Gran Chi-

”

na”, como he oido llamarla, asi como a la pertenencia a las Naciones Unidas,
pero no me queda claro si no se trata de una simplificacién excesiva; e incluso
algunos colegas me dicen que es algo cada vez menos valido.

La mayoria de las sociedades en la historia es o ha sido, formal o informal-
mente, una colonia dentro de un imperio y, de ese modo, ha participado de
civilizaciones mayores. Después de los holandeses, Taiwan estuvo bajo la do-
minacién de los Qing, de los japoneses y del Guomindang, en cada uno de los
casos durante unos cincuenta afios, y ahora es una provincia de la Republica
Popular China. Una cuestién interesante es la de si la influencia norteamericana
tiene caracter imperial. El inglés esta ampliamente difundido como segunda
lengua y el hijo de un amigo mio norteamericano dirige una cadena de Pizza
Hut en la isla. Si bien estos contextos mas amplios merecen una mencién, de

todos modos nuestro interés aqui se centra en la cultura interna de Taiwan.

3. RELIGION Y PENSAMIENTO

Lo dicho hasta ahora se basa principalmente en el primer capitulo del libro
Culture and Customs of Taiwan. El segundo capitulo trata acerca de la religién y
el pensamiento, y merece atencidon aunque no sea mas que para mostrar que
este modelo de la cultura de una sociedad-en-cuanto-encontrada y en la que
participan diversos grupos incluye la creencia o componente cognitivo. De ahi
que el énfasis en este trabajo se desvie ahora del examen del uso o el querer

tradicionales —colectivos y tipicamente inconscientes en la significacion amplia—

18 “Muchos chinos por todo el mundo han reconocido desde entonces el mandarin como la lengua
comun de comunicacién. Los taiwaneses en general no parecen tener grandes problemas con este papel
que cumple el mandarin, pero hoy [en 1998] existe una puja para asignarle al Minnan un papel mayor,
ya que su empleo a fines del siglo veinte se halla mas extendido en la televisidén, en la radio y en las
reuniones publicas de lo que era politicamente posible durante la década de 1980. Hay en general un
interés creciente por estas cosas que son especificamente taiwanesas en lo cultural”. CCT, p. 24.
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y se dirija al examen del encuentro colectivo —a menudo mas consciente de si—,
en el que predominan la creencia y las cosas-en-cuanto-creidas. Estos proble-
mas cognitivos han estado en el centro de atencién de la fenomenologia consti-
tutiva, comenzando por el propio Husserl, pero sin que se pusiera el énfasis
—incluso en el caso de Schutz— en los grupos, la tradicién y la cultura, tal como
se hace aqui.

En lo que respecta a la religion:

La cultura religiosa de Taiwan refleja una condicion Unica por tratarse de una cultura
aportada por inmigrantes de Fujian y Guangdong, influida por la presencia japonesa y
occidental, y luego controlada por el partido Guomindang desde 1947. Las actividades
religiosas predominantes son los rituales ancestrales y los festivales comunitarios del
templo. De acuerdo con las estadisticas del ROC hechas en 1994, 11,2 millones de los
21 millones de habitantes de Taiwan se consideran a si mismos personas religiosas. De
estos taiwaneses religiosos, hay 43 por ciento de budistas, 34 por ciento de taoistas, 8
por ciento de yiguando, 6 por ciento de cristianos y 9 por ciento de seguidores de
otras religiones. Estas estadisticas no retratan de manera adecuada la rica diversidad
de rituales, sectas, templos y deidades religiosas que son parte de la vida taiwanesa.
Por lo demas, la incesante vitalidad de la religion popular taiwanesa y la reverencia a
los antepasados hacen que la distincion entre budistas y taoistas sea mas bien una
cuestién de preferencias en la designacién que de practica real.'”

En Taiwan sigue teniendo importancia el pensamiento tradicional en torno

al Tian o cielo y el Dao o camino'®. Hay también bastante confucianismo®®. Y

7 Ibidem, p. 31.

18 “De acuerdo con la concepcidn china de un orden natural arménico, todas las cosas del cielo y de
la tierra estan vinculadas por la fuerza de la vida, gi. Qi es el aliento del universo y, en los seres huma-
nos, el aliento de vida. El fluir de g/ y los patrones de cambio se comprenden en términos de dos opues-
tos polares: yin y yang. Yin y Yang son opuestos polares que se advierten en las transformaciones y en
las relaciones de todas las cosas. Lo frio y lo calido, lo masculino y lo femenino, lo seco y lo hiumedo, la
luna y el sol, la noche y el dia, son todos ejemplos de la dicotomia yin-yang. Otro concepto chino que
interpreta las relaciones entre las cosas y el cambio es el de los cinco agentes: madera, fuego, tierra,
metal y agua. Estos conceptos tradicionales —qi, los cinco agentes y la polaridad yin-yang— se emplean
para conceptualizar y organizar todos los aspectos de la naturaleza y la sociedad. Las estaciones del afio
se pueden comprender en términos del flujo y reflujo de yin y yang y de la dominacion alternada de los
cinco agentes. El cambio histérico puede verse como el movimiento de los cinco agentes triunfando unos
sobre otros. Todavia mas significativo es el hecho de que el ser humano es un microcosmos del universo
natural. Como el resto del universo, la vida humana esta gobernada por g/, los cinco agentes y la polari-
dad yin-yang. Los d6rganos principales del cuerpo estan dominados por los cinco agentes; las fuerzas del
yin y el yang se encuentran equilibradas en un cuerpo sano”. Ibidem, p. 32.

19 “Buena parte de la filosofia de Confucio concuerda con la tradicién popular y con la religién orga-
nizada de Taiwan. El ideal confuciano de la piedad filial, por ejemplo, se expresa ritualmente en los fune-
rales taiwaneses, en los santuarios ancestrales y en los festivales religiosos. La tradicion confuciana es
asimismo estrictamente jerarquica, en razén de que enfatiza las obligaciones en una sociedad ordenada
jerarquicamente y centrada en los vinculos de padre e hijo, hermano mayor y menor, esposo y esposa,
ancianos y jovenes y soberanos y subditos. Las tendencias autoritarias y patriarcales de estas relaciones
se estan poniendo en cuestidn de manera creciente por parte de los taiwaneses mas igualitarios y con
mentalidad democratica”. Ibidem, p. 34.
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una seccién de Cultures and Customs of Taiwan esta dedicada a “Alimento y
bebida como medicinas”®°.
Pero, por otro lado, parece que, al menos en los grupos educados, hay un

predominio de la “visidn cientifica moderna”*

. Hoy en dia se ha extendido el
estudio y la ensefianza no solamente de la ciencia y la tecnologia occidentales,
sino también de la filosofia occidental, incluyendo a Kant y a Hegel, al existen-
cialismo y, como puedo atestiguar, a la fenomenologia; hay incluso algo de filo-
sofia medioambiental y de feminismo. Dado el foco que tiene la economia en la
alta tecnologia, no es sorprendente el considerable desarrollo de la filosofia de
la ciencia y la tecnologia naturalistas, pero yo he conocido también psicotera-
peutas cientifico-culturales y hasta una docena de enfermeras fenomenoldgicas.

Esto es suficiente con respecto a las actitudes de creencia en la significa-

cion amplia.

4. CULTURA SUPERIOR

Los capitulos centrales de Culture and Customs of Taiwan se refieren a un
tercer tipo de actitud que llamo valorativa en amplio sentido. Puede decirse que
se refieren a la llamada “cultura superior” e incluso a la estética. En estos capi-
tulos se cuentan cosas fascinantes acerca de la arquitectura, la cocina, la dan-
za, los entretenimientos, los festivales, la moda, las peliculas (Crouching Tiger
Hidden Dragon fue dirigida por un taiwanés, Ang Lee), la literatura, la épera, la
musica y las artes visuales (incluyendo la caligrafia). Es posible que esta mitad
del libro esté puesta ahi especialmente para los forasteros, pero también queda
claro que se trata de cosas que los taiwaneses mismos, de diferentes maneras,
valoran profundamente. Agrado y desagrado son los modos positivo y negativo
de valoracién y en la vida cotidiana no requieren de autoconciencia, ni mucho

menos de analisis. El componente valorativo en los encuentros y los valores de

20 por ejemplo: “La medicina nutricional taiwanesa incluye una categoria de alimentos conocida
como bu —'suplemento’, ‘parche’ o ‘fortalecedor’'— estrechamente asociado con ciertos platos calientes,
aunque distinto de las polaridades humorales de calido-frio, seco-himedo. Se cree que los alimentos bu
son efectivos en particular para estimular la reparacidn de los tejidos, para reestablecer la circulacion
sanguinea y que poseen una funcién tdénica general. Los alimentos considerados bu se digieren en gene-
ral con facilidad y poseen proteinas de alta calidad; por tanto, esta categoria ha sido deducida, en lo
fundamental, a partir de bases racionales” (Ibidem, p. 153). Con todo, algunos alimentos bu se recono-
cen de maneras menos occidentales, como las nueces por la semejanza de su forma con la del cerebro.

2 Ibidem, p. 32.
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las cosas-en-cuanto-encontradas estan en analogia con lo que son los usos de
las cosas para el componente volitivo. Los objetos de valor, incluyendo los ob-
jetos de disfrute, son una especie del género objeto cultural y situaciones esté-
ticas tales como las bodas son algo que en Taiwan se disfruta mucho. Hay,
desde luego, muchas otras cosas que tienen una valoracion muy alta, como,

por ejemplo, la familia.

5. SOCIEDAD Y ECONOMIA

Me ocuparé ahora de las etapas de la vida, del parentesco, del género y del
modo en que estd cambiando actualmente la cultura en la sociedad taiwanesa
por influencia de la economia. Los dos ultimos capitulos de Culture and Cus-
toms of Taiwan son aqui mi fuente.

En Taiwan, los nifios tienen pocas responsabilidades antes de los seis anos,
pero estan presentes en las actividades de la familia, tanto econdmicas como
de otros tipos. Puede que los varones tengan que cuidar a los animales de tiro,
gue todavia se emplean a pesar del extendido uso de pequefios tractores, sin

embargo es preciso que no se malentienda la situacion.

Sin duda hay algo de sentimentalismo en el hecho de mantener un buey o un bufalo
de agua en esta época, y el apego emocional que los nifios tienen por los animales pa-
rece ser universal, pero no se alienta semejante aficion en los nifios taiwaneses. Se
respeta a los animales por sus funciones econdmicas, utilitarias, no por su atractivo
como mascotas.??

El género, desde luego, se inculca desde el comienzo. Tradicionalmente a
las nifias se les ensefiaban habilidades domésticas para su futuro en las familias

de los varones con quienes se casaran®>. Los varones, en especial los primogé-

22 Ibidem, p. 192.

23 “La nifia aprende que el hogar donde aprendi6 a gatear y a caminar no es a la larga el lugar que
alberga su familia mas importante, no es la familia de su destino, no si cumple con su deber y se casa
temprano y del modo apropiado, sin importar lo ligada que esté emocionalmente a la familia de su naci-
miento. Aprende que su familia se ocupara de ella y que le exigira trabajos productivos mientras perma-
nezca en el grupo familiar, pero también que sus posibilidades en el mundo manifiesto y en la eternidad
dependen de que acepte o se asegure una buena pareja matrimonial. Si permanece en su hogar dema-
siado tiempo, se convertira en una carga para su familia; y si llega a la edad de dieciocho, diecinueve o
veinte afos sin buenas perspectivas de matrimonio, tendra que considerar la naturaleza de dicha carga y
cooperar haciendo esfuerzos mas persistentes para aliviarla gracias a la obtencion de un marido. Se
llevara con ella una dote que, en general, es concedida por los padres, es esperada por la familia de su
pareja y posee, dentro de las posibilidades econdmicas de su familia natal, un valor monetario significa-
tivo. Conservara el control sobre dicha dote en su matrimonio, cultivara la lealtad emocional de sus hijos
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nitos, aprenden que ellos son altamente valorados en lo que, desde luego, es
un patriarcado®*. La educacién gratuita para chicas y muchachos es obligatoria
y competitiva. Un examen al final del primer ciclo de ensefianza media abre
tres caminos: uno hacia la secundaria académica, otro hacia la escuela técnica
de tres afos en campos tales como la carpinteria y la contabilidad, y un tercero
para llegar a ser un técnico altamente entrenado. A su vez, si aprueban los
examenes pertinentes, los estudiantes pueden continuar con las carreras uni-
versitarias de grado y doctorado en campos tales como la arquitectura, la inge-

nieria y la tecnologia en computadoras.

Conseguir la admisidén en una secundaria académica, sin embargo, es el camino mas
seguro para alcanzar el mayor nivel de prestigio social y hace posible un temprano in-
greso en las mejores instituciones universitarias [...] La universidad mas prestigiosa
en todo Taiwan es la Universidad Nacional de Taiwan, donde un desempeio excelente
y vinculaciones bien establecidas aseguran casi con certeza el triunfo de una persona
en ambitos tales como la medicina, el derecho, la economia o los asuntos académicos,
o bien aumentan las probabilidades de conseguir un lugar como investigador asociado
en la Academic Sinica o bien un empleo importante en la burocracia gubernamental.?’

La etapa de la vida cambiaba, tradicionalmente, con el matrimonio. Uno es
un muchacho hasta que se casa. Siguiendo la tradicidn, los matrimonios eran
arreglados por las familias y probablemente no se contemplaba mucho enamo-

ramiento previo.

Las costumbres matrimoniales taiwanesas dictaminan que la novia y el novio no sélo
tienen que tener apellidos diferentes sino también que deben provenir de aldeas dife-

de la misma manera que ve a su madre construir su propia ‘familia uterina’ como un bastion dentro del
reino patriarcal, y procurard aumentar los derechos y los intereses de su unidad conyugal dentro de la
familia numerosa”. Ibidem, p. 194.

24 “En |a familia taiwanesa, el varén percibe en los tonos de voz y en el afecto fisico que muestran
sus parientes el mensaje de que su nacimiento ha sido algo especial, particularmente si se trata del
primer hijo vardn, quien, suponiendo el requisito de su longevidad, podria asegurar la continuidad de la
linea masculina y ser el consuelo de sus padres en su vejez. Con el tiempo aprende que no sélo es bien-
venido sino que se espera que permanezca, ya sea fisica 0 econémicamente, préximo a los parientes de
su linea paterna. Se entera de que, independientemente del orden de nacimiento, tendra su parte en la
propiedad del padre, mancomunada con las partes de sus hermanos mientras se pueda sostener el ideal
fraternal, pero luego dividida cuando las unidades conyugales comiencen a presionar por la independen-
cia. El muchacho aprende que en el futuro tendrd una obligacidon esencialmente religiosa de hallar una
habilidad econdmica productiva que haga expandir la fortuna familiar, que logre que las generaciones
venideras sean mas prosperas, y que con la mayor riqueza posibilite realizar sacrificios mas suntuosos a
los antepasados, haciendo mayor justicia a su bienestar material en el reino allende este mundo”. Ibi-
dem, p. 194; cfr. p. 167.

Ibidem, p. 198. “La educacién es en Taiwan de alta calidad, centrada en el profesor y basada en
los examenes. Se imparte en un estilo que hoy se considera incompatible con las necesidades y deman-
das de los estudiantes en los Estados Unidos. En Taiwan, los estudiantes se ponen de pie cuando entra
el profesor y saludan a su instructor con un gesto verbal de reverencia. El profesor habla. Los estudian-
tes escuchan y toman notas. El sistema es muy eficiente y produce estudiantes que poseen un enorme
reservorio de hechos y figuras. El sistema no esta disefiado para producir estudiantes altamente creati-
vos, originales y con pensamiento libre, sino que produce estudiantes que poseen un cuerpo considera-
ble de conocimientos en historia, geografia, matematica y ciencias”. Ibidem, 194.
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rentes. En el caso ideal, los dos jovenes a ser unidos tienen poca familiaridad el uno
con el otro; partes importantes del ritual matrimonial suponen que la novia y el novio
se ven por primera vez alli.?®

Abundantes rituales tanto en los preparativos como en la ceremonia misma
de la boda, son algo que las familias disfrutan, si bien algunos colegas me in-
forman que estos ideales han decaido en las ultimas décadas.

Cuando se transmite la autoridad del viejo patriarca en la ultima etapa de
su vida, se le concede respeto formal y se lo sostiene, pero no se lo ama, como
si ocurre con su esposa®’. Los miembros en las etapas de la vida que se acaban
de describir tienen valores y usos correlativos a una valoracidon y a un querer
habituales —usualmente, no autoconscientes— por parte de los diversos miem-

bros de la familia, tanto, masculinos como femeninos, tanto adultos como ni-

~

nos.

La familia parece haber sido para los taiwaneses algo tan central como lo es
la individualidad para la cultura norteamericana. Tradicionalmente, las familias
nucleares han sido algo inusual, pero los colegas me informan que hoy en dia

unos dos tercios son nucleares. Ademas, siguiendo la tradicién,

la familia troncal, que incluye un hijo casado y su familia, asi como su unidad familiar,
junto con su madre, padre y hermanos solteros; y la familia “numerosa”, que consiste
en al menos dos hijos casados y sus unidades familiares viviendo con su madre, padre,
hermanos no casados y cualquier otro pariente asociado al mismo hogar. Las dos for-
mas de familia fueron por mucho tiempo idealizadas en la sociedad taiwanesa. En Tai-

wan, como en otras sociedades chinas, el ideal cultural es la familia numerosa, cuya

meta Ultima consiste en “cinco generaciones bajo un mismo techo”.?8

Los ideales se relacionan, desde luego, con valores. Merece atencion tam-
bién el hecho de que, “en sus aspectos econdmicos, una familia es una pequena

corporaciéon, que extiende sus empresas en tantas areas diferentes como le es

729

posible”“”. Se trata, nuevamente, de cuestiones con valores y usos para los

taiwaneses.

26 Ibidem, p. 168.

27 “Los taiwaneses de mayor edad con frecuencia enfrentan un destino desagradable, aunque segu-
ro. Tras haber cultivado una posicion de gran importancia en el grupo jail tanto tiempo como les fue
posible, finalmente se encuentran en la situacion de tener que ceder el liderazgo a los hijos, que les
dispensan un grado de respeto formal, pero con toda probabilidad tienen muy poco afecto natural por
ellos. Las madres de mayor edad, por el contrario, a menudo tienen un destino mas agradable. La joven
madre plantd las semillas del afecto cuando atrajo hacia si su familia uterina. Como mujer mayor, puede
coser y remendar la ropa, asi como tener en brazos a los niflos pequefios. La esposa, jefa ahora de su
propio reino doméstico, se halla en una disposicion mas favorable para con su suegra”. Ibidem, p. 177.

28 Ihidem, p. 171.

2 Ibidem, p. 203.
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Mas alla de la familia se encuentran la aldea, el linaje y el clan. Las aldeas
necesitan de la cooperacién para las tareas que reportan beneficio mutuo, tales
como la construccién de obras de irrigacion®. Los linajes se forman cuando un
numero de grandes unidades familiares funda una finca en honor de un antepa-
sado del cual descienden; un antepasado que ha traido gran honra a sus pa-
rientes mediante el éxito en los negocios, la obtenciéon de una posicién alta en
el gobierno, etc., y que ha legado una cuantiosa herencia parte de la cual podr-
ia dotar al linaje y beneficiar a sus miembros masculinos 3. Los clanes incluyen
gente del mismo apellido; las lineas de descendencia no requieren de prueba
estricta, pero todavia se emplean términos relativos al parentesco, lo que es
otra indicacién del valor atribuido a las relaciones familiares®.

Mas extensos que los linajes y los clanes son los grupos étnicos menciona-
dos mas arriba. Los grupos que les siguen en magnitud son los partidos politi-
cos. No me resulta claro hasta qué punto tienen estos un caracter familiar, pero
todo lo demas si lo tiene. En todo caso, tales grupos no seguirian existiendo —al
igual que, por ejemplo, habrian desaparecido las diferencias linglisticas— si no
fueran claramente valorados y queridos o usados de maneras tradicionales y a
menudo inconscientes.

Por ultimo, el grupo mas alto es la nacién.

Hoy se ha incrementado en gran medida la identificacion amplia de la isla. En los Ulti-
mos cincuenta afios, la expansion de los sistemas de transporte y comunicacién, asi
como el aumento de la interconexion econdmica, han servido para incrementar la iden-
tificacion amplia de la isla y el advenimiento de una democracia politica genuina ha

30 »La lealtad a la aldea ha sido en general un hecho observable en la organizacién comunitaria en
Taiwan; las circunstancias prevalecientes pueden reforzar o debilitar su lealtad. Tradicionalmente, la
lealtad hacia toda la aldea y su identificacién con ella han tenido su fuerza mayor, que se advierte ana-
logamente en la filiacion del linaje, cuando los habitantes enfrentaban con regularidad peligros fisicos
ante grupos externos a la aldea, o bien cuando las exigencias de la economia agricola le otorgaban valor
especial a la cooperacidn en la familia, el linaje o el apellido”. Ibidem, p. 206.

31 »Con los ingresos generados por el Estado, los lideres del linaje podian invertir en tierras y em-
presas, de los cuales todos los miembros masculinos del linaje obtenian beneficios. Las ganancias gene-
radas por el Estado podian emplearse para fundar escuelas, financiar esfuerzos de ayuda a favor del
linaje y de la comunidad en tiempos de desastre natural, establecer milicias locales con el fin de proveer
seguridad fisica a los miembros del linaje, proporcionar servicios de asistencia social para los miembros
pobres del linaje o para costear necesidades especiales, y llevar a cabo prddigos rituales y conceder
generosas fiestas en honor de los antepasados. Al tener mayor capacidad de dotar la propiedad del lina-
je, las familias de abundantes recursos tenian mayores probabilidades de formar linajes que las familias
de medios pobres o moderados. La gente relativamente mas humilde, sin embargo, podia formar organi-
zaciones de linaje. Mediante estas vinculaciones fuertemente rituales, podian asegurarse redes destina-
das al progreso comun y, en especial, se proveia seguridad en areas desguarecidas del imperio de la ley
y de los esfuerzos de proteccion del gobierno”. Ibidem, p. 178.

32 Ibidem, p. 179.
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acrecentado el interés que la mayoria de la gente siente que puede tener en la vida de

la nacién entera.33
El imperio, al que aludimos antes, se hallaria aln mas arriba, pero se en-
cuentra mas alld de la nacionalidad, cuya clarificacién intento abordar en estos
momentos. Hay muchos otros aspectos que deben ser descritos en términos de
valores y usos y, en realidad, de sistemas completos de aquellos, a fin de com-
prender las culturas de familias, linajes, etnicidades, partidos y de la nacion,

pero, como ya he dicho, aqui se trata tan sélo de un comienzo.

6. INFLUENCIAS ECONOMICAS RECIENTES

Las dos ultimas secciones del libro de Davidson y Reed, Culture and Cus-

I\\

toms of Taiwan, estan consagradas al “impacto de la economia cambiante sobre
los valores de la familia” y “los valores de la comunidad”. En las ultimas déca-
das, Taiwan se ha convertido en uno de los cuatro “tigres asiaticos” en la eco-
nomia mundial, y esta circunstancia ha afectado a su cultura.

Hasta hace poco, las familias numerosas compartian sus casas en aldeas
agricolas, pero a partir mas o menos de 1950 se ha producido una veloz indus-
trializacién y urbanizacién. Esto ocurre con el dominio del gobierno militar del
partido Guomindang, durante medio siglo basandose en los cimientos japone-
ses establecidos en el anterior medio siglo. A mediados de la década de 1980,
sOlo el 16 % de la fuerza laboral se hallaba aun en la agricultura y estaba re-
presentada en su mayoria por mujeres y ancianos. Las granjas familiares fue-
ron limitadas por ley a 2,5 acres (11 hectareas) entre 1949 y 1953, las cultiva-
doras movidas a motor reemplazaron a la mayor parte de los bueyes y se gene-
ralizé el uso de fertilizantes y pesticidas quimicos. Al arroz, el azlcar y la pina
como cultivos para exportacién se anadieron champifones y esparragos.

Taiwan tiene pocos recursos del tipo de minerales, metales y combustible
fosil (excepto carbdén), pero, en cambio, si tiene una fuerza de trabajo discipli-
nada. Los productos textiles primero, y después el montaje de aparatos
electronicos, han tenido un caracter central (durante mi Ultimo viaje supe que

se tenia la esperanza de que el nuevo I-Phone de Apple se fabricara alli, como

33 Ibidem, p. 208.
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asi ha sido, en efecto). La industria norteamericana fue bienvenida después de
1968, la industrializacion continué al ritmo mas veloz de la Tierra y el creci-
miento del sector de comercio de servicios lo hizo aln mas rapidamente. Las
condiciones en las fabricas durante la década de 1970 eran apenas un poco
mejores de las que Dickens describia en su época. Asimismo, también me dije-
ron que en la actualidad la economia de Taiwan estda tambaledndose debido a
que el capital se estd trasladando al continente, en donde la mano de obra es
mas barata.

Sin duda, se ha tratado de una “industrializacién descentralizada”, en la
cual la presién de la familia y la granja ha sido poderosa y ha frenado el ritmo

de urbanizacién. Pero el hecho es que las familias sobresalen en la ciudad.

La mayoria de estos negocios familiares se hacia en pequefia escala y, cuando otros
sectores eclipsaron a la agricultura, estos pequefios negocios se encontraron al frente
de la transformacién econdmica de Taiwan. Sin embargo, a la vez que estas pequefas
empresas resultaron ser la columna vertebral de la modernizacion econdmica, algunas
familias inevitablemente advirtieron su potencial corporativo: el ideal de la familia nu-
merosa contribuyd poderosamente tanto al crecimiento de las pequenas iniciativas
como al de los negocios corporativos en la economia taiwanesa.3*

Las grandes ciudades crecieron mediante una inmigracién en cadena —el
padre o el hijo mayor se marchaban primero a las ciudades y luego traian a los
restantes miembros de la familia—; con todo, el 85% de los habitantes actuales
de las ciudades regresa a su aldea para celebrar el Ao Nuevo. También en
otros aspectos los procesos y productos de la economia han dependido de valo-
raciones y voliciones en la significacion amplia, que son tradicionales, colectivos
Yy, €n el mejor de los casos, semiconscientes.

La familia numerosa, los linajes y los clanes siguen existiendo porque se
adaptan. La cohabitacion y el compartir las comidas no parecen ahora necesa-
rios a fin de mantener la forma de la familia nuclear. De manera creciente, tan-
to el padre como la madre trabajan fuera del hogar y la tasa de natalidad ha
descendido. Las “camarillas” masculinas son mucho mas poderosas que en Oc-
cidente. Con todo, las mujeres han buscado la igualdad con respecto al varén
en temas tales como el divorcio y la herencia; desde comienzos de los afios 70,
se han modificado las leyes e incluso se han implementado algunas nuevas.

Ellas han aprovechado sus oportunidades educativas. Es frecuente hoy en dia

34 Ibidem, p. 205.
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que las hijas solteras trabajen fuera del hogar y, a veces, que vivan en dormi-
torios cercanos a sus fabricas, que acumulen dotes mas grandes y que, con
ello, sufran menos la presion familiar para casarse temprano y transferir a otra
familia sus ingresos y su parte en el capital familiar. En consecuencia, esta in-

crementandose el valor y el uso de las hijas®®.

7. PoLiTICA

Aunque han sucedido muchas cosas desde que Davidson y Reed publicaron
su libro en 1998, y aunque algunos colegas tienen una vision menos nacionalis-
ta de los hechos a los que ellos se refieren, esto es lo que estos autores dicen

en relacién a la politica en Taiwan:

El partido Guomindang [...], a su favor, lo que [...] habia sido un pacto duradero con
el pueblo taiwanés, benefactor de la economia mas caliente del mundo y de una distri-
bucidn del ingreso que es una maravilla internacional por su equidad. A cambio de su
participacion mayoritaria como propietarios en la recientemente industrializada eco-
nomia, el pueblo taiwanés permanecio por largo tiempo inactivo. La beligerancia laten-
te en su caracter se contuvo a favor del histérico anhelo de los taiwaneses por una vi-
da econdmica mejor para sus familias. Pero en la década de los 70 pudo advertirse
una mayor atencion hacia las cuestiones politicas. Los granjeros se inquietaron cuando
despacharon a sus varones y mujeres jovenes hacia los empleos en las fabricas, los
cuales aumentaron los ingresos familiares, a la vez que vieron succionar, mediante
una variedad de mecanismos fiscales, sus cuantiosas ganancias en la produccién agri-
cola con el fin de alimentar la economia industrial. La juventud taiwanesa mejor —y
mejor educada— se unid a otros intelectuales para cuestionar las politicas que habian
rechazado de plano ocuparse del ambiente, del desarrollo cultural y de las aspiraciones
domésticas de una clase media en crecimiento.3®

Ademas,

Con el levantamiento de la ley marcial en 1987 y la creciente libertad para el disenso,
los partidarios de la cultura y de la independencia taiwanesas se hacen oir mas y son
mas numerosos. Los taiwaneses se han aferrado a su propia historia y cultura, a me-
nudo reprimida por el partido Guomindang para fomentar un sentido de identidad con
China. En lugar de ser vistas como algo inferior, la lengua y las costumbres taiwanesas
son ahora ensalzadas como la cultura de un Taiwan libre. En especial desde la primera
eleccion presidencial en 1996, los taiwaneses se sienten muy orgullosos por su asimi-
lacion de los ideales democraticos. La democracia, la libertad y la autonomia politica
son hoy los nuevos ideales para muchos taiwaneses.?’

3 Ibidem, p. 184.
36 Ibidem, p. 22.
37 Ibidem, p. 36.
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COMENTARIO FINAL

Puede reiterarse una vez mas que el fascinante caso de Taiwan se utiliza
aqui como un ejemplo de lo que es una cultura nacional. Como hemos visto en
este recorrido, esta dimension del mundo cultural (Lebenswelt) se compone de
sistemas de valor y de uso que, aunque no son compartidos por todos los ciu-
dadanos, si son compartidos por la mayoria de ellos. Estos sistemas de valor y
de uso con frecuencia son cuestionados tanto desde adentro como desde afuera
y ciertamente cambian con el paso del tiempo. En los niveles del sentido comun
y también en el de las ciencias de la cultura, los intentos que se hacen por
comprender una cultura nacional contienen un grado considerable de idealiza-
cion. En fin, bastantes mas cosas podrian decirse acerca de estos sistemas. El
presente esbozo sélo recorre la superficie, y el libro de Davidson y Reed dice
muchas otras cosas, al igual que, desde luego, muchos otros libros. Pero aqui
no se sostiene que sobre la base de este esbozo podamos captar exhaustiva-
mente lo que es una cultura nacional, sino Unicamente que éste podria ser un
buen comienzo. Otros casos particulares y especies de este género pueden ser
y seran diferentes y todavia hay mucho trabajo por realizar antes de que quede

I\\

claro el eidos o esencia universal “nacionalidad”. Este tan sélo ha sido un ejer-
cicio similar al de tratar de comprender qué es un arbol y comenzar por la in-
vestigacion de un roble sabiendo que es necesario considerar también las pal-

meras, los pinos, etc.
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Resumen: El articulo considera en primer lugar
el papel asignado por Heidegger, en su analisis
del viraje (Kehre), al acontecimiento-apropia-
cién (Ereignis) como el punto medio entre el ser
y el Dasein. En el caracter abismal de la oscila-
cién entre el llamado del primero y la pertenen-
cia del segundo reside la unidad originaria del
tiempo-espacio que deja emerger ambos mo-
mentos hacia su separacién. Esto permite a su
vez el despliegue de un tiempo derivado y un
orden para la medicién. En segundo lugar, se
intentan encontrar puntos de vista similares en
los analisis de Husserl sobre la temporalidad.
Asi, al abismo del ser corresponde un horizonte
inicial originario; al tiempo-espacio abismal, la
pretemporalizacién de una protohyle de la ma-
no con kinestesias espacializantes; a la proyec-
cién del Dasein para captar la oscilacion me-
diante una contraoscilacién, el volverse del yo
hacia la prototemporalizacion; a la separacion
del tiempo a partir del abismo, la constitucién
de las distinciones temporales; y a la derivacion
del orden del tiempo, la constitucién del tiempo
como forma. En tercer lugar, se expone la no-
cién heideggeriana de decisidon respecto de la
pertenencia o no-pertenencia al ser a fin de
criticar una parte componente de la historia del
ser, esto es, la posicidn. En cuarto lugar, el
articulo se ocupa de la nocién husserliana de
decisién en tanto ligada a la institucion de un
horizonte historico. Por Ultimo, se destacan
semejanzas y diferencias entre las nociones de
acontecimiento-apropiacién y presente viviente
en la medida en que ambas desempefan el
mismo papel en la busqueda de un nivel Ultimo
que hace posible todo.
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Abstract: The article first considers the role
ascribed by Heidegger, in his analysis of turning
(Kehre), to event or enowment (Ereignis) as
the middle-point between Being and Dasein. In
the abyssal character of the oscillation between
the call of the former and the belonging of the
latter lies the originary onefold of time-space
that lets both moments emerge into their sepa-
rateness. This enables in turn the development
of a derivative time and an order for measure-
ment. Second, an attempt is made to find simi-
lar views in Husserl s analysis of temporality.
Thus, to the abyss or ab-ground of Being there
corresponds a primal empty horizon; to the
abyssal time-space, the pretemporalization of a
primal hyle hand-to-hand with spatializing kin-
estheses; to Dasein's projection to get hold of
the oscillation in a counter-oscillation, a turning
of the ego to a primal temporalization; to the
separation of time out of the abyss, the consti-
tution of temporal distinctions; and to the deri-
vation of an order for measurement, the consti-
tution of time as a form. Third, Heidegger's
notion of a decision regarding the belonging-
ness or nonbelongingness to Being is set forth
in order to criticize a component part of the
history of Being, i.e., positing. Fourth, the arti-
cle deals with Husserl's notion of decision as
tied to the institution of a historical horizon.
Finally, similarities and differences are shown
between the notions of event and living present
insofar as they both play the same role in the
search for an ultimate level that renders every-
thing possible.
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1. SOLIPSISMO Y FENOMENOLOGIA TRANSCENDENTAL

Hay un problema que ha sobrevolado como un espectro las teorias fenome-
noldgicas de la intersubjetividad. Me refiero al problema del solipsismo. Desde
que, en el primer parrafo de la quinta meditacién cartesiana, Edmund Husserl
dirigid un argumento solipsista contra su propia fenomenologia trascendental,
interpretada como un idealismo, ésta no ha cesado de tener que confrontarse
con y explicarse ante esa objecidon. En los términos de su formulacion husser-
liana, la objecidn solipsista estd contenida por entero en una perplejidad que

tiene su raiz en la propia posicién reflexiva instauradora de la fenomenologia:

Cuando yo, el yo que medita, me reduzco a mi ego trascendental absoluto mediante la
epoché fenomenoldgica, ¢no me convierto en un solus ipse y no permanezco como tal
en cuanto que yo, bajo el titulo Fenomenologia, ejerzo consecuentemente una auto-
explicitacidon? ¢No deberad una fenomenologia, que quiere resolver los problemas del
ser objetivo y presentarse como Filosofia, ser estigmatizada como solipsismo trascen-
dental?!

El trabajo esboza en primer lugar los lineamientos de la nocion de viraje, y
su relacion con un tiempo que se propone al Dasein, tal como Martin Heidegger
explicita la cuestidén en sus Beitrdge zur Philosophie. Luego intento mostrar una
situacién anadloga en Edmund Husserl, en especial en sus manuscritos tardios
sobre el tiempo, en virtud de la recepcidn de una pretemporalidad anterior a las
operaciones del yo. Un isomorfismo gira en torno de una temporalidad primige-
nia que tiene su lugar o bien en un abismo o bien en un horizonte inicial origi-
nario. En pasos sucesivos examino las dos respuestas elaboradas ante la inter-
pelacién recibida. Las divergencias se relacionan aqui con el tipo de decisién en
favor de una temporalidad. Por ultimo, examino analogias entre las nociones de
Ereignis y presente viviente como dos interpretaciones de una instancia ultima
en la fenomenologia. Respecto de la temporalidad primigenia, la respuesta a su
interpelacién y la instancia ultima que opera entre una y otra encontramos

términos que juegan un papel andlogo en estructuras anadlogas. Estas conside-

1 “Wenn Ich, das meditierende Ich, mich durch die phdnomenologische epoche auf mein absolutes
transzendentales Ego reduziere, bin ich dann nicht zum solus ipse geworden, und bleibe ich es nicht,
solange ich unter dem Titel Phanomenologie konsequente Selbstauslegung betreibe? Ware also eine
Phanomenologie, die Probleme objektiven Seins I6sen und schon als Philosophie auftreten wollte, nicht
als transzendentaler Solipsismus zu brandmarken?”. Edmund Husserl, Gesammelte Werke-Husserliana 1-
LX, Dordrecht, Springer (con anterioridad: Den Haag, Martinus Nijhoff; Dordrecht / Boston / London,
Kluwer Academic Publishers), 1950-2009, Hua I, p. 91.
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raciones conducen a moderar la afirmaciéon de Heidegger: “Mi pregunta por el
tiempo se determind a partir de la pregunta por el ser. Ella marché en una di-
reccion que ha permanecido siempre extrana a las investigaciones de Husserl

sobre la conciencia interna del tiempo™?.

1. EL VIRAJE EN HEIDEGGER: EL LLAMADO DE LA TEMPORARIEDAD

En el “Seminario en Le Thor 1969”, Heidegger sefiala que el significado de
la nocién de “sentido del ser” en Ser y tiempo se volvié insuficiente porque era
comprendida desde el ambito del proyecto o proyeccién del Dasein®. El incon-
veniente de este punto de partida reside en que sugiere entender el proyecto
como operacién humana. Con posterioridad a Ser y tiempo, Heidegger sustituye
la expresion “sentido del ser” por la expresion “verdad del ser” para expresar el
viraje desde el enfoque trascendental a la perspectiva de la historia del ser.
Segun esta perspectiva, el Dasein ha de responder al llamado (Zuruf) del ser.
En el medio del ser y del Da-sein, el Ereignis o acontecimiento apropiante lleva
al Dasein a lo que tiene de propio por medio del ser, y a la vez lleva al ser a lo
que tiene de propio por medio del Dasein. Tal acontecer es el eje de un contra-
balanceamiento (Gegenschwingung) o reciproca oscilacion que tiene el caracter
de un viraje (Kehre). Se trata de un giro que tiene lugar en el plano de los
fendmenos y que se refleja en el llamado viraje en el pensar por el cual importa
mas el movimiento que va del ser al Dasein que el movimiento por el cual el
Dasein se trasciende en direccion al ser. Por eso Heidegger afirma que “[el]
Ereignis tiene su mas intimo acaecer y su mas amplio alcance en el viraje™.

En un movimiento de correspondencia que responde a un llamado o inter-
pelacién, el Dasein se ensambla en aquello que posibilita su comportamiento, y
que, si bien no estd a su disposicién, él contribuye a poner de manifiesto. La
proyeccion del Da-sein arrojador o proyectante (Werfer) resulta ser una pro-

yeccion arrojada (geworfen) porque es llevada a lo que tiene de propio a partir

2 Martin Heidegger, “Uber das Zeitverstdndnis in der Ph&nomenologie und im Denken der
Seinsfrage”, en Eugen Fink / Martin Heidegger / Ludwig Landgrebe / Max Miller y Herman L. Van Breda,
Phdnomenologie, lebendig oder tot?, Karlsruhe, Badenia, 1969, p. 47.

3 Martin Heidegger, Seminare (1951-1973), Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1986, p. 335.

4 Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie (Vom Ereignis) (1936-1938), Frankfurt am Main,
Vittorio Klostermann, 1989, p. 407.
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de un llamado que es entendido también como una yeccién o arrojarse a (Wurf,
Zuwurf) por parte del ser. La proyeccién es a la vez una experiencia de la con-
dicion-de-arrojado (Geworfenheit) y de la pertenencia (Zugehérigkeit) al ser. El
hombre pertenece al ser y corresponde a la interpelacion en un viraje (Kehre),
y el ser necesita del hombre y lo interpela en un contra-viraje (Wider-kehre).
De modo que el viraje se despliega “entre el llamado-a (al perteneciente) y la
pertenencia (de lo que es llamado)”™. Segun la expresién de F.-W. von Herr-
mann, la yeccidn aconteciente y apropiante del ser tiene su reverso en una
proyeccion acontecida y llevada a lo propio del hombre. La yeccién da lugar a la
proyeccién, y la proyeccién complementa la yeccién®. Heidegger escribe: “Este
contrabalanceo (Gegenschwung) entre el necesitar y el pertenecer constituye el
Ser como Ereignis, [...]"’. La contraoscilacién en la conjuncién de llamado y per-
tenencia es el Ereignis mismo, y Heidegger aclara respecto de la conjunciéon: “El
Ereignis es el medio que se establece y se mediatiza a si mismo (die sich selbst
ermittelnde und vermittelnde Mitte) y al que todo esenciar de la verdad del Ser
(Seyn) debe ser retrotraido en el pensar”®.

Una vez considerado el Ereignis como término medio entre ser y Dasein se
debe examinar el caracter de abismo del ser. Heidegger sefala que el ser esen-
cia o se despliega, y se desoculta, como abismo no solo porque carece de fun-
damento sino también porque se sustrae como fundamento del ente. Mientras
el Dasein no proyecte el ser de tal modo que el ser pueda desplegarse como el
fundamento del ente, el ser acaece como abismo y no como fundamento pleno,
0, con otras palabras, acaece como fundamento incipiente o “protofundamento
(Urgrund)” o “quedar a un lado del fundamento”. Por tanto, en el abismo, el

Ilg

fundamento “aun funda y sin embargo no funda propiamente El ser solo

esencia o se despliega como fundamento cuando el Dasein puede responder a

5 Ibidem, p. 407. Cfr. pp. 65, 239. Cfr. Martin Heidegger, Wegmarken (1919-1961),
Gesamtausgabe 9, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1976, pp. 341, 348.

8 Cfr. Friedrich-Wilhelm von Herrmann, Wege ins Ereignis. Zu Heideggers Beitrége zur Philosophie,
Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1994, pp. 30ss., 92ss., 240s., 384s.; y Wahrheit. Freiheit.
Geschichte: Eine systematische Untersuchung zu Heideggers Schrift , Vom Wesen der Wahrheit’,
Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 2002, pp. 215ss, Una muy clara explicitacion de los aspectos
temporales de la yeccion y la proyeccidn se encuentra en Angel Garrido-Maturano, “El abismo y el tiem-
po. Elucidacion de la nocidon de abismo y de temporalidad en los Beitrdge zur Philosophie de Martin Hei-
degger”, Revista Venezolana de Filosofia 36-37 (1999) 163-191.

7 Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, p. 251.

8Ibidem, p. 73. Cfr. p. 262. Heidegger sefiala que “ser (Sein) y Ser (Seyn) son lo mismo y sin em-
bargo fundamentalmente distintos” (Ibidem, p. 171). El término “Seyn” se atiene al giro en tanto que el
término “Sein” queda atado a la perspectiva trascendental del primer periodo. Cuando Heidegger utiliza
el término Seyn, lo traducimos con mayuscula.

9 Ibidem, pp. 379s.
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la yeccion, es decir, “tomar al vuelo la contraoscilacion de la apropiacion-
aconteciente (den Gegenschwung der Er-eignung aufzufangen), ingresar en
esta contraoscilacion, y tan solo asi llegar a ser si mismo él mismo: el guardian
de la proyeccién arrojada, el fundador fundado del fundamento™°.

Al analisis del Ereignis como punto medio entre el ser y el Dasein, y del
abismo del ser, se aflade el examen del desplegarse y desocultamiento o ver-
dad del abismo como el tiempo-espacio que “es inherente a la verdad en el

nll

sentido de la esenciacion del ser como Ereignis Heidegger sefala que el

abismo “funda como la unidad de temporalizacion y espacializacion”, se refiere

III

al tiempo-espacio como “esenciacion del fundamento abismal”, y lo asocia con
“las trayectorias virantes (Kehrungsbahnen) del Ereignis, del viraje entre perte-
nencia y llamado, [...]"*. En virtud del contrabalanceo de ser y Dasein, la tem-
porariedad (Temporalitdt) inherente a la verdad del ser coloca la temporalidad
(Zeitlichkeit) extatica analizada en Ser y tiempo bajo su despliegue. La tempo-
rariedad es recogida y asumida por la temporalidad. De modo que esta es “la
indicacion y la resonancia”® de aquélla. Heidegger afirma que “el Da-sein, vi-
rando, es apropiado (ereignet) al Ereignis como esenciar del Ser y solo gracias
a este origen como fundacién del tiempo-espacio (‘temporariedad’) puede estar
en situacién de transformar la indigencia del abandono del ser [...]"**. Por tanto,
el abismo se despliega y funda como la unidad originaria de tiempo y espacio, y
esta unidad se despliega desde el Ereignis como “aquello desde donde el fun-
damento es fundamento”*®. Asi, desde el entre que hace oscilar el llamado vy la
pertenencia, “se abre el Ereignis y llega a ser efectuable la proyeccion del ori-
gen de tiempo-espacio como unidad originaria desde el abismo del fundamen-
to"®,

Heidegger procura una “interpretacién originaria del tiempo” que pone de

relieve “el dmbito en que el tiempo accede a la mas extrema diferencia y de

10 Ibidem, p. 239. “El arrojador mismo, el Da-sein, es arrojado, acontecido apopiadoramente (er-
eignet) por el Ser. [...] En tanto el arrojador proyecta y abre la patencia (Offenheit), se desvela, por
medio de la apertura (Eréffnung), que él mismo es el arrojado, y que no efectla otra cosa que tomar al
vuelo la contraoscilacion en el ser, esto es, ingresar en ella y de ese modo en el Ereignis, y solo asi lle-
gar a ser él mismo, a saber, el guardia del proyecto arrojado” (Ibidem, p. 304).

1 Ibidem, p. 372.

12 Ibidem, pp. 383, 375, 372.

13 Ibidem, p. 74.

4 Ibidem, p. 18.

15 Ibidem, p. 383. Cfr. pp. 17, 243, 375, 379.

18 Ibidem, p. 385.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 93



94 |

ROBERTO J. WALTON

este modo justamente a la intimidad del esenciarse con el espacio”’. A la ver-
dad o desocultamiento del ser es inherente el tiempo-espacio respecto del cual
nociones como cercania y lejania, o plenitud y vacio, no tiene el sentido que es
inherente a las representaciones habituales del tiempo y el espacio. El abismo
es un vacio, no en el sentido de una no-ocupacién sino en el de un originario
entreabrirse que a la vez es un rehusarse que interpela y suscita un salto del
Dasein hacia el ser en medio del oscilante viraje del Ereignis: “El abismo es la
unidad originaria de espacio y tiempo, aquella aunante unidad (einigende Ein-
heit) que los deja disgregarse inicialmente en su separarse”'s.

Para nombrar el modo en que desde el abismo acaece “la disgregacion de
espacio y tiempo”, Heidegger se refiere a “transplazamientos (Verriickungen)™°
que asumen dos modalidades. Por un lado, el transplazamiento del tiempo se
denomina “desplazamiento” (Entriickung) y es el acaecer que conserva lo que
ha sido y anticipa lo que ha de venir. Mediante este desplazamiento, la tempo-
rariedad se disgrega en tres modos que se conjugan con los éxtasis temporales
del Dasein, es decir, el futuro, el haber sido y el presente. El tiempo se da des-
de el abismo en tres modos esenciales, y el Dasein responde a través de los
tres éxtasis temporales. Por otro lado, el transplazamiento del espacio se llama
“emplazamiento (Bertickung)” y es el acontecer por el cual el tiempo-espacio se
conjuga con la espacializacidon acontecida del Dasein. Un demorarse del tiempo-
espacio al mantenerse en un instante hace surgir una espacializacion u orde-
namiento espaciante (Einrdumung) en un sitio: “El tiempo-espacio como la uni-
dad de la originaria temporalizacién y espacializacién es él mismo originaria-
mente el instante-sitio [...]"?°. Asi, segiin Heidegger, el abismo se ensambla en
un tiempo-espacio que, en razén de que desplaza temporalmente y emplaza
espacialmente, tiene el caracter de un sostén (Umhalt) que reune las dimensio-
nes del tiempo, y de una reunién (Sammlung) que se sustenta en un sitio y un
instante. Lo que originariamente unifica al espacio y al tiempo es lo que los
hace surgir a la vez en una indisoluble remisién reciproca. Este surgir no es un
desgarro o fisura que suelta (Losriss) porque ni el desplazamiento es una dis-

persion de los éxtasis del tiempo ni el emplazamiento es la enajenaciéon del ins-

7 Ibidem, p. 74.

18 Ibidem, p. 379. Cfr. pp. 17, 243, 375, 383.
19 Ibidem, pp. 373, 381.

2 Ibidem, p. 384.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



EL “VIRAJE” EN LOS “BEITRAGE"” DE M. HEIDEGGER Y EN LOS MANUSCRITOS C DE E. HUSSERL

tante-sitio del tiempo. Por tanto, el desplazamiento se muestra como una reu-
nion sobre el sostén del emplazamiento, y el emplazamiento se muestra como
un sostén para la reunion inherente al desplazamiento.

Tiempo y espacio se disgregan desde el abismo en que estan enlazados.
Asi, el tiempo-espacio (Zeit-Raum) se convierte en espacio o lapso de tiempo
(Zeitraum). Se torna “espacioso (gerdumig)” y puede ser medido. Esta es una
determinacién del tiempo mismo que ya no pertenece al esenciar originaria-
mente unido del tiempo-espacio. De ese modo se hace surgir el tiempo-espacio
en el ente. Se puede hablar entonces de la separacion entre dos puntos ahora
del tiempo calculado. Asi decimos que en el lapso de tiempo de 50 anos sucedid
esto o aquello. El tiempo es representado como el uno-tras-otro o sucesién de
la serie de los ahoras y el espacio como el uno-junto-a otro en la coexistencia
de lugares. El tiempo-espacio precede a los espacios particularizados y a los
tiempos que transcurren. Tanto la dimensionalidad del tiempo (antes-después)
como la del espacio (arriba-abajo, izquierda-derecha, adelante-atras) “surgen a
partir del abrigo de la verdad y, por tanto, del tiempo-espacio en el ente [...]

Solo cuando algo que esta ahi delante es sujetado y fijado surgen el flujo del
n21

‘tiempo’ que pasa fluyendo por él y el ‘espacio’ que lo rodea””". Frente al “sim-
ple y nunca calculable Ereignis de todo tiempo-espacio”, Heidegger procura
mostrar cdmo “espacio y tiempo se convierten en representaciones de marcos
en el camino de su interpretacién con respecto al mégethos”**. El tiempo como
marco es una forma de orden que permite introducir distinciones en el ente a
través del nUumero de lo mudable y lo contable. Un ejemplo de estos marcos de
ordenamiento para lo que esta ahi delante, y para determinacion de su magni-
tud, se encuentra en las formas kantianas de la intuicién. El vacio es entonces
lo no-ocupado en las formas. En relacion con este plano derivado, Heidegger
puede afirmar que “el originario esenciar del tiempo, al igual que el del espacio,
no accede para nada a la experiencia”>.

Cinco momentos se relacionan, pues, con el tiempo: 1) el abismo del ser
como su origen; 2) el tiempo-espacio inherente al abismo; 3) la fundaciéon del

ahi implicada en la contraoscilacién del Dasein; 4) la disgregacién del espacio y

21 Ibidem, p. 382. Cfr. Martin Heidegger, Zur Sache des Denkens (1962-1964), Gesamtausgabe 14,
Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 2007, pp. 14, 18s.

22 Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, pp. 409, 173.

3 Ibidem, p. 223.
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el tiempo a partir del espacio-tiempo; y 5) la derivacion de un espacio o lapso
de tiempo medible segun los patrones de la representacién de marcos para la
determinacién del tiempo. Para estos momentos he de buscar ahora un paralelo

en Husserl.

2. EL VIRAJE EN HUSSERL: EL LLAMADO DEL CURSO PRIMIGENIO

Al referirse al basamento de los actos, Husserl describe un horizonte inicial
originario que cumple la funcién del abismo heideggeriano porque se sitla en el
origen de la temporalizacion y de la espacializacion y es un horizonte vacio por-

gue aun no interviene en él la intencionalidad:

El yo tiene ya el “horizonte de mundo” —el horizonte inicial originario en el que nace
implicitamente el horizonte de mundo humano, asi como, en el protocomienzo de la
temporalizacidon (Uranfang der Zeitigung), ya esta implicado el horizonte de la tempo-
ralizacion como temporalizacién en la que se encuentra implicada una y otra vez una
nueva temporalizacion y asi todo esta implicado en su lugar en todo lo en si anterior.

El protohorizonte, la masa hereditaria, es en su sentido primigenio horizonte vacio.?*
Husserl complementa las descripciones sobre la conciencia interna del
tiempo con un analisis que pone al descubierto una dimensién temporal preyoi-
ca del sujeto, esto es, la sustentacién del ambito del yo en un fluir originario y
pasivo y en una intencionalidad instintiva que orienta el fluir. Se ocupa de una

“temporalizacion intersubjetiva en el pretiempo intersubjetivo”?’

porque el pre-
sente primigenio de cada yo depende de una temporalizacion intersubjetiva que
se extiende a todos los yoes y cuya protensién remite en cuanto anticipacion a
una habitualidad originaria. Esto significa que el tiempo subjetivo esta precedi-
do por una pretemporalizacién que se despliega en el plano de una protointer-
subjetividad a la que se debe la primigenia institucién de la coexistencia. En un
manuscrito bajo titulo: “Teleologia universal. El impulso intersubjetivo, que
abarca a todos y a cada uno de los sujetos, visto trascendentalmente”?®, Hus-
serl se refiere a la primordialidad como un sistema de impulsos que contiene

impulsos orientados hacia otros cursos de vida y afirma

24 Edmund Husserl, Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit. Texte aus dem Nachlass. Dritter
Teil: 1929-1935, Husserliana XV, Den Haag, Martinus Nijhoff, 1973, p. 604.

% Ibidem, p. 597.

26 Ibidem, p. 731.
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En mi vieja teoria de la conciencia interna del tiempo he tratado la aqui mostrada in-
tencionalidad precisamente como intencionalidad que se dirige hacia delante como
protensién y se modifica como retencion, pero que conserva unidad, pero no he habla-
do del yo, no la he caracterizado como intencionalidad yoica (en el mas amplio sentido
como intencionalidad de la voluntad). Mas tarde he introducida esta ultima como fun-
dada en una intencionalidad sin yo (“pasividad”).?’

Tenemos aqui un doble giro orientado, mas alla de la conciencia interna del
tiempo, hacia la intencionalidad del yo y su voluntad y hacia la intencionalidad
sin yo. Se trata de una doble orientacion hacia la actividad y hacia la pasividad.

Respecto de la pasividad, Husserl pregunta a continuacion:

¢Acaso no tenemos el derecho o no debemos presuponer una intencionalidad impulsi-
va universal que compone unitariamente cada presente primigenio como temporaliza-
cion permanente y que de un modo concreto sigue impulsando de presente en presen-
te, [...] de tal suerte que, en cada presente primordial, impulsos de nivel superior, que
trascienden, se extienden dentro de todo otro presente y enlazan a todos unos con
otros como moénadas, a la par que todas estdn implicadas una en otra
—intencionalmente??®

Asi, la intencionalidad instintiva tiene una funcién vinculante sobre la cual
se asienta un entramado temporal de diversos cursos singulares.

III

El yo trascendental es sujeto de un “instinto trascendental” que se muestra
como “la tendencia universal que pasa a través de la totalidad de la intenciona-
lidad del ego™®. En un nivel preyoico, Husserl describe una intencionalidad ins-
tintiva que estd en la base de toda constitucién de la naturaleza, toda accion
humana y toda relacion con el otro. La tarea de retroceder a la dimensidn origi-
naria de la subjetividad conduce a la protosensibilidad de un preyo, dotado de
habitualidades originarias o instintivas que operan con anterioridad a las habi-
tualidades que provienen de los actos y son adquiridas por el yo a lo largo de
su vida. Husserl senala que “protoinicialmente el yo esta en el instinto con hori-

30

zonte vacio”™”, y caracteriza el impulso instintivo como “la preforma de la pre-

posesion (die Vorform der Vorhabe)”, y la satisfaccién del impulso como “la

n31

preforma del auténtico acto (die Vorform des eigentlichen Aktes)”*. En la me-

dida en que se traduce en sistemas kinestésicos e implica un principio de aso-

27 Ibidem, p. 594 s.

28 Ibidem, p. 595.

2 Edmund Husserl, Spéte Texte (iber Zeitkonstitution (1929-1934). Die C Manuskripte, Husserliana
- Materialien V111, Dordrecht, Springer, 2006, p. 260.

30 Ibidem, p. 283.

31 Ibidem, p. 326.
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ciacion de las afecciones, el impulso instintivo configura una disposicion origina-
ria del yo en virtud de la cual se encuentra “predelineada para mi la constitu-
cién del mundo™2.

Husserl se refiere a dos presupuestos de la constitucion:

[...] la constitucion del ente de diferentes niveles, de mundos, de tiempos, tiene dos
protopresupuestos, dos protofuentes, que, hablando temporalmente (en cada una de
estas temporalidades), siempre “subyacen” a ella: 1) mi yo primigenio como operante,
como protoyo en sus afecciones y acciones, con todas sus estructuras esenciales en
los modos pertinentes; y 2) mi no-yo primigenio como curso primigenio de la tempora-
lizacion y él mismo como protoforma de la temporalizacion que constituye un campo
temporal, el de la protomaterialidad. Pero ambos protofundamentos estan unidos, son
inseparables, y, por tanto, si se los considera por separado, son abstractos.>?

Husserl investiga un protonivel (Urstufe) anterior a cualquier tipo de consti-
tucion aperceptiva y lo refiere, del lado del ego, a protokinestesias (Urkinést-
hese) y protosentires (Urgefiihle) dirigidas de una manera indiferenciada a una
protohyle (Urhyle) también indiferenciada que llena todo el curso de vivencias:
“La protohyle con las prokinestesias. Decimos: un ‘obrar’ unitario y carente de
meta, a una con una totalidad no separada de la hyle (eine ungeschiedene To-
talitdt der Hyle)"*. Se trata de una totalidad hylética tefiida por sentimientos y
motivada por movimientos corporales. A estos tres protomomentos fusionados
—hyle, sentimiento, kinestesia— se afiade una dependencia del instinto que, del
lado del yo, condiciona los movimientos y sentimientos, y, del lado extrafio al
yo, organiza la formacion de unidades hyléticas. Ademas, una prototemporali-
zaciéon opera a través de ambos lados en un presente protomodal que actla
como un medio que se establece y se mediatiza al modo del Ereignis.

En lo que concierne al lado no-yoico, Husserl se ocupa de “la protointencio-
nalidad pasiva, la de la temporalizacidon pasiva de unidades, respecto de la cual

"35 esto es, “la prototemporalizacién en que

no se puede hablar de objetos [...]
un cuasi-mundo hylético extrafio al yo (eine ichfremde hyletische Quasi-Welt)
tiene su preser (Vor-sein)"°. Y afirma: “La protohyle en su propia temporaliza-
cidn es el nlcleo por asi decirlo extrafio al yo en el presente concreto”’. La

indiferenciacion de lo no-yoico y lo yoico transcurre en un pretiempo (Vorzeit)

32 Edmund Husserl, Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt III, p. 385.

33 Edmund Husserl, Spéte Texte (iber Zeitkonstitution, p. 199. Cfr. pp. 100, 110, 118, 188 s.
34 Ibidem, p. 225. Cfr. p. 99.

35 Ibidem, p. 335.

36 Ibidem, p. 350.

37 Ibidem, p. 110.
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gue no es aun una forma de objetos para el preyo (Vorich) que vive en este
curso de conciencia. Y en lo que atane al lado yoico, o mas bien pre-yoico, se
encuentra ahi “el ego para el cual existe este premundo (Vor-Welt), y a través
del cual, o a través del funcionamiento del cual, en la afeccién y accion, el
mundo en sentido propio (die eigentliche Welt) llega a la creacién, en una plu-
ralidad de niveles de creacién, a los que corresponden mundos relativos (relati-

ve Welten)" 8.

I\\

Husserl afirma que el “no-yo protofluyente y protoconstituyente” exhibe un
“protoacontecer temporalizante-temporalizado” junto al cual se encuentra el yo
en tanto afectado de modo que tiene “una temporalizacién paralela precisa-
mente seguin la forma para los actos”°. Asi como el Dasein se vuelve hacia la
temporariedad en el abismo del ser y la acoge en su temporalidad, el yo se
vuelve hacia la pretemporalizacidon en el abismal cuasi-mundo hylético extrafio
al yo y la convierte en temporalizacion. La pretemporalizacion consiste en el
constante desvanecerse de la experiencia en un continuo entramado de modifi-
caciones sin que haya aun intenciones temporales en sentido propio: “éQué
clase de “intencionalidad” es ésta que circula bajo la bandera de la “retenciéon”?
¢Es propiamente una intencionalidad? Un constante uno-en-otro de la modifica-
cion, del de [...], de, etc., tengo yo; pero falta sin embargo la auténtica inten-
cion™?°. La temporalidad subyoica opera como una yeccidn aconteciente y tem-
poralizante que es asumida por el yo en una proyeccién acontecida para dar
lugar a distinciones temporales. El curso primigenio en su indiferenciacién cum-
ple el papel de la temporariedad heideggeriana porque como fendmeno que se
gesta en la pasividad significa un llamado que afecta al yo y motiva una res-
puesta: “Este serd entonces por su parte el presupuesto (como llamado (An-
ruf), interpelacion (Anspruch)) para el acto del yo como ‘respuesta’ (conciencia
en sentido estricto)”!. Asi, Husserl describe un “volverse” del yo “hacia” (Zu-
wendung) lo que lo afecta como “el acto de respuesta”, esto es, como un ope-

n42

rar “sobre el fundamento de contenidos que siempre anteceden”“ para conti-

nuar un proceso temporal que no emana primariamente de él sino de lo que le

es extrafo, es decir, de la hyle difusa. Con el volverse del yo se produce, en la

38 Ibidem, p. 350. Cfr.. p. 269.

3 Ibidem, p. 200.

0 Ibidem, p. 122.

41 Ibidem, p. 191. Cfr. pp. 192, 351
42 Ibidem, pp. 326, 350.
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indiferenciacion inicial, una diferenciacién de intenciones temporales que luego

I\\

puede ser explicitada en la reflexion por la cual “no solo vivencio la transforma-
cion retencional sino que en ella ejercito un captar y conservar en sentido yoi-
co”, de modo que, al tematizar la vida que fluye, “efectio precisamente con ello
una auténtica temporizacién (eine eigentliche Verzeitigung)**. La intervencion
yoica no consiste solamente en acompanar y explicitar la condiciéon temporal de
lo no-yoico. Ademas, el yo “tiene en si un modo de temporalizacién” indepen-
diente de la pretemporalizaciéon hylética en tanto puede mantener captado lo
que transcurre, con lo cual introduce “una doble retencion” con “la retencion
yoica de la ‘validez’”**. Asi se inicia, en la constitucién del tiempo, una partici-
pacion cada vez mas fuerte del yo que habra de ser tratada mas adelante.
Andlogamente, en relacién con la espacializacién descrita por Heidegger, el
horizonte inicial originario se asocia con kinestesias que tiene su raiz en una
masa hereditaria de instintos y cuya diferenciacién posibilita la constitucién de
una espacialidad cada vez mas compleja de acuerdo con los movimientos de los
ojos, la cabeza, el tronco y el andar. En el estadio inicial, en una suerte de
tiempo-espacio, estan fusionados un pre-tiempo, que posibilitara la constitucién
del tiempo, y protokinestesias, que daran lugar a la constitucién del espacio.
Asi, el horizonte inicial se muestra como un abismo en el que no hay todavia
distinciones. Reiterando la argumentacion de Heidegger, se lo puede considerar
fundante porque el tiempo y el espacio emergen de él, pero no lo es propia-
mente en virtud de esa indiferenciacién. Solo puede ser considerado como un
fundamento una vez que se constituye la espacialidad y la temporalidad.
Ademas, si analizamos el movimiento kinestésico, advertimos una convergencia
de tiempo y espacio ligada a los movimientos del cuerpo propio. Respecto de su

unidad con el tiempo, se puede recordar que el sistema kinestésico se actualiza

43 Edmund Husserl, Zur phdnomenologischen Reduktion. Texte aus dem Nachlass (1926-1935),
Husserliana XXXIV, Dordrecht/Boston/London, 2002, p. 184. Este texto corresponde también a un ma-
nuscrito del grupo C. Sobre la cuestion son ilustrativas las siguiente afirmaciones: “La investigacion mas
minuciosa de la diferencia entre una temporalizacién efectuada yoica y activamente por un lado y una
temporalizacion hylética que acaece andnima y pasivamente por otro lado conduce finalmente a Husserl
en los Manuscritos C tan lejos que él niega toda operacidon constitutiva originaria al protocurso que
transcurre sin participacion alguna del yo. Por tanto, solo si existe una operacion yoica, se podria hablar
de una constitucion de objetos temporales. Solo por medio de la efectuacidén posterior de un acto yoico
de reflexion sobre el protoproceso preintencional, esto es, sobre la base de una eficaz modificacion de la
esencia del protoproceso se origina para este protocurso hylético un significado constitutivo” (Rudolf
Bernet y Dieter Lohmar, “Einleitung der Herausgeber”, en Edmund Husserl, Die Bernauer Manuskripte
lber das Zeitbewusstsein (1917/18), Husserliana XXXIII, Dordrecht/Boston/London, Kluwer Academic
Publishers, 2001, p. xxxvii).

4 Edmund Husserl, Spéte Texte (iber Zeitkonstitution, pp. 198, 201.
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en un movimiento que no solo posibilita el espacio sino que a la vez reune al
tiempo. En cada momento del movimiento estan contenidos los precedentes y
los que se sucederan hasta su término. Esto significa que en cada momento
parcial de un movimiento se encuentra anticipado protensionalmente y conser-
vado retencionalmente un despliegue temporal y a la vez contenido potencial-
mente un despliegue espacial. Asi, el sistema kinestésico con su horizonte po-
tencial participa de las caracteristicas del abismo heideggeriano en tanto posibi-
lita la disgregacion de espacio y tiempo. Por otro lado, es a la vez una reunién y
un sostén en la medida en que el mundo percibido es un correlato de sus po-
tencialidades. Por eso Merleau-Ponty dice, poniendo de relieve lo implicito en el
analisis de Husserl sobre las kinestesias, que el cuerpo propio “habita el espacio
y el tiempo” de modo que no se encuentra en ellos sino que “se aplica a ellos y

los abraza”*®

. La relacion entre el movimiento corporal y el surgimiento de la
experiencia del tiempo ha sido puesta de relieve por L. Landgrebe*®. Sin em-
bargo, una omisién en su analisis, que, por lo demas es muy valioso para el
lado yoico, reside en que, en el caso de Husserl, la convergencia de temporali-
dad y movimiento kinestésico, es decir, del tiempo-espacio, no implica una co-
originariedad porque el tiempo no pierde una preeminencia. Esta se asocia con
su presencia no solo en el lado yoico sino también en el lado extrano al yo.

Con la temporalizacion, en el fluir de las maneras de darse temporales, se
conserva un estilo de darse que consiste en la articulacion de impresiones, re-
tenciones y protensiones, y correlativamente del presente, el pasado y el futu-
ro, como una “forma rigida”’. Esta forma del fluir no fluye, aunque si fluye la
forma plenificada con un contenido. A las distinciones temporales y a la conser-
vacion de una forma en las distinciones se suma una unificacién de los tiempos.
Que todos los tiempos particulares se unifiquen por medio de una asociacion
formal se debe a que constituyen noéticamente el Unico tiempo de la vida pro-
toconstituyente, de modo que todos los tiempos de todos los objetos se en-
cuentran en una relacién esencial con el prototiempo del presente viviente: “El

mismo es la unidad de una fusidén asociativa en la cual un Unico tiempo, que es

4> Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 1945, pp. 162, 164.

4 Cfr. Ludwig Landgrebe, “Phdnomenologische Analyse und Dialektik”, Phdnomenologiesche
Forschungen, 10, Freiburg, Karl Alber, 1980, pp. 74-87.

47 Edmund Husserl, Spéte Texte (ber Zeitkonstitution, p. 63. Cfr. pp. 58, 178.
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la forma de toda temporalizacién, se temporaliza a si mismo y temporaliza o
constituye objetos, onta temporales, con su respectivo tiempo, [...]"*%.

Husserl tiene su propia respuesta para la pregunta: “¢De dénde tiene el es-
pecializar y el temporalizar su propio origen y su separacién?”*°. En suma, en-
contramos las siguientes correspondencias entre Husserl y Heidegger: 1) el
horizonte inicial originario y vacio se relaciona con el abismo del ser; 2) la pre-
temporalizacién de la protohyle, unida a protokinestesias espacializantes, con el
espacio-tiempo; 3) el volverse del yo hacia la pretemporalizacion hylética con el
tomar al vuelo el Dasein la contraoscilacion; 4) la constitucién de distinciones
temporales con la disgregacion del tiempo a partir del abismo, esto es, del
tiempo y el espacio desde el tiempo-espacio; y 5) la forma del tiempo con el

espacio de tiempo como representacion-marco.

3. LA DECISION EN HEIDEGGER: PERTENENCIA O NO-PERTENENCIA AL SER

Debemos considerar ahora mas de cerca los caracteres especificos que
adquiere la respuesta al llamado del abismo o del horizonte inicial indiferencia-
do tomando primero nuevamente como guia indicaciones de Heidegger para
considerar luego en un apartado ulterior la visién husserliana.

Heidegger afirma que “el esenciar del temporalizar” es “el desplazamiento

"0 "es decir, hacia el ser que se anuncia e interpela a la

hacia lo que se rehusa
vez que se sustrae. El ser adviene al Dasein en el modo del rehusarse anun-
ciando su ausencia como fundamento del ente. Este anuncio es un llamado, v,
por tanto, significa un futuro en tanto implica la posibilidad de un arribo en que
el ser se concede como fundamento del ente. El Dasein es desplazado hacia el
futuro de un posible arribo en un aguardar (Erharren) que lo anticipa. Ademas,
es desplazado hacia el haber-sido que sigue siendo en el recordar (Erinnern) su
pertenencia al ser. Por uUltimo, es desplazado hacia el presente en el experien-
ciar (Erfahren) el abandono del ser. Esta experiencia presente proviene del lla-

mado del ser que hace asumir la pertenencia de modo que nos descubre el

8 Ibidem, p. 296.
49 Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, p. 383.
50 Ibidem, p. 384.
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abandono del ser. Por eso el desplazamiento de la futuridad pone en movimien-
to la temporalizacion y tiene preeminencia entre los desplazamientos.

El tiempo nos desplaza hacia lo que, en otro texto, Heidegger llama la tri-
plicidad y unidad de “lo equi-tempdreo (das Gleich-Zeitige)"*. A tres modos en
que el tiempo originario, que aparece bajo la figura del tiempo-espacio, se arro-
ja al Dasein corresponden tres modos correlativos de temporalizacion del Da-
sein. El Dasein proyecta tres modos de ser desplazado que resultan del aconte-
cer en que se arrojan a él los tres desplazamientos en que la temporeidad se
despliega en el abismo. Asi, el darse del tiempo reposa en esta contraoscilacion
entre el aconteciente desplazamiento del tiempo originario y el acontecido ser
desplazado del Dasein hacia el tiempo originario. Con referencia a este balan-
ceo, Heidegger escribe: “El ‘tiempo’ deberia ser experienciable como el espacio-
de-juego ‘extatico’ de la verdad del Ser™?2.

Experienciar el abandono del ser lleva a volverse hacia la pertenencia y de
ese modo iniciar la superacién del olvido del ser en una preparacion de la situa-
cion histérica para el arribo del ser. Heidegger se refiere a “el presente dirigido
y solo dirigido a la decisidon: instante. En él estan insertos los desplazamientos
(sind die Entriickungen eingertickt), y él mismo esencia solo como la reunién
(Sammliung) de los desplazamientos”?>. El instante es el presente en tanto en él
se reunen y acontecen conjuntamente los tres desplazamientos. El Dasein ex-
periencia en el instante el abandono del ser que le sale al encuentro en mutua
correlacidn con el estar a la espera del llamado del ser y con el recordar la per-
tenencia al ser. En el instante los tres desplazamientos del tiempo y los tres
modos de ser desplazado el Dasein se dan unidos en una copertenencia mutua.
La triple yeccion del tiempo originario se redne en el instante de la proyeccién
del Dasein, y en él se despliega el ambito de la decision acerca de si acontecera

0 no el viraje:

El recordante aguardar (que recuerda una oculta pertenencia y aguarda un llamado del
Ser) nos pone frente a la decisidn (Entscheidung) acerca de si o de si-no respecto del
arribo del Ser. Mas precisamente, la temporalizacion (Zeitigung) [...] funda de un mo-
do abismal (ab-griindigerweise) el &mbito de la decisién.>*

51 Martin Heidegger, Unterwegs zur Sprache (1950-1959), Gesamtausgabe 12, Frankfurt am Main,
Vittorio Klostermann, 1985, pp. 201s.

52 Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, p. 242.

53 Ibidem, p. 384.

5 Idem.
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Heidegger afirma, pues, que una temporeidad incipiente es retomada por la
temporalidad del Dasein para preparar el arribo del ser completando en el ins-
tante, mediante una decisién, el esbozo de tiempo que le es donado. En el in-
tento de relacionar esta situacion con la recepcién husserliana de una pretem-
poralidad anterior a las operaciones del yo, es necesario mostrar a continuacién
gue toda decisién respecto del ser, del olvido del ser o de una posible recupera-
cion, estan sujeta a un determinado a priori, y que la comprension misma del
ser tiene sus condiciones de posibilidad. Con otras palabras: se debe mostrar 1)
una estructura invariante que rige toda comprensién del ser; y 2) la subordina-
cion de la comprensién del ser a una estructura previa de caracter trascenden-
tal. La primera cuestién lleva a poner de relieve una peculiar caracteristica en el
intento heideggeriano de describir una historia del ser. La segunda cuestién
conduce a hacer uso de una objecién que el mismo Husserl ha lanzado contra
Heidegger.

Respecto del primer punto es necesario mostrar un rasgo del analisis hei-
deggeriano que lo desplaza del marco de su propio planteamiento y posibilita el
avance hacia una perspectiva husserliana. En relaciéon con la historia del ser,
puede sostenerse que Heidegger reconoce implicitamente un invariante que la
recorre porque mantiene una misma estructura —la del poner (Stellen)— para el
desvelamiento originario y para el desvelamiento bajo la im-posicion de la
técnica. En uno y otro caso encontramos el mismo movimiento. El ser fue expe-
rienciado por los primeros pensadores como physis, es decir, como el aparecer
gue aparece, como el surgir desde si, como el venir a la presencia de lo presen-
te. Pero lo que aparece en el aparecer muestra un aspecto o idéa que desde
Platon se separa de su fundamento en el aparecer, se presenta como “la” inter-
pretacion del ser, y asi inicia la confusién del ser con el ente. Heidegger recuer-
da que Aristételes interpreta el eidos o aspecto como una morphé o forma que
se relaciona con una materia o hyle. El aspecto puede exhibirse en si mismo
como algo que aparece desde si, o bien puede presentarse como un modelo o
paradigma que debe efectivizarse en una materia adecuada. La morphé se rela-
ciona con una poiesis, con una producciéon, porque la hyle es aquello a partir de
lo cual se produce algo, por ejemplo, la madera como una materia para el eidos

de una mesa. Asi, se interpreta el ente al modo de una mesa que el carpintero

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



EL “VIRAJE” EN LOS “BEITRAGE"” DE M. HEIDEGGER Y EN LOS MANUSCRITOS C DE E. HUSSERL

forma a partir de un modelo a través de “la configuracién de la ‘idea’, del eidos,
en la hyle™>. Con esta interpretacion del aspecto o morphé en términos de algo
gue es en y para una tékhne se inicia el camino a la reduccion del ente a la

condicidon de objeto y de objeto de encargo. El proceso “esta preparado por el
n56

hecho de que la entidad estd determinada a partir de la tékhne y por la idéa
El proceso se acentla con la figura medieval del ente como ens creatum, es
decir, como ente producido por el ente supremo. A ello siguen la figura carte-
siana del ente como ens certum, o sea, el ente cuya verdad es producida por
un sujeto que tiene certeza de su existencia y sus determinaciones, y la figura
kantiana del ente como ens objectivum, esto es, el ente cuya objetividad es
puesta por el sujeto. Ulteriormente el ente se muestra como objeto de encargo
(Bestand) ajustado a “aquel poner (Stellen) y encargar (Bestellen) respecto de

la naturaleza que efectla continuamente un inventario de las fuerzas arrebata-

n57

das a ella En todos los casos acontece una decision “sobre la historia o

pérdida de la historia, esto es, sobre la pertenencia al ser o abandono en el no-
ente (im Unseienden)" 8.
En el proceso se mantiene una estructura unitaria que Heidegger pone de

manifiesto en su conferencia “El peligro” (1949):

El traer en el modo de la physis es por ahora el poner-junto-a a partir de si (das aus
sich Beistellen), un poner (ein Stellen) que erige (aufstellt) lo presente a partir de si en
la condicidon-de-no-oculto. Physis, erigir a partir de si (von sich her aufstellen) en lo
no-oculto, es dejar venir a la presencia lo presente en la condicidon-de-no-oculto. [...].
De este modo se muestra tempranamente la physis, el traer delante que surge desde
si, con el caracter de un poner (Stellen) que no es una operacion humana, sino que
por el contrario aporta lo presente en cuanto tal al producir y representar (Her- und
Vor-stellen) en la medida en que a la vez pone a disposicion humana la condicidn-de-
no-oculto, esto es, trayendo y dando, proporciona un abrigar en la condicién-de-no-
oculto. Pero este poner, el dejar durar y abrigar que trae delante a partir de si, no tie-
ne aun nada de los rasgos que muestra el esenciar del ser en aquel destino que lo
hace acontecer como imposicién (Ge-Stell). El poner en el modo de la im-posicidon que
degrada y encarga esencia en un origen oculto —y en un parentesco esencial con el
poner en el sentido de la physis.>®

55 Martin Heidegger, Beitrédge zur Philosophie, p. 390.

%6 Ibidem, p. 135.

57 Martin Heidegger, Was heisst Denken? (1951-1952), Gesamtausgabe 8, Frankfurt am Main,
Vittorio Klostermann, 2002, p. 238.

8 Martin Heidegger, Beitrédge zur Philosophie, p. 100.

% Martin Heidegger, Bremer und Freiburger Vortrdge, Gesamtausgabe 79, Frankfurt am Main,
Vittorio Klostermann, 1994, p. 64 s.
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Ahora bien, si una incipiente imposicion o maquinacién se encuentra ya en
el comienzo, ¢éno hay acaso una estructura a priori a la que esta sujeto el ente
mas alld de que sea aprehendido desde si mismo o en una relacion condiciona-
da por un sujeto? Si el resultado esta implicito en el punto de partida, si el pro-
ducir (Herstellen) final se encuentra emparentado con el erigir (Aufstellen) ini-
cial de la physis, entonces la historia del ser reconoce un elemento fundante
gue pasa a través de ella como un invariante. El poner lo presente a partir de si
mismo en la condicién-de-no-oculto y el poner en el modo de la imposicidon que
degrada y encarga comparten un elemento comun. Con otras palabras, un po-
ner modalizable tanto en el dejar ser como en el imponer es una constante. Por
tanto, el proceso que conduce a la génesis de un priori, ya sea en la forma de
la idea platonica o de la objetividad kantiana, presupone él mismo un a priori.

Segun Heidegger, el a priori que emerge en la historia del ser significa pri-
mero “la precedencia de la entidad respecto del ente”, y se convierte luego,
puesto que la idea platdnica es “la raiz para la representacion del a priori”, en
la “precedencia del representar”. En lo que concierne al ser, Heidegger afirma:
“La verdad del Ser y la esenciacién del Ser no es ni lo anterior ni lo posterior”°.
Sin embargo, hemos advertido que hay algo mas originario que las destinacio-
nes del ser porque el Ereignis que destina se atiene a un a priori delimitado por
un poner que, aunque sea definido en una de sus manifestaciones como un po-
der no-humano, siempre necesita una fundacion humana, es decir, un tomar al
vuelo la contraoscilacién del Ereignis ingresando en ella. Si bien el poner y el
hacer aparecer inherente a la physis no es una operacion humana, el hombre
es siempre aquel a quien atafie o concierne el venir a la presencia de modo que
lo recibe como un don que se da. Es el centro de incidencia de ese poner que,
inversamente, irradia también de él en la forma negativa de un dejar poner. Y
este dejar-ser no es otra cosa, en términos husserlianos, que una posicion
(Setzung) o una institucion (Stiftung) de sentido y validez. Si las destinaciones
comparten una misma estructura porque el poner de la técnica “reposa en el

61

destino inicial del Ser (physis-thésis)"" y por eso se puede hablar de “la rela-

cion de physis y tékhne y de la referencia de ambos a la condicién-de-no-

80 Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, pp. 216, 222 s.
81 Martin Heidegger, Bremer und Freiburger Vortrége, p. 66.
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oculto”” y, ademas, el hombre no puede dejar de ser “el constante receptor

del don, entonces una estructura invariante regula tanto la articulacion como la
recepcion del aparecer. Si hay un poner en el surgir-desde-si de la physis,
habra que ver en el erigir (Aufstellen) del comienzo una institucion que el hom-
bre deja acontecer, que da lugar a un proceso de sedimentacion, reactivacion y
transformacion de sentidos, y que puede ser moldeado de multiples maneras

hasta llegar a la imposicidn final. Este movimiento no solo estd regido por una
“estructura a priori”®* sino que nos coloca en el terreno de una estructura tras-

cendental.

4. LA DECISION EN HUSSERL: INSTITUCION DE UN HORIZONTE HISTORICO

Analizamos ahora el tema de la decisidn en la version de Husserl teniendo
en cuenta la siguiente observacion contenida en un manuscrito cuatro anos

posterior a la publicacidon de Ser y tiempo:

La comprension del ser es algo completamente vacio mientras no la reconozcamos [...]
como apercepcion del mundo en su respectiva estructura trascendental determinada
como una estructura constante que se repite de un modo invariante, y entonces nos
formulemos en relacién con ella los problemas esenciales, entre ellos la pregunta fun-
damental por la estdtica y la eventual génesis de esta apercepcion universal.®®

En este texto de Husserl se encuentra, ademas de la referencia a un a prio-
ri, cuya presencia en Heidegger se ha intentado mostrar en el apartado ante-
rior, la referencia a una dimensiéon trascendental, de la que nos ocupamos de

inmediato a fin de mostrar que este camino trascendental no es, como afirma

Heidegger, “solo provisorio”®®.

52 Martin Heidegger, Heraklit, Gesamtausgabe 55, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1979,
p. 202.

83 Martin Heidegger, Zur Sache des Denkens, p. 16.

% Edmund Husserl, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phdnomenologie, Husserliana VI, Den Haag, Martinus Nijhoff, 1962, p. 378.

85 Edmund Husserl, Die Lebenswelt. Auslegungen der vorgegebenen Welt und ihrer Konstitution.
Texte aus dem Nachlass (1916-1937), Husserliana XXXIX, Dordrecht, Springer, 2008, p. 490.

¢ Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, p. 305. Klaus Held observa que Heidegger plantea la
cuestion del ser sobre una base extrafenomenoldgica con referencia a argumentos no-fenomenoldgicos
que surgen de la influencia de Aristoteles. Considera que lo que importa es el horizonte universal del
mundo como una dimension predada de patencia. No obstante, opone esta dimension al analisis de
Husserl porque le atribuye una identificacion de la vida trascendental con la inmanencia de la conciencia.
Cfr. Klaus Held, “Heidegger und das Prinzip der Phanomenologie”, en Annemarie Gethmann-Siefert y
Otto Pbéggeler (eds.), Heidegger und die praktische Philosophie, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1988, p.
116 ss. En contraste con este punto de vista, hemos mostrado que, para Husserl, conciencia y mundo
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El yo husserliano articula de variada manera, en un segundo giro que sigue
al primero motivado por la afeccién hylético, una forma temporal que también
le es entregada para que la introduzca en horizontes temporales mas comple-
jos. Sobre la protensionalidad instintiva, segun Husserl, se edifican formaciones
superiores que implican fines en sentido estricto. Una protoforma aparece,
pues, como un segundo abismo que requiere también una complementacion a
través de la intencionalidad yoica o intencionalidad de la voluntad a la que se
refiere el mencionado manuscrito sobre “Teleologia universal”. Veamos, pues,
el caracter de “la decisién (Entschluss) en favor de un horizonte temporal”®’.
Husserl subraya que no se debe pasar por alto “el fundamental doble paso
(Doppelschritt) de la constitucién como constitucién progresiva y regresiva®.
En este doble paso se ponen en juego “diferentes ‘temporalizaciones’ y ‘tempo-
ralidades’”, esto es, “estratos en los cuales se repite el juego de la temporaliza-
cién”®.

En la constitucidn progresiva, la vida trascendental avanza hacia el futuro e
incorpora las adquisiciones de cada nuevo presente. Este tipo de constituciéon
convierte al yo en un ser histérico, y permite considerar el tiempo como una
formacién espiritual: que se configura en el desarrollo humano y da lugar a un
ordenamiento temporal. Una generatividad especificamente espiritual se insti-
tuye como generatividad de orden superior mediante la institucion de metas
comunes de largo alcance. Cuando mi presente y sus horizontes temporales
coinciden con el presente de los otros y sus horizontes, se constituye “un a la
vez temporal de tiempo supramonadico o intermonadico de nivel superior” con

n70

el “pasado, el copresente y el futuro comunitarios”’~, sus modos particulares de

darse en cada uno de los sujetos, e intenciones que se originan en el presente
de un sujeto pero alcanzan su cumplimiento en el presente de otro. Las metas

permanentes dan lugar a un “lapso de tiempo entre el ‘yo quiero’ instituyente y

forman una unidad originaria, y que, por tanto, la vida trascendental presupone una dimension de pa-
tencia en aquello a lo que esa misma vida, en tanto conciencia intencional, se vuelve para convertirlo en
su correlato.

87 Edmund Husserl, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phdnomenologie. Ergdnzungsband aus den Nachlass 1934-1937, Husserliana, XXIX, Dordrecht/Boston/
London, Kluwer Academic Publishers, 1993, p. 371. Husserl aclara de inmediato que "me decido, ya sea
en una decision (Entscheidung) sobre creencia, una decision sobre valores o una decision de la voluntad”
(p. 372).

%8 Edmund Husserl, Die Lebenswelt, p. 505.

%9 Ibidem, pp. 558, 561.

7% Edmund Husserl, Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitit III, p. 343; Die Krisis.
Ergdnzungsband, p. 5.
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la realizacién, [...]""*. Al describir la peculiar estructura temporal de la voluntad,
Husserl sefiala que el primer ahora tiene como punto de partida creador un
horizonte de futuro creador y se modifica en un horizonte de pasado creador. El
ahora aparece “como llegado a ser a partir de un fiat, como producido”’?. A
cada punto ahora de la serie temporal es inherente no solo una fase eminente
que corresponde la originalidad creadora de la voluntad sino un doble horizonte
de pasado y de futuro compuesto por modificaciones de la voluntad, y en el que
el progresivo acortamiento del horizonte de futuro tiene su reverso en la co-
rrespondiente prolongacion del horizonte de pasado. Como los momentos de la
voluntad brotan uno del otro, también los momentos del tiempo fluyen activa-
mente uno a partir del otro: “Cada nuevo continuo de la voluntad en el pasaje
del ahora al nuevo ahora emerge fluyendo del anterior no como en la originaria
conciencia del tiempo el ahora emerge fluyendo del ahora pasado, sino que
mas bien surge de él en virtud de la propia creacién de la voluntad”’>. Asi, la
voluntad y sus metas producen una serie temporal plenificada en un ordena-
miento vital volitivo: “También para la comunidad hay un orden de su vida co-
munitaria que comprende toda su temporalidad a partir de una voluntad comu-
nitaria, [...]""%.

La constitucién regresiva tiene lugar por medio de aprehensiones o aper-
cepciones histodricas que reconstruyen el pasado. Puedo efectuar una sintesis de
mi continuidad rememorativa con los recuerdos de otros. Puedo recordar “en
otros”, esto es, evocar un “'recuerdo’ por medio de los otros, de los otros de los
otros, etc.”’>. En este proceso es posible ir mas alld del alcance del recuerdo y
hacer intuitivo el pasado en intuiciones que no tienen el caracter de rememora-
ciones en que percepciones previas efectivas son recordadas, sino el caracter
de intuiciones en las que me represento algo como si lo hubiera experienciado
cumpliendo con las condiciones de la transferencia aperceptiva por analogia.
Sucesivamente podemos colocarnos en el lugar de i) los antepasados con los
cuales nos encontramos en un nexo generativo, ii) aquellos hombres con cuya

generatividad no podemos establecer un nexo, y iii) los animales de épocas

7t Edmund Husserl, Die Krisis. Ergdnzungsband, p. 366 n.

72 Edmund Husserl, Vorlesungen (iber FEthik und Wertlehre 1908-1914, Husserliana XXVIII,
Dordrecht/Boston/London, Kluwer Academic Publishers, 1988, p. 110.

73 Ibidem, p. 111.

74 Edmund Husserl, Die Lebenswelt, p. 523 n.

75 Ibidem, p. 501.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 109



110 |

ROBERTO J. WALTON

pasadas que también han tenido una experiencia del mundo. Asi, se produce
una constitucion de tiempos inaccesibles por medio de la idealizacién de la ca-
pacidad de informacién mediada por los otros. Ademas, se retrocede mucho
mas alla de lo que han constituido las generaciones por medio de la reconstruc-
cion de un tiempo que ni los hombres ni los animales han experienciado. Hus-
serl se ocupa de la ampliacidon del mundo circundante hacia una naturaleza uni-
versal en lo infinito con “un tiempo infinito como forma —-una forma que tam-

bién puede ser vacia”’®.

La tipica de las causalidades naturales de nuestro
mundo presente se transfiere analdgicamente a las épocas de la historia de la
tierra en que era imposible la vida humana y animal, y, con el desarrollo de la
paleontologia, la geologia y la astronomia, enlazadas con la fisica exacta, la
ampliacion de la historia natural continta en direccién al tiempo astrondmico.
Tanto el movimiento progresivo como el regresivo presuponen estructuras
omniabarcadoras que posibilitan la unidad del tiempo histérico y nuestro movi-
miento en él. Husserl afirma que obro “como si tuviera una capacidad de mo-
vimiento a través de todos los tiempos”’’. Ademas, llama la atencién sobre los
“comienzos de nuevas dimensiones de la temporalizacion, esto es, del tiempo
con su contenido”, y senala que “todos estos tiempos acceden sintéticamente a
la unidad de un tiempo”’®. Esta forma, que esta presupuesta por todas las tem-
poralidades, comprende un continuo de lugares, la sucesién y la simultaneidad,
la duracién y el horizonte de los fendmenos temporales. El tiempo se muestra
como la forma del mundo en tanto totalidad de las cosas, es decir, como “la
forma universal, que comprende en si todas las temporalidades particulares:
todos los tiempos particulares coinciden y constituyen por coincidencia un Unico
tiempo, [...]"”°. Es importante tener en cuenta que la forma del tiempo no es
meramente forma de lo ya conocido sino también del horizonte de cosas desco-
nocidas. La participacién en una misma forma, y la apertura de esta en tanto
horizonte vacio, permiten la insercién una en otra de temporalidades y su con-

vergencia en una temporalidad de orden superior. Solo el Unico mundo con su

7¢ Edmund Husserl, Die Lebenswelt, p. 303. Cfr. p. 512, y Edmund Husserl, Spédte Texte (iber
Zeitkonstitution, p. 443.

77 Edmund Husserl, Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt III, p. 239.

78 Edmund Husserl, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phdnomenologie, Husserliana VI, Den Haag, Martinus Nijhoff, 1962, p. 172.

7 Edmund Husserl, Spéte Texte (iber Zeitkonstitution, p. 298. Cfr. Elisabeth Stroker, “Zeit und
Geschichte in Husserls Phanomenologie. Zur Frage ihres Zusammenhangs”, en E. S., Phdnomenologische
Studien, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1987, p. 158.
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Unica forma temporal y su horizonte vacio que trasciende todo tiempo plenifi-
cado posibilita las relaciones entre las diferentes temporalidades. A pesar del
conflicto que se produce entre temporalidades de contenido determinado preci-
samente en razon de esta determinacion, los procesos transcurren “en inde-
terminaciones horizénticas y en el uno-en-otro intencional de los horizontes”®°,
es decir, con la incorporacion reciproca y entramado de temporalidades diver-
sas. La indeterminacién funciona como base para la convergencia de horizontes
temporales en una unidad superior.

Por consiguiente, la forma del tiempo implica para Husserl, mas alla de la
temporalidad subyoica, y como estructura que se configura a partir de ella, una
segunda yeccién de la pasividad que es retomada en una respuesta o proyec-
cion activa por el yo de la voluntad. Por un lado, el abismo indiferenciado in-
herente al horizonte inicial originario se articula en una forma temporal. Sin un
yo que se vuelve hacia la pretemporalizacion hylética y reflexiona sobre este
volverse, no se destaca la forma del tiempo como forma para contenidos hyléti-
cos siempre nuevos. Por otro lado, el abismo indiferenciado inherente al hori-
zonte marginal de afeccidén nula es un trasfondo vacio que funciona como factor
de unidad y sintesis para las temporalidades que lo plenifican. Sin un yo que
introduzca contenidos en la forma, no se configuran temporalidades diversas.
En tanto vacia o indeterminada, esta forma se puede ordenar y determinar de
variadas maneras. Cuando el mundo es considerado solo como un horizonte
vacio e indeterminado, se lo ha de caracterizar como carente de un ordena-

miento temporal®..

5. LA INSTANCIA ULTIMA

Una vez considerada la temporalidad primigenia y la respuesta a su inter-

pelacién podemos volvernos hacia la instancia ultima que opera entre ambas

8 Edmund Husserl, Spéte Texte (iber Zeitkonstitution, p. 278.

81 Cfr. Ibidem, p. 192. Pilar Fernandez Beites ha puesto de relieve criticamente que, en el viraje
heideggeriano, “[e]l tiempo no es ya en ningun sentido el tiempo de un sujeto, sino un tiempo asubjeti-
vo, que solo reposa en un acontecimiento (Ereignis) apersonal en el que estad contenida toda posible
apropiacion o propiedad. La supuesta propiedad del hombre no reside en su subjetividad, o en su ser 'si
mismo’, segun la expresion del primer Heidegger, sino que reposa ya definitivamente en un apropiarse
impersonal” (Tiempo y sujeto. Después de Heidegger, Madrid, Encuentro, 2010, p. 321).
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para sefialar nuevas convergencias®®. Esa instancia Ultima es para Husserl el
presente viviente y para Heidegger el Ereignis. Husserl caracteriza al presente
viviente como “el ‘protofendmeno’ al que conduce retrospectivamente toda pre-
gunta retrospectiva trascendental en el método de la reduccién fenomenoldgi-
ca”. Y Heidegger afirma: “No hay otra cosa a la que remita aun el Ereignis, a
partir de la cual pueda ser explicado”®*. Mas alld de la reduccién desde los obje-
tos a la conciencia, la misma vida trascendental debe ser mostrada, en una re-
duccién radicalizada, como el resultado de la temporalizacion que se lleva a
cabo a partir del presente viviente enlazado con el protoyo (Ur-ich) y la proto-
vida (Ur-Leben) trascendental. En el plano ya no de la génesis que tiene lugar
desde un preyo, sino de la fundamentacion, la reduccién radicalizada nos retro-
trae a un protoyo que no precede temporalmente sino que es un origen perma-
nente en tanto todo experienciar y obrar remite en ultima instancia a su pre-
sente viviente. Por su parte, luego del salto que tiene lugar desde los entes en
direccion al ser concebido como fundamento, Heidegger se refiere a un salto
que va desde el ser hacia un abismo en que opera el Ereignis que se diferencia
de todo suceso que remita a otra instancia explicativa.

Heidegger llega al Ereignis como aquello que da tiempo y ser. Que la dona-
cion del ser repose en la donacion del tiempo no significa, para Heidegger, que
el tiempo sea aquello que da el ser sino que uno y otro reposan “a una” en el
Ereignis. Heidegger afirma que el Ereignis ha de ser pensado de tal manera que
“no puede ser fijado ni como ser ni como tiempo” a pesar de que en él se pien-
san a la vez ambos modos del dar y por ende “en cierta manera también ser y
tiempo quedan en pie”®. Por su parte, Husserl llega también al presente vivien-
te como la instancia ultima en cuyo protoser (Ursein) o preser (Vor-Sein) y en
cuyo protiempo (Urzeit) o pretiempo (Vor-zeit) reposa el darse del tiempo y del
mundo. Sostiene que “tiempos, objetos, mundos de todo sentido tienen en
Ultima instancia su origen en el protofluir del presente viviente”®. La perma-
nencia y caracter pretemporal del presente viviente se enlaza con presentes

pasajeros que fluyen a través de él y se unifican en un Unico tiempo por la ana-

82 He desarrollado mas extensamente esta cuestién en “Modos del acontecimiento”, en Anibal For-
nari y Patricio Perkins (comps.), Tiempo y acontecimiento, Buenos Aires, Biblos, 2010, pp. 19-44.

8 Edmund Husserl, Spéte Texte (ber Zeitkonstitution, p. 6.

84 Martin Heidegger, Unterwegs zur Sprache, p. 247.

85 Martin Heidegger, Zur Sache des Denkens, p. 53.

8 Edmund Husserl, Spéte Texte (ber Zeitkonstitution, p. 4. Cfr. pp. 6, 12, 187, 269, 342, 350.
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logia de la forma o la asociacién formal, y en este proceso se constituye el
mundo sobre la base del contenido hylético de cada presente y sus evocaciones
en virtud de la analogia de la plenitud o asociacién del contenido®”.

El paralelo se extiende a otros aspectos del tiempo y el mundo. Heidegger
afirma que “lo propio del tiempo-espacio del auténtico tiempo”, al que remite la
temporalidad extatica del Dasein, reposa en el juego que asigna (Zuspiel) las
dimensiones temporales unas a otras, esto es, en el “alcanzarse uno-a-otro
(Einander-sich-reichen) de futuro, haber-sido y presente”®. Se trata de la pri-
mera dimension del tiempo a partir de la cual se han de pensar las tres restan-
tes. Asi como Heidegger se ocupa de un juego que asigna unas a otras las di-
mensiones temporales, subyace a ellas como primera dimensién y es un don
del Ereignis, Husserl analiza un protofluir (Urstrémen) que se manifiesta como
pasar fluyendo (Verstrémen), fluir-desde (Abstrémen) y fluir-hacia (Zustrémen)
en un “fluyente a la vez” que se centra en el presente viviente como “un pre-
sente pluridimensional”®®. Mientras que el Ereignis se muestra como la recipro-
ca oscilacidon o contrabalanceamiento entre el ser que necesita del Dasein y el
Dasein que pertenece al ser, el presente viviente se exhibe como el punto me-
dio, la copertenencia contraoscilante, en que las motivaciones o interpelaciones
que proceden del mundo se unen con el volverse-hacia, responder y obrar del
yo. Husserl se ocupa del “protoacontecer (Urgeschehen) de la subjetividad tras-
cendental” que impulsa y es condicion de posibilidad del acontecer de la vida de

I\\

la conciencia y del acontecer del mundo, es decir, del “acontecer de una pluri-

forme estructura del acontecer”®.
Una coincidencia se advierte también en torno de la unicidad que caracteri-
za a la instancia ultima. Heidegger aclara que utiliza la palabra Ereignis como

un singulare tantum porque lo que nombra “acontece solo en lo singular o mas

n91

bien ni siquiera ya en un numero sino de una manera unica”’*. Ademas, al

Ereignis no se le pueden aplicar las habituales relaciones de ordenacién, y colo-

car bajo suyo aquello que se da como un don, porque no es ni un “universal

87 Cfr. Ibidem, p. 296.

88 Martin Heidegger, Zur Sache des Denkens, p. 19.

8 Edmund Husserl, Spédte Texte iiber Zeitkonstitution, p. 129. Cfr. p. 58.

% Edmund Husserl, Edmund Husserl, Zur phdnomenologischen Reduktion, p. 298; Spéte Texte (iber
Zeitkonstitution, p. 5.

9! Martin Heidegger, Identitdt und Differenz (1955-1957), Gesamtausgabe 11, Frankfurt am Main,
Vittorio Klostermann, 2006, p. 45.
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apartado” ni un “concepto superior”2. Andlogamente, Husserl se refiere al pre-
sente viviente como Unico porque es un protomodo en contraste con los modos
derivados que configuran una multiplicidad de unidades singulares. Se trata de
una unicidad que se reitera o pluraliza en los presentes pasajeros sin perder
ese caracter. El presente viviente no puede ser calificado como singular o plural
sino que es la condicion de todos los presentes constituidos en tanto singulares
o plurales. No es un presente singular entre otros presentes singulares, es de-
cir, algo singular dentro de una pluralidad, y en este sentido existe en una uni-
cidad para la cual el plural carece de sentido.

El Ereignis se sustrae en favor de lo que se da. Por eso el Ello en el Ello da
(Es gibt) “permanece indeterminado, enigmatico, y nosotros mismos permane-
cemos perplejos”?>. Nunca podemos colocarlo delante de nosotros en un estar-
frente (ein Gegendiber), y por eso “es retenido en lo no dicho (im Ungesagten),
permanece como lo no mostrable (Unzeigbares) en lo oculto, es misterio”*. A
su vez, el presente viviente es el presente en que el yo opera anénimamente
como “protoyo”, es decir, no como el yo que es objeto de la reflexion sino el yo
que reflexiona y al que se da el yo en cuanto objetivado. Resulta inexpresable
porque el presente sobre el que se reflexiona ya no es el presente desde el que
se reflexiona: “En cuanto preser es inexperienciable, indecible (Es ist als Vor-

Sein unerfahrbar, unsagbar); [...]7>.

Resumiendo. He trazado un paralelo entre el abismo heideggeriano y el
horizonte inicial originario husserliano en tanto encierran un tiempo-espacio
gue requiere para desplegarse, como operacion complementaria, la fundacion
del Dasein o el volverse-hacia de la subjetividad trascendental. Esta operacion
se diferencia en tanto queda enlazada para Heidegger con la historia del ser y
para Husserl con la apercepciéon del mundo y su constitucién progresiva y re-
gresiva. No obstante, la contraoscilacién entre ser y Dasein, o entre mundo y
subjetividad, se despliega a través de una instancia ultima que vuelve a exhibir
rasgos coincidentes. Se ha de recordar que, en sus Notas de trabajo, Merleau-

Ponty se refiere a “lo que quiere decir la Offenheit de Husserl o la Verborgen-

92 Ibidem, p. 46; Martin Heidegger, Zur Sache des Denkens, p. 27.
% Ibidem, p. 22.

94 Martin Heidegger, Unterwegs zur Sprache, p. 241 s.

9 Edmund Husserl, Spéte Texte (iber Zeitkonstitution, p. 269.
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heit de Heidegger”, los considera “como Offenheit, como Verborgenheit del
Ser”, y enlaza la cuestién con el tema de “la estructura misma del horizonte” y
el “Uberstieg hacia el horizonte”®. Ademas, alude al caracter abismal del fun-
damento que, en su caso, es una carne del cuerpo que funda y a la vez se pro-
longa en la carne del mundo. En virtud de esta prolongacion, “el pretendido
Grund es Abgrund”’. La carne implica una abismal pregnancia de posibilidades

al igual que el horizonte inicial originario de Husserl o el abismo de Heidegger.

Traducido por Francisco Conde Soto

9 Maurice Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, Paris, Gallimard, 1964, pp. 238s.
7 Ibidem, p. 303.
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Resumen: La tesis principal sostiene que Des-
cartes, mucho antes que Nietzsche, sentd las
bases para la asercidon de la fenomenalidad del
mundo interno, el cual posee los atributos de
certeza e indubitalidad de las que carecen los
fenomenos externos de la percepcion. Después
de un primer analisis del alcance del cdgito de
las Meditaciones, de la critica al mismo de
Nietzsche y finalmente de la critica de Heideg-
ger a ambos, se analizan los problemas in-
herentes a sus respectivos planteos. Mientras
que el cégito de las Meditaciones solo prueba la
existencia del ser sustancial inmaterial, el Tra-
tado de las pasiones y ciertas cartas de Descar-
tes permiten la postulacion de un “yo” sustrato
del compuesto alma-cuerpo que no soélo es sede
de las pasiones y acciones, sino que alberga
emociones ciertas e indudables que permiten la
constituticion de un sujeto de la experiencia
afectiva. El analisis de la subjetividad en Nietzs-
che revelard que, aunque el sujeto es soélo una
ficcion Util, comparte ciertos rasgos con la sub-
jetividad afectiva postulada: las emociones
remiten al mundo exterior en cuanto éste es
sentido y, en cuanto le advienen al alma y la
afectan irremisiblemente, no pueden ser pues-
tas en duda.
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Abstract: The main thesis claims that Des-
cartes, long before Nietzsche, supplied the
theoretical foundations to state the
phenomenality of the internal world, which
possesses the attributes of certainty and un-
questionability the phenomena of external per-
ception lack. After analyzing the range of and
Nietzsche's critique to the cogito at the Medita-
tions and Heidegger’s critique to both authors,
the resulting critical points inherent to their
respective conceptions are disclosed. While the
cogito of the Meditations only proves the exist-
ence of the immaterial substance, I endeavor to
show that the Passions of the soul and a selec-
tion of his correspondence allow the assumption
of an “I” substrate of the soul-mind union,
which is the seat not only of passions and ac-
tions, but of certain and undoubtful emotions
that allow for the constitution of a subject of
affective experience. A close examination of
Nietzsche’s understanding of subjectivity will
finally reveal that, although the subject is only
a useful fiction, it shares some fundamental
traits with the affective subjectivity posed here:
emotions refer to the external world as sensed,
and inasmuch as they befall and irrevocably
affect the soul cannot be subjected to doubt.

Keywords: Sujbectivity, affective experience,
emotions, certainty, Descartes, Nietzsche, Hei-
degger.

INTRODUCCION?

A partir del alcance del cégito cartesiano en las Meditaciones y del planteo

de un “yo” sustrato en el Tratado de las pasiones, el escrito plantea como tesis

! Este trabajo es una versidén modificada de uno de los capitulos de mi tesis de Licenciatura en Filo-
sofia intitulada: “La diferencia y el umbral de la Metafisica”, presentada en la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad de Buenos Aires en el afio 2003 y escrita bajo la direccion de la Dra. Modnica
Cragnolini, a quien agradezco no sélo su dedicacién sino el haber despertado mi interés en Nietzsche.
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principal que Descartes, antes que Nietzsche, postuld la fenomenalidad del
mundo interno, el cual posee las notas de certeza e indubitabilidad de las que
carecen los fendmenos externos de la percepcion. Mientras que el cogito de las
Meditaciones sélo prueba la existencia del ser sustancial inmaterial, el Tratado
de las pasiones permite la asuncion de un “yo” sustrato del compuesto alma-
cuerpo en tanto es sede de las pasiones y de las acciones y en cuanto alberga
emociones que son “ciertas” e indudables. Este yo sustrato del compuesto no
sOlo hereda la certeza que en las Meditaciones estaba reservada al cogito, sino
gue se constituye en un yo de la experiencia, un yo empirico y variable. El ana-
lisis de la subjetividad en Nietzsche revelard que el “sujeto” no es un sustrato,
sino un sujeto “disgregado” en multitud de pasiones, heterogéneas y no unifi-
cables. A pesar de que el sujeto no es sino una ficcién util, el caos informulable
de las emociones que lo atraviezan constituye el Unico mundo que podemos
reconocer: Los afectos no sélo forman el lazo de unién entre nuestros pensa-
mientos, sino que ademas, los guian; solo ellos son irrefutablemente sentidos,
aun cuando no se pueda afirmar su verdad. Por ende, ambas concepciones
comparten un elemento comun: las emociones nos permiten un acceso al mun-
do exterior en cuanto sentido, y dado que ellas sobrevienen al alma y la afectan
irremisiblemente, no pueden ser puestas en duda.

El trabajo se estructura de la siguiente manera: Después de una introduc-
cion a la nocidn de substancia en la Modernidad se realiza un primer analisis del
alcance del cogito cartesiano en las Meditaciones y se sefalan los problemas
inherentes a su planteo. En un segundo paso se analizan las criticas de Heideg-
ger a Descartes y a Nietzsche en lo que atafie a sus respectivas concepciones
de la subjetividad y se revelan los presupuestos de los que parte Heidegger. A
continuacién se discute y se profundiza la critica de Nietzsche al ego cartesiano
para poder asi plantear la tesis principal del trabajo: la fenomenalidad del mun-
do interno y la certeza de las emociones en Descartes. Finalmente se desarrolla
el tema de la subjetividad en Nietzsche y su relacion con la concepcién de la
totalidad del mundo que, en tanto inabordable e indecidible, plantea un limite al

pensamiento metafisico moderno.
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1. LA RACIONALIDAD Y LA NOCION DE “SUBSTANCIA” EN LA MODERNIDAD

La racionalidad como adecuacién del alma al orden de un mundo indepen-
diente y ordenado de ideas, propia del planteo platénico, es entendida en la
Modernidad como la capacidad de construir érdenes que se basen en criterios
de certeza y evidencia, conformes a una actividad del pensar, mas que a una
determinada realidad®. En lugar de considerar la naturaleza como efectivizacion
del mundo de las ideas, Descartes distingue entre el mundo material, mera ex-
tensién, y el mundo espiritual, el del pensamiento. La distincidn ontoldgica en-
tre espiritu y extension se complementa con su union, la del compuesto alma-
cuerpo, sede de las acciones y las pasiones.

La nocién de substancia® implica, en la Modernidad, el ser causa de si mis-
ma, lo que supone que una substancia no debera depender causalmente de
ninguna otra cosa para existir. Substancia propiamente dicha sera aquello que
es causa sui, lo que conlleva que todos los cambios que pueda sufrir ocurren
independientemente de que existan o0 no otras sustancias. Si todas las sustan-
cias se causan a si mismas, su interaccidn resta por explicar, lo que implica el
problema de la causalidad, pues se debe dar cuenta de la posibilidad de la ade-
cuacién entre ideas y mundo y —con él relacionado— la cuestion de la objetivi-
dad, pues se debe justificar como las impresiones o apariencias que percibimos
se adecuan al mundo. Se plantean entonces dos problemas: el primero, la vali-
dez objetiva de nuestras ideas, y el segundo, la verdad y justificacién del cono-
cimiento, para lo cual es necesaria la garantia divina. En la Modernidad, los fil6-
sofos se preguntan por la unidad detrds de la multiplicidad de las apariencias
(validez objetiva) y por la naturaleza esencial de una substancia (validez cog-
noscitiva). Basados en el modelo de la ciencia matematica, conocer implica ca-
talogar las diferencias cualitativas y cuantitativas esenciales, establecer sus
atributos esenciales es pues, un calcular. La racionalidad se basa en el operar

matematico.

2 | eiser Madanes, El optimismo racionalista del siglo XVII, Buenos Aires, Secretaria de Publicacio-
nes del Centro de Estudiantes de la Facultad de Filosofia y Letras / UBA, sin indicacidn de afio, p. 3.

3 para un andlisis de la los problemas que implican la nocién de substancia en los siglos XVII y
XVIII ver Leiser Madanes, La nocién de substancia y sus problemas, Buenos Aires, Secretaria de Publica-
ciones del Centro de Estudiantes de la Facultad de Filosofia y Letras / UBA, sin indicacién de afio.
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2. EL COGITO CARTESIANO?

La razén en Descartes es una facultad intuitivo-deductiva. En la deduccién,
que tiene caracter temporal, el error es posible, mientras que en la intuicion se
capta la verdad y no hay error ni tiempo. El cogito como se plantea en la Se-
gunda Meditacion es, a primera vista, una intuicion racional: “yo soy, yo existo,
es necesariamente verdadero siempre que la pronuncio o concibo en mi espiri-
tu”. En una segunda formulacién no intuitiva®, se introduce el tiempo como ins-

tantaneidad: “engafneme cuanto quiera, que nunca podra hacer que yo sea na-

"6,

da mientras piense ser algo””; y agrega, “yo soy el que piensa, entiende, des-

ea”, es decir, una cosa que afirma, niega, desea, etc.”. Dos problemas se pre-

I\\

sentan en el establecimiento del “yo”: a) el razonamiento deriva de la existen-

cia del pensamiento a la existencia del sujeto pensante b) el cogito es un “yo”
ahistérico, que subyace a sus operaciones, como destaca Ricoeur®, y escapa a
la alternativa de permanencia y cambio en el tiempo porque es instantaneo, es
un acto.

En este sentido, se trata sélo de alcanzar el ser en la medida en que pen-

samos, Yo soy Yy existo todo el tiempo que dure mi pensar. Como indica Hame-

lin®, no se trata de establecer la totalidad del ser, pues el ser que Descartes

establece “es solo el ser de nuestro pensamiento”. Mas adelante, sin embargo,
los habitos realistas hacen que el ser del pensamiento sea concebido conforme
al tipo de sustancia y de la cosa; el pienso (instantaneo) y el ser pensante sig-
nifican lo mismo, ya que segun Descartes “no podemos concebir ningun acto
sin sujeto”®. El acto de pensar se asimila al pensamiento y éste al ser de la

sustancia y ésta a su vez, a la materia (“soy una cosa que piensa”). “Descartes

4 Mi agradecimiento al Prof. Dr. Roberto Walton, cuyos seminarios en la cdtedra de “Gnoseologia” -
por él dirigida- no sélo despertaron mi interés en Husserl y Heidegger, sino que -junto con la Prof. Bea-
triz Von Bilderling y el Prof. Leiser Madanes de la catedra de “Filosofia Moderna”- sentaron las bases de
mi comprension de la subjetividad en la Modernidad.

> Como aclara Descartes, la deduccién puede implicar un movimiento del espiritu, o el término de
un movimiento, cuando la deduccién ha sido realizada, pues “se la ve como intuicion porque es simple y
clara”. René Descartes, Obras escogidas, Buenos Aires, Sudamericana, 1967, pp. 77s. Trad. de Ezequiel
Olaso y Tomas Zwanck.

8 René Descartes, Meditaciones metafisicas, Segunda Meditacidn, en Obras escogidas, p. 224.

7 René Descartes, Meditaciones metafisicas, p. 277.

8 Paul Ricceur, Oneself as Another, Chicago, The University of Chicago Press, 1992, p. 7. Trad.
Kathleen Blamey.

° Octave Hamelin, E/ Sistema de Descartes, Buenos Aires, Losada, 1949, p. 92. Trad. Amalia Hayd-
ée Raggio.

10 René Descartes, Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas, Barcelona, Alfaguara,
1977. Trad. de Vidal Pefia.
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creyd que ‘ser’ era sindnimo de ‘ser sustancial’”, por lo que cosificé al pensa-
miento, otorgandole existencia a su soporte. Descartes plantea asi un yo tras-
cendente, pues este cogito trasciende a la realidad: “del hecho de ser pensante

"1 Hamelin sefiala que Descar-

se infiere que soy, porque lo que piensa es algo
tes excedidé el “alcance del cogito”: el cogito no constituye la ratio essendi del
ser pensante, sino Unicamente su ratio cognoscendi‘?, el pensamiento implica
un sujeto pensante y porque veo eso en mi, veo que existo>. E/ cogito enton-
ces no plantea la esencia del yo pensante sino sélo la posibilidad de reconocer
la existencia. Lo que se prueba es, pues sélo la existencia del ser sustancial
inmaterial, la sustancia pensante, no implicando necesariamente un “soporte”

material.

3. LA INTERPRETACION DE HEIDEGGER

1. El cdgito cartesiano

Segun Heidegger, el cogito esta relacionado con la percepcién, es un colo-
car algo delante de si —tranformando al ente en objeto del que puede disponer.
El cogitare —pensar— es percipere: tomar en posesion algo, y hacerlo visible. El
cogitare examina y recuenta, es para Heidegger, una “disposicién calculante”,

un poner en seguro. Pero en el mismo acto, el “ego cogito es cogito me cogita-

enl4

re”*", pues no solo represento algo exterior a mi, el representar objetivo, sino

que “estoy remitido a mi”.'®> Esto implica la asuncién de una autoconciencia,
pues al ser el hombre subjectum, si mismo, se establece como punto de remi-
sion y de reunion de lo representado que comparece ante él.

El “yo soy, yo existo” en la interpretacion de Heidegger se transforma en un

nl6

“represento, luego soy”"®, haciendo depender la constatacién y certeza de la

existencia ya no del pensar —la actividad que define al yo como sustancia pen-

1 Octave Hamelin, op. cit, p. 137.

12 | a “ratio cognoscendi” apunta a causas por las que sabemos algo, mientras la “ratio essendi”
apunta a causas por las que algo existe u ocurre.

13 Cottingham coincide con Hamelin: Descartes deriva la verdad ontoldgica de la epistemoldgica, y
aun mas, deriva conclusiones de la naturaleza real de la mente de premisas sobre las que puede dudar o
no. John Cottingham, Descartes, Santa Fé de Bogota, Norma, 1998, p. 33. Trad. Angela Calvo de Saa-
vedra.

14 Martin Heidegger, Nietzsche II, Barcelona, Destino, 2000, p. 128. Trad. José Luis Vermal.

15 Ibidem, p. 129.

16 Ibidem, p. 131.
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sante en la soledad que la caracteriza— sino del representar, es decir, a partir
de la relacién objetiva con el mundo, en una relacién de interaccién de sustan-

cias. El conocimiento de mi mismo, de que yo soy, dependera del “yo represen-
nl7

”.

to”: “soy en cuanto aquel que representa El fundamento y el principio se
conforman en este sujeto que se representa. Pero Heidegger avanza aun mas:
no soélo mi ego obtiene certeza de ser si mismo a partir de configurarse en el
punto de referencia de toda representacion, sino que ademas, este ego se
arroga la determinacion del ser del ente en cuanto representado.

En la interpretacion de Heidegger, la verdad como certeza dependera de la
correlacidon entre el sujeto que representa y el ser del ente mentado en la re-
presentacion —correspondencia entre intelecto y cosa representada— mientras
que en la de Hamelin, ella dependera de la implicacién entre el acto de pensar y
la existencia de un sujeto pensante. Mientras en Heidegger se mienta la esencia
tanto del sujeto representante como del ente representado, en Hamelin, sélo la
existencia del sujeto en su pensar solitario. Ademas, cabe destacar que Hei-
degger presupone en su interpretaciéon la existencia de un mundo exterior que
pueda ser representable, algo que Descartes debera avalar después recurriendo
a la garantia divina.

Heidegger plantea no sélo una consciencia como punto de referencia y reu-

nl8, I

nion de lo representado, sino una autoconciencia, “un sujeto en el sujeto a

expresion “sum res cogitans” implica no solo el representar lo exterior al sujeto,

I\\

sino el colocarse él mismo en la relacidon de representacion, el “yo”, el ser del

sujeto que representa, su esencia, es la medida de todo aquello que es repre-

sentado, ya sean objetos exteriores o el propio sujeto. Puede plantearse pues

I\\

en Heidegger, un desdoblamiento del “yo”: un "yo” trascendental frente a un yo

como objeto representable, tan objetivado y cosificado como la sustancia ex-

tensa del mundo que lo rodea®.

17 Ibidem, pp. 134s, suprime al “ergo” de la expresidn “cogito ergo sum” pues sostiene que no se
trata de una deduccion (otra diferencia con Hamelin), sino de una constatacion: “cogito sum”. Esta ex-
presion “no dice ni sélo que yo pienso, no sdlo que yo soy, ni que del hecho de mi pensar se sigue mi
existencia [...] Dice que soy en cuanto aquel que representa, que no solo mi ser esta determinado esen-
cialmente por este representar, sino que mi representar, en cuanto re-praesentatio determinante, decide
sobre la praesentia (Prédsenz) de todo representado, es decir, sobre la presencia (Anwesenheit) de lo en
él mentado, es decir sobre el ser de este mismo en cuanto ente”.

8 Ibidem, p. 135.

19 Cfr. Amy Morgan Schmitter, “Representation, Self-Representation and the Passions in Des-
cartes”, en Review of Metaphysics 48 (1994), pp. 331-357. Frente a esta posiciéon, Schmitter ha argu-
mentado que la posicién del sujeto permanece como un punto ciego: ella misma no es representada. El
problema que surge de las Meditaciones es la falta de una exposicién de la percepcion de la posicion del
sujeto, una que la separe de la percepcion del objeto representado sin caer en una inferencia. Para esta
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2. La "subjetividad” en Nietzsche

Para Heidegger, Nietzsche modifica la concepcién de verdad como valor,
que radica en la utilidad para la vida®’. Sin embargo, el aparente repudio del
cogito presente en la voluntad de poder no seria sino un vinculo aun mas estre-
cho con la subjetividad cartesiana. Para este autor, Nietzsche coincide con Des-
cartes en la consideracidon de que las categorias surgen del pensar, coincide
pues en aquello en lo cual cree distanciarse, y se distancia sélo en el modo en
que esto ocurre: no se trataria de una certeza inmediata, sino de la operacion
de una voluntad de poder calculadora y creadora de valores. Nietzsche, pues,
aceptaria la nocion de sujeto de Descartes, pero relativizaria la verdad toleran-
dola como un “error necesario”, pues la representacién fija en una apariencia

m21

de detencién lo que es deviniente, no lo muestra “como es”“*. En estas expre-

siones se presupone la verdad como concordancia del conocimiento que el suje-
to tiene con lo real. Esta necesidad del error Util se extiende a la légica, pues
ésta es necesaria como forma de ordenamiento, como “un instrumento de la
voluntad de poder”. Nietzsche no haria sino continuar con los planteos cartesia-
nos, en la medida en que la misma voluntad de poder es instauradora y calcu-
ladora de valores, de igual modo que la yoidad de la conciencia pensante en
Descartes. Lo que comparten es la nocion de "subjectum” (el yo pensante en
Descartes, el cuerpo?? en Nietzsche), lo cual traslada el ambito fundante desde
la conciencia a las pulsiones de la voluntad de poder. La caracterizacién misma
de la voluntad de poder le impediria a Nietzsche acceder a la esencia de la me-
tafisica, a su ser. Pues la voluntad de poder es para Nietzsche “la esencia mas

intima del ser”?, tiene por lo tanto, caracter metafisico.

autora, Descartes distingue y diferencia claramente el polo-objeto de la posicion del sujeto, pues el “yo”
no es encubierto por el “me”, de esta manera preservando las caracteristicas y naturaleza de la posicidon
del sujeto. Es en el Tratado de las Pasiones, donde las pasiones denominadas “reflexivas” presentan una
conexion entre cuerpo y mente que es representada ante el alma, donde se puede hallar la representa-
cion del “yo” en la posicidon de sujeto. En estas representaciones “de orden superior”, no sélo se halla
representado el objeto que ocasiona la pasidn, sino también el alma, que es el sujeto de las representa-
ciones de las pasiones y ademas, las conexiones entre sujeto y objeto en la representacion. De esta
forma se puede representar el “yo” en la posicion del sujeto, no en el polo-objeto simpliciter, sino en la
posicidn en la cual la representacién se dirige al objeto.

20 Martin Heidegger, Nietzsche II, p. 151: “lo que pensamos, en cuanto pensado, sélo es ‘verdade-
ro’ en la medida en que sirve a la conservacién de la voluntad de poder”.

2 Ibidem, p. 152.

22 Ibidem, p. 153. Heidegger cita a Nietzsche: “la creencia en el cuerpo es mas fundamental que la
creencia en el alma”.

3 Ibidem, p. 214.
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3. Coincidencia entre ambos planteos

Heidegger enlista, en cuatro puntos, las coincidencias o paralelos entre
Descartes y Nietzsche?*:

a) el hombre cartesiano es sujeto en el sentido de la “yoidad” representa-
dora, mientras que el hombre para Nietzsche es tal en el sentido de este “fatum
ultimo” que es su cuerpo;

b) el ser del ente es la representacién para y por el sujeto, mientras que
para Nietzsche, el ser es representatividad en la medida en que estatiza con
una apariencia lo que es deviniente. Es la voluntad de poder la que constituye
el ser (fijo) del devenir;

c) la verdad para Descartes mienta certeza, mientras que para Nietzsche,
es un “tener-por-verdadero”, que a su vez implica un fijar lo que deviene;

d) para Descartes el hombre es la medida de todo ente en la representa-
cion. Para Nietzsche, toda conformacién es producto y propiedad del hombre en
cuanto que es la voluntad de poder quien instaura las perspectivas desde las
cuales se configura el mundo. En efecto, la voluntad de poder calcula sus pro-
pias condiciones de incrementacion, ella “ordena”, “dispone sobre posibilidades”
para “autosuperarse”: para Heidegger, la voluntad de poder es la esencia del
ente en cuanto tal®.

La voluntad de poder quiere e instaura valores para asegurarse su intensifi-
cacién: “la verdad es un valor necesario para la voluntad de poder”?®. Lo ver-
dadero implica paraddjicamente lo falso en cuanto al ente, pues lo representa
en tanto no es, es decir, en tanto fija lo que deviene. La voluntad es esencia de
todo lo que es, y por lo tanto, se convierte en “el principio de la posicidon de
valores”. La verdad como pensamiento de la voluntad de poder, es un “pensar
segun valores”. Este pensar segun valores constituye para Heidegger la “auto-

I\\

conciencia” de la voluntad de poder, como el “contar consigo mismo que ejerce
y da poder”. De este modo, el pensamiento de valores constituye la identidad
de la voluntad de poder, segin el modo en el cual ella es subjectum (como
fundamento, basada en si misma). La voluntad de poder se transforma en sub-

jetividad que piensa o calcula en términos de valor®’.

24 Ibidem, pp. 156s.
% Ibidem, pp. 214s.
26 Ihidem, p. 254.

27 Ibidem, pp. 220s.
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4. PRESUPUESTOS DEL PLANTEO HEIDEGGERIANO

Como destaca Cragnolini, Heidegger necesita asignar el caracter de cons-
ciencia a la voluntad de poder para poder relacionarla con la idea de la subjeti-
vidad moderna, en la cual la conciencia tiene la funciéon de “lugar de esclareci-
miento”, de “espacio” al que se remiten los objetos con la funcién de hacerlos
mas claros, comprensibles para una razén que se presume “objetiva”. De esta
manera, razén y consciencia se alian para dominar todo lo que se les presenta,
pues nada puede resistirseles. Nietzsche critica esta presuncién de consciencia
auténoma, pues ella, por el contrario, no es una zona objetiva, estable, “asépti-
ca” sino que adopta formas provisionales, que surgen de la momentanea confi-
guraciéon de fuerzas, eternamente cambiantes, en las que se plasma el mundo.
La conciencia ya no es aquella que trae a si, o se representa, los objetos del
conocimiento, apropiandose de ellos al fijarlos en categorias, sino que es aque-
lla ficcion, cuya fuerza inventiva genera las categorias para logicizarlas, es de-
cir, tornarlas comprensibles®®. Sélo en el sentido de “ficcién regulativa” puede
entonces hablarse de una conciencia, que en funcién de la necesidad de seguri-
dad y abreviacion, genera formas efimeras, que tienen el caracter de “errores
atiles”:

en realidad, la légica (al igual que la geometria y la aritmética) es valiosa sdlo por las
verdades ficticias, que nosotros hemos creado. La ldgica es el intento de comprender
al mundo real, segin un esquema de ser (Seins-Schema) establecido por nosotros,
para tornarlo mas correcto, formulable, calculable [...]%°

La conciencia caracterizada de este modo resulta por lo tanto inadecuada
como lugar desde el cual juzga el sujeto moderno®. La asignacién de una auto-

conciencia a la voluntad de poder constituiria, pues, otro de los presupuestos

28 Friedrich Nietzsche, Sdmtliche Werke. Kritische Sudienausgabe, 15 tomos, von G. Colli / M. Montinari
(eds.), Berlin / New York, Walter de Gruyter / DTV, 1980 (en adelante, KSA).

Para esta cita, "Nachgelassene Fragmente” (en adelante, NF, seguido de los afos a los que perte-
necen los fragmentos): NF 1885-1887, KSA 12, 6 (11), p. 237. “Die erfinderische Kraft, welche
Kategorien erdichtet hat, arbeitete im Dienst des BedUrfnisses, namlich von Sicherheit, von schneller
Verstandlichkeit auf Grund von Zeichen und Klangen, von Abkirzungsmitteln: —es handelt sich nicht um
metaphysische Wahrheiten, bei ‘Substanz’, ‘Subjekt’, ‘Objekt’, ‘Sein’, ‘Werden’. Die Machtigen sind es,
welche die Namen der Dinge zum Gesetz gemacht haben: und unter den Machtigen sind es die grissten
Abstraktions-Kiinstler, die die Kategorien geschaffen haben”.

2% Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (97) (67), p. 391.

30 Ménica Cragnolini, Nietzsche. Camino y demora, Buenos Aires, Eudeba, 1998, p. 184. Ver de la
misma autora: “La constitucidon de la subjetividad en Nietzsche: metaforas de la identidad”, manuscrito
de la ponencia presentada al Encuentro Internacional Nietzsche en Perspectiva, Bogota, septiembre de
2000, sin indicacién de publicacion.
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de Heidegger en su andlisis de Nietzsche, necesario para situar al pensador en
el acabamiento de la metafisica.

La unidad de la voluntad de poder que constituye la esencia del ente que es
eterno retorno de lo mismo es otro de los supuestos presentes en Heidegger.
La voluntad de poder da consistencia a lo que carece de ella, el devenir’’. Sin
embargo, “la” voluntad de poder no existe para Nietzsche, sino sélo la multipli-
cidad de voluntades de poder que en su constante lucha por el poder cambian,
agregandose y desagregandose, y que sélo en virtud de la lucha simulan su

unidad y simplicidad*2.

4. CRITICA DE NIETZSCHE AL COGITO CARTESIANO

Para esclarecer la diferencia entre los dos planteos, el de Descartes y el de

Nietzsche, se analizard con mas detenimiento un paragrafo de los péstumos.

Lo que mas fundamentalmente me separa de los metafisicos es esto: no les concedo
que sea el “yo” (Ich) el que piensa. Tomo mas bien al yo mismo como una construc-
cion del pensar, construccion del mismo rango que “materia”, “cosa”, “sustancia”, “in-
dividuo”, “finalidad”, “nimero”: sélo como ficcion reguladora (regulative Fiktion) gra-
cias a la cual se introduce y se imagina una especie de constancia y por tanto de “cog-
noscibilidad” en un mundo del devenir. La creencia en la gramatica, en el sujeto lin-
guiistico, en el objeto, en los verbos, ha mantenido hasta ahora a los metafisicos bajo
el yugo: yo ensefio que es preciso renunciar a esa creencia. El pensar es el que pone
el yo, pero hasta el presente se creia “como el pueblo”, que en el “yo pienso” hay algo
de inmediatamente conocido, y que este “yo” es la causa del pensar, segun cuya ana-
logia nosotros entendemos todas las otras nociones de causalidad. El hecho de que
ahora esta ficcion sea habitual e indispensable, no prueba en modo alguno que no sea
algo imaginado: algo puede ser condicién para la vida y sin embargo falso.*?

En primer lugar, Nietzsche parece reconocer en Descartes el supuesto de la
identificacion del acto del pensar con el sujeto que piensa. En su interpretacion,

Nietzsche parece deslindar el acto del sustrato, lo cual ya habia sido hecho por

31 Martin Heidegger, Nietzsche II, pp. 230-235. Remito al punto 5.3. del presente capitulo.

32 Friedrich Nietzsche, NF 1887-1889, KSA 13, II (73): “[...] Es giebt keine dauerhaften letzten
Einheiten, keine Atome, keine Monaden: auch hier ist ‘das Seiende’ erst von uns hineingelegt, (aus
praktischen, nitzlichen, perspektivischen Griinden) [...]: Werth ist wesentlich der Gesichtspunkt fir das
Zunehmen oder Abnehmen dieser herrschaftlichen Centren (*Vielheiten’ jedenfalls, aber die ‘Einheit’ ist
in der Natur des Werdens gar nicht vorhanden [...]". Ver también respecto a la critica a la interpretacion
heideggeriana, Wolfgang Mdller-Lauter, Nietzsche-Interpretationen, 3. Heidegger und Nietzsche, Berlin,
Walter de Gruyter, 2000, especialmente pp. 135-193. Mlller-Lauter hace esta misma distinciéon en p.
155.

33 Friedrich Nietzsche, NF 1884-1885 KSA 11, 35 (35), p. 526.
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la escoldstica al distinguir entre concepto formal (el acto de inteligir) que si re-
quiere una causa por ser real (el intelecto) y el concepto objetivo (lo que cono-
cemos de la cosa, la cosa existente para la mente), que no requiere causa por-
gue no es un ser real, sino de Razdn. A su vez, la escolastica distinguia a am-
bos de la cosa efectiva, la cosa existente en el mundo, independiente de nues-
tra percepcion.

En segundo lugar, Nietzsche plantea la necesidad del autoengafio y de la
falsedad para la vida. El hombre, “genio de la mentira” es un artista que viola la
realidad mediante la mentira, la que reviste las formas de la metafisica, la mo-
ral, la religién, la ciencia. “Las suposiciones mas falsas son justamente las mas
necesarias”, pues la falsedad de un concepto no es una objeciéon a él. Por el
contrario, estas ficciones son necesarias para la creencia y confianza en la vida.
Ellas desconocen el caracter falso de la existencia, por el contrario, dan al hom-
bre un sentimiento de poder, de dominio sobre la realidad®*. Mientras el intelec-
to que piensa es un “aparato falsificador” pero util porque construye ficciones
necesarias para la vida, las categorias construyen ficciones necesarias al cono-

cimiento. En efecto,

esa necesidad de formar conceptos, especies, formas, fines, leyes —un mundo de ca-
sos idénticos'— no se debe comprender en el sentido de que nosotros fuéramos capa-
ces de fijar un mundo verdadero, sino como la necesidad de preparar un mundo en el
cual nuestra existencia sea posibilitada —con ello creamos nosotros un mundo calcula-
ble, simplificado, comprensible [...] el mundo nos parece ldgico, porque nosotros lo
hemos logicizado.>®

De hecho, la légica (como la geometria y la aritmética) es valida sélo desde las verda-
des fingidas que nosotros hemos creado. La ldgica es el intento, de comprender al
mundo real segin un esquema de ser (Seins-Schema) establecido por nosotros, para
hacérnoslo mds correcto, formulable, calculable.3®

Pero este “pensar” a su vez, no estd tematizado en este pasaje de Nietzs-
che: sus productos son construcciones, pero él a su vez parece ser verdadero,
es decir, este acto de pensar parece ser ahora el fundamento incuestionado de
estas ficciones, entre las cuales se encuentra el yo.

Nietzsche también critica la certeza e indubidatibilidad del cogito. En la in-

I\\ I\\

natez del “yo pienso” hay algo que se conoce y ese algo es el “yo” como causa

del pensar, a partir del cual se construye el principio de causalidad. El problema

34 Friedrich Nietzsche, NF 1887-1889, KSA 13, II (415) p. 193 y NF 1884-1885, KSA 11, 35 (37), p.
527.

35 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (144), p. 418.

36 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (97) p. 391.
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del origen de las ideas consiste en determinar si el yo, el ser de mi pensamien-
to, es capaz de ser considerado como causa adecuada del contenido represen-
tativo de las ideas que piensa®’, pues este contenido no puede provenir de la
nada. En su critica a Descartes, Nietzsche expresa que cuando se examina la
oracion “yo pienso” se tropieza con “aseveraciones osadas”, cuya justificacion
es dificil o casi imposible®®, écdmo se puede estar seguro que no se trate mas
bien de un “querer” o “sentir”? Evidentemente, el “yo pienso” presupone que se
comparen estados anteriores para saber en qué consiste, pero esto no implica
“ninguna certeza inmediata”. El fildsofo deberia cuestionarse el concepto “pen-
samiento”, su proveniencia, la creencia en causa y efecto, y qué lo habilita a
hablar de un yo, de un yo como causa y finalmente de un yo como causa del

pensar.

5. PROBLEMAS INHERENTES AL COGITO CARTESIANO

En las expresiones de Nietzsche, encuentro tres problemas que atafien al

cogito cartesiano:

a) El pensar las causas como existentes.

Descartes parte del supuesto de que toda realidad o perfeccién que esta en
una cosa, se encuentra formal o eminentemente, es decir, de un modo igual o
superior, en su causa. Por lo tanto, la realidad objetiva de la idea, es decir, su

contenido representativo®®, estd contenida formalmente en las cosas materia-

37 paolo Lamanna, Historia de la filosofia, Vol. 111: De Descartes a Kant, Buenos Aires, Hachette,
1964, pp. 67-69 (citado en Leiser Madanes, “Claridad y distincion, evidencia e intuicidon”, en Historia de
la Filosofia Moderna, Materiales de catedra 1991, 1997, Buenos Aires, Centro de Estudiantes de Filosofia
y Letras / UBA.

38 Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA 5, p. 30: por ejemplo, el “que yo sea el que
piensa, que generalmente tenga que ser algo, lo que piensa, que el pensar sea una actividad y efecto
por parte de un ser que es pensado como causa, que haya un ‘yo’, finalmente, que esté ya establecido lo
que se califica como pensamiento, —que yo sepa, lo que es el pensar”.

39 René Descartes, “Definicion III (Apéndice a la Respuesta a las segundas objeciones: Razones que
prueban la existencia de Dios y la distincion que existe entre el espiritu y el cuerpo humano, dispuestas
de una manera geométrica)”, en René Descartes, Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas,
pp. 129s. “Por realidad objetiva de una idea, entiendo el ser o la entidad de la cosa representada por la
idea, en cuanto esa entidad esta en la idea [...]. Pues todo cuanto concebimos que estd en los objetos
de las ideas, esta también objetivamente, o por representacion, en las ideas mismas”. Que las ideas
tengan realidad objetiva, significa que las cosas existen objetivamente en las ideas que las presentan. Lo
real esta en la idea, no en cuanto real sino de modo ideal.
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les, o eminentemente, en nuestra mente o en la de Dios*°. Mediante el principio
de causalidad, que establece un lazo de efecto y causa entre la realidad objeti-
va y la realidad formal*', Descartes quiere probar que las ideas de las cosas
materiales corresponden a existencias reales, para lo cual demostrara que no
son producto de nuestra mente ni de la divina. Aqui se plantea el problema del
origen de las ideas: el yo, el ser de mi pensamiento, étiene una realidad formal,
es decir, un grado de perfeccion tal como para ser considerado como una causa
adecuada del contenido representativo, la realidad objetiva, de las ideas que

piensa? En tal caso, éel yo puede ser considerado un ser real, existente?

b) El trasladar la certeza e indubitabilidad del cogito en tanto idea innata al co-
gito como sustrato de las ideas.

Para Descartes las ideas innatas, las ideas del cogito, de Dios y de cosas
corporales, se captan por la sola percepcidon u operacion pura del Entendimien-
to, es decir, no dependen de nada exterior. Se captan por inspeccion simple de
la mente, es decir, por intuicién, que en Descartes tiene el sentido de una
aprehensién intelectual. La idea innata es un concepto no dudoso de la mente
pura, el contenido no varia; es ademas cierta, pues satisface las notas de clari-
dad (se manifiesta a una mente atenta) y por ultimo, distinta (estd separada de

I\\

las demas). La idea innata del cogito, del “yo pienso” es absolutamente clara,

indubitable al intelecto que la piensa. Descartes puede dudar de la existencia
de las cosas, pero no puede dudar de que las piensa, aun bajo la forma de la
duda.

Ahora bien, las ideas son aquellos pensamientos que reposan en un sustra-
to, el ego cogito. El término subjectum designa al soporte, en tanto reposa en
si mismo como soporte de las propiedades, constituidas por los cogitata o ide-

as/pensamientos. El ego cogito es el subjectum privilegiado, pues en él reposa

40 “Definicion IV”, en René Descartes, Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas, p.
130; “Axioma IV”, en Idem, p. 133 y “Axioma V”, en Idem, p. 133.

4! En Descartes, la idea en general, con su realidad objetiva, en cuanto representa algo, es aquello
que es inteligido y que conocemos. Descartes plantea tres tipos de realidades, o existencias: la realidad
formal de la idea, que con su realidad objetiva (en tanto representacion) es aquello que conocemos, y la
realidad formal de la cosa, que se conoce confusamente por inferencia causal. La cosa es un doble
detras de la idea que la representa, la idea es una imagen o retrato de las cosas y conocemos la repre-
sentacion de esa cosa en nuestra mente: aqui se funda la aplicacidn del principio de causalidad: entre la
realidad formal y la realidad objetiva se establece un lazo de causa y efecto. Aqui se invierte el planteo
escolastico, por el cual el concepto objetivo, es decir, un aspecto o una determinacién inteligible de la
cosa para el intelecto, es lo que se conoce de la cosa real por medio del concepto formal. En Descartes,
el conocimiento es transposicion conceptual de la realidad.
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lo Unico indubitable segin Descartes, que es el pensamiento mismo*?. La no-
cion de subjectum pasa a identificarse con el yo y éste es el Unico sustrato que
posee su ser en si; el ser de los pensamientos —las cogitationes— y el ser de las
cosas pensadas —los cogitata— tienen su ser en otro, es decir, en el yo, en el
ego cogito.

Este “yo” sustrato, que es considerado como ser material existente, segun
el punto anterior es también, en tanto compuesto alma-cuerpo, sede de las pa-

\!

siones y de las acciones. Este “yo” hereda, como explicaré mas adelante, la
certeza del cogito por el aspecto autorreferencial del alma, pues ella es sede de
un cierto tipo de pasiones, las emociones, que la alteran en su constitucion.
Descartes sugiere asi la fenomenalidad del mundo interno, pues las emociones
—que en principio no remiten a nada exterior— causan en el alma una conmo-
cion similar a la que originan las pasiones que pueden referirse a los objetos
exteriores en el compuesto.

Por ende, el sustrato, que tiene su ser-en-si, adquiere las notas de certeza
e indubitabilidad que califican a las ideas innatas —entre las cuales se encuentra

la del cogito— y de las emociones, de las cuales es su sustento.

c) Y, por ultimo, la cosificacion del yo:

Considerando los apartados anteriores, puede establecerse una segunda
conclusién: si la causa de una idea debe buscarse en un ser real, existente en
si, que debe contener en esa realidad efectiva tanta riqueza como contenido
representativo tiene la idea, y la causa de la idea del cogito es el ego cogito
como sustrato, entonces el ego cogito es un ser real, existente. Descartes, co-
mo se ha sefialado*®*, no sélo cosifica al pensamiento (el pienso y el ser-
pensante son concebidos al modo de la sustancia) sino también a su soporte, el
yo (“soy una cosa que piensa”). La cosificacién de todo lo existente se desarro-
lla en la representacion, gracias a la cual las cosas ya no son el fundamento
gque reposa en si mismo, como en el sistema medieval, sino que remiten al yo

del cual dependen.

42 René Descartes, “Segunda Meditacion”, en Idem, p. 224. “No hay, pues, ninguna duda de que
existo si me engafia, y engafieme cuanto quiera, jamas podra hacer que yo no sea nada en tanto que
piense ser alguna cosa [...] yo soy, yo existo, es necesariamente verdadera siempre que la pronuncio o
que la concibo en mi espiritu”. El cogito es, pues, una intuicidn racional.

43 Ver apartado 2, in supra.
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6. EL COMPUESTO ALMA-CUERPO, LA “"FENOMENALIDAD DEL MUNDO INTERNO”
Y LA CERTEZA DE LAS EMOCIONES

Como se ha visto, en las Meditaciones Descartes excede el alcance del cogi-
to, pues lo que se prueba es la certeza de las ideas y del ser pensante que las
piensa, pero de esto no se sigue la certeza del “yo” como sustrato.

Por el contrario, el Tratado de las pasiones parece permitir la asuncion de
este “yo” sustrato, que, en tanto es capaz de albergar una tonalidad afectiva
particular, “el sentir emociones”, se constituye en un “yo” empirico y variable.
Dos son los tipos de pasiones que me permiten realizar esta aseveracién: los
“sentimientos” internos, que son pasiones en el alma del cuerpo propio, y las
“pasiones o emociones del alma”, no internas, que son pasiones en el alma del
alma, producidas por los espiritus corporales**.

En cuanto a los primeros, cuando los espiritus corporales*> causan pensa-

n46

mientos tristes o alegres, estos “sentimientos” no se atribuyen a la pasion,

sino “a la naturaleza o al humor de aquel en quien se han provocado”, esto
hace que se pueda hablar de un hombre de naturaleza triste o alegre. En este
caso, la variacion en los sentimientos es debida a a la naturaleza particular de
cada hombre, lo que a su vez implica una nocién de singularidad.

Con respecto a los segundos, las pasiones “en sentido propio y particular”
seran las que proceden del curso de los espiritus, las emociones del alma. Al-
gunas expresan los diversos pensamientos que le llegan, sin alterar su constitu-
cion. Pero hay un tipo de emocién particular, los sentimientos de alegria o tris-
teza, que no pueden ser falsos —es verdadero que el alma los siente— a diferen-

cia de la percepcién de objetos exteriores o del propio cuerpo, donde el engafo

44 Esta clasificacion fue tomada de Beatriz von Bilderling, “Acciones, pasiones y emociones del al-
ma”, apunte de la catedra Problemas de la Filosofia Moderna, Buenos Aires, SIM, 1999 .

45> René Descartes, Las pasiones del alma, Madrid, Tecnos, 1997, trad. de José Antonio Martinez y
Pilar Andrade Boué: Los espiritus corporales son “partes de sangre muy sutiles [...] cuerpos muy peque-
flos que se mueven rapidamente”, también comparados en el Tratado del hombre con un “viento o una
llama muy sutil”, que sirven de medio de transporte. Ver ibidem, art. 10 y nota 19, pp. 71s.

46 Descartes, “Carta a Elisabeth” (del 6.10.1645), en Obras escogidas, pp. 433s: “Pueden llamarse
pasiones todos los pensamientos que se suscitan en el alma sin el concurso de la voluntad. Pero este
nombre se restringe normalmente a los pensamientos causados por cualquier agitacién particular de los
espiritus. Porque los que provienen de los objetos exteriores, o bien de las disposiciones interiores del
cuerpo, [...], se llaman sentimientos, unos exteriores, otros interiores [...] cuando el curso ordinario de
los espiritus es tal que excita normalmente pensamientos tristes o alegres, u otros semejantes, no se
atribuye a la pasidn sino a la naturaleza o al humor de aquél en quien se han provocado [...] Asi, que se
llamen propiamente pasiones no quedan mas que los pensamientos que provienen de alguna agitacion
especial de los espiritus y cuyos efectos se sienten como en el alma misma”.
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es posible*’. Estas pasiones, que por su relacién con el cuerpo son confusas y
oscuras, reciben el nombre de “sentimientos” o mejor aun “emociones del al-
ma™®, suponen un cambio profundo en la vida sentimental, provocado por los
sentidos, ideas o recuerdos que suele traducirse en distintas formas de expre-
sién.

Por ende, en el ambito del alma individual se produce una conmocion afec-
tiva que supone su modificacion, alteracion cuya intensidad dependera de la
naturaleza particular del hombre que la sufra. Esta tonalidad afectiva, este
“sentir emociones”, me remite al mundo de la experiencia. Por otra parte, con-
sidero importante destacar que este “yo” sustrato hereda la certeza, que en las
Meditaciones estaba reservado al cogito, por el aspecto autorreferencial del al-
ma misma - las emociones no remiten a algo exterior. En este sentido, sin em-
bargo, debe considerarse que la alegria es una de las pasiones del alma produ-
cida por el movimiento de los espiritus corporales. Si tanto alma como cuerpo
estan involucrados, puede concluirse que estas emociones ciertas e indudables
correspondientes al compuesto constituyen al sustrato en un “yo” empirico y
variable.

En tanto pasiones que le advienen al sujeto sin el concurso de su voluntad,
considero que estas emociones se constituyen en representaciones, pues estan-
en-el-lugar-de aquellos sucesos del mundo de la experiencia que son su origen
y que el “yo” enfrenta. Por ende, concluyo que Descartes ha dado las indicacio-
nes necesarias para poder postular la fenomenalidad del mundo interno, el cual
posee las notas de certeza e indubitabilidad de las que carecen los fendmenos
externos.

En esta problematica resulta de particular interés el analisis de Ricoeur:

Nietzsche habria anunciado la fenomenalidad del mundo interior, al cual le ata-

47 René Descartes, Las pasiones del alma, art. 26: “(El engafio no es posible) en lo tocante a las
pasiones, pues le son tan cercanas e intimas a nuestra alma que es imposible que las sienta sin que
sean verdaderamente tal y como las siente [...] Aunque estemos dormidos o sofiemos, no podriamos
sentirnos tristes, o conmovidos por ninguna otra pasién, si no fuera muy cierto que el alma tiene en si
esa pasion”.

8 Ibidem, art. 28: “Emociones del alma, no sélo porque puede atribuirse este nombre a todos los
cambios que ocurren en ella, es decir, a todos los diversos pensamientos que le llegan, sino particular-
mente porque, de todas las clases de pensamientos que puede tener, no hay otras que /la alteren y con-
muevan tan fuertemente como lo hacen estas pasiones.”

49 Ibidem, nota 44, de J. M. Estrada: “Es lo que nos corrobora la etimologia, pues mientras ‘senti-
miento’ (sentiment), de sentire, designa el estado de &nimo que provoca el experimentar sensaciones
producidas por impresiones internas o externas, ‘emocion’ (émotion), de emovere, se refiere a la altera-
cion efectiva que acompafia o sigue a la experiencia de un suceso feliz o desgraciado, o que supone un
cambio profundo en la vida sentimental provocado por las impresiones de los sentidos, ideas o recuerdos
que suele traducirse en actitudes, gestos u otras formas de expresion [...]".
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fie la misma incertidumbre que denota la fenomenalidad del mundo exterior. En
efecto, si sdlo hay interpretaciones y no hechos, el mundo interno puede ser
considerado una ficcion, un error Gtil, de la misma manera que lo es toda fija-
cion de la realidad externa. Como he sefalado, considero, a diferencia de la
lectura de Ricoeur, que esta fenomenalidad interna ya fue sugerida por Descar-
tes mismo; lo que Nietzsche realiza es abolir la diferencia entre un mundo y
otro, con lo cual destruye el fundamento en el cual el cogito se basaba.

En la interpretacion de Ricoeur, los argumentos de Nietzsche contra el cogi-
to cartesiano se basan en el “funcionamiento de la ilusion como Verstellung”,
como desplazamiento y disimulacion: el lenguaje del que miente o engafa ya
no puede ser opuesto al veraz, pues el lenguaje ya estd sometido a substitucio-
nes e inversiones. Nietzsche procede segin una “reduccidn tropoldgica”: de la
misma manera que la duda de Descartes procede de la supuesta falta de distin-
cion entre el estado de ensuefio y el del estar despierto, la de Nietzsche proce-
de de la no distincion entre mentira y verdad. En la tesis de Ricoeur, Nietzsche
no invierte el cogito cartesiano sino que destruye la pregunta a la cual el cogito

debia dar respuesta®.

Yo sostengo (ich halte) —afirma Nietzsche— también la fenomenalidad del mundo in-
terno: todo lo que se nos torna consciente, es total y absolutamente ajustado, simplifi-
cado, esquematizado, interpretado —el verdadero proceso de la “percepcidn interior”,
la relacion causal entre pensamientos, sentimientos, deseos, entre sujeto y objeto,
estd totalmente oculta para nosotros— y quizds sea una pura invencién (Einbildung).
Este “aparente mundo interno” es tratado con precisamente las mismas formas y pro-
cesos que el mundo “externo”. Nosotros jamas nos topamos con “hechos”: placer y
pena son fendmenos recientemente derivados [...]

La “causalidad” nos evade; asumir la existencia de una relacion causal inmediata entre
pensamientos, como lo hace la ldgica —es el resultado de la observacion mas burda y
torpe. Entre dos pensamientos juegan su juego todo tipo de pasiones: pero los movi-
mientos son demasiado rapidos, por ello no podemos reconocerlos, y les negamos su
existencia [...]

“Pensar”, como lo entienden los epistemdlogos, jamas tiene lugar: es una ficcidon to-
talmente arbitraria, alcanzada gracias a la seleccion de un elemento del proceso y a la
eliminacién de todos los restantes, un ajuste artificial en aras de la comprension
(Versténdlichung) [...]

El “espiritu”, algo, que piensa: a veces aun “el espiritu absoluto, limpio y puro” —esta
concepcidn es una segunda consecuencia derivada de la auto-observacion falsa, la cual
cree en “el pensar”: aqui es imaginado primero un acto, que no ocurre de ninguna
manera, “el pensar”, y segundo, es imaginado un sujeto-sustrato en el cual cada acto

50 Cfr. Paul Ricoeur, op. cit., pp. 12-15.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 133



134 |

IRENE BREUER

de este pensar —y nada mas— tiene su origen: es decir, tanto la accion, como el agen-

te son fingidos”.>!

Ricoeur destaca que al proclamar la fenomenalidad del mundo interno,
Nietzsche la equipara con la del mundo externo, y por tanto extiende al mundo
interno la falta de objetividad del externo, pues en el Ultimo no hay hechos,
sino solo interpretaciones. Nietzsche asi destruye el caracter excepcional del
cogito gracias al cual Descartes podia distinguir entre el mundo de los suefios y
el del despertar. La fenomenalidad no denota, para Nietzsche, objetividad en el
sentido de copia fiel de la realidad, sino “arreglo, simplificacién, esquematiza-
cion, interpretacion”. Asumir la fenomenalidad del mundo interno implica, en
primer lugar, alinear la conexién de la experiencia interna con la causalidad
externa, la cual es también una ilusidon que esconde el deseo de un orden. En
segundo lugar, tal asuncién conlleva la postulacién de una unidad arbitraria, el
“pensar”, aparte de la multitud de instintos, y en tercer lugar, ella incluye el
imaginar un “sujeto sustrato” en el cual el acto de pensar tenga su origen. Esta
es la mas peligrosa de las consecuencias, pues incurre en una inversion entre el

I\\

efecto y su causa, pues lo que se toma como causa, el “yo”, es el efecto de su

propio efecto (este argumento es valido si se introduce la causalidad en la su-
puesta certeza inmediata del cogito)®2. En su ejercicio de “duda hiperbdlica”, el
“yo0” no aparece como inherente al cogito, sino como una interpretaciéon del tipo
causal. Y aqui se encuentra otro argumento tropoldgico segun el cual colocar

una substancia bajo el cogito o una causa detrds de él es “simplemente un
habito gramatical, el colocar un agente detras de cada accién™>.

Para Nietzsche no hay pues sujeto como sustrato, sino que “el sujeto” se
disuelve en multitud de pasiones, heterogéneas y no unificables; el autor pare-

ce plantear aqui un sujeto “disgregado” en multitud de dtomos o mas bien, co-

54

mo se vera mas adelante, “formaciones de poder””” o “complejos del acae-

cer”>, efimeros, que eternamente fluctian de acuerdo a las circunstancias. El

“sujeto” en tanto tal, no es sino una ficcién util, no algo que actua.

5! Friedrich Nietzsche, NF 1887-1889 KSA 13, II (113), pp. 53s.

52 Como se explicitd en el punto 1.2, el cogito es a primera vista una intuicién, por lo tanto cierta e
inmediata, que luego se revela como deduccién: el razonamiento lleva de la existencia del pensamiento
a la existencia del sujeto pensante: la causa de mi idea del cogito es el yo como sustrato.

53 paul Ricoeur, op. cit, pp. 12-15.

>* Friedrich Nietzsche, NF 1887-1889, KSA 13, 1I (73), (331), p. 36.

55 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (91), (65), p. 383.
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7. INNATISMO DEL PENSAMIENTO/ACCIONES

Con respecto a las ideas innatas , como se ha visto, éstas no dependen de
nada exterior, se captan por inspeccion simple de la mente, por intuicidon. Su
criterio de certeza y verdad es la claridad y distincion de su concepcién. Entre
ellas, la idea del cogito, el “yo pienso” se plantea como ser-sustrato de todos

56
"%, no hay

los pensamientos. Para Nietzsche, “los pensamientos son acciones
sustrato, no hay “ser” tras la accidn, tras la “accion sobre”, tras el devenir. Se
trata de un “habito de la gramatica” el suponer que a la actividad del pensar
corresponde alguien que realiza la accién.”” Los pensamientos, los cogitata, no
necesitan de un sustrato, los pensamientos son los actos mismos y el agente es
comprendido desde la accién, no al revés. El sujeto es una ficciéon Gtil pero los
pensamientos no se resuelven en la vida contemplativa del espiritu (otra fic-
cion) sino en su transposicion a la realidad como hechos. El sujeto como sustra-
to, base para la justificacion de las acciones libres y de la moralidad, no es sino
una ficcién, un “resto” dejado por el cuerpo, la cosa®®.

En este sentido, la manera en que estd planteado el proceso deducti-
vo/intuitivo del cogito es similar al método de las ciencias criticado por Heideg-

ger:

El procedimiento, por el cual un campo de cosas (Gegenstandsbezirk) se presenta a la
imaginacién, tiene el caracter de la clarificacion de lo claro, de la explicacion (Erkla-
rung). Ella es siempre dual. Justifica un desconocido por lo conocido y valora al mismo
tiempo este conocido por aquel desconocido.>®

En efecto, si se aplica este proceder a Descartes, se vera que si lo conocido

I\\

es el “yo pienso”, éste justifica a su vez lo desconocido (Dios), origen de esta

idea innata, y a su vez, Dios es la causa de “mi” pensamiento, por lo cual él es

valorado como cierto. En realidad, Descartes incurriria en un circulo vicioso.

%6 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 1(16), p. 14.

57 Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA 5, p. 31.

8 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 2(158), p. 143. “Psychologische Geschichte des
Begriffs ‘Subjekt’. Der Leib, das Ding, das vom Auge konstruirte ‘Ganze’ erweckt die Unterscheidung von
einem Thun und einem Thuenden; der Thuende, die Ursache des Thuns immer feiner gefasst, hat zuletzt
das ‘Subjekt’ Ubrig gelassen”.

9 Martin Heidegger, “Die Zeit des Weltbildes”, en Holzwege, Berlin, V. Klostermann, 1994, p. 80 (el
subrayado es mio).
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Este circulo es destruido por Nietzsche, ya que el “yo” (el sujeto, el “yo” es so-
lamente una ficcidn regulativa®®) y Dios, son todas ficciones. Si todo se reduce
a una ficcion con el proposito de ampliar el conocimiento, la cuestién radica en
qué medida ella es ventajosa para la vida, éste sera pues, el criterio de su pro-
visoria validez. Nietzsche sostiene que “las suposiciones mas erréneas son pre-
cisamente las mas indispensables para nosotros, que sin admitir la validez de la

"1 Debe suponerse una fuerza fic-

ficcion légica, [...] el hombre no podria vivir
ticia, simuladora, debemos suponer la herencia y perpetuacién de las ficciones
y su provisoriedad, ya que estas ficciones se mantendran sélo mientras de-

muestren su utilidad para logicizar, hacer entendible, la vida.

8. EL “YO” COMO OBJETO Y COMO FICCION

Con respecto a la cosificacidon, Heidegger afirma que sélo lo que se vuelve
objeto, “es”, vale como siendo (existente - “Seiende”). Naturaleza e historia se
convierten en objeto de la imaginacion explicativa. La cosificacidon de lo existen-
te se desarrolla en una representacion, que apunta a que aquello existente se
presente de una manera tal que el hombre calculador esté cierto y seguro de lo
existente. Asi es como en Descartes la verdad se convierte en certeza de la re-
presentacion. Entender al hombre como sujeto implica, en este autor, que el
hombre es aquel ser existente sobre el cual se funda todo lo existente en el
modo de su ser y verdad, concluye Heidegger. “El Hombre se convierte en re-
presentante de lo existente en el sentido de la objetividad”. “El que el mundo
se convierte en imagen, es el mismo procedimiento por el cual el hombre de-
ntro de lo existente se convierte en subjectum?.

Por ende, la objetivacion del yo constituye al mundo como representacion.
Para Nietzsche, en cambio, el mundo se constituye como ficcién, por lo tanto,

I\\

carente de verdad y de sustrato. La categoria de sustancia, el “existente”, es
una simplificacion para propositos practicos, basada en la “creacion artificial de

casos idénticos”>. Es simplemente un recurso lingiiistico, una ficcién necesaria

50 Friedrich Nietzsche, NF 1885, KSA 11, 35 (35), p. 526.

5! Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA 5, pp. 18s.
52 Martin Heidegger, “Die Zeit des Weltbildes”, p. 87.

63 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (144), p. 418.
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para la actividad del pensar. El mundo como ficcidon es aun asi el “material” con
el cual trabaja el pensamiento; lo real en cambio, es el dolor, como expresa en

La gaya ciencia:

[...] El arte de la transfiguracion es por cierto filosofia. No tenemos la libertad de sepa-
rar alma y cuerpo, como el pueblo lo hace [posible alusiéon a Descartes] aun tenemos
menos libertad de dividir entre alma y espiritu. Debemos dar luz a nuestros pensa-
mientos de nuestro dolor [...] El dolor es el ultimo liberador del espiritu, el maestro de

la gran sospecha.®
El dolor permite el acceso al cuerpo como “gran razén”, como pluralidad de
fuerzas, que se descubre como “Selbst”. Este ha sido reprimido por la metafisi-
ca tradicional dominada por el Ich, o “pequefa razéon”, que niega la vida al pos-
tular un mundo y una conciencia trascendentes®®. A la corporalidad se une la
nocion de perspectiva: “sujeto y objeto”, “activo y pasivo”, “causa y efecto”,
“medios y fin”, son invariablemente nuevas formas de interpretacion. Dice

Nietzsche en el prélogo de Humano, demasiado humano:

Se deberia aprender a comprender lo perspectivico en cada valoracién, el corrimiento,
deformacion y aparente teleologia del Horizonte y todo lo que pertenece a la perspec-
tiva, también la parte de tonteria (Dummheit) en relacion a los valores opuestos y to-
dos los costos intelectuales por los cuales se piensa cada pro y cada contra. Deberia-
mos captar la necesaria injusticia [...] como inseparable de la vida, la vida misma con-
dicionada por lo perspectivico y su injusticia®®.

9. SUBJETIVIDAD EN NIETZSCHE

Para este autor, el “yo” es una “construccién del pensar” al igual que el re-
sto de otros “schemata” como materia, cosa, sustancia, etc. En realidad, estas
nociones no son mMas que categorias légico-gramaticales que permiten la elabo-
racion de un aparato falsificador pero necesario para la construccion de ficcio-
nes Utiles para la vida. Esta “ficcién regulativa” se afirma en el espacio entre
dos nociones indisociables de la Modernidad: lo absolutamente necesario y lo
verdadero, ya que Nietzsche revela que la verdad no es sino una ilusidon que fija
el devenir, estatizandolo en categorias que se postulan como necesarias: en

efecto, estas ficciones son necesarias para la vida, pero al mismo tiempo, son

54 Friedrich Nietzsche, Die Fréhliche Wissenschaft, *Vorrede zur zweiten Ausgabe”, KSA 2, pp. 349s.

85 Ménica Cragnolini, “Tiempo de la salud, tiempo de la enfermedad”, Escritos de Filosofia, (1998),
p. 114.

%6 Friedrich Nietzsche, Menschliches, Allzumenschliches, Vorrede 6-7, KSA 2, pp. 20s.
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falsas®’. Son fabulaciones, relativamente necesarias, para la comunicacién, con

el propdsito de definir, entender y explicar. Es mas,

“b) Si se ha comprendido que el “sujeto” no es nada que opera (was wirkt), sino una
ficcidn, se siguen variadas consecuencias:

[...] Hemos imaginado la objetualidad (Dinglichkeit) bajo el modelo del sujeto, y la
hemos reinterpretado en el caos de las sensaciones. Si no creemos mas en el sujeto
operante (wirkende Subjekt), también cae la creencia en las cosas operantes (wirken-
de Dinge), en efectos reciprocos (Wechselwirkung), causa y efecto entre aquellos
fendmenos, a los cuales llamamos cosas [...]

Cae finalmente también, “la cosa en si”: pues ella es en el fondo la concepcién de “un
sujeto en si”. Pero nosotros entendimos que el sujeto es fingido. La contradiccion “cosa
en si” y “apariencia” es insostenible; con ello cae también el concepto de “apariencia”.
c) Si renunciamos al sujeto operante, también debemos renunciar al objeto, sobre el
cual se opera un efecto (auf das gewirkt wird). La duracion, la igualdad consigo mis-
mo, el ser, no inhieren ni en el sujeto ni en aquello que es llamado objeto: ellos son
complejos del acaecer (Complexe des Geschehens), aparentemente duraderos en rela-
cion a otros complejos —como por ejemplo, por una diferencia en el tiempo del acaecer
(reposo-movimiento, firme-suelto: todas contradicciones, que no existen en si mismas
y con las cuales de hecho solo se expresan diferencias de grado (Gradverschiedenhei-
ten), que en una cierta medida de la dptica con la que se mire, se presentan como
contradicciones [...]".6®

Para Nietzsche, los productos del pensar son construcciones de un sujeto
ficcional, pero este acto de pensar parece ahora ser verdadero, el fundamento
de estas ficciones: “un pensamiento viene, cuando “él” quiere, y no cuando
“yo” quiero”; se deberia decir: “ello piensa”. Lo que en principio podria inter-
pretarse como una mera inversién, se revela como una destruccion de supues-

tos: aun este “ello” no constituye una certeza inmediata®, sino que es “una

57 Friedrich Nietzsche, NF 1884-1885, 35(35), KSA 11, p. 526. “Was mich am griindlichsten von
den Metaphysikern abtrennt, das ist: ich gebe ihnen nicht zu, dass das ‘Ich “es ist, was denkt: vilmehr
nehme ich das Ich selber als eine Construktion des Denkens, von gleichem Range, wie ‘Stoff’, ‘Ding’,
‘Substanz’, ‘Individuum’, ‘Zweck’, ‘Zahl’: also nur als regulative Fiktion, mit deren Hilfe eine Art
Bestandigkeit, folglich ‘Erkennbarkeit’ in eine Welt des Werdens hineingelegt, hineingedichtet wird. Der
Glaube an die Grammatik, an das sprachliche Subjekt, Objekt, an die Thatigkeits-Worte hat bisher die
Metaphysiker unterjocht: diesen Glauben lehre ich abschwdren. Das Denken setzt erst das Ich: aber
bisher glaubte man, wie das ‘Volk’, im ‘ich denke’ liege irgend etwas von Unmittelbar-Gewissen und
dieses ‘'Ich’ sei die gegebene Ursache des Denkens, nach deren Analogie wir alle sonstigen ursachlichen
Verhaltnisse ‘verstinden’. Wie sehr gewohnt und unentbehrlich jetzt jene Fiktion auch sein mag, das
beweist nichst gegen ihre Erdichtheit: es kann etwas Lebensbedingung und trotzdem falsch sein”.

%8 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (91), pp. 383s.

%9 Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA5, pp. 29s. “Es giebt immer noch harmlose
Selbst-Beobachter, welche glauben, dass es ‘unmittelbare Gewissheiten’ gebe, zum Beispiel ‘ich denke’,
oder ‘ich will’ [...] Genug, jenes ‘ich denke’ setzt voraus, dass ich meinen augenblicklichen Zustand mit
anderen Zustanden, die ich an mir kenne, vergleiche, um so festzusetzten, was er ist: wegen dieser
Rickbeziehung auf anderweitiges ‘Wissen’ hat er fir mich jedenfalls keine unmittelbare ‘Gewissheit’ [...]
Woher nehme ich den Begriff Denken? Warum glaube ich an Ursache und Wirkung? Was giebt mir das
Recht, von einem Ich, und gar von einem Ich als Ursache, und endlich von einem Ich als Gedanken-
Ursache zu reden?
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interpretacion del proceso y no forma parte del mismo”’°. El pensamiento ya no
es considerado como uno de los atributos “que me pertenecen: Unicamente él
no puede ser separado de mi”’!, como afirma Descartes, sino que se torna in-
dependiente de mi voluntad, es decir, ajeno a mi ser: el pensamiento es, pues,
uno de los componentes de la exterioridad que me atraviesa, del cruce de fuer-
zas que inciden en mi cuerpo.

En Nietzsche, el si mismo se constituye como Selbst, como cuerpo, que
Nietzsche opone al yo o alma (Ich). El cuerpo, por lo tanto, se constituye en el
“sujeto”, “el saber de la corporalidad es el si mismo, es decir, el cuerpo como
construccion de la voluntad de poder (Herrschaftsgebilde). Aquel sujeto asépti-
co del cartesianismo [...] estd ahora atravesado por dolores, enfermedades,
placeres.” El dolor permite el acceso a lo que ha sido ocultado por el peso de la
metafisica: el cuerpo como “gran razén”, como pluralidad de fuerzas’?, como
agregaciones y desagregaciones de la voluntad de poder. Cragnolini propone
entonces el entender la subjetividad en Nietzsche desde su constitucién como
“Zwischen”, como entrecruzamiento de fuerzas: en este “entre” se cruza todo
aquello que fue calificado como “exterioridad” por la subjetividad moderna; el
afuera, las circunstancias, los “otros”, la historia, el cuerpo. En él, desaparece
el binarismo sujeto-objeto, la subjetividad se configura desde la pluralidad.”?
Este “entre” es también abordado desde la deconstruccién de las nociones mo-
dernas de libertad, autonomia y propiedad: la idea de ultrahombre como dona-
cion de si (Loslésung), una “desapropiacién de si” desde el momento en que se
acepta que no hay dominio sobre las propias fuerzas, sino fuerzas en constante
transformacién’®. La idea de méascara, como “ocultamiento-mostracién” permite
comprender esta negacion de un nucleo identitario: no hay nada por detras de

ella, sino que la identidad se configura en los pliegues, en la superficie, de la(s)

70 Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA 5, pp. 30s: “[...] Ein Gedanke kommt, wenn
‘er’ will, und nicht wenn ‘ich’ will; so dass es eine Falschung des Thatbestandes ist, zu sagen: das
Subjekt ‘ich’ ist die Bedingung des Pradikats ‘denke’. Es denkt: aber dass dies ‘es’ gerade jenes alte
beriihmte ‘Ich’ sei, ist, milde geredet, nur eine Annahme, eine Behauptung, vor Allem keine
‘unmittelbare Gewissheit’ [...] Zuletzt ist schon mit diesem ‘es denkt’ zu viel gethan: schon dies ‘es’
enthalt eine Auslegung des Vorgangs und gehért nicht zum Vorgange selbst”.

7t René Descartes, Meditaciones metafisicas, Segunda Meditacion, p. 226.

72 Mdnica Cragnolini, “Tiempo de la salud, tiempo de la enfermedad”, pp. 113s. En este escrito, la
autora analiza las relaciones entre tiempo, enfermedad, destino e identidad, trazando un paralelo entre
La montafia magica de Thomas Mann y el rol de la enfermedad en Nietzsche.

73 Ménica Cragnolini, “Filosofia nietzscheana de la tensién: la re-sistencia del pensar”, Contrastes.
Revista internacional de filosofia, 5 (2000), p. 236. En este texto la autora analiza la idea del “yo en
tensién” en el concepto de Zwischen o entre, la interpretacion de la voluntad de poder como “razoén
imaginativa” y la interpretacion del instante en el pensamiento del eterno retorno.

74 Ménica Cragnolini, “La constitucidn de la subjetividad en Nietzsche: metéforas de la identidad”.
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mascara(s)’>. Pero no sélo de “exterioridad” en el sentido moderno estd com-
puesto este cruce de fuerzas, sino de una exterioridad “"ampliada”: los propios
pensamientos, deseos, voliciones y sentimientos, que en Descartes son parte
de la propia naturaleza de la res cogitans’®, forman parte de este cruce. El
cuerpo como Selbst, como exterioridad, es entonces, atravesado por esta mul-
titud de fuerzas también exteriores, las que han “vaciado” la interioridad mo-
derna: es por ello que detrds de la mascara, de la superficie, de los pliegues de
la piel, ya no resta nada.

Por ende, el “sujeto” como “Ich” es una ficcién producida por el pensamien-
to, que lejos de conformarse en fundamento, es sélo una interpretacion del

proceso por el cual se comparan estados actuales con pasados para poder lle-

I\\

gar a la conclusion del “yo pienso”. En su critica a la autoconciencia, Nietzsche

77

avanza aun mas: este ego no es sino un “fantasma”’’, una construccion social

con raices linglisticas (la obligacion de mentir segin un sistema de metaforas
aceptadas) y disciplinares (la comunicacién de nuestras necesidades hace que
debamos conocer aunque de modo superficial, a los otros)’®. La autoconciencia
es, en realidad, una imagen de nosotros mismos que nos devuelven los otros,
nuestro “egoismo” es entonces aparente, pues lo que creemos hacer por nues-
tro yo es hecho por un fantasma creado por otros, razén por la cual todos los
sujetos viven en un medio de opiniones impersonales y valores arbitrarios’?,
donde el error es necesario como necesidad de enmascaramiento en aras de la

supervivencia®®, en un mundo también devenido ficcién 16gica®!, una “aparien-

75 Cfr. Mdnica Cragnolini, “La constitucién de la ‘identidad’ en el pensamiento nietzscheano: si mis-
mo y mascara. El ‘caso Nietzsche’ en los inicios del psicoandlisis”, Revista de la Facultad de Filosofia,
Ciencias de la Educacién y Humanidades, vol. 4, 5 (1999).

76 René Descartes, Meditaciones metafisicas, p. 227: “Pero, équé soy pues? Una cosa que piensa.
¢Qué es una cosa que piensa? Es una cosa que duda, que concibe, que afirma, que niega, que quiere,
que no quiere, que también imagina y siente. Por cierto no es poco si todas estas cosas pertenecen a mi
naturaleza”.

77 Friedrich Nietzsche, Morgenréthe, KSA 3, pp. 92s. “Der Schein Egoismus [...] Die Allermeisten
[...] thun trotzdem ihr Lebenlang Nichts fir ihr ego, sondern fiir das Phantom von ego, welches sich in
den Kopfen ihrer Umgebung Uber sie gebildet und sich ihnen mitgetheilt hat, —-in Folge dessen leben sie
Alle zusammen in einem Nebel von unpersonlichen, halbpersénlichen Meinungen und willkirlichen,
gleichsam dichterischen Werthschatzungen [...] alle diese sich selber unbekannten Menschen glauben an
das blutlose Abstractum ‘Mensch’, das heisst, an eine Fiction”.

78 Gianni Vattimo, Etica de la Interpretacién, Barcelona, Paidds, 1991, p. 125. Trad. Teresa Ofiate,

7° Tema retomado por Heidegger en Sein und Zeit, en su concepcidon de la caida del Dasein en la
cotidianeidad o en lo Uno.

8 Friedrich Nietzsche, Die Frohliche Wissenschaft, KSA 3, af. 361: “Vom Probleme des
Schauspielers”, pp. 608s.

8! Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA 5, pp.18s: “Die Falschheit eines Urtheils ist
uns noch kein Einwand gegen ein Urtheil; darin klingt unsere neue Sprache vielleicht am fremdesten. Die
Frage ist, wie weit es lebensférdernd, lebenserhaltend ist [...] und wir sind grundsatzlich geneigt zu
behaupten, dass die falschesten Urtheile (zu denen die synthetischen Urtheile a priori gehéren) uns die
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cia”, sin la cual el hombre no podria vivir. El aforismo 54 de La gaya ciencia
indica la crisis de la subjetividad® y la destruccién de los supuestos del cogito
cartesiano: la superficialidad de la conciencia no abre a ningun otro fundamento
ultimo, sino a la necesidad de replantearse el ro/ de la verdad y del ser en una
vida que por necesidad de logicizacidon debe crear fundamentos y sentidos pro-
visorios. Se debe continuar soflando sabiendo que se suefia, para asi no su-
cumbir, la mentira es necesaria, sélo asi puede mantenerse el suefio de aque-
llos que reconocen que todo lo vivo no es sino apariencia, locura y danza de

espiritus®>.

10. EL MUNDO INFORMULABLE DE LAS SENSACIONES

De esta manera participan todos los atributos tanto del sujeto pensante
como del empirico junto con las influencias externas del mundo en este juego
de fuerzas que conforman el mundo en Nietzsche. Lo opuesto al mundo fe-
noménico, caracterizado por el retorno de las cosas conocidas y familiares no es
“aquel mundo verdadero” sino el "mundo informe e informulable del caos de las
sensaciones —o sea, otro modo del mundo fenoménico”®*. Aqui, este mundo
“informe” se resiste a ser expresado, en él, el lenguaje encuentra su limite, se
muestra impotente, no es capaz de interpretacion. Lo cadtico es el limite de
toda interpretacion porque se resiste al conocimiento. Mundo fenoménico y ca-
os conforman empero una totalidad, un mundo que no es organico, ni sintetiza-
ble, ni unidad simple, y estd conformado por el horizonte de todas las forma-

ciones que son tanto caos y necesidad. “No hay nada mas que el todo”, no hay

unentbehrlichsten sind, dass ohne ein Geltenlassen der logischen Fitkionen [....] der Mensch nicht leben
kéonnte [...]".

82 Se puede ampliar este tema en Gianni Vattimo, Etica de la Interpretacién, capitulo “La Crisis de
la Subjetividad de Nietzsche a Heidegger”, pp. 115-142.

83 Friedrich Nietzsche, Die Fréhliche Wissenschaft, KSA 3, 54, p. 417: “[...] Ich bin plétzlich mitten
in diesem Traume erwacht, aber nur zum Bewusstsein, dass ich eben trdume und dass ich
weitertraumen muss, um nicht zu Grunde zu gehen: wie der Nachtwandler weitertraumen muss, um
nicht hinabzustlirzen. Was ist mir jetzt * Schein’! Wahrlich nicht der Gegensatz irgend eines Wesens [...]
nicht eine todte Maske [...] Schein ist fur mich das Wirkende und Lebende selber, das soweit in einer
Selbstverspottung geht, mich fiihlen zu lassen, dass hier Schein und Irrlicht und Geistertanz und nichts
Mehr ist - dass unter allen diesen Trdumenden auch ich, der ‘Erkennende’ meinen Tanz tanze, dass das
Erkennende ein Mittel ist, den irdischen Tanz in die Ldnge zu ziehen und insofern zu den Festordnern des
Daseins gehort [...] (um) eben damit die Dauer des Traumes aufrecht zu erhalten”.

84 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, 9 (106), KSA 12, p. 395. “[...] Die ‘Realitdt” liegt in dem
bestandigen Wiederkommen gleicher bekannter, verwandter Dinge, in ihrem logisirten Charakter [....]
der Gegensatz dieser Phanomenal-Welt ist nicht ‘die wahre Welt’, sondern die formlos-unformulirbare
Welt des Sensationen-Chaos - also eine andere Art Phanomenal-Welt”.
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nada trascendente, nuestro “ser” pertenece al todo, esta en el todo, pero no
hay nada que pueda medir, comparar nuestro ser® pues esto seria medir,
comparar el todo, colocarse en una posicion trascendente al mismo. “Nosotros
mismos somos, en contraposicién al ‘todo’ sin unidad de/ mundo, una totalidad
en el mundo”®®. Pero esta unidad es una unidad altamente inestable y temporal
de innumerables seres en lucha, no se trata aqui de una unidad simple, sino
una unidad como ficciéon de los muchos que se encuentran en relacidon de lucha
por el poder. Esto sin embargo, no anula la funcién de totalidad, pues al afir-
marse a si mismo, el hombre al mismo tiempo afirma la organizacién en la cual

se halla inscripto®’.

788

En la medida en que “conocimiento y devenir se excluyen”", el caos es pa-

ra nosotros informulable y por tanto, impensable®®, La totalidad del mundo se
convierte en algo inabordable, indecidible y plantea por lo tanto, un “limite” del
pensamiento metafisico moderno, que sélo puede ser aprehendido gracias al
engafio de la voluntad a si misma®®, gracias a la cual ésta “cree” conocer. Este
“limite de lo expresable” propio de la metafisica no consiste en un retorno a la
vida instintiva en oposicién a la vida de la conciencia, pues “la mayor parte del

pensar consciente de un filésofo estd guiada de modo secreto por sus instin-

m91

tos””*, sino en considerar las valoraciones como ficciones regulativas utiles para

la vida, es decir, admitir su no-verdad. Es desde este habla del limite de lo ex-

presable que el caos puede ser asumido como ficcién, como forma de mante-

85 Friedrich Nietzsche, Gétzen-Dédmmerung, KSA 6, pp. 96s: “[...] Es giebt Nichts, was unser Sein
richten, messen, vergleichen, verurtheilen kdnnte, denn das hiesse das Ganze richten, messen,
vergleichen, verurtheilen [...] Aber es giebt Nichts ausser dem Ganzen! - [...] dass die Welt weder als
Sensorium, noch als ‘Geist” eine Einheit ist, dies erst ist die grosse Befreiung — damit erst ist die
Unschuld des Werdens wieder hergestellt [...]".

86 Wolfgang Miiller-Lauter, Uber Freiheit und Chaos, Nietzsche-Interpretationen II, Berlin, Walter de
Gruyter, 1999, p. 144.

87 Friedrich Nietzsche, NF 1884-1885, KSA 11, 27 (27), p. 282. “Am Leitfaden des Leibes erkennen
wir den Menschen als eine Vielheit belebter Wesen, welche theils mit einander kampfend, theils einander
ein-und untergeordnet, in der Bejahung ihres Einzelwesen unwillkirlich auch das Ganze bejahen”.

88 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (89) p. 382.

8 Ibidem. La concepcién de “caos” es tomada de Herdclito: “El mundo es el juego de Zeus” que
crea y destruye, que da lugar tanto a un llegar a ser como a la extincion, el juego del fuego consigo
mismo, donde “lo uno es en este sentido al mismo tiempo y respecto, lo mucho”.

°® Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 (89) p. 382. “Folglich muss ‘Erkenntnis’ etwas
anderes sein: es muss ein Wille zum Erkennbar-machen vorangehn, eine Art Werden selbst muss die
Tduschung des Seienden schaffen.”

°! Friedrich Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, KSA 5, p. 17: “[...] Das meiste bewusste Denken
eines Philosophen ist durch seine Instinkte heimlich gefuhrt [...]”
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nerse entre la pérdida en el caos absoluto y la ficcion como reduccién del ser a

un nuevo principio®2.

CONCLUSION

Para Nietzsche Unicamente los sentimientos, sensaciones, emociones e ins-
tintos conforman el mundo que podemos reconocer. Sélo los afectos no pueden
ser negados, ya que ellos —y no la causalidad— constituyen el elemento de
unién de nuestros pensamientos.’® Y a pesar de que Nietzsche niega la verdad
del mundo interno de los pensamientos —éste es una ilusidon que, al igual que la
causalidad, impone al juego de las fuerzas una apariencia de orden®*— coincidir-
ia con Descartes en admitir por un lado, que las sensaciones, las emociones y
los instintos suscitados por el mundo de la fenomenalidad externa permiten un
acceso a este mundo exterior en cuanto sentido y por el otro, que son, ademas,
las Unicas percepciones o vivencias que, en cuanto no soélo expresan el mundo
de fendmenos internos en una conmocién afectiva —como para Descartes— sino
gue fundamentalmente guian nuestros pensamientos, no pueden ser puestos

en duda en su realidad debido a que nos afectan de forma irremisible.

92 Gianni Vattimo, sefiala que si la apariencia es tomada como defensa contra el caos de la existen-
cia, ésta es reducida a un Unico principio, el instinto de conservacién, y por lo tanto, es investida de los
caracteres de la metafisica del ser (Il soggeto e la maschera. Nietzsche e il problema della liberazione,
Milan, Bompiani, 19903, p. 29). Por el contrario, Mdnica Cragnolini propone que la ficciéon sea entendida
como forma de “mantenerse en el caos”, asumiéndolo y tomandolo como “limite del decir” (Nietzsche,
camino y demora, p. 172).

93 Friedrich Nietzsche, NF 1887-1889, KSA 13, II [113] (358), 53f: “Die ‘Urséchlichkeit’ entschliipft
uns; zwischen Gedanken ein unmittelbares ursachliches Band anzunehmen, wie es die Logik tut — das ist
Folge der allergrobsten und plumpsten Beobachtung. Zwischen zwei Gedanken spielen noch alle
moglichen Affekte ihr Spiel: aber die Bewegungen sind zu rasch, deshalb verkennen wir sie, leugnen wir
sie”.

9 Friedrich Nietzsche, NF 1885-1887, KSA 12, 9 [44], 418.
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Resumen: En los articulos de Kaizo, escritos
entre 1922 y 1924, Husserl se centré en la
relacion intercultural entre Europa y no-Europa.
Los puntos de vista que él expresé en esos
articulos no se desvian mucho del de la confe-
rencia de Viena de 1935, que mas tarde se
incluiria en La crisis. Es en el ultimo en el que
Husserl esboza sistematicamente lo que piensa
de Europa y lo que la hace diferente de otras
partes del mundo. Estos puntos de vista ya
aparecian especialmente en los articulos de
Kaizo, aunque en contextos muy diferentes.
Como es bien sabido, el fondo de La crisis es la
preocupacion acerca de la ciencia moderna que
se desvia cada vez mas del mundo de la vida
concreto, mientras que los articulos de Kaizo se
centran principalmente en los problemas éticos.
Sin embargo, ambos aluden a la problematica
tanto cultural como intercultural a la que Hus-
serl dedica cada vez mas atencion en su filosof-
fa posterior. Mi articulo tratard los siguientes
temas: ¢En qué se basa Husserl para creer que
la racionalidad filoséfica de Europa merece ser
recomendada a otras culturas? éComo llega a
esta conclusién en el discurso sobre la ética?
Para aceptar estas preguntas desarrollaré el
articulo en tres pasos: en primer lugar, esbo-
zaré como Husserl entiende la ética; en segun-
do lugar, explicaré la conexion entre la ética y
la racionalidad filosofica, y en tercer lugar
hablaré de como estos pensamientos éticos
tiene relevancia intercultural.

Palabras clave: Husserl, Europa, ética, racio-
nalidad filosofica, interculturalidad.

INTRODUCTION

In the Kaizo articles, written between 1922 and 1924, Husserl reflected on

the intercultural relationship between Europe and non-Europe. The viewpoints

Fecha de recepcion: 8-V-2012.

Fecha de aceptacion: 18-V-2012



146 |

CHUNG-CHI Yu

he held in these articles do not differ much from those in the Vienna lecture
1935, which is later included in Crisis®. It is in the latter that Husserl delineates
systematically what he thinks of the idea of Europe and what makes Europe
different from the other parts of the world. Notably these viewpoints were al-
ready disclosed in the Kaizo articles, though in very different contexts. As is
well known, the background of Crisis is the concern about modern science,
which deviates more and more from the concrete lifeworld, whereas the Kaizo
articles focus mainly on the ethical problems. Nevertheless both of them touch
on the cultural as well as intercultural problematic that Husserl deals with more
and more intensively in his late philosophy.

Husserl deals with the Europe/non-Europe issue in two distinct ways, the
one in the context of modern science and the other in an ethical context. The
second way of Husserl’s dealing with Europe/non-Europe issue will be the focal
point of my present essay. The questions to be discussed include: On what
grounds does Husserl think that the philosophical rationality of Europe deserves
being recommended to other cultures? How he comes to this conclusion in his
discourse on ethics? In order to come to terms with these questions I will de-
velop my paper in three steps: I will first sketch how Husserl understands eth-
ics; secondly, explain the connection between ethics and philosophical rational-

ity; and thirdly, show how these ethical thoughts have intercultural relevance.

1. HUSSERL ON ETHICS AND RENEWAL

The way Husserl deals with the problem of renewal, which the Japanese
term Kaizo designates, is focused on ethics, but nevertheless refers to the di-
mension of culture. In brief, one can say that on the individual level, renewal is
related to the elevation of humanity, which Husserl considers to be the core
problem of ethics, whereas on the collective level, it is the elevation of the cul-
ture that one is concerned with. The elevation needs to be done through the
introduction of philosophy, which Husserl renders as rigorous science. It is in

this way that Husserl responds to the cultural crisis that resulted from the First

! Ernst W. Orth, “Interkulturalitdt und Inter-Intentionalitdt: zur Husserls Ethos der Erneuerung in
seinen japanischen Kaizo Artikeln”, Zeitschrift fiir Philosophische Forschung 47 (1993), p. 334.
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World War. It is philosophical rationality that Husserl calls on in order to deal
with such a crisis. Rationality, which is the precious heritage from ancient
Greece, provides the European with a helpful way to go through that crisis of
culture, but also deserves being recommended to other cultures such as Japan.
The invitation by the journal of Kaizo to write these articles can be regarded as
a motivation for Husserl to think over the value problem systematically, but
actually the ethical and practical as well as cultural problem on individual and
the collective level had become Husserl’'s concerns during the years immedi-
ately after the First World War?.

Husserl depicts the renewal as ethical problem. Why is renewal so closely
related to ethics? As long as renewal denotes transformation, what is the direc-
tion of such a transformation? Why is it necessary to make such a transforma-
tion? Wherein lies the value of such a transformation? What role does ethics
play in such a context? These are questions that need to be discerned first.

The people living in the natural attitude do not reflect much on their own
actions and way of living. They lead their lives no other than for the sake of
pragmatic requirements. Their living follows certain determinations and
rhythms, not only laws of nature, but also socio-cultural regulations. What do
they have to do or not to do depend mainly on their context of rules. Whether
their mode of living follows the demand of reason is not their main concern.
Ethics deals with the human behavior, particularly that which concerns moral-
ity. If it focuses on what norms people actually follow, regardless whether these
norms are justifiable or not, whether these norms are based on necessity, then
such ethics would be named “empirical-human ethics” (empirisch-humane
Ethik). Ethics of this sort is concerned with how people live according to certain
norms, how they accept the validity of these norms®. Such an ethics is not de-
void of value, yet it is not what Husserl has in mind when he calls for a study of
the universal, apriori aspects of ethical nhorms. What one needs to pay more
attention to is what he calls the science of practical reason (Wissenschaft von

der praktischen Vemunft)®.

2 H. Reiner Sepp/ Thomas Nenon, “Einleitung des Herausgebers”, in Aufsdtze und Vortrége 1922-
1937 (Hua XXVII), Hans Reiner Sepp/Thomas Nenon (Hrsg.), p. xi.

3 Hua XXVII, p. 20. La sigla corresponde, con indicacidn de tomo y pagina, a Edmund Husserl, Ge-
sammelte Werke-Husserliana, Vol. XXVII, Dordrecht, Springer, 1988.

4 Ibidem, p. 21.
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Husserl holds that leading a life based on the best knowledge and con-
science is what one should absolutely do®. But how can one achieve such a
mode of living? The crucial point is reflection and rational thinking. Reflection
signifies that one does not just carry on his life naively; instead he evaluates
what he does, whether the goal is meaningfully achieved and how he feels dur-
ing the process of all his efforts. It is an ability to review his own mode of life
and all kinds of behavior. In Husserl’s view, reason can best disclose itself not
otherwise than in the activity of reflection. The more one can reflect on his
whole life, the more he can actualize the rational form of life®.

Reflection and the ensuing rational thinking make a person keenly aware of
what he should do and what he should not. How can one act according to the
best knowledge and conscience? This question is understood by Husserl as no
other than the question: What categorical imperative one imposes upon him-
self. The content of the categorical imperative is “to lead a life based on practi-
cal reason”’. A life is completely justifiable as long as one’s life is based on
practical reason. It is also the way that one becomes a genuine person (wahrer
Mensch), that is, a person who follows the demands of absolute reason. For
Husserl, only the one who takes care of his life according to practical reason
can be seen to be “ethical person” (ethischer Mensch), which means nothing
other than a genuine person.

To sum up, the ethical question is relevant to the question of how to be-
come a person who represents true humanity. This is also what Kaizo, renewal,
means to express verbally. For a person to transform from a lower status to the
higher is a big issue. The transformation is disclosed by way of ethical dimen-
sion, through the way that one is leading his life in accordance with practical
reason. Conversely, one may also say that the ethical life is the life guided by
the idea of renewal. Both ethics and renewal are very closely related in
Husserl’'s view.

Furthermore, compared to all the other vocational modes of life, the ethical
form of life is viewed by Husserl as the most valuable. It is even the only mode
of life that has absolute value. Taking the artist as example, Husserl points out

that the artist cannot be regarded as representing the true humanity in the

5 Ibidem, p. 33.
8 Ibidem, p. 35.
7 Ibidem, p. 36.
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highest degree. Only by adding the ethical dimension can the artist be seen to
be so, because no other mode of life can possess the highest, that is, the uni-
versal and absolute evaluation than the ethical life®.

As a result, the ethical life is a life beginning with the willingness to under-
take renewal, and such willingness has to be carried out over and over. Only
out of freedom, that is, willingness of one’s own, can one grasp true humanity
and subsequently also happiness. This is also called by Husserl Urstiftung.

According to Husserl, all the activities of an individual constitute the cultural
field of this person. Any individual is both the subject and object of culture. Be-
ing a cultural object means that the person is modified by the culture, no mat-
ter whether he is unconsciously modified or consciously co-constituted with
practical reason, it is apparent that he cannot absolutely avoid being modified.
But this is not the only relation between culture and the person. The individual
can be seen to become the subject of culture. Through the original Urstiftung,
he can transform himself completely into a new person. In this sense, Husserl
calls the person with the true humanity “causa sui”, that is, self-caused. Only
thus can he be seen to make the true renewal. In this context Husserl ex-
presses emphatically that a forced renewal would be deprived of all values.
Only the renewal from freedom, out of one’s own willingness, can be seen to
reach the true humanity and is also the only way to get happiness®.

After dealing with the ethics on the individual level, Husserl moves on to
handle ethics on the collective level. As mentioned above, people do not only
live in the natural environment, but also in social milieu. Under such circum-
stances, one has the tendency to pursue not only the good for himself, but also
the good of others. He wishes to see that other persons may also lead their
lives in accordance with morality. Beyond that, he also desires his own commu-
nity to be ethical. In Husserl’s own words, the true person likes to see his
community to be true community, he wishes that he is a member of such a
community’?. In sum, the individual good is not at all the end of his ethics, only
the collective good can truly meet this requirement.

Conversely, as long as all people have to live in historically cultural envi-

ronment, the impact of the latter on the former is indispensible. The collective

8 Ibidem, p. 29.
° Ibidem, p. 43.
10 Ibidem, p. 46.
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ethics will influence the individual ethics unavoidably. Accordingly, the en-
hancement of the collective ethics in terms of evaluation will help enhance the
individual ethics. There is interplay between the individuality and collectivity in
respect of ethics. This is the reason why Husserl deals with the collective ethics
as the next step to the individual ethics. On the collective level of ethics, the
cultural problem is involved. The enhancement of collective ethics becomes no
otherwise than the enhancement of culture. Yet, how to enhance culture?
Wherein lies the crucial point? In order to deal with these questions, Husserl
moves on to explore the ethical science (ethische Wissenschaft) as well as sci-

ence in general.

2. ETHICS AND PHILOSOPHICAL RATIONALITY

First of all, Husserl points out that the discourse above already has scien-
tific implications. All the ethical problems fall under scientific research. In this
context, Husserl does not clearly distinguish between science (Wissenschaft),
ethical science (ethische Wissenschaft), and scientific ethics (wissenschaftliche
Ethik). T will conceptualize his science as the rigorous science (strenge Wissen-
schaft), which is what Husserl understands philosophy to be. Therefore when
we talk about the ethical science or scientific ethics, we may conceive of it di-
rectly as philosophical ethics.

The philosophical ethics aims not only at the understanding of the idea of
person, the construction of notions such as environing world as well as the clas-
sification of diverse ethical manifestations, but also the normalization of life and
the working out of the idea of norms. In other words, the enterprise of philoso-
phical ethics involves two distinct dimensions: the theoretical and the practi-
cal'l.

The value of theory is unquestionable. Husserl has confirmed this point over
and over; even in ethics the value of theory is not diminished. He thinks that
even in the ethical interests the valuable life nevertheless relies on developing

the theoretical interest!?. However, as long as praxis is indispensible in ethics,

11 Marcus Brainard, “For a New World: on the practical impulse of Husserlian Theory”, Husser! Stud-
jes 23 (2007), p. 17f.
12 Hua XXVII, p. 52.
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the rigorous science must turn into technical science for the sake of application
and for the sake of realizing the true humanity'®. The lower value needs to de-
velop to the higher level, the passive life heeds to become the active one. It is
by way of handling these questions that the philosophical ethics has contributed
to developing the true humanity.

This is the case not only in the dimension of the individual, but also in the
dimension of the collective. It is related to the question of how a community
can become a genuinely ethical community, i.e., a community of reason (Ver-
nunftgemeinschaft). Husserl considers the role of philosophers in a society to
be crucial in this context. It depends on whether the philosopher has a position
of authority in the society, because philosophy is regarded by Husserl to be the
medium for the enhancement of a society to the higher form of rationality. Phi-
losophy helps create the absolute value and such creation itself is part of the
absolute life.

This is the case not only on the individual level, but also on the collective
level. Philosophers incorporate the organ how a society is conscious of itself. If
a society allows the possibility for philosophy to unfold itself, if the philosophers
are so respected to be able to develop philosophy as a cultural system, than
the community is on the move to becoming a genuine community of reason.
This is exactly what happened in ancient Greece, where philosophers succeeded
in struggle for a social status in the community dominated by traditional at-
mosphere of religion. For Husserl the authority of religion is completely incom-
parable to that of philosophy. The authority of philosophy is not born of tradi-
tional heritage; rather it is created over and over. Philosophy counts as the field
of ideally objective values (ein eigenes Reich idealer objektiver Werte)'*.

Put differently, by way of creating the ethical community or the community
of reason philosophy makes enormous contributions to the community. Besides
the individual level the collective level also stays in constant struggle with ethi-
cal progress. For the sake of development, such a struggle is absolutely indis-
pensible. What Husserl designates as collectivity includes not only the separate
nations or peoples, but also the whole planet. Letting the whole world be united

under the one-culture-unit can be said to be the ultimate ideal for Husserl. Un-

13 Ibidem, p. 55.
4 Ibidem, p. 53.
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der such circumstances one can understand why Husserl recommends his ethi-

cal thinking to a leading country such as Japan.

3. INTERCULTURAL RELEVANCE IN HUSSERL'S ETHICAL THOUGHTS

E. W. Orth mentions that Husserl’s ethical thoughts revealed in the Kaizo
articles have the undertone of Eurocentrism, which might embarrass the con-
temporary readers more or less. Moreover, Orth also points out that the ethical
thought of Husserl has become a common heritage for both European and non-
European such that the contemporary European are no longer privileged to hold
the ethical superiority over the non-European®’. Orth does not justify his claim
that Husserl’s ethical thoughts are already shared by the non-Europeans, nor
does he reflect deeply on the Eurocentric position of Husserl. The embarrass-
ment is taken up very seriously by those who strongly reject Husserl’s idea of
one world. Anthony J. Steinbock understands Husserl’s one world as disguised
expansion of the European homeworld and points out that the idea of one world
can be conceived in two ways. On the one hand, “the one world is regarded
statically as a substratum or a totality of which the home and the alien are just
different interpretations or perspectival adumbrations”*®. On the other hand, he
proposes to grasp the one world genetically. In this case “the one world is said
to evolve practically through expansion as the one ‘homeworld’ of a higher or-
der, making the alien familiar. [...] As a result, the one world is often conceived
as a total rational synthesis of actual and possible homeworlds of lower or-
der”'”. The reason why Steinbock rejects the idea of one world in Husserl is
that as long as homework and alienworld are co-constitutive, the one world
which encompasses all possible alienworlds would automatically abolish the
meaning of homeworld. In such a case, it would lead to absurd consequence
that no one can be said to live in his homeworld genuinely. Even if it is logically
possible, it is not at all desirable. In Steinbock’s conception, Husserl’s renewal

of ethics should not set up the idea of one world as his ultimate goal. Rather, it

15 Ernst W. Orth, op. cit., p. 334.

16 Anthony J. Steinbock, “The Project of Ethical Renewal and Critique: Edmund Husserl’s Early Phe-
nomenology of Culture”, Southern Journal of Philosophy, Vol. XXXII (1994), p. 459.

7 1dem.
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is more crucial to stress the responsibility of every homeworld for all alien-
worlds.

Zachary Davis purports to express a similar critique on Husserl that the
idea of the single unified world is unnecessary result of the renewal. With help
of the concept of sympathy, which Husserl developed almost at the same time
as he sketched the Kaizo articles, Davis believes himself able to reinterpret the
meaning of one world in a significant way. The solidarity between different
homeworlds instead of totalization from one center is more endorsed by him in
regard to what Husserl signifies as one unified world*®.

Husserl’s remarks on intercultural issues result in a dilemma for the non-
European phenomenologists. Let us limit the scope to ethics and express the
dilemma as such: Should they insist on denying the Eurocentric position, they
may tend to reject Husserlian project of ethics as a whole. Should they tend to
accept the project of Husserl, they may have to put up with Eurocentrism more
or less. Wherein lies the way out of such a dilemma?

Suggestions have been made that Europe should never be conceived just in
the empirical sense, that is, a geographical part on the planet. Rather, one
should pay more attention to the transcendental sense. Since Husserl himself
has made the distinction between Europe in the spiritual sense and the empiri-
cal sense'®, not a few followers have welcomed such a distinction and sug-
gested to understand Europe by transcendental sense. The Eurocentrism is
seen be undermined through such a distinction®®. But in the eyes of a non-
European, it is an undeniable fact that the ethical ideals of philosophical ethics
together with philosophy and science have their birthplace in ancient Greece.
Even though Europe can be interpreted as transcendental, even though many
of her ideals have been recognized as universally acceptable, the geographically
mundane sense of Europe never disappears.

For example, from the viewpoint of East Asia, Europe remains foreign, it

18 Cfr. Davis Zachary, “Husserl on the Ethical Renewal of Sympathy and the One World of Solidar-
ity”, Southern Journal of Philosophy, Vol. XLIII (2005) 561-581.

19 1dem; cfr. Hua XXVII, p. 241.

20 H, Reiner Sepp, “Homogenization without Violence? A Phenomenology of Interculturality follow-
ing Husserl”, in Dermot Moran / Lester Embree (eds.), Phenomenology: Critical Concepts in Philosophy,
New York / London, Routledge, 2004, Vol. IV, pp. 292-299; Toru Tani, “Heimat und das Fremde”,
Husserl-Studies 9 (1992) 199-216; Klaus Held, “Intercultural Understanding and the Role of Europe, in
Dermot Moran / Lester Embree (eds.), Phenomenology: Critical Concepts in Philosophy”, New York /
London, Routledge, 2004, Vol. 1V, pp. 267-279.
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denotes being from outside. This is a fact that can never be dismissed. Sup-
posed one may agree with Husserl that as long as one gets raised to the ethical
level in the genuine sense, it would become a minor issue to ask who I am or
who you are in term of culture. In the face of the absolute value of ethics, it is
more crucial for one to recognize the universal value of ethics than to ask him-
self about his own cultural background. If only everybody can be led to the
transcendental paradise of the phenomenological, intersubjective world pro-
posed by Husserl! But can any other slogan reveal more triumph of Eurocen-
trism than this? Does it not imply that all non-Europeans are destined to follow
the guidance of Europeans?

Such Eurocentric arrogance has always met with resistance. One needs not
even to point it out from the side of non-European. Where there is the voice of
interculturality, there is severe criticism on Eurocentrism. No culture has ever
developed its own cultural ideal on its own. Europe has learned much from
other areas since ancient times. Ancient Greece is no exception?!. How can one
hold to the Eurocentric position in face of such historical facts? Also cultural
identity has been questioned in the eyes of the upholders of interculturality. Not
only every culture learns from other cultures, it is even vital for each culture to
respond to the culture from outside. A culture without challenge would become
enclosed culture, which repeats only what it has achieved®?. To sum up, no cul-
ture is not comprised of interculturality, such a fact holds good also for Europe.

However, the historical experience since last two centuries teaches that
more European elements flow to the non-European than in reverse. As a result,
interculturality takes place in a very unbalanced way. While the Europeans or
the Westerners may be pleased to integrate the exotic elements to their cul-
ture, the non-Westerners learn as much as they can from the West mostly for
the sake of struggle for survival. Again and again the non-Europeans have to
concede to the Europeans their superiority.

Whatever the interpretation of intercultural relationship may be, the non-
European have to acknowledge that they live in an unbalanced cultural situa-

tion. Cultural mixture makes up the everyday life of almost all non-Europeans.

21 Elmar Holenstein, Kulturphilosophische Perspektiven, Frankfurt / M. Suhrkamp, 1998, pp. 233
and 236.

22 Bernhard Waldenfels, “Verschréankung von Heimwelt und Lebenswelt”, in R. A. Mall / Dieter Loh-
mar (Hrsg.), Philosophische Grundlage der Interkulturalitdt, Amsterdam, Rodopi, 1993, p. 64.
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Relating this situation to the aforementioned dilemma, we may like to know
how we should react to such a miserable situation.

My suggestion is that why non-Europeans should not conceive of such a
situation as the chance for transformation of their own cultural traditions. No
non-European culture has turned to genuine European culture only because
they imitate the European culture. They remain who they are no matter how
much they are influenced by Europeans. By the way, resuming the transcen-
dental sense of Europe such as we mentioned before, one can say that granted
Europe can be understood transcendentally, her individuality of mundane exis-
tence never disappears.

Similar to the relationship between transcendental subjectivity and mun-
dane subjectivity (or person, as Husserl also puts it), Europe should never be
conceived only in her transcendental aspect. In a word, the empirical, cultural
aspect of Europe should be always respected. So should every non-European
culture. As a result, no matter how much the non-European cultures have
learned from European culture, no matter how they have been influenced by
the Europeans, the impact from outside, from Europe, should be considered an
opportunity to transform their own traditions. To speak in the framework of
Husserl’s ethical project, it is the chance to raise their cultures to a newer,
higher degree. Through this way they have enriched their own cultures, rather
than becoming just duplication of European culture.

In my view, this is exactly what one should see in the relationship between
Europe and non-Europe. No matter how the non-European culture has to put up
with the unbalanced cultural situation, it is in the challenge from Europe that
they get the opportunity to renew their own tradition. Seen in this way, the
people in the non-European world no longer have reason to find only remorse in
what they have lost in the past, but rather delight at what they have got as well

as what they will continue to get in the future.
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Resumen: El objetivo del siguiente trabajo es
abordar la forma en que Merleau-Ponty ve en la
filosofia expuesta por Hegel en la Fenomenolog-
ia del espiritu una modalidad de pensamiento
que se abre a la experiencia historica del hom-
bre en toda su riqueza y complejidad. Con esta
finalidad, nuestra exposicion se centrara en la
nota de curso “Filosofia y no-filosofia después
de Hegel”, texto en el cual el pensamiento de
Hegel es definido como “a-filosofia”. En este
sentido, nos interesa destacar que la lectura
que Merleau-Ponty realiza de Hegel se encuen-
tra motivada por la preocupacion de poder
pensar una experiencia que excluya toda posi-
cion de sobrevuelo (surplomb) y toda separa-
cidén entre la conciencia y el objeto.
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Abstract: The aim of this paper is to address
how Merleau-Ponty sees in philosophy
expounded by Hegel in the “Phenomenology of
Spirit” a mode of thinking that opens to the
historical experience of man in all its richness
and complexity. With this purpose, our
discussion will focus onthe course mark
"Philosophy and non-philosophy after Hegel"
text in which Hegel's thought is defined as "a-
philosophy". In this regard, we wish to
emphasize that Merleau-Ponty makes a Hegel
reading motivated by a concern to
think that experience excludes any overflight
position (surplomb) and any
separation between consciousness and object.

Keywords: Merleau-Ponty, phenomenology,
experience, dialectic.

INTRODUCCION

La lectura e interpretacion del pensamiento hegeliano ha sido uno de los
temas que ha atravesado el desarrollo de la obra de Merleau-Ponty desde los
tempranos tiempos de La estructura del comportamiento hasta los escritos pu-
blicados de manera péstuma. En este sentido, las ideas y los debates en torno
al filésofo aleman han ejercido una influencia destacada sobre el autor de la
Fenomenologia de la percepcidn. Si bien dicha influencia tal vez no haya tenido
una impronta tan significativa como la de Husserl o, en menor medida, Heideg-
ger, se trata, de todas formas, de un fendmeno cuya importancia es relevante.

En su ya clasica obra Lo mismo y lo otro, Vincent Descombes considera a
Merleau-Ponty, junto a Sartre, como uno de los mas importantes representan-

tes de aquella generacion de intelectuales franceses que fue marcada por el
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pensamiento hegeliano, sobre todo, por la lectura llevada a cabo por Kojeve en
los cursos dictados entre 1933-1939'. Mas alld de las criticas que pueden reali-
zarse a algunas de las tesis que Descombes presenta en su obra, la importancia
que Merleau-Ponty le otorga a Hegel es manifestada de manera explicita en
mas de una ocasion. Muy probablemente, la mas expresiva de ellas pueda en-
contrarse en el articulo “El existencialismo de Hegel”, publicado en Sentido y
sinsentido, donde el propio Merleau-Ponty afirma que “Hegel estad en el origen
de todo lo importante que se ha hecho en filosofia desde hace un siglo [...]"%.
Precisamente, nuestro objetivo, en las siguientes paginas, sera abordar la
forma en que Merleau-Ponty ve en la filosofia de Hegel una modalidad de pen-
samiento que se abre a la experiencia histérica del hombre y que, por tanto, no
reduce la existencia humana al ambito de la reflexion. Para ello, nos centrare-
mos, principalmente, en la nota de curso “Filosofia y no-filosofia después de
Hegel™, texto en el cual el pensamiento de Hegel es definido como “a-filosofia”.
En este escrito, la lectura que Merleau-Ponty realiza de Hegel, mas precisamen-
te de la Fenomenologia del espiritu, se encuentra motivada por la preocupacién
de poder pensar una experiencia que excluya toda posicién de sobrevuelo (sur-
plomb) y toda separacién entre la conciencia y el objeto. Merleau-Ponty encon-
trara en la obra del filésofo alemdn una modalidad de pensamiento en donde
soOlo la experiencia se devela como la Unica via capaz de dar acceso a la dialéc-
tica. Nuestra intencion es, por tanto, destacar la forma en que el fenomendlogo
francés lee a Hegel a partir de su propio pensamiento y lo ve, en cierta medida,
como un precursor de varias de sus propias propuestas, aunque eso no le im-
posibilite realizar criticas a varios supuestos del pensamiento hegeliano.
Nuestro trabajo, a su vez, estara articulado en cuatro puntos. El primero
girara en torno a los conceptos de “filosofia” y de “no-filosofia” en la obra de
Merleau-Ponty y al lugar que ocupa el pensamiento de Hegel dentro de esta
problematica. El sequndo, se centrara sobre la lectura que Merleau-Ponty reali-
za de la forma en que, para Hegel, se da la relacién entre saber y absoluto. En

el tercer punto, nos dedicaremos a abordar el rol/ de la negatividad y de la criti-

! Vicent Descombes, Lo mismo y lo otro. Cuarenta y cinco afios de filosofia francesa (1933-1978),
Madrid, Catedra, 1979.

2 Maurice Merleau-Ponty, Sens et non-sens, Paris, Nagel, 1948, p. 109.

3 Maurice Merleau-Ponty, Notes de cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, Paris, Gal-
limard, 1996.
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ca en la exposicién hegeliana segun Merleau-Ponty. El cuarto y ultimo punto
tendra como objetivo sefialar la forma en que Merleau-Ponty comprende a la

dialéctica hegeliana como dialéctica de la ambigledad.

1. FILOSOFIA Y “A-FILOSOFIA”

En el desarrollo de su obra, Merleau-Ponty ha problematizado de manera
recurrente el concepto de “filosofia”. Si bien dicha problematizacion no se ha
consolidado en un trabajo sistematico, sino que se ha tratado esencialmente de
esbozos fragmentarios, muchas veces ambiguos y no exentos de contradiccio-
nes entre si, puede encontrarse, no obstante, una linea de continuidad que
subyace a los diversos textos en los que el tema es trabajado. En este sentido,
al avanzar en la lectura de sus obras, no es dificil observar que, en Merleau-
Ponty, existe un intento constante por alcanzar una forma de pensamiento que
no se limite al ambito de la reflexidon o de la especulacién tedrica, sino que, por
el contrario, se encuentre arraigada en la vida, en la historia y en la experiencia
concreta del hombre en el mundo.

En este sentido, Merleau-Ponty hablara varias veces, sobre todo en sus tra-
bajos posteriores a 1955, de la oposicién entre filosofia y no-filosofia. Sin em-
bargo, la caracterizacidn de estos dos polos de oposicién serd presentada de
manera ambigua y fragmentaria, variando de acuerdo al texto del cual se trate.
En la nota de trabajo “Origen de la verdad™, por ejemplo, el concepto de “no-
filosofia” es empleado en un contexto de alarma para referirse a la ausencia de
racionalidad y de fundamentos de la época contemporanea, mientras que en
“Nuestra edad de no-filosofia” el término aparece asociado al arte y al psico-
analisis®.

Dentro de esta problematica, la presencia de Hegel, a veces implicita, otras
veces explicita, suele ser frecuente, e, incluso, en algunos escritos la obra
hegeliana llega a ser presentada como instancia de ruptura en el desarrollo del
pensamiento occidental. En el resumen de curso “Posibilidad de la filosofia”,

Merleau-Ponty afirma que, luego de Hegel, se ha abierto una era de vacio fi-

4 Maurice Merleau-Ponty, Le visible et | “invisible, Paris, Gallimard, 1964, p 219.
5 Maurice Merleau-Ponty, Notes de cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 39.
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loséfico que aun hoy no ha podido ser superado. “Hay después de Hegel un
vacio filoséfico, lo que no quiere decir que hayan faltado pensadores o genios,
sino que Marx, Kierkegaard y Nietzsche comienzan por una denegacién de la
filosofia”. En este sentido, Merleau-Ponty observa que, con estos autores, se
entra en una edad de no-filosofia. Para Merleau-Ponty, existe una fuerte rela-
cion entre este vacio filoséfico y la problematica del mundo contemporaneo. En
el caso de Marx y de Nietzsche, sostiene que sus obras exponen, cada una a su
manera, la problematica del mundo contemporaneo de manera muy acertada.
Sin embargo, no ocurre lo mismo con las respuestas que intentaron ya que ni el
proletariado como clase universal ni la voluntad de poder constituyeron una
superacion de la crisis.

En “Filosofia y no-filosofia después de Hegel”, Merleau-Ponty también habla
de la no-filosofia como una negacién de la filosofia. Sin embargo, a diferencia
del texto anterior, en esta nota de curso se encarga de precisar una forma de
no-filosofia que no sdlo niega la filosofia, sino que la realiza. Merleau-Ponty la
denomina “a-filosofia”. La “a-filosofia” aparece definida como un pensamiento

ANAY

que es, esencialmente, “[...] filosofia negativa, en el sentido de “‘teologia nega-
tiva’, que se abre acceso a lo absoluto, no como mas alla, segundo un orden
positivo, sino como otro orden que exige el mas aca, el doble, que solo es acce-

1”7, La “a-filosofia”, entonces, se presenta como un pensar

sible a través de é
abierto al mundo, en una relacidn intrinseca con la historia y con la experiencia
concreta. En esa instancia, la “a-filosofia” es la verdadera filosofia en tanto se
realiza como filosofia al negarse como tal®.

Como el titulo mismo del escrito lo indica, en esta nota de curso Hegel ocu-
pa un lugar fundamental. Sin embargo, respecto a las afirmaciones vertidas en
“Posibilidad de la filosofia” se advierte una diferencia: en esta ocasion, Hegel
aparece junto a Marx, Nietzsche y Kierkegaard como representante de esta
modalidad de “no-filosofia” que es la “a-filosofia”. En este aspecto, Merleau-
Ponty realiza una critica de las lecturas “escolarizadas”, que hacen de Hegel el

fundador de un sistema metafisico y sostiene que, incluso, la reaccién contra la

6 Maurice Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, Paris, Gallimard, 1968, p.
142.

7 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 275.

8 En este punto es interesante destacar que ya en la Fenomenologia de la percepcién, Merleau-Ponty
sostiene: “Tratese de cosas o de situaciones historicas, la filosofia no tiene mas funciéon que la de ense-
flarnos de nuevo a verlas bien; y es verdad que la filosofia se realiza destruyéndose como filosofia sepa-
rada”. Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 1945, p. 520.
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filosofia y los sistemas filoséficos, tanto de Marx como de Kierkegaard, es una

I\\

reaccion contra el Hegel “escolarizado”, no contra el Hegel de la Fenomenologia
del espiritu.

Merleau-Ponty diferencia dos periodos en la obra de Hegel. El primero, el de
los escritos de juventud y el de la Fenomenologia del espiritu; el segundo, el
que va de la Ldgica a la Enciclopedia. En el articulo “El existencialismo de
Hegel”, publicado en 1947, se advierte esta separacion. En este texto, Merleau-
Ponty, tras afirmar que “Hegel esta en el origen de todo lo importante que se

ha hecho en filosofia desde hace un siglo [...]"

, planteaba el dilema acerca de
si Hegel podia o no ser considerado un filésofo existencialista. La respuesta fi-
nal sera positiva, siempre y cuando nos acotemos a la Fenomenologia del espi-
ritu y no a los textos posteriores. Segun Merleau-Ponty, mientras que el Hegel
de la Ldgica y de la Enciclopedia reduce la existencia a un momento del siste-
ma, el Hegel de la Fenomenologia del espiritu, por el contrario, intenta “[...]
reencontrar el sentido de la historia total, [...] describir el movimiento interno
de la substancia social, y no [...] explicar las aventuras de la humanidad a
través de los debates de los fildsofos”'°. Para Merleau-Ponty, en el periodo de la
Fenomenologia del espiritu, Hegel parte del mundo concreto, mundo al cual
quiere describir segun su propio desenvolvimiento sin reducirlo a categorias
ideales ni mucho menos. En la descripcidon de este desenvolvimiento Hegel to-
ma la conciencia como algo no acabado. A diferencia de Kant, que partia de un
sujeto universal, autonomo, puramente cognoscente, Hegel considera al hom-
bre como algo que se estd haciendo, que nunca esta completo y que no es en
forma alguna un mero sujeto del conocimiento. Por lo tanto, “[...] hay un exis-
tencialismo en Hegel en el sentido en que para él el hombre no es de entrada
una conciencia que posee con toda claridad sus propios pensamientos, sino una
vida dada a si misma y que busca comprenderse™!.

De manera similar, en “Filosofia y no filosofia después de Hegel”, Merleau-
Ponty define al pensamiento que se despliega en la Fenomenologia del espiritu

como “a-filosofia”, mientras que en su obra posterior ve una declinaciéon de

° Maurice Merleau-Ponty, Sens et non-sens, p. 109.
0 1bidem, p. 113.
1 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 275.
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Hegel hacia la metafisica y la filosofia sistematica, donde la experiencia concre-

ta se reduciria al concepto

2. SABER Y ABSOLUTO

A partir de la caracterizacidon del pensamiento de Hegel como “a-filosofia”,
Merleau-Ponty aborda la relacién entre el saber y lo absoluto desde la lectura
de la Introduccién a la Fenomenologia del espiritu. Como dijimos en el punto
anterior, la lectura que Merleau-Ponty lleva a cabo de Hegel se encuentra radi-
calmente alejada de las lecturas “escolarizadas”. En el caso de la relacién entre
saber y absoluto, este alejamiento es explicito. Para Merleau-Ponty, en Hegel,
ni lo absoluto es un principio metafisico ni el saber de lo absoluto puede ser
reducido a un saber reflexivo.

En este sentido, Merleau-Ponty sefiala que, en Hegel, lo absoluto no debe
ser comprendido como algo acabado, cerrado, ya constituido de una vez para
siempre, ubicado en un mundo de orden superior sino que lo absoluto es el

I\\

desenvolvimiento mismo del fendmeno, el cual acontece, en el *mas acd” y no

"1 Merleau-Ponty sefiala que, al ser lo absoluto el desenvolvi-

en el mas alla
miento del fendmeno, la via de acceso a él no sera otra que la fenomenologia.
Sin embargo, siguiendo el planteo de Hegel, Merleau-Ponty advierte que la fe-
nomenologia no debe ser pensada como un medio para conocer lo absoluto en
el sentido de la problematica moderna en torno al método. “Principio poseido
por Hegel: es por una fenomenologia (aparicién del espiritu) (espiritu del fend-
meno) que se accede a lo absoluto. No porque el espiritu sea medio, instru-
mento, sino porque lo absoluto no serfa absoluto si no apareciera asi”*2.
Merleau-Ponty tiene en cuenta la critica explicita que Hegel realiza a la idea
moderna de método. En las primeras lineas de la Introducciéon a la Fenomeno-
logia del espiritu, Hegel sostiene: “[...] en efecto, si el conocimiento es el ins-
trumento para apoderarse de la esencia absoluta, inmediatamente se advierte
que la aplicacién de un instrumento a una cosa no deja a ésta tal y como ella es

para si, sino que la modela y altera”?. El planteo hegeliano se refiere al pro-

2 1dem.
13 G. W. F. Hegel, Fenomenologia del espiritu, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2007, p. 51.
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blema acerca de que el conocimiento, comprendido como medio o instrumento
de acceso a lo absoluto, implica la imposibilidad de acceder a lo absoluto como
tal, ya que sélo accederiamos a él a partir de la transformacion que dicho me-
dio ejercié sobre aquello a lo que deseamos acceder; lo que nos retrotraeria a
la problematica de la oposicidn kantiana entre el en si y el fendmeno.

Para Merleau-Ponty, esta idea es central ya que pone de manifiesto el obje-
tivo hegeliano de relativizar las oposiciones que suelen ser presentadas como
antagonicas e irreductibles. Merleau-Ponty ve que, en Hegel, se da una supera-
cion de la concepcidn moderna que hace de la estructura triadica sujeto-
método-objeto una unidad serial que une de manera externa tres elementos
supuestamente independientes y autonomos. Precisamente, en la Fenomeno-
logia del espiritu, es la conciencia misma la que se hace saber de lo absoluto y
los caminos por los que transita para llegar a esta instancia son también los
propios caminos de lo absoluto. El sujeto deviene en el objeto sabido, a la vez
que el objeto deviene el sujeto que sabe.

En este aspecto, segun Merleau-Ponty, el pensamiento de Hegel se susten-
ta en dos postulados que se oponen a la mencionada divisidn triadica: por un
lado, la identidad de nuestro ser y del conocer; por otro, la idea de que pensar
el saber es pensar una vida que se hace saber y en un saber que se hace vi-
da'®. Merleau-Ponty aclara que, si bien, en un primer momento, estos dos pos-
tulados pueden parecer dogmaticos, en verdad no lo son. Por el contrario, am-
bos postulados significan el rechazo de todo tipo de dogmatismo ya que quie-
bran con las oposiciones surgidas del pensamiento reflexivo o, como suele decir
Merleau-Ponty, de “sobrevuelo”. Frente a las dualidades y oposiciones del pen-
samiento reflexivo, Merleau-Ponty reivindica de la fenomenologia hegeliana el
rol que ésta le otorga a la experiencia concreta del hombre en el mundo: “Fe-
nomenologia: esta autopresentacion del espiritu, aparicion que no es efecto de
lo absoluto, sino lo absoluto mismo. De suerte que la filosofia es experiencia”>.
En este sentido, cabe mencionar el articulo de Jean-Noel Cueille “La pro-

fundidad de lo negativo: Merleau-Ponty frente a la dialéctica hegeliana”®. En

4 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 281.

5 Ibidem, p. 282.

16 Jean-Noél Cueille, “La profondeur du négatif: Merleau-Ponty face a la dialectique de Hegel”, en
Renaud Barbaras / Mauro Carbone / Leonard Lawlor (eds.), Chiasmi International. Merleau-Ponty. De la
Nature a I'Ontologie / From Nature to Ontology / Dalla Natura all'Ontologia, Paris / Milano / Memphis /
Manchester, Vrin / Mimesis / University of Memphis / Clinamen Press, 2000.
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este texto se sefala que Merleau-Ponty ve la fenomenologia hegeliana como
precursora de la fenomenologia genética a la que él mismo adhiere. La feno-
menologia genética merleau-pontyana y la fenomenologia hegeliana compartir-
ian el hecho de pensar la ambigliedad del hombre con su entorno social y natu-
ral en un marco que no se agota en la perspectiva del conocimiento reflexivo
sino que se sumerge en las profundidades de las estructuras ontoldgicas origi-
narias sobre las cuales el conocimiento se funda.

Varios de los planteos de Merleau-Ponty, sirven de fundamento a la tesis de
Cueille. En “Filosofia y no-filosofia después de Hegel”, Merleau-Ponty relaciona
el pensamiento de Hegel con un concepto caracteristico de la fenomenologia
husserliana: el de “uno-en-el-otro” (Ineinander). “La conciencia, el verdadero
progreso de un saber consiste, no en una comparacion exterior de dos térmi-
nos, sino en el Ineinander objeto-saber, noesis —hoema que se entrecruzan
[..]"*. Precisamente, para el fenomendlogo francés, en Hegel la conciencia esta
ligada al objeto y su transformacidon conlleva la transformacion del objeto, e
inversamente. Esto le brinda a Merleau-Ponty la posibilidad de establecer una
relacién entre el pensamiento hegeliano, ciertos aspectos de la fenomenologia
genética husserliana, y, en particular, de su propia concepcion de la fenomeno-
logia.

En este sentido, Merleau-Ponty reconoce en Hegel un esfuerzo por captar
esos estratos profundos que anteceden a la emergencia de la conciencia re-
flexiva en toda su riqueza y complejidad. Merleau-Ponty revalida que, para
Hegel, la conciencia reflexiva no sea el punto de partida metodoldgico. Las criti-
cas merleau-pontyanas a la idea de un cogito translucido, en donde la identidad
consigo mismo es el fundamento de toda la construccién del saber, encuentra

I\\

en Hegel un predecesor. Con palabras de Merleau-Ponty, Hegel “inaugura la
tentativa de exploracién de lo irracional y de su incorporacién en una razén
ampliada que sigue siendo la tarea de nuestro siglo”?. La identificacién del sa-
ber con la vida que Merleau-Ponty ve en Hegel significa un cambio de posicidén
radical con respecto al paradigma de la reflexién. En este punto, Merleau-Ponty
continia manteniendo la misma tesis que en “El existencialismo de Hegel”: el

Saber Absoluto, ultimo momento de la Fenomenologia del espiritu, no es otra

7 Maurice Merleau-Ponty, Notes des tours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 301.
8 Maurice Merleau-Ponty, Sens et non-sens, p. 109.
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cosa que una vida sabiendo de si misma. “Se intenta captar la relacion del Er-
kennen con lo Absoluto como dada en nuestra vida (pues se trata de un Abso-
luto que serd también Erkennen), de refundar los conceptos de subjetividad y

objetividad, absoluto y conocimiento al contacto con nuestra vida [...]*.

3. ACTITUD CRITICA Y NEGATIVIDAD

La comprensién de la Fenomenologia del espiritu como “a-filosofia” y la
consiguiente relativizacion de los postulados sobre los que se apoya el pensa-
miento de “sobrevuelo”, le permiten a Merleau-Ponty contraponer la actitud
critica de la filosofia moderna con el pensamiento hegeliano. En un planteo que
guarda un marcado paralelismo con el realizado por Lukacs en Historia y con-
ciencia de clase, Merleau-Ponty lleva a cabo una critica de la actitud critica®®.
En este sentido, Merleau-Ponty afirma que la actitud critica se adjudica una ra-
dicalidad que en verdad no posee ya que se encuentra fundada en la separacion
entre sujeto y objeto y entre ser y saber. A partir de esta separacién, Merleau-
Ponty sostiene que la verdadera actitud radical es la de Hegel:

Esta actitud —la de Hegel— no es dogmatica, sino, al contrario, la verdadera
actitud critica, radical; pues ella es la decisién de captar la forma en que se dan
el concepto de lo absoluto, el Erkennen, lo objetivo, lo subjetivo (dieses Begriff
zu geben), en lugar de presuponerlos como conocidos por todos o de dar como
sobreentendidos los conceptos que de ellos se tiene??.

Para Merleau-Ponty, la actitud critica parte de una diferenciacién categorica
entre el sujeto cognoscente, el objeto por conocer y el método como medio o
instrumento por el cual es posible el acto de conocer. Es decir, la actitud critica
se sostiene en la estructura triddica a la que hicimos mencidén en el punto ante-

rior, estructura ante la cual la critica se detiene. Por el contrario, Hegel lleva a

1% Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 282.

20 En el primer capitulo de Historia y conciencia de clase, “éQué es el marxismo ortodoxo”, Lukacs
sostiene que “ [...] el punto de partida metddico de toda actitud critica es precisamente la separacion
entre el método y la realidad, el pensamiento y el ser” (Lukacs, Georg, Historia y conciencia de clase
(vol. I), Orbis,Barcelona, 1985, p. 48.). Lukacs realiza esta definicidon de la actitud y de la metodologia
criticas para contraponerlas a la dialéctica marxista, comprendida ésta como pensamiento de la totali-
dad. Precisamente, Lukacs observa que el espiritu analitico, propio de la actitud critica, se presenta a si
mismo como un progreso con respecto a la dimensidn sintética-totalizadora de la dialéctica marxista. Sin
embargo, para el fildsofo hingaro, dicho progreso no es tal, ya que la dimensién analitica no puede ser
otra cosa que un momento dentro del desarrollo del pensamiento dialéctico.

2!Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 282.
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cabo la verdadera critica al cuestionar los fundamentos de la critica misma.
Segun Merleau-Ponty, en la medida en que el pensamiento hegeliano sostiene
que “nosotros somos en la verdad”?? y que “el conocimiento de lo absoluto es

contacto con lo absoluto”??

, que solo es tal en tanto se nos revela como una
dimensién que nuestro propio ser pone al descubierto, se encamina hacia una
dimensiéon mas profunda que la de los postulados que fundamentan la critica
moderna. “Implicacidn de lo absoluto en nosotros como internos a la verdad, de
un absoluto que no es otra cosa que la verdad de nosotros, que no esta sepa-
rada del Erkenen”?*. La reciprocidad entre vida y saber implica un pensamiento
mucho mas originario que el de la separacion que sirve de fundamento a la ac-
titud critica.

La exposicion sobre la actitud critica tiene, a su vez, como correlato la
cuestion de la negatividad y el lugar que ésta ocupa en el movimiento hacia el
saber. Si bien Merleau-Ponty reconoce que en la critica moderna lo negativo
cumple una funcién decisiva, la misma es muy distinta a aquella que posee en
Hegel. Para Merleau-Ponty, la negatividad de la actitud critica manifiesta sus
limitaciones en tanto no afecta al sentido inicial de la verdad. Por el contrario,
en la actitud critica la negatividad sélo es un medio para reconstituir la verdad
tal como aparece comprendida al comienzo del despliegue de la critica. En
Hegel, se trata, en cambio, de una negatividad que derrumba las nociones an-
teriores de verdad para llevar a ésta a un nivel de mayor complejidad.

En este sentido, Merleau-Ponty diferencia la duda cartesiana del escepti-
cismo hegeliano. En Descartes la duda representa, segun Merleau-Ponty, la res-
tauraciéon de la verdad bajo el mismo modo en que ésta se presentaba con an-
terioridad a la duda. Es decir, la duda es una negatividad que no tiene otra fina-
lidad que reconstituir el sentido inicial de la verdad, que si bien puede modificar
su contenido, no modifica su esencia. Por el contrario, el escepticismo hegeliano
transforma no sdlo los contenidos de la conciencia, sino la conciencia misma. Lo
negado por el escepticismo no es Unicamente una forma en la que la conciencia
concibe el mundo, sino que es negada también la forma actual de la propia
conciencia. En este aspecto, Merleau-Ponty sostiene que, tanto en la duda car-

tesiana como en la actitud critica, la negatividad se mueve en los limites de la

22 Ibidem, p. 281.
2 Ibidem, p. 283.
24 Ibidem, p. 282.
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separacidon entre sujeto y objeto, la cual no sélo no es nunca negada sino ni
siquiera puesta en duda. La negatividad hegeliana, en cambio, transforma la
conciencia, su relacién con el objeto, y el objeto mismo?°. En este sentido, Mer-
leau-Ponty sefiala que, en Hegel, el desenvolvimiento de la conciencia hacia la
conciencia de si por medio de la negatividad “[...] modifica al objeto mismo,
deviene el segundo objeto, objeto sabido”®. Este segundo objeto “[...] que anu-
la al primer objeto es la experiencia hecha sobre él [...]"*’.

Si bien Merleau-Ponty afirma el caracter negativo de la conciencia hegelia-
na, aclara que, no por ello, debe comprenderse la conciencia como “nada”. “Es-
ta conciencia que se forma o cultiva o se trabaja es una negacién (puesto que
lo inmediato es reconocido como no verdad), pero no es una negaciéon que va al
reino de la nada, sino que va a la nada de esto [...] de lo cual es resultado”®.
La aclaracion se enmarca en la prosecucion del debate con Sartre, a quien
menciona explicitamente. “[...] Solucidon de Sartre: sacrificio del para-si, para
que el en-si sea, la nada es nada”?°. Merleau-Ponty caracteriza al pensamiento
de Sartre como un pensamiento extremo que se mueve en la alternativa radical
entre el ser y la nada. Esta caracterizacion se encuentra ya presente en los es-
critos de los anos cuarenta. En el articulo “La querella del existencialismo”,
Merleau-Ponty dice : “[...] el libro (El ser y la nada) es demasiado antitético: la
antitesis de mi vista sobre mi mismo y del otro sobre mi, la antitesis del para-si
y del en-si son a menudo presentados como alternativos, en lugar de ser des-
criptos como el lazo vivo del uno con el otro”°.

Si bien la tesis de Sartre se encuentra fundada, en parte, en una lectura de
Hegel e incluso imbuida en un lenguaje marcadamente hegeliano, Merleau-
Ponty se encarga de establecer la diferencia entre ambos autores. En Lo visible
y lo invisible Merleau-Ponty se refiere a la filosofia de Sartre como una “filosofia
de la negatividad absoluta”. Para el autor de Signos, el planteo sartreano se
mueve en un marco de oposiciones radicales que sdélo pueden encontrarse en el

pensamiento reflexivo ya que, en la existencia concreta, la relacién entre la

25 En Las aventuras de la dialéctica, Merleau-Ponty hace un planteo muy similar con respecto las dife-
rencias entre Weber y Lukacs. Segln Merleau-Ponty, Lukacs llevaria a cabo la relativizacion de la rela-
cion sujeto-objeto, que Weber nunca realizé. Esa seria la ventaja de los analisis de Lukacs frente a los
de Weber.

26 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 292.

27 Idem.

28 Ibidem, p. 287.

2% Ibidem, p. 300.

30 Maurice Merleau-Ponty, Sens et non-sens, p. 125.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 167



168 |

MAXIMILIANO B. CLADAKIS

conciencia y el mundo, y entre el hombre y la naturaleza, exceden el ambito de
la negacién. Merleau-Ponty sostiene que, en Hegel, se da una reciprocidad en
donde las negaciones, al igual que las afirmaciones, son sélo parciales. En este
aspecto, la lectura que realiza Merleau-Ponty de la negatividad en Hegel va en
direccion de identificar la propia posicion de una negatividad relativa con la del
fildsofo aleman. “Nada determinada y a un contenido, que no es pues Abgrund
[...] sino pasaje (Ubergang) a una nueva forma (neue Form) que es la verdad

de la antigua, su verdadera superacién™!.

4. UNA DIALECTICA DE LA AMBIGUEDAD

La relativizacién de los términos antagdnicos que Merleau-Ponty encuentra
en Hegel significa, principalmente, una relativizacion de la oposicién sujeto-
objeto. Si tenemos en cuenta lo dicho por el propio Merleau-Ponty en Titulos y
trabajos acerca de que uno de sus objetivos principales a lo largo de su obra ha
sido intentar pensar una tercera dimension donde el sujeto y el objeto se pre-
senten como los reversos de un origen comun, puede verse claramente la con-
cordancia que el filésofo francés encuentra entre su pensamiento y el de Hegel.
Merleau-Ponty observa que Hegel quiebra con los supuestos que delimitan de
manera clara la diferencia entre la conciencia y el objeto: “[...] pues ella (la
conciencia) es conciencia del objeto y de ella misma y del corte entre ellos
[...]"°. La conciencia involucra al objeto, y se define a través del objeto, en tan-
to es conciencia de si a partir del reconocimiento de su diferencia con el objeto.
A su vez, por el lado del objeto, el objeto conocido deviene otro objeto, es de-
cir, el saber del objeto significa el surgimiento de un nuevo objeto.

Esta interpenetracion de los elementos opuestos que Merleau-Ponty ve en
Hegel, le hace sostener que el pensamiento hegeliano es un pensamiento
dialéctico en el sentido en que el propio Merleau-Ponty le da al término. La
dialéctica hegeliana constituye, para Merleau-Ponty, un modo de pensar en el
cual se diluyen las oposiciones radicales y en el que el devenir otro manifiesta

la reversibilidad de términos a primera vista antagdnicos. “La ambigledad es

31 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, p. 287.
32 Ibidem, p. 300.
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esencial a la dialéctica y al Erfahrung, pues es por ella que el objeto se convier-
te en sujeto e inversamente”3.

Jean-Noel Cuelli, en el articulo ya mencionado, observa que Merleau-Ponty
descubre una gran proximidad entre la dialéctica hegeliana y la idea de quias-
mo. En efecto, en “Filosofia y no-filosofia después de Hegel”, expresiones tales
como bisagra (membrure), “reversibilidad” o uno-en-el-otro (Ineinander), son
expresiones empleadas tanto para referirse a la dialéctica como para referirse
al quiasmo. Ambas conceptos se entrelazan en un pensamiento de lo negativo
gque apunta al suelo comun de la experiencia humana, donde el intercambio del
ser y la vida se manifiestan de manera ambigua. En este sentido, Cuelli destaca
gue lo que Merleau-Ponty reivindica de la dialéctica hegeliana es su momento
regresivo, rechazando el momento progresivo que implica el salto a lo especu-
lativo. Si las coincidencias entre ambos autores se dan en ese “ir hacia atras”,
en esa “regresion”, en esa busqueda de “profundidad” de las estructuras consti-
tuyentes de la experiencia humana, la divergencia se dara en la faceta “progre-
siva” en tanto Merleau-Ponty verd en ella un “elevamiento” sobre el mundo.

En varios trabajos, Merleau-Ponty define el pensamiento dialéctico como un
modo de pensamiento alternativo tanto del pensamiento reflexivo como del
pensamiento objetivo. Para el fenomendlogo francés, la dialéctica implica una
relaciéon intrinseca entre el pensamiento y la historia que coloca a la filosofia en
una dimensidon que trastoca las concepciones tradicionales. En Lo visible y lo
invisible, Merleau-Ponty, afirma que, a diferencia del pensamiento reflexivo que
intenta legitimar el mundo a partir de las operaciones de la conciencia, el pen-
samiento dialéctico parte del supuesto de que “[...] hay ser, hay mundo, hay

algo; hay cohesién, hay sentido [...]"3*.

La dialéctica toma, por tanto, como
punto de partida lo dado, y en ningln momento se postula a si misma como
justificaciéon del mundo, ni mucho menos como instancia constitutiva de éste.
Merleau-Ponty habla de la dialéctica como de una “[...] fijacidon secundaria de

35 La dialéctica describe el mundo y no intenta

una experiencia anterior [...]
legitimarlo a partir de conceptos intelectuales.
Regresando al debate con Sartre, en su libro De I’étre du phénomeéne, Re-

naud Barbaras sostiene que una de las principales diferencias entre la filosofia

33 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France, p. 301.
34 Merleau-Ponty, Maurice, Le visible et | “invisible, p. 115.
35 Ibidem.
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de Sartre y la de Merleau-Ponty es la manera en que cada uno concibe la
dialéctica®. Barbaras sefiala que mientras la dialéctica sartreana es una dialéc-
tica de antinomias irreconciliables, la merleau-pontyana representa una accién
reciproca entre las partes, un entrelazamiento en el cual un elemento lleva ne-
cesariamente al elemento que niega y viceversa. Precisamente, Merleau-Ponty
ve el pensamiento de Sartre como una filosofia de la “negatividad absoluta”, un
pensamiento no-dialéctico, o, en todo caso, un exponente de la “mala dialécti-
ca”. Merleau-Ponty sostiene que la filosofia dialéctica no habla de una irrupcion
originaria de la nada en la plenitud del ser, puesto que se sabe dentro de un
mundo donde hay ser y donde hay también nada; pero esta nada no es com-
prendida en sentido absoluto. Hay apariencias que mutan, y esta mutacién im-
plica un volverse nada de la apariencia anterior; sin embargo, eso que desapa-
rece, que se vuelve nada, es reemplazado por una apariencia nueva. El sery la
nada se entrelazan siempre, a cada instante, estan siempre ahi, pero su sentido
es relativo y no absoluto. La dialéctica piensa y describe ese entrelazamiento,
no como abstracciones ya prefijadas sino como movimiento siempre relativo.

En el resumen de curso titulado “La filosofia dialéctica”, Merleau-Ponty
enumera tres elementos que constituyen el pensamiento verdaderamente
dialéctico. Por un lado, se trata de un pensamiento de los contradictorios pero
gue no busca anular la oposicidon sino que mantiene siempre la tensién. Por
otro, es un pensamiento que no toma al ser en si de manera objetiva ya que
establece un nuevo sentido de la relacion entre la subjetividad y el mundo. Fi-
nalmente, lo propio del pensamiento dialéctico es ser un pensamiento circu-
lar”.

Merleau-ponty advierte sobre la existencia de una “mala dialéctica”, la cual
se impone el objetivo de amoldar la realidad a un modelo formal preestableci-
do. Es decir, esta “mala dialéctica” estaria constituida como un principio formal
del pensamiento y forzaria a la realidad a adecuarse a ella. Tesis, antitesis y
sintesis, serian momentos ineludibles de lo real y todo lo que “es” deberia ser
pensado bajo este criterio. "Nos hallamos ya en la via de la mala dialéctica, de
la que, en contra de sus principios, impone una ley y un marco exteriores al

contenido y restaura el beneficio propio del pensamiento pre-dialéctico”®.

36 Renaud Barbaras, De | "étre du phénoméne, Paris, J. Millon, 1991, p. 135.
37 Maurice Merleau-Ponty, Résumés de cours. Collége de France 1952-1960, pp. 78-81.
38 Ibidem, p. 123.
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Sin lugar a dudas, Merleau-Ponty estd pensando, principalmente, en la con-
cepcion de la dialéctica utilizada por el marxismo de la linea pro-soviética. En
efecto, la teoria materialista del estalinismo comprende a la dialéctica de mane-
ra abstracta. El desarrollo de lo real es pensado como el desarrollo de la mate-
ria a través de etapas de tesis, antitesis y sintesis. A partir de este modelo se
explica la totalidad de lo existente sin tomar en cuenta las particularidades
histéricas. No se piensa, pues, el mundo, sino que lo que se piensa es la mane-
ra de “acomodar” lo existente a la teoria pautada de antemano. Esta dialéctica,
a su vez, instituye una necesidad de tipo causal que hace que todo el movi-
miento esté determinado, por lo cual la historia tendria un fin ineludible, en
este caso la Revolucion comunista.

Esta forma de comprender la dialéctica es, para Merleau-Ponty, una exten-
sion del pensamiento objetivista que se encuentra en las antipodas de la apues-
ta merleau-pontyana. Se trata de un pensamiento de “sobrevuelo” que no se
sitia en el mundo ni en la experiencia concreta, y donde la riqueza y compleji-
dad del mundo y de la historia, no sélo es ignorada sino también aplastada por
un modelo intelectual que se presenta como lo Unico verdadero. En “Filosofia y
no-filosofia después de Hegel”, la dialéctica hegeliana no tiene nada que ver
con esta “mala dialéctica”; por el contrario, se trata de un pensamiento que
intenta comprender la pluralidad del mundo, el enriquecimiento mutuo de los

elementos opuestos y la reciprocidad de las relaciones.

CONCLUSION

Segun nuestra perspectiva, el abordaje de temas como los hasta aqui ex-
puestos tiene un doble interés. Por un lado, puede servir para enriquecer el
estudio y la comprensién del pensamiento merleau-pontyano. A veces ocurre
que las lecturas que Merleau-Ponty realiza sobre Hegel son pasadas por alto, lo
mismo que sus lecturas sobre Marx. Sin embargo, tanto en el caso de Hegel
como en el caso de Marx, se trata de pensadores que siempre estuvieron pre-
sentes en el desarrollo del pensamiento y de la obra de Merleau-Ponty, o bien
como fines en si mismos o bien como medios para comprender otras corrientes

0, incluso, acontecimientos histoéricos o sociales.
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Por otra parte, la forma en que Merleau-Ponty se enfrenta a la obra de
Hegel, puede servir también para arrojar nuevas perspectivas acerca de la filo-
sofia hegeliana. En este sentido, una caracteristica muy propia de Merleau-
Ponty es, a nuestro parecer, la de ser un gran lector de otros fildsofos. La com-
prensién del pensamiento de Hegel como a-filosofia, como un pensamiento que
trasciende los sistemas y que se abre a lo absoluto por medio de una experien-
cia que excede el ambito de la pura reflexién, es muy interesante para contra-
ponerla al Hegel “escolarizado” denunciado por el propio Merleau-Ponty.

Por ultimo, resulta también interesante e invita a la polémica su tesis acer-
ca de los dos momentos que atravesaria la filosofia de Hegel. En este punto,
Merleau-Ponty sostiene con respecto a Hegel la misma tesis que con Marx:
habria un primer momento (en el caso de Hegel, Fenomenologia del espiritu y
las obras anteriores a 1807, y, en el caso de Marx, los escritos de juventud) en
el que no se intenta apresar la experiencia por medio del concepto y reducir a
él las manifestaciones y expresiones de la historia humana; y habria un segun-
do momento (el de la Ldgica y la Enciclopedia en Hegel y el de El Capital en
Marx) en el que ambos autores recaerian en concepciones metafisicas a partir
de las cuales se intentaria apresar las ambigliedades y complejidades de la ex-
periencia concreta en un sistema filosofico. “Notoriamente, el pasaje del joven
Marx al Capital no sera tanto el pasaje de la filosofia a la ciencia como el pasaje

de la Fenomenologia a la Ldgica™°.

39 Maurice Merleau-Ponty, Notes des cours au Collége de France, p. 325.
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Abstract: The present essay shows the redis-
covery of Husserlian phenomenology in the field
of the cognitive sciences, in particular in the so
called "enactive approach" developed by Evan
Thompson. First I refute the mentalistic misun-
derstanding of Husserl's phenomenology, widely
extended in cognitive literature. Second I offer
a brief  characterization of  neurophe-
nomenology and the enactive approach. Third I
point some of the basic contributions of
Husserl's genetic phenomenology to this new
research area. And fourth I dismantle the clas-
sical cognitive interpretation of Husserl as a
representationalist and solipsist.
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En los ultimos afos estamos asistiendo a un renovado interés filoséfico por
temas como la subjetividad, la conciencia, la intencionalidad y el cuerpo, que se
extiende tanto a la llamada filosofia continental como a la tradicién analitica. De
hecho, en la literatura especializada se empiezan a encontrar diferentes
intentos de superar la artificial barrera entre filosofia analitica y continental. El
didlogo que se ha abierto entre las ciencias cognitivas, la psicologia evolutiva y

la filosofia de la mente con la fenomenologia es una buena muestra de cémo
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ambas tradiciones pueden enriquecerse y complementarse mutuamente. Con
todo, buena parte de la recepcién anglosajona de la fenomenologia,
especialmente de la husserliana, todavia ve en Husserl a un representante de la
filosofia de la conciencia, a un defensor del idealismo transcendental, a un
pensador incapaz de abandonar el método de la introspeccién. Por fortuna, la
situacién ha empezado a cambiar en las dos Ultimas décadas. Dado el reciente
interés en la dimensiéon fenoménica de la conciencia, no es ninguna sorpresa
gque muchos fildsofos analiticos y cognitivistas hayan empezado a destacar la
importancia de la fenomenologia.

El presente trabajo ofrece una presentacion del redescubrimiento de la
fenomenologia husserliana que se esta produciendo ultimamente en el campo
de las ciencias cognitivas, especialmente en el marco de la llamada
“aproximacion enactiva” propuesta por Evan Thompson. En primer lugar, se
refuta la interpretacion mentalista de la fenomenologia husserliana
ampliamente extendida en la literatura cognitiva. En segundo lugar, se ofrece
una breve caracterizacion de la neurofenomenologia y de la “aproximacién
enactiva”. En tercer lugar, se destacan algunas de las aportaciones claves de la
fenomenologia genética de Husserl a este nuevo terreno de investigacién. Y, en
cuarto lugar y a la luz de la evidencia documental existente en estos
momentos, se desmonta la imagen de una Husserl representacionalista y
defensor del solipsismo metodoldgico hasta hace poco imperante en los

estudios cognitivos.

LA INTERPRETACION MENTALISTA DE LA FENOMENOLOGIA HUSSERLIANA

En diferentes ocasiones, Hubert Dreyfus y Robert McIntyre han afirmado
que Husserl es un internalista y que su fenomenologia transcendental incurre
en una especie de solipsismo metodolégico’. En su opinién, Husserl defiende la

idea de que la mente contiene un numero de representaciones mentales que

1 Cfr., respectivamente, Hubert L. Dreyfus y Harrison Hall: “Introduction”, en Hubert L. Dreyfus /
Harrison Hall (eds.), Husserl, Intentionality, and Cognitive Science, Cambridge, MA, MIT Press, 1982, pp.
1-27; Hubert L. Dreyfus, “Husserl’s Epiphenomenology”, en Herbert R. Otto / James A. Tuedio (eds.),
Perspectives in Mind, Dordrecht, Reidel, 1988, pp. 85-104; Hubert L. Dreyfus, Being in the World, Cam-
bridge, MA, MIT Press, 1991; Ronald MclIntyre, “Intending and Referring”, en Hubert L. Dreyfus / Harri-
son Hall (eds.), pp. 215-231; Ronald McIntyre, “Husserl and the Representational Theory of Mind”, Top-
ics 5 (1986) 101-113.
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tienen la funcién que tienen con independencia de como sea el mundo, esto es,
todas se caracterizan por ser puramente mentales. En otras palabras, para
Husserl, la mente y el mundo constituirian dos realidades independientes?.
Dreyfus afirma que la busqueda de un fundamento indubitable del conocimiento
obliga a Husserl a aplicar un procedimiento de purificacion que elimine todo
componente externo o transcendente a la conciencia; asi, entiende la reduccion
como un cambio de actitud que desplaza nuestra atencidon de los objetos dados
en el mundo para fijar nuestra atencién en la representacién mental abstracta
que posibilita la intencionalidad®. De esta manera, la fenomenologia husserliana
se interpreta como una empresa exclusivamente interesada en la representa-
cidon mental que permanece en la conciencia después de llevar a cabo la reduc-
cion®.

Sin embargo, a diferencia de lo que opinan Drefyus y Mclntyre, resulta
altamente problematico calificar a Husserl de introspeccionista. Pero, como
suele suceder cuando uno lee con mas detalle la obra de Husserl, él mismo
rechaza que la intuicion fenomenoldgica sea un tipo de experiencia interna o
introspeccidon. En Ideas III, por ejemplo, se deja claro que la intuicién
fenomenoldgica no es una forma de experiencia interna (innere Beobachtung).
Incluso mas, la simple insinuacién de que la fenomenologia intenta restituir el
método de la introspeccidn es perverso®. Cualquier descripcion fenomenoldgica
tiene que arrancar del mundo en el que vivimos y analizar sus diferentes modos
de manifestacion; es decir, no sélo prestamos atencién a los objetos en cuanto
dados, sino que también nos centramos en el aspecto subjetivo de la conciencia
y, con ellos, caemos en la cuenta del papel activo que juega nuestra conciencia
en la constitucién de los objetos. En otras palabras, cuando investigamos los
objetos dados también nos descubrimos a nosotros mismos como centro de
manifestacion.

Husserl, al igual que Heidegger y que Merleau-Ponty, rechazan de forma

categérica la separacién de mente y mundo®. Por el contrario, para ellos, mente

2 Cfr. Hubert L. Dreyfus, Being in the World, p. 74.

3 Cfr. Hubert L. Dreyfus y Harrison Hall, “Introduction”, p. 6.

4 Cfr. Hubert L. Dreyfus, Being in the World, p. 50.

> Cfr. Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen
Philosophie. Drittes Buch. Die Phdnomenologie und Fundamente der Wissenschaft (Hua V), La Haya,
Martinus Nijhoff, 1971, p. 38.

8 El analisis fenomenoldgico de la intencionalidad, ya sea el de Husserl, Heidegger, Sartre o Merle-
au-Ponty, se caracteriza por repensar de una forma totalmente nueva la relacién entre subjetividad y
mundo, por lo que no tiene mucho sentido considerarlos internalistas o externalistas. Como sefiala Be-
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y mundo son esencialmente interdependientes. Afirmar que Husserl cancela
toda preocupacién por el mundo exterior para concentrarse exclusivamente en
la estructura interna de la vivencia, afirmar que la reduccidn fenomenoldgica
implica una exclusion del mundo, afirmar que se suspenden las cuestiones
relativas al ser de la realidad, son egregios malentendidos. Lo mismo vale para
la afirmacién de que Husserl es un solipsista metodoldgico. Dreyfus piensa que
Husserl sélo opera con la nocién de un ego aislado y sin cuerpo’. Pero, una vez
mas, estas opiniones pasan por alto el ro/ fundamental atribuido por Husserl al
cuerpo en movimiento, ignoran la radicalidad de su fenomenologia de la
intencionalidad, no aprecian el constante esfuerzo por mostrar el impacto
constitutivo de la alteridad. Hablando en términos generales, Dreyfus ofrece
una errénea interpretacién mentalista de la fenomenologia husserliana®. Sus
criticas menosprecian todos aquellos pasajes en los que Husserl niega
explicitamente que el verdadero propodsito de la epoché y la reduccién sea
dudar, olvidar, abandonar o excluir la realidad.

A nuestro juicio, la interpretacion peca de una considerable insuficiencia
textual incapaz de sostener la tesis de que Husserl es un solipsista
metodoldgico. De una manera recurrente se cita siempre uno y el mismo
paragrafo, a saber, el conocido paragrafo 49 de Ideas I. Este es el paragrafo
donde Husserl escribe que “la conciencia, considerada en su ‘pureza’, debe
tenerse por un orden del ser encerrado en si mismo, como un orden de ser

Ilg

absoluto en que nada entrar ni del que nada puede escapar Ante una

afirmacion tan rotunda como ésta parece casi absurdo negar que Husserl
defienda el solipsismo. Pero, como ocurre con frecuencia, la verdad del asunto
es mucho mas complicada. Incluso el citado paragrafo 49 esta abierto a
diferentes interpretaciones, como la clasica ofrecida por Tugendhat, quien
afirma que sdélo una lectura superficial de la reduccion transcendental nos

puede llevar a la conclusién de que el propdsito husserliano sea aislar a la

noist, el mérito de la fenomenologia husserliana consiste en el descubrimiento de una nueva nocién no-
mentalista de fendmeno (Cfr. Jocelyn Benoist, Phénoménologie, sémantique, ontologie, Paris, P.U.F.,
1997, p. 228). En ultima instancia, se trata de la cuestion de la donacion. Esta donacion es mucho mas
fundamental que el hecho de que sea una donacién de algo para alguien.

7 Cfr. Hubert Dreyfus / Harrison Hall, “Introduction”, p. 119.

8 Cfr. Don Zahavi, “Husserl’s Noema and the Internalism-Externalism Debate”, Inquiry 47/1 (2004),
p. 58.

° Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philosophie.
Erstes Buch. Allgemeine Einfiihrung in die reine Phdnomenologie (Hua III), La Haya, Martinus Nijhoff,
1976, p. 105.
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conciencia del mundo al que se dirige. Como sefiala Tugendhat, la reduccion
transcendental no nos retrotrae a un sujeto sin mundo; al contrario, nos coloca
ante el fendmeno transcendental del mundo. Lo que se pone entre paréntesis
en el paragrafo 49 es el mundo natural dado por supuesto, y es precisamente
la operacién de la reduccion la que nos permite descubrir la correlacidon esencial
entre mundo y subjetividad®®.

Asi pues, no solo es posible leer Ideas I de una manera diferente a la de
Dreyfus y McIntyre, sino que también es posible cuestionar su hipdtesis de
fondo, a saber, que Husserl permanecid fiel a un concepto cartesiano de la
reduccion transcendental segun el cual la tarea de la fenomenologia consiste en
investigar la subjetividad pura de manera aislada y separada del mundo y de
los otros. Pero, como sabemos, Husserl intentd superar lo que Kern califico
como la via cartesiana de la reduccion por medio de la llamada via ontolégica
desarrollada, por ejemplo, en Crisis. La via ontolégica no parte de Ila
autodonacién inmediata del sujeto, sino que arranca del analisis de la donacién
de una regidén ontoldgica especifica, digamos la regidon de los objetos ideales o
de los objetos fisicos. Sin embargo, a través de la actitud fenomenoldgica no
s6lo tomamos conciencia directa de la donacion del objeto, sino que
indirectamente también descubrimos la subjetividad como condicion de
posibilidad de manifestacion como tal. Una subjetividad que sdlo se revela por
medio de la epoché y la reduccidén. Mientras que la via cartesiana muestra a un
sujeto separado e independiente de la realidad, proporcionando asi municion a
la extendida interpretacion de que la fenomenologia explora las estructuras de
un sujeto auténomo, aislado y sin mundo, la via ontoldgica deja claro que la
investigacién de la subjetividad es inseparable de una reflexién filosofica sobre
el mundo. Desde este punto de vista, podemos decir que Husserl esta

interesado en la conciencia en cuanto campo de manifestacion del mundo'!. En

10 Cfr. Ernst Tugendhat, Der Wahrheitsbegriff bei Husserl und Heidegger, Berlin, Walter de Gruyter,
1970, p. 263. Encontramos una interpretacion similar en Steven G. Crowell, Husserl, Heidegger, and the
Space of Meaning, Evanston, IL, Northwestern University Press, 2001, pp. 170, 179, 200.

11y, écudl es la postura de Husserl tras el giro transcendental de Ideas I? Si uno toma las lecciones
Filosofia primera y Fenomenologia de la intersubjetividad o el conocido texto de la Crisis encontrard
multiples pasajes que afirman que la fenomenologia transcendental incluye el mundo con todo su verda-
dero ser (Cfr. Edmund Husserl, Erste Philosophie (1923/24). Zeiter Teil. Theorie der
phdnomenologischen Reduktion (Hua VIII), La Haya, Martinus Nijhoff, 1959, p. 424; Idem, Zur
Phédnomenologie der Intersubjetivitit. Texte aus dem Nachlass. Dritter Teil: 1929-1935 (Hua XV), p.
366; Idem, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phdnomenologie (Hua
VI), La Haya, Martinus Nijhoff, 1954, p. 154). Incluso en Ideas I, Husserl deja claro que la fenomenolog-
ia eventualmente integra e incluye todo aquello que ha sido puesto entre paréntesis por razones meto-
doldgicas (Cfr. Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philo-
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la actualidad, la nueva investigacion husserliana (Held, Drummond, Sokolowski,
Zahavi, Bernet, Steinbock y Welton, entre otros) muestra que la fenomenologia
de Husserl no puede aprehenderse apropiadamente en el marco de la clasica
dicotomia entre internalismo y externalismo, subjetivismo y objetivismo.

En este sentido, las interpretaciones de Dreyfus y Mclntyre considerando a
Husserl un internalista arquetipico se nos antojan erréneas. Investigaciones
mas recientes, elaboradas con materiales inéditos, consulta de archivos y otros
escritos frecuentemente ignorados, muestran que el analisis husserliano de la
intencionalidad encierra un profundo replanteamiento de la misma relacién
entre subjetividad y mundo que rebasa el clasico debate entre internalismo y
externalismo. Si uno toma en consideracion las lecciones sobre el tema de la
intersubjetividad encontrara a un Husserl abiertamente anti-

representacionalista 2 .

La percepcidbn no nos coloca ante imagenes o
representaciones de objetos, sino ante los objetos mismos. De hecho, el rasgo
caracteristico de la percepciéon es que nos presenta el objeto mismo en su
presencia corporal (Leibhaftigkeit). Husserl afirma recurrentemente que la
realidad soélo puede aparecer gracias a la subjetividad, pero también se da
cuenta de que el sujeto no permanece inalterable en su propia actividad
constitutiva. Tal como se manifiesta en trabajos posteriores, subjetividad,
mundo e intersubjetividad estan interrelacionados. De hecho, el campo
fenomenoldgico de investigacion no concierne tanto a los pensamientos
privados como a los modos intersubjetivamente accesibles de manifestacion.
Esta investigacion también reclama una exploracion fenomenoldgica de la
subjetividad, es decir, de la subjetividad transcendental en su correlacion
constitutiva con el mundo. Pero a diferencia de la introspeccién privada, esta
exploracion reclama ser intersubjetivamente validada y, por ello, corregible por

cualquier sujeto. Desde una perspectiva fenomenoldgica, mente y mundo no

sophie. Erstes Buch. Allgemeine Einflihrung in die reine Phdnomenologie, pp. 107, 159, 337). Asi, afir-
mar, como hace Dreyfus, que el rasgo esencial de la fenomenologia transcendental husserliana consiste
en suspender o excluir toda cuestidn relacionada con el ser de la realidad no es un hecho tan obvio. La
afirmacion de que Husserl es un solpsista metodoldgico es un hecho con escaso fundamento filoséfico y
textual.

12 para Husserl, la teoria de la representacidn concibe la conciencia como una caja que contiene re-
presentaciones sobre objetos externos, pero se olvida de preguntar como sabe el sujeto que esas repre-
sentaciones son de hecho representaciones de objetos externos (Cfr. Edmund Husserl, Transzendentaler
Idealismus. Texte aus dem Nachlass (1926-1935) (Hua XXXVI), Dordrecht, Kluwer Academic Press,
2003, p. 106). Heidegger y Merleau-Ponty también estan a favor de la codependencia de mente y cuer-
po y, por tanto, se oponen a cualquier tipo de representacionalismo. Cfr., respectivamente, Martin Hei-
degger, Sein und Zeit, Tubinga, Max Niemeyer, 1989, p. 422 y Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie
de la perception, Paris, Gallimard, 1945, pp. 491s.
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son dos entidades distintas, sino que estan unidos constitutivamente. En ultima
instancia, hemos de tener claro que la investigacion fenomenoldgica de las
condiciones de posibilidad de manifestacién de los fenédmenos es previa a la
misma division entre interioridad psiquica y exterioridad fisica, ya que lo que se
investiga es la dimensidon en la que un objeto, ya sea interno o externo, se
manifiesta a si mismo®°.

Ya en 1914-15, en el mismo periodo de Ideas I, Husserl afirma que el
sujeto que constituye el mundo precisa estar corporalmente encarnado en el
mundo que intenta constituir ** . En Filosofia primera (1923), se dice
abiertamente que la subjetividad transcendental en su completa universalidad
es inter-subjetividad. Husserl insiste en que la realidad sdlo puede aparecer
gracias a la subjetividad, pero también es claro con respecto a la idea de que el
sujeto no permanece inalterado en el mismo proceso de constitucion. Y en el
periodo de la llamada fenomenologia genética se empieza a analizar la esfera
de la conciencia originaria (UrbewuBtsein) entendida como fundamento
primordial (Urgrund)®. La fenomenologia genética, y con mayor precisidn el
analisis del papel de la sintesis pasiva que Husserl desarrolla a principios de los
afios veinte, trae consigo un modo diferente de pensar sobre el sujeto
consciente, prestando atencion al desarrollo temporal del sujeto. Hay que
seflalar que, en este contexto, “pasivo” no significa un estado de inactividad,
sino mas bien un estado de estar involuntariamente influenciado y afectado por
algo, mientras que en la sintesis activa el sujeto juega un papel productivo en
la constitucion de los objetos. En este nivel, la intencionalidad funciona de
manera andénima, involuntaria, espontanea y receptiva.

De esta manera, podemos decir que la fenomenologia husserliana rebasa la
dicotomia internalismo-externalismo en el sentido de que las nociones de
“internalismo” y “externalismo” permanecen ancladas en la clasica divisidon
dentro-fuera, interioridad-exterioridad, subjetivismo-objetivismo. Pero esta
misma divisién es la que pone en juego y acepta el término “introspeccién”.

Hablar de introspeccidon es aceptar tacitamente la idea de que la conciencia esta

13 Cfr. Bernhard Waldenfels, Das leibliche Selbst. Vorlesungen zur Phdnomenologie des Leibes,
Frankfurt del Main, Suhrkamp, 2000, p. 217.

14 Cfr. Edmund Husserl, Transzendentaler Idealismus, p. 135.

15 Siguiendo la interpretaciéon de Fink, podemos hablar de una unidad primordial (Ureinheit) en el
Husserl tardio, una unidad que existe antes de la diferencia entre objeto y sujeto. Cfr. Eugen Fink, “Die
Spatphilosophie Husserls in der Freiburger Zeit”, en Ndhe und Distanz. Phdnomenlogische Vortrége und
Aufsétze, Friburgo / Munich, Karl Alber, 1976, p. 223.
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en la cabeza y el mundo fuera. Como ya senald Husserl en Investigaciones
Iégicas, toda la entera division entre dentro y afuera tiene su origen en la
ingenua metafisica de la vida cotidiana, inapropiada para una clarificacién
fenomenoldgica de la relacidén entre subjetividad y mundo’®. Antes de concretar
las principales aportaciones de la llamada fenomenologia genética al estudio de
la conciencia en el ambito de las nuevas ciencias cognitivas, veamos en qué

consiste el programa de investigacion de la neurofenomenologia.

¢QUE ES ESA COSA LLAMADA NEUROFENOMENOLOGIA?

La meta de las ciencias cognitivas, nacidas en la segunda mitad del siglo
veinte como un nuevo programa de investigacidn que integra la psicologia, la
neurociencia, la linglistica, la inteligencia artificial y la filosofia, es hacer expli-
citos de una manera totalmente cientifica y objetiva los principios y los meca-
nismos de la cognicién. Sin embargo, en los ultimos afios no pocos investigado-
res han sefialado que el programa cognitivo resulta incompleto. La excesiva
atencion puesta en los procesos cognitivos ha dejado a un lado la realidad de
las emociones, de los afectos y de las motivaciones. Como sefiala LeDoux, una
ciencia completa de la mente también tiene que dar cuenta de la subjetividad y
de la conciencial’. En este sentido, numerosas investigaciones en el terreno de
las ciencias cognitivas han empezado a prestar una especial atencién a las con-
tribuciones de la fenomenologia'®. De ahi que cada vez sea mas frecuente el
uso del término “neurofenomenologia”*®. Sin embargo, mas alld de las aporta-

ciones de la fenomenologia al campo de las ciencias cognitivas, no deja también

16 Cfr. Edmund Husserl, Logische Untersuchungen. Zweiter Band. Untersuchungen zur
Phdnomenologie und Theorie der Erkenntnis (Hua XIX), La Haya, Martinus Nijhoff, 1984, pp. 673, 815.
Se puede encontrar la misma critica en Heidegger, quien también afirma que la relacidon entre existencia
humana y mundo no puede aprehenderse por medio de los términos “dentro” y “afuera” (Heidegger,
Sein und Zeit, p. 62).

17 Joseph Le Doux, Synaptic Self. How Our Brains Become Who We Are, Londres, Penguin Books, p.
24.

18 En el marco de este trabajo prestamos una especial atencién al reciente libro de Evan Thompson,
Mind in Life. Biology, Phenomenology, and the Science of Mind, Cambridge / Londres, Harvard University
Press, 2007 (especialmente pp. 16-36 y el apéndice A), que corrige en gran medida sus posturas criticas
frente a la fenomenologia de trabajos anteriores. Cfr. Francisco J. Varela / Evan Thompson / Eleanor
Rosch, The Embodied Mind: Cognitive Science and Human Experience, Cambridge, MIT Press, 1991.

19 Cfr., por ejemplo, Evan Thompson / Antoine Lutz / Diego Cosmelli, “Neurophenomenology: an
Introduction for Neurophilosophers”, en Andrew Brook / Kathleen Akins (eds.), Cognition and the Brain:
The Philosophy and Neuroscience Movement, New York, Cambridge University Press, 2005, pp. 40-97;
Francisco J. Varela, “Neurophenomenolgy: a Methodological Remedy for the Hard Problem”, Journal of
Consciousness Studies 3 (1996) 330-350.
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de ser cierto que en la actualidad la fenomenologia necesita ser complementada
con la psicologia, la neurociencia y la biologia.

En el campo de las ciencias cognitivas encontramos tres tipos de aproxima-
cion al estudio de la mente: cognitivismo, conexionismo y dinamicismo.

El cognitivismo, que entra en escena en los afos cincuenta, utiliza la
metafora de la mente como un ordenador que dispone de un programa para
solventar de una manera puramente formal y abstracta un problema dado. En
este modelo computacional y funcionalista, el cuerpo y la conciencia son
esencialmente irrelevantes para determinar la naturaleza de la mente. De
acuerdo con el cognitivismo, los procesos mentales son rutinas subpersonales
completamente inaccesibles a la conciencia personal. La mente se divide asi en
dos regiones radicalmente diferentes, creandose un abismo infranqueable entre
los estados mentales subjetivos de la persona y las rutinas cognitivas
subpersonales implementadas por la mente.

Para el conexionismo, que irrumpe a principios de los ochenta, resulta
central la metafora de la mente como una red neuronal capaz de establecer
multiples y diversas conexiones dindmicas entre las neuronas, cuya fuerza varia
en funcion de varias reglas de aprendizaje y de la historia de las experiencias
acumuladas (las cuales, por ejemplo, permiten establecer patrones perceptivos
de reconocimiento). Con todo, la subjetividad no tiene cabida en este modelo
de la filosofia de la mente.

Y, finalmente, el dinamicismo, que empieza a cobrar forma en los noventa,
recurre a una metafora de la mente entendida como un sistema dindmico
encarnado en el mundo. El cognitivismo y el conexionismo no se interrogan por
la relacion entre los procesos cognitivos y el mundo real; es mas, la mente y el
mundo se consideran dos realidades separadas e independientes cada una de la
otra. Como resultado de ello, sus modelos de cognicién son puramente
abstractos y formales. El modelo dindmico parte de dos premisas basicas: por
una parte, la cognicion es un fendmeno intrinsecamente temporal, lo que
significa que los procesos cognitivos se generan mas como respuestas
provocadas por perturbaciones que repeticién estandarizada de instrucciones;
y, por otra parte, las estructuras y los procesos cognitivos encarnan habilidades
que acaban por establecer los patrones sensoriomotores de cada individuo de

una forma relativamente autonoma.
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El surgimiento del modelo dindmico coincide con un creciente interés
cientifico y filoséfico en los temas relacionados con la conciencia, dirigido sobre
todo a llenar el vacio explicativo que encontramos en los estudios cientificos de
los procesos cognitivos acerca de la subjetividad humana. Aqui es donde entra
en escena el proyecto de la neurofenomenologia, la cual intenta establecer
puentes de conexién entre las aproximaciones dindmicas a la mente y las
aproximaciones fenomenoldgicas a la subjetividad humana. En este contexto
resulta especialmente relevante la propuesta de una aproximacién enactiva
(enactive approach) desarrollada en el dltimo libro de Thompson?®.

La aproximacion enactiva tiene el propdsito de unificar diferentes ideas
interrelacionadas. La primera idea es que los seres vivientes son agentes
auténomos que se autorregulan y, que de esta manera, “enactivan” sus propios
ambitos cognitivos. La segunda idea es que el sistema nervioso es un sistema
dindmico auténomo que también genera y mantiene la coherencia de sus
propios patrones de actividad de acuerdo con una red circular de neuronas en
interaccion. El sistema nervioso no procesa informacion en el sentido
computacional, sino que crea significado. La tercera idea es que las estructuras
y los procesos cognitivos emergen de recurrentes patrones sensoriomotores de
percepcidon y accion; la unién sensoriomotora entre organismo y ambiente
modula, pero no determina, la formacién de los patrones dindmicos de la
actividad neuronal. La cuarta idea es que el mundo del ente cognitivo no es un
reino externo representado internamente por su cerebro, sino la esfera de
relaciones que este agente autéonomo establece con el mundo exterior y los
demas agentes. Y la quinta idea es que la experiencia es un elemento central
para comprender la mente que tiene que ser investigado de una manera
fenomenoldégicamente cuidadosa. La aproximacién enactiva apuesta por la
complementariedad entre la ciencia de la mente y la investigacion
fenomenoldgica de la experiencia humana?!.

La aproximacion enactiva y la fenomenologia convergen al menos en dos
aspectos fundamentales. Por una parte, ambas comparten una vision de la

mente como responsable de la constitucidn de sus objetos. Aqui constitucion no

20 E| término enactive approach fue introducido en las ciencias cognitivas por Varela, Thompson y
Rosch en 1991. Segun estos autores, enaction significa la accién de promulgar una ley, pero también
connota de manera mas general la realizaciéon de una accién. Cfr. Francisco J. Varela / Evan Thompson /
Eleanor Rosch, op. cit., pp. 3-11.

2L Cfr. Evan Thompson, Mind in Life, pp. 13-15 y 37-87.
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significa fabricar o crear algo; la mente no fabrica el mundo. En el sentido
fenomenoldgico, “constituir” significa traer a la conciencia, presentar, abrir. La
mente toma conciencia de las cosas, abre y presenta el mundo. Dicho en
términos husserlianos, los objetos se manifiestan a la experiencia por medio de
la actividad intencional de la conciencia. Las cosas se muestran precisamente
en el modo en que se abren y se constituyen en la actividad intencional de
nuestras mentes. Tal constitucién no es aparente en nuestra vida cotidiana,
sino que solo se logra poner de manifiesto tras un analisis fenomenoldgico
sistematico. Y, por otra parte, la aproximacién enactiva y la fenomenologia
tienen una idea comun de la vida. Para la aproximacién enactiva, la autonomia
es una caracteristica fundamental de la vida bioldgica y existe una profunda
continuidad entre vida y mente. Para la fenomenologia, la intencionalidad es el
rasgo principal del cuerpo vivo. Ambas, pues, defienden la tesis de que la
subjetividad y la conciencia tienen que explicarse en relacién con la autonomia
y la intencionalidad de la vida. Y aqui “vida” se entiende en el sentido completo
de organismo, del cuerpo de cada uno vivido subjetivamente y del mundo de la
vida.

La fenomenologia juega aqui un papel importante por dos aspectos
fundamentales. En primer lugar, cualquier intento de alcanzar una comprensién
de la menta humana debe considerar al mismo tiempo la conciencia y la
subjetividad —es decir, el hecho de cdmo se experimenta en cada caso el
pensar, el actuar, el sentir, el percibir, etc. Los actos mentales no se dan en el
vacio, sino que son vividos por alguien. En este sentido, la fenomenologia
resulta de gran valor por su capacidad interpretativa, descriptiva y analitica de
la experiencia vivida. En segundo lugar, la aproximacién enactiva coloca el
organismo y el cuerpo vivo en el centro de su analisis. El cuerpo humano, al
menos que esté muerto, es siempre un cuerpo vivo. La fenomenologia de
Husserl y, por ende, la de Merleau-Ponty es, sin duda, una filosofia del cuerpo
vivo. Por estas razones la fenomenologia puede guiar y orientar la investigacién
cientifica sobre la conciencia y la subjetividad, al mismo tiempo que establece
un marco filoséfico para la autocomprension del significado de esta misma
investigacién cientifica. En este contexto se produce un fructifero didlogo entre

las ciencias cognitivas y la fenomenologia.

HUSSERL Y LA RELEVANCIA DE LA FENOMENOLOGIA GENETICA
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Evidentemente, no es aqui el lugar de explicar las ideas fundamentales de
la fenomenologia husserliana, en particular el método de la reduccién
fenomenoldgica y el concepto de la intencionalidad. Ni tampoco se trata de
exponer las tres fases de la fenomenologia, conocidas como fenomenologia
estatica, genética y generativa. Las nuevas ciencias cognitivas simpatizan con
la actitud fenomenoldgica, especialmente con la idea de la reduccion. La
reduccidén en el sentido de reducere, de reconducir la mirada, es decir, de
apartar al pensamiento de la inmersion arreflexiva en el mundo tal como éste
se nos aparece en la actitud natural. En otras palabras, una vez adoptamos la
actitud fenomenoldgica ya no estamos interesados en qué son las cosas en un
sentido ingenuo e independiente de la mente, sino mas bien en cdmo son
experimentadas en correlacidn con nuestra subjetividad. Con esta nueva
actitud, Husserl no solo establece un nuevo fundamento filoséfico para la
ciencia, sino que sobre todo coloca la experiencia como fuente de conocimiento
y de significado. Este impulso genera una miriada de cuidadosos y detallados
analisis fenomenoldgicos de la experiencia humana, tales como la experiencia
perceptiva del espacio, la kinesthesis y la experiencia del propio cuerpo, la
conciencia del tiempo, el juicio, la imaginacién y la memoria, la
intersubjetividad, por citar algunos ejemplos.

De esta manera, se rompe definitivamente con la imagen imperante en un
amplio sector de la historiografia filoséfica de un Husserl idealista y defensor de
la fenomenologia transcendental . Un amplio sector de la historiografia
filosdfica, que todavia se mueve en las coordenadas de la clasica interpretacién

heideggeriana de Husserl?*, asume acriticamente esta imagen. Pero cabe

22 E| propio Husserl, en un determinado punto de su recorrido filoséfico, descubrié que la fenome-
nologia, reformulada en términos transcendentales, se asemejaba a una cierta forma de idealismo fich-
teano (Cfr. Hans-Georg Gadamer, Die phdnomenologische Bewegung, Tubinga, J.C.B. Mohr, 1963). En
realidad, como sefialé el propio Gadamer en Verdad y método (1960), seria necesario disponer de mu-
chos de los inéditos husserlianos para poder fijar con la claridad la posicion de Husserl respecto al idea-
lismo y a la subjetividad. Afortunadamente, hoy en dia ya disponemos de gran parte de ese material, lo
cual permite una reevaluacion completa de toda su obra.

23 A este respecto resultan tremendamente reveladoras las criticas a Husserl que encontramos ya
en las primeras lecciones del semestre de posguerra de 1919, La idea de la filosofia y el problema de la
concepcién del mundo, asi como en las lecciones del semestre de invierno de 1923/24, Introduccién a la
investigacion fenomenoldgica, y en las lecciones del semestre de verano de 1925, Prolegémenos para la
historia del concepto de tiempo. Cfr., respectivamente, Martin Heidegger, Die Idee der Philosophie und
das Weltanschauungsproblem, en Zur Bestimmung der Philosophie (GA 56/57), Frankfurt del Main, Vit-
torio Klostermann, 1987, pp. 71ss; Idem, Einfiihrung in die phdnomenologische Forschung (GA 17),
Frankfurt del Main, Vittorio Klostermann, 1994, pp. 81-87, 266-275; e Idem, Prolegomena zur Geschich-
te des Zeitbegriffs (GA 20), Frankfrut del Main, Vittorio Klostermann, 19982, pp. 123-181.
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recordar que la fenomenologia transcendental no esta interesada en qué son las
cosas sino en los modos en que las cosas estan dadas. La fenomenologia
transcendental trata de descubrir las leyes esenciales bajo las que opera
necesariamente la conciencia para constituir un mundo significativo. Dicho en
otras palabras, la realidad es lo que nos esta abierto como real, tanto en la
percepcion cotidiana como en la investigacion cientifica, y tal apertura es un
logro directo de la actividad intencional de la conciencia. El objetivo de la
reduccién fenomenologia es lograr un acceso a esta actividad constitutiva de la
conciencia. Con frecuencia se ha dicho que Ila actitud de Husserl es
transcendental, mientras que Heidegger y Merleau-Ponty rechazan el punto de
vista transcendental al situar las estructuras constitutivas en el ser-en-el-
mundo. Pero esta interpretacién, por mds que se haya extendido en la
literatura secundaria, es simplista. En primer lugar, tanto el Dasein
heideggeriano como el cuerpo vivo de Merleau-Ponty (concepto, por cierto, que
procede directamente de Husserl) son transcendentales en el sentido de que
posibilitan la apertura o la manifestacién del mundo como un todo significativo.
Y, en segundo lugar, si bien muchas partes de la obra publicada en vida de
Husserl se concentran en las estructuras constitutivas de la conciencia
transcendental, la gradual publicacién de nuevos escritos en el marco de la
Husserliana indica que estos analisis no son plenamente representativos de sus
investigaciones filoséficas de madurez®*.

Husserl amplid considerablemente sus investigaciones a medida que
desarroll6 su pensamiento. Recuérdese los andlisis de las estructuras pre-
egoldgicas del cuerpo, los tres volumenes dedicados la fenomenologia de la
intersubjetividad y los diferentes trabajos dedicados a la vida histérica y
cultural. Asi, por ejemplo, diferentes escritos husserlianos de principios de los
anos veinte permiten mostrar que el paso de una fenomenologia estatica a una
genética es un movimiento interno de la misma fenomenologia. Sus lecciones
sobre logica transcendental, impartidas primero en el semestre de invierno de
1920/21, luego ampliadas en los semestres de verano de 1923 y de invierno de

1925/26 e imprimidas parcialmente bajo el titulo Andlisis sobre la sintesis

24 Cfr. Natalie Depraz, Transcendence et incarnation: le statut de l'intersubjectivité comme altérité
a soi chez Husserl, Paris, . Vrin, 1995; Anthony J. Steinbock, Home and Beyond. Generative Phenome-
nology after Husserl, Evanston, Northwestern University Press, 1995; Donn Welton, The Other Husserl.
The Horizons of Transcendental Phenomenology, Bloomington, Indiana University Press, 2000; Don
Zahavi, Husserl’s Phenomenology, Stanford, Stanford University Press, 2003.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 185



186 |

JESUs ADRIAN ESCUDERO

pasiva, su curso de 1922/23, Introduccion a la filosofia, y los estudios sobre la
sintesis activa que encontramos en los articulos de Kaizo redactados entre 1922
y 1923 presentan a un Husserl que empieza a distinguir en su fenomenologia
transcendental entre método estatico y método genético®®. La fenomenologia
genética distingue entre génesis activa y génesis pasiva. En la génesis activa el
sujeto juega un papel productivo en la constitucion de los objetos. Los
productos de la génesis activa son herramientas, obras de arte, proposiciones
matematicas, teorias cientificas, 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 involuntariamente influenciado y afectado por habitos, patrones motores,
disposiciones, motivaciones, emociones y recuerdos.

Mientras que en Experiencia y juicio se habla de la contraposiciéon entre
actos antepredicativos y predicativos, en las lecciones sobre las sintesis activas
se establece la diferencia entre pasividad y actividad. Como dice Husserl,
“pasividad es en si lo primero, porque toda actividad presupone esencialmente
un subsuelo de pasividad y una objetualidad ya preconstituida”?®. La
aprehensién perceptiva y la identificacion de sentido preconstituido de una
pasividad originaria ya son formas de actividad, pero que se inscriben en un
nivel precategorial. Es justo esta actividad en la pasividad la que media entre la
pasividad originaria y la actividad propiamente categorial. La tendencia del yo a
establecer objetivaciones activas sélo es posible a partir de la constitucion
originaria de las sintesis pasivas que emanan del constante acontecer de la
corriente de la conciencia, sin la cual la conciencia no seria la que es. En
contraste con la fenomenologia estatica de Ideas I, que sdlo tiene en cuenta las
objetividades ya acabadas en su constitucion, Husserl desarrolla desde 1917
una fenomenologia genética que contempla la situacién temporal en la que se
encuentra el sujeto. Este nuevo enfoque pone de relieve de qué forma surgen
los sistemas de remisiones, con lo que se amplia considerablemente el campo

de indagacién fenomenoldgica. La experiencia pasada prefigura en cierta

25 Para mas informacidn véase el interesante texto suplementario de 1921 “Statische und genetis-
che Phanomenologie”, en Edmund Husserl, Analysen zur passiven Synthesis. Aus Vorlesungs und
Forschungsmanuskripten 1918-1926 (Hua XI), La Haya, Martinus Nijhoff, 1966, pp. 336-345.

% Edmund Husserl, Aktive Synthese. Aus der Vorlesungen “Transzendentaler Logik” 1920-21.
Ergdnzungsband zu “Analysen zur passiven Synthesis” (Hua XXXI), Dordrecht, Kluwer Academic
Publisher, 2000, p. 3.
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medida la manera de aguardar la experiencia futura, un hecho que se
incrementa con la repeticién de experiencias similares. Asi, cada confirmacién
confiere mas fuerza a la espera, mientras que cada fracaso la disminuye. El yo
dispone ya siempre de un horizonte de conocimientos adquiridos, de
familiaridad, asi como de un sistema de tipificaciones, el cual se convierte en un
componente permanente del sentido del objeto como resultado de una
compleja sintesis de asociacion en la que lo semejante evoca lo semejante.
Este horizonte experimenta una constante modificacion porque se amplia y
corrige a la luz de nuevas experiencias.

De esta manera, Husserl pone al descubierto que el sujeto transcendental
tiene una historia configurada por capacidades que quedan referidas en un
analisis genético al acto de institucién primordial. El yo no es sélo un polo
idéntico de irradiaciéon de actos, sino un sustrato de habitualidades que le
convierten en portador de un estilo propio de ejecucién de ellos. Este hecho, a
su vez, diferencia al yo de los restantes yoes, lo que le permite a Husserl hablar
de él como de una moénada. La relacion con el mundo no depende, pues,
exclusivamente de los actos conscientes y reflexivos, sino que esta sujeta
también a las afecciones y a las habitualidades del cuerpo. Con otras palabras,
el yo es afectado no sélo en su pasividad primaria por los datos sensibles, sino
también en una pasividad secundaria por sus actos sedimentados en
adquisiciones permanentes que se conectan asociativamente con la vida actual.
Esto explica la importancia que cobra el tema de la asociacidon en el analisis
genético. El estudio de la temporalidad no ofrece una vision apropiada de los
sistemas sintéticos de la corriente vital de la conciencia. Para ello se requiere
una fenomenologia de la asociacion que, entre otros aspectos, tiene en
consideraciéon el papel constitutivo de la sintesis pasiva tanto de similaridad,
uniformidad, concrecién y fusién como de contraste, discrecién y gradacién?’.
Una intencionalidad de la asociacién se presenta, pues, en la esfera de la

pasividad con anterioridad a la intencionalidad activa del yo.

27 En este contexto destaca el fendmeno de la afeccidn (Reiz). Husserl se distancia del sentido
médico, fisioldgico y mecanico del término Reiz, ddndole un sentido fundamentalmente nuevo al estable-
cer una relacion motivacional entre el yo y las formaciones intencionales. Desde esta perspectiva, la
afeccion deja de ser una fuerza ciega, implicando un solicitud motivacional, una llamada de atencién,
que eventualmente puede recibir una respuesta epistémica (aunque ésa no tiene por qué ser yoica). Cfr.
Edmund Husserl, Analysen zur passiven Synthesis, §§ 26-35.
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El método genético, pues, expande los parametros de la estructura de la
intencionalidad puestos de manifiesto en el andlisis estatico de Ideas I (1913).
A diferencia de Ideas I, el ego concreto mismo es entendido en términos
esencialmente relacionales, inmerso en un mundo intersubjetivo, situado en
una comunidad histérica y formando parte de un mundo de la vida como
horizonte de sentido?®. Lo que resulta importante destacar es que esta
evolucion interior de la fenomenologia es algo mas que una cuestion
meramente interpretativa respaldada por la nueva evidencia textual. Se trata,
en realidad, de una cuestién filosdfica. La fenomenologia transcendental no se
puede limitar a una filosofia de la conciencia egolégica o de la subjetividad
constituyente. “Transcendental” significa un tipo de actitud que va a las raices

III

de los fendmenos; en otras palabras, “transcendental” encarna un tipo de
explicacién filosofica que intenta encontrar las condiciones de posibilidad de
nuestra experiencia de un mundo significativo. Estas condiciones se hallan
mucho mas alld de la simple conciencia individual y se incrustan en las
profundidades de nuestros cuerpos vivos, en nuestros habitos de conducta y en
las estructuras de nuestro mundo cultural y social.

Desde esta perspectiva, las lecciones en torno a la fenomenologia genética
han adquirido en esta Ultima década una gran relevancia bajo la rubrica de

729 La fenomenologia como filosofia transcendental pretende

“sintesis pasiva
descubrir los presupuestos con los que opera la ldgica, retrocediendo a las
formas mas originarias de donacién de los objetos que hace posible toda teoria,
es decir, investiga su origen genético en la sintesis pasiva (o precognitiva). Una
légica transcendental reclama una estética transcendental preliminar que no
s6lo muestra los fundamentos de las sintesis activas y las operaciones
cognitivas, sino que también describe la esfera pasiva de la experiencia en toda
su integridad y explica sus leyes esenciales. Esto incluye, por extension, un

analisis del papel de la sintesis asociativa, la afeccidn, la atencién y los habitos

28 para un andlisis de esta nueva e interesante lectura de Husserl, que rompe con la imagen de un
Husserl idealista transmitida principalmente por Heidegger y en parte por Gadamer, se pueden consul-
tar, entre otros, la excelente monografia de Don Zahavi, Husserl’s Phenomenology y los articulos recopi-
lados en el libro The New Husser!l editado por Donn Welton (Cfr., por ejemplo, Donn Welton, “The Sys-
tematicity of Husserl’s Transcendental Philosophy: From Static to Genetic Method”, en The New Husserl.
A Critical Reader, Indiana / Bloomington, Indiana University Press, 2003, pp. 255-289). En el contexto
espafiol ya hace tiempo que Javier San Martin viene insistiendo en la coherencia interna del pensamiento
husserliano y en la ampliacion progresiva de su fenomenologia.

29 yvéase, por ejemplo, el enactive approach defendido por Thompson, quien reconoce abiertamente
la importancia de la fenomenologia genética de Husserl (Evan Thompson, Mind and Life, pp. 29-31).
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en la formacién de sentido y constitucidon del objeto. Precisamente, el terreno
fenomenolégico de las sintesis pasivas es un campo de exploracién
especialmente interesante para la investigacién psicoldgica y neurocientifica de

las emociones y de los procesos cognitivos.

LA REEVALUACION DE HUSSERL EN EL CAMPO DE LAS NUEVAS CIENCIAS COGNITIVAS

Desde el principio del siglo XX, cuando Husserl establecié el nuevo método
fenomenoldgico y autores como Frege y Russell empezaron a desarrollar las
bases de la filosofia analitica, estas dos tradiciones se han desarrollado no sélo
por separado, sino en muchas ocasiones incluso en franca hostilidad®°. Por
ejemplo, en una reciente introducciéon a las ciencias cognitivas, Friedenberg y
Silverman dedican sélo diez lineas a la fenomenologia, una disciplina mas
preocupada por las vivencias subjetivas que por la descripcion objetiva de los
fenémenos>!. Por citar otro ejemplo, si uno consulta la entrada sobre Husserl
en el Oxford Dictionary of Philosophy puede leer que Husserl tenia una
tendencia hacia una terminologia oscura, que era bien conocido por defender
un idealismos transcendental y que su pensamiento toma como punto de
partida a un yo solipsista y descorporalizado **. Incluso en la tradicidn
continental, Husserl ha sido acusado de defender una suerte de nuevo
cartesianismo y fundacionalismo®.

Sin embargo, esto no es sdélo una descripcion engafiosa del verdadero
propodsito de la fenomenologia y de sus aportaciones al estudio de la mente,
sino que tampoco toma en consideracion las contribuciones fundamentales

ofrecidas por el método fenomenoldgico a temas centrales relacionados con la

30 Una situacion, sin embargo, que no deja de ser paraddjica, especialmente por dos razones: des-
de la perspectiva tedrica, fenomenologia y filosofia analitica tienen raices comunes en la filosofia de las
matematicas que en ambos casos desembocaron en una critica del psicologismo; y, desde la perspectiva
personal, el epistolario entre Husserl y Frege es bien conocido. Cfr. Natalie Depraz / Shaun Gallagher,
“Phenomenology and the Cognitive Science. Editorial Introduction”, Phenomenology and the Cognitive
Science 1 (2002) 1-2.

31 Cfr. Jay D. Friedenberg / Gordon Silverman, Cognitive Science. An Introduction to the Study of
Mind, Londres, Sage, 2006.

32 Cfr. Simon Blackburn, The Oxford Dictionary of Philosophy, Oxford, Oxford University Press,
1994, p. 181.

33 Cfr., repectivamente, Martin Heidegger, Einfiihrung in die phdnomenologsiche Forschung (GA
17), pp. 43, 72, 271 y Jirgen Habermas, Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt del Main,
Suhrkamp, 1985, p. 129. Para una réplica a las criticas de Heidegger y Habermas, nos permitimos remi-
tir a JesUs Adrian, Heidegger y la genealogia de la pregunta por el ser, Barcelona, Herder, 2010, pp.
492-499, 527-533.
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conciencia humana. Parte del problema es que, independientemente de que un
pequefio numero de prominentes figuras de las ciencias cognitivas ha
empezado a tomar en serio la fenomenologia, la inmensa mayoria de
investigadores no utiliza el término en su sentido técnico cuando hablan de
fenomenologia, identificandola todavia con algun tipo de introspeccionismo. Hoy
en dia, esta claro que “fenomenologia” no es sélo un nombre para designar una
técnica de auto-observacién, sino que también envuelve un rico campo de
investigaciones casi imposible de condensar en un simple ensayo. Temas
fenomenoldgicos como la conciencia y la autoconcienca, la intencionalidad, la
percepcion, el tiempo, la corporalidad, la naturaleza temporal de las vivencias,
asi como nuestra comprensién de uno mismo y de los otros resultan
particularmente relevantes para las ciencias cognitivas.

Desde este punto de vista, resultaria mas apropiado hablar de un
enriguecimiento reciproco entre fenomenologia, por una parte, y ciencias
cognitivas, por otra. En este sentido, cabe hablar de un lento cambio de actitud
frente a la habitual hostilidad hacia la fenomenologia, que muestra como
algunos cognitivistas empiezan a apreciar los recursos filoséficos
proporcionados por la fenomenologia. En lugar de elegir entre una explicacién
cientifica externa realizada desde la perspectiva de una tercera persona o una
reflexion fenomenoldgica interna en primera persona, quizd resulte mas
productivo -como ya habia comentado Merleau-Ponty- reconsiderar Ila
oposicion misma y empezar a pensar en una dimensidon que supere la clasica
dicotomia entre objetivismo y subjetivismo. No es una simple cuestién de cémo
la fenomenologia puede limitar a las ciencias positivas. Por el contrario,
Merleau-Ponty, quien a menudo echa mano de estudios empiricos en psicologia,
era consciente de que la fenomenologia misma puede ser modificada en su
didlogo con las disciplinas empiricas. A pesar de que la fenomenologia puede
tener intereses diferentes a los de las ciencias, a pesar de que los problemas
fenomenoldégicos y cientificos puedan diferir en sus planteamientos vy
metodologias, la investigacion fenomenoldgica de fendmenos como la cognicién
y la conciencia no puede permitirse el lujo de ignorar los resultados empiricos
ofrecidos por la neurociencia, la psicologia evolutiva y la linguistica.

En este contexto nos interesa ver como el redescubrimiento de la
fenomenologia husserliana en toda su extensién y amplitud tematica fertiliza

productivamente las nuevas ciencias cognitivas. Inicialmente, la recepcién
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anglosajona de Husserl, que es la que domina en el campo de las ciencias
cognitivas, tenia una visién muy limitada de la fenomenologia husserliana. Su
conocimiento de Husserl se limitaba en los afios ochenta a una lectura de las
principales traducciones inglesas de sus obras (Investigaciones Idgicas, Ideas I,
Meditaciones cartesianas, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
transcendental). Asimismo, se desconocian los escritos sobre la sintesis pasiva
y la intersubjetividad. Ademas, como se ha sefalado anteriormente, muchos
cognitivistas estaban fuertemente influenciados por la interpretaciéon de Hubert
Dreyfus, quien presentd a un Husserl representacionalista y protocognitivista.
Sus importantes criticas a la inteligencia artificial desde la tradicion
fenomenoldgica (especialmente, Husserl y Heidegger) calaron en el corazéon de
las ciencias cognitivas®®. Dreyfus presenta la fenomenologia husserliana como
una forma de representacionalismo que anticipa las teorias cognitivistas y
computacionales de la mente. Durante algun tiempo esta interpretacién de
Dreyfus tuvo un elevado predicamento entre los miembros de la comunidad
cognitiva. Pero recientemente esta interpretacion ha sido cuestionada en el
ambito anglosajén por un numero importante de estudiosos de la obra de

1°>. Aqui no es el lugar de revisar esta controversia, sino tan sélo de

Husser
poner al descubierto las lineas basicas de esta productiva reapropiacion del
pensamiento husserliano por parte de las nuevas ciencias cognitivas, en
particular la llevada a cabo en el campo de la llamada aproximacién enactiva.
En primer lugar, Husserl no suscribe una teoria representacionalista de la
mente. Una buena parte de la discusion académica se ha centrado en la
cuestion de cémo interpretar la nocidn husserliana de noema. La discusion
concierne a la relacién entre el objeto-como-intencionado (el noema) vy el
objeto-que-es-intencionado (el objeto mismo). De acuerdo con la interpretacion
representacionalista, el noema es un tipo de entidad representacional, un
sentido ideal que media la relacién intencional entre el acto mental y el objeto.
Desde este punto de vista, la conciencia se dirige al objeto s6lo de manera

indirecta por medio del noema. De acuerdo con la interpretacién no-

34 Cfr. Hubert Dreyfus: What Computers Still Can’t Do, Cambridge, MIT Press, 1992.

35 Cfr. Eduard Marbach, Mental Representation and Consciousness: Towards a Phenomenological
Theory of Representation and Reference, Dordrecht, Kluwer Academic Publishers, 1993; Jean-Michel
Roy, “Le ‘Dreyfus Bridge’: Husserlianisme et Fodorisme”, Archives de Philosophie 58 (1995) 533-548;
Donn Welton, The Other Husserl: The Horizons of Transcendental Phenomenology, Bloomington, Indiana
University Press, 2000, pp. 393-404; Don Zahavi, “Husserl’'s Noema and the Internalism-Externalism
Debate”, pp. 42-66.
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representacionalista, el noema no es un elemento intermediario, un ente
representacional; el noema es el objeto mismo, es decir, el objeto considerado
fenomenolégicamente en su donacién. El noema sélo se puede aprehender
entonces a través de la reduccién®. Esto significa, contra la tesis sostenida por
Dreyfus, que las vivencias intencionales no estan mediadas por un reino
especial de entidades representacionalistas; antes bien, la apertura intencional
de la conciencia es un parte integral de su ser.

En segundo lugar, Husserl no es un solipsista metodoldgico. La reduccién
fenomenoldgica transcendental no ofrece una caracterizacion puramente
internalista de los contenidos de la conciencia, separada del mundo. La
reduccion intenta establecer las condiciones de posibilidad de la aparicion de las
cosas como tal, por lo que deberia resultar obvio que uno no puede equiparar la
reflexion fenomenoldgica con ningun tipo de introspecciéon psicoldgica La
introspeccidon se entiende como una operacién mental que nos permite dar
informacion acerca de nuestros propios estados mentales. Pero la investigacion
fenomenoldgica ni se limita ni se agota en el analisis de este tipo de operacién
mental. El campo de investigacidon de la fenomenologia no se dirige hacia los
pensamientos y estados mentales privados, sino hacia los modos de aparicién
intersubjetivamente accesibles. Por supuesto, esta investigacidon realiza una
exploracion de la subjetividad, esto es, de la subjetividad transcendental en su
correlacidon constitutiva con el mundo; pero a diferencia de la introspeccion
solipsista, esta exploracién exige ser intersubjetivamente valida y, por tanto,
corregible por cualquier sujeto.

Y, en tercer lugar, Husserl no limita la intencionalidad sélo a la
intencionalidad dirigida al objeto o, como dice Dreyfus, no afirma que toda la
vida mental, incluso nuestra conciencia de la actividad practica y nuestro
sentido de existir en un mundo compartido, tiene que tener la forma de un
estar-dirigido-objetivo3’. Por el contrario, como muestran los andlisis de la
sintesis pasiva antes mencionados, la nocién de una intencionalidad operativa
resulta central para la fenomenologia genética de Husserl. La intencionalidad

operativa (fungierende Intentionalitidt) designa la experiencia prerreflexiva que

36 para mas informacion sobre este debate entre los representantes de la llamada escuela califor-
niana (Fgllesdal, Dreyfus, Miller, Smith y MclIntyre) y los representantes de la escuela de la costa del
Este (Sokolowski, Drummond, Hart y Cobb-Stevens), véase Don Zahavi, Husserl’s Phenomenology,
Stanford, Stanford University Press, 2003, pp. 53-68.

37 Cfr. Hubert Dreyfus: “Husserl’s Epiphenomenology”.
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se activa sin la necesidad de adoptar expresamente una actitud epistémica,
esto es, constituye la unidad antepredicativa de los objetos, del mundo y de
nuestra vida. Esta dimensidon de la experiencia, que recibe el nombre de
sintesis pasiva o intencionalidad instintiva, se enmarca en lo que Husserl
denomina ampliamente experiencia estética (en el sentido griego de
aisthesis)?®. Esto significa que no siempre tenemos acceso al contenido de
nuestros estados intencionales. Muchos de ellos nos vienen predados vy
constituyen el subsuelo oscuro y ocasionalmente accesible de nuestras
experiencias. En Ideas II, por ejemplo, se distingue con claridad entre
conciencia de los objetos y comportamiento hacia los objetos. Este
comportamiento constituye el horizonte previo de toda conciencia, el subsuelo
comun y oscuro de la subjetividad. No hay nada que indique que este horizonte
consista en un conjunto de creencias plenamente manifiestas en los estados
mentales; tampoco hay nada que indique que este subsuelo de la vida

instintiva sea plenamente recuperable en el ambito de los andlisis reflexivos.

CONCLUSION

A la luz de las evidencias textuales de las que se dispone en la actualidad y
de la reciente investigacién husserlina, los analisis fenomenoldgicos sobre la
conciencia y autoconciencia no deben interpretarse desde el limitado marco de
las obras publicadas en vida, sino que se han de situar en el contexto de una
discusién mucho mas amplia que abarca temas como la espacialidad, la corpo-
ralidad, la intersubjetividad, la temporalidad, la historia y el mundo de la vida.
Pero, otra parte, la fenomenologia no pueda dar la espalda por mas tiempo a
los resultados procedentes de las ciencias cognitivas, la psicopatologia, la neu-
ropsicologia y la psicologia evolutiva. Asimismo, puede beneficiarse de las dis-

cusiones analiticas sobre la indexicalidad, la primera persona, la posibilidad de

38 para Merleau-Ponty, por ejemplo, la intencionalidad operativa incluye la intencionalidad motriz,
erotica y corporal. Los analisis fenomenoldgicos de estos tipos de intencionalidad tienen lugar en el nivel
del corp propre y no de la conciencia teorética. Asimismo, dada la estrecha conexion entre Husserl y
Merleau-Ponty acerca de la cuestion de la intencionalidad operativa y reconociendo que Husserl no sus-
cribe una teoria representacionalista, resulta inexacto afirmar que Merleau-Ponty desarrolla sus argu-
mentos en contra de Husserl. Mas bien al contrario, su Fenomenologia de la percepcion puede conside-
rarse en continuidad con la fenomenologia genética de la corporalidad husserliana. Cfr. Don Zahavi,
“Merleau-Ponty on Husserl: a Reappraisal”, en Ted Toadvine / Lester Embree (eds.), Merleau-Ponty’s
Reading of Husserl, Dordrecht, Kluwer Academic Press, 2002, pp. 3-29).
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experiencia prelinglistica, etc. De esta manera, la fenomenologia puede dejar
de lado las cuestiones mas exegéticas y centrarse en problemas concretos. Uno
de los objetivos de este trabajo ha sido refutar la acusacién de que Husserl es
una suerte de solipsista y mostrar que sus complejos y ricos analisis fenome-
noldgicos sobre las sintesis pasivas tienen gran relevancia para las ciencias
cognitivas. En resumen, hoy en dia resulta necesario ir mas alla de las primeras
interpretaciones de Husserl y reevaluar su relacidn con las ciencias cognitivas
sobre la base de una consideracién rigurosa y a fondo de toda su obra®*. Esta
reevaluacién ya esta en marcha y puede considerarse como parte de una apro-
piacion mas amplia de la fenomenologia que resulta de un enorme potencial

para las ciencias cognitivas contemporaneas.

39 Cfr. Jean Petitot / Francisco J. Varela / Bernard Pachoud / Jean-Michel Roy (eds.), Naturalizing
Phenomenology: Issues in Contemporary Phenomenology and Cognitive Science, Stanford, Stanford
University Press, 1999.
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Abstract: The contributions of Formale und
transzendentale Logik around the differences
that arise in the evidence of a judgement con-
stitute a fundamental step in the description of
experience and evidence in general, giving to
the unilateral path of expression and meaning
carried out till this point its phenomenological
place and its own evidence, whereas at the
same time discovering and entering —through
the genetic analysis— the prepredicative experi-
ence and its typifying configuration —that will
be developed in Erfahrung und Urteil— as gene-
sis and originary form of all evidence.
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Ya resultaba claro a partir de estudios previos a la redaccion de Formale
und transzendentale Logik que las entidades ldgicas tienen existencia ideal y
que, ademas, nos son dadas con evidencia; de hecho, podemos experimentar
la misma entidad ideal en una multiplicidad de actos diferentes'. Ahora bien, el
problema radica en la fundamentacién de su origen. Los analisis alcanzados en
Filosofia de la aritmética y en Investigaciones Iégicas no llegaban a dar cuenta
precisamente del origen de estas entidades y elementos ldgicos, aporte necesa-
rio de una teoria si pretende constituirse en teoria universal de fundamentacién
ultima de la ciencia. La Ldgica procede didacticamente aunque no por ello es

facilmente comprensible en su exposicién®. De alli que la Primera Seccién

! Cfr. Hua XVII, 162. Las citas en espafiol de Formale und transzendentale Logik corresponden a
Logica formal y Iégica trascendental, México, U.N.A.M., 1962. Traduccion de Luis Villoro.

2 | ohmar sostiene que la Ldgica posee una forma didactica no habitual, por comenzar su exposicién
sin haber realizado la reduccion trascendental —como si es el caso en Meditaciones Cartesianas-, de tal
manera que introduce paulatinamente al cientifico de la naturaleza, al matematico y al légico en la fe-

Fecha de recepcidén: 2-V-2012. Fecha de aceptacion: 21-V-2012
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transcurra de modo deliberado sin la efectuacién de la reduccién trascendental,
a fin de hacer manifiestos los objetivos y metas de la légica que, incluso desde
una actitud natural, sefala hacia una dilucidacién de las operaciones subjetivas
constituyentes en las ciencias formales a partir de una triple estratificacion en
la constitucion del sentido [§§ 12-22]. En este contexto hacen su aparicion las
diferencias en la evidencia que fundamentan los distintos niveles de la apofanti-
ca, es decir, los distintos modos de formular el juicio.

Con estos primeros analisis Husserl pretende advertir que cuando tenemos
que ver con entidades Iégicas no somos pasivos, sino que es necesaria una ac-
tividad originalmente productora [erzeugende Aktivitdt] a fin de que lleguen a
darse estas formaciones l6gicas mismas>, lo cual significa que todo juicio emiti-
do es fruto de una génesis, posee una especie de historicidad en si mismo que
es el resultado de diversos sentidos y horizontes asumidos en la formacion acti-
va de los nuevos juicios.

Recorreremos, en primer lugar, los andlisis en torno a la identidad del
juicio, los modos de formulacidn y sus correspondientes diferencias en la evi-
dencia, como aparecen en la Primera Seccién, para continuar luego con los
aportes de la Segunda Seccién, donde las consideraciones genéticas alcanzan

no soélo a los juicios sino a todo tipo de objetos, incluso a las cosas reales.

1. PRIMERA SECCION: LA IDENTIDAD DEL JUICIO, LOS MODOS DE FORMULACION Y LAS
CORRESPONDIENTES DIFERENCIAS EN LA EVIDENCIA (CONFUSION, DISTINCION Y CLARIDAD)

“El mismo juicio puede estar dado con evidencia en muy diferentes modos
subjetivos de darse”. Esta sentencia, que aparece muy frecuentemente en los
textos de Husserl, contiene en gran medida el enigma de la relacion entre evi-
dencia, identidad [Identitdt] y mismidad [Selbigkeit].

En contraste con las Investigaciones légicas, donde se trata en parte de
afirmar la desprendida identidad de los significados con respecto a todos los
actos del significar, en la Ldgica se trata de fundamentar, por medio de una

evidencia correspondiente, la identidad del juicio ligada a una manera de darse

nomenologia trascendental a partir de sus propias experiencias en la actitud natural. Cfr. Dieter Lohmar,
Edmund Husserls ‘Formale und transzendentale Logik’, Darmstadt, WBG, 2000, p. 1.

3 Cfr. el titulo del § 63: La actividad originalmente productora como acto de darse las formaciones
l6gicas mismas. El sentido de la expresion “produccion”.

4 Hua XVII, 61.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



UN ANALISIS DE LA EVIDENCIA EN LA LOGICA FORMAL Y TRASCENDENTAL DE HUSSERL

o la identidad que atraviesa multiples maneras de darse. Sin embargo, lo que
no se expresa claramente y, por ello, resulta problematico, es en qué consiste
esta “nueva” identidad del significado o, dicho de otra manera, qué es “lo mis-
mo”, que es dado con evidencia, si no se trata ya de la identidad de la especie
(como en Investigaciones Idgicas), y, correlativamente, qué es lo diverso que,
paraddjicamente debe ser llamado “mismo” [Selbst] y que constituye la corres-
pondiente evidencia.

Siendo esta la problematica, ocupémonos de las tres clases de evidencia
(confusién [Verworrenheit], distincion [Deutlichkeit] y claridad [Klarheit]) que
se corresponden con tres conceptos de juicio®.

Cuando se presenta una ocurrencia vaga o un vago significado de una ora-
cion enunciativa leida, comprendida y asumida, no tiene lugar una emision
explicita de la espontaneidad judicativa. Esta mencién confusa [verworren] se
distingue [verdeutlicht sich] Unicamente cuando se introduce un proceso de
identificacion impletiva, una actividad sintética producida desde el yo. Un juicio
vago o confuso resulta entonces noematicamente a partir de una unidad de
significado de formaciones indicadas que, noéticamente, se corresponden con
un complejo asociativo. En cuanto formacién linguistica, el juicio vago es ya un
presentarse originario como él mismo, aunque no un considerar tematico del
juicio, lo cual ocurre sélo en el proceso de distincion.

Husserl introduce aqui® una observacién importante: por un lado, el juicio
mismo en cuanto juicio puede llegar a la dacién de si mismo [zur Selbstgege-
benheit kommen], es decir, convertirse en un juicio distinto; por otro lado, el
estado de cosas, en cuanto aquello hacia lo cual quiere dirigirse el que juzga
“por medio de” su juicio, puede llegar a la dacién de si mismo. De esta manera,
hay aqui dos evidencias: la primera es la evidencia de la distincidén; la segunda,
la de la claridad. “[L]a evidencia de la mismidad [Selbigkeit] de un juicio puede
pasar por modos de darse esencialmente diferentes”’.

Por su parte, un juicio claro puede ser emitido en la claridad de la anticipa-
cion o en la claridad de la posesion. La claridad de la anticipacion no da el esta-

do de cosas mismo, sino que lo mienta pre-figurado [vor-verbildlichend]. Esta

® Este andlisis se despliega tematicamente en §§ 12-22.

6 Cfr. Hua XVII, 65.

7 Ibidem, pp. 65s. Corregimos la traduccidn de Selbigkeit (asumimos mismidad en lugar de identi-
dad, como aparece en la versidn espafiola) para evitar la confusiéon con el término Identitét.
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anticipacion intuitiva puede ser confirmada en la posesion, lo que se llama pre-
cisamente un juicio evidente [§ 16 c)]®.

En lo que sigue indagaremos mas precisamente qué es lo dado, en realidad,
en cada modo y en qué consiste el respectivo “si mismo” [Selbst] de cada evi-
dencia. Por otro lado, para afirmar algo como “el mismo juicio en diversas ma-
neras de darse”, es fundamental identificar “el mismo juicio”.

Tomemos en primer lugar la confusion [Verworrenheit]. Husserl considera
bajo este modo diversas clases de maneras de darse, como, por ejemplo, lo
leido descuidadamente, la retencién, la rememoracién y la ocurrencia apercep-
tiva [Apéndice II, § 3 c)]°. Si modos tan diversos como éstos son denominados
confusos, debemos encontrar lo esencial en ellos, que hace de cada uno una
mencién confusa. Debemos antes resaltar una diferencia importante dentro de
este modo, a saber:

1. una confusién del comprender al revivir [Nachverstehen], cuando se tra-
ta de comprender a los otros, es decir, leer o escuchar —se muestra, por princi-
pio, aperceptivamente—, y

2. una confusién del juzgar propio originario y sus diversos modos, es decir,
la confusiéon del enlazar con anteriores adquisiciones de juicio, como en el caso
de la retencion y de la rememoracion.

En cuanto a 1: En la lectura o escucha desatenta nos es dada una unidad
sensible, una copertenencia del signo, pero no es producido sintéticamente un
juicio distinto. ¢éEn qué consiste el presentarse de un Selbst para asumir una
evidencia? Lo dado aqui en si mismo es precisamente esta unidad sensible con
su contenido de sentido, la formacién gramatical que, de ninguna manera, es
confusa ni puede serlo, si es que debe ser posible una teoria de las formas
[Formenlehre] fundada en este nivel. Lo confuso es, por el contrario, el juicio
que, eventualmente, debe distinguirse o que aun no ha sido distinguido, y que
es indicado por medio de signos linglisticos y es dado aperceptivamente. La
pregunta surge por si misma: édebemos hablar efectivamente de una evidencia
de la confusion? ¢Debemos considerar lo dado confusamente, segun la concep-
cion del mismo Husserl, como evidencia, si la evidencia, por principio, debe va-

ler como norma metddica de la cientificidad?

8 Cfr. Ibidem, pp. 66s.
° Cfr. Ibidem, p. 321.
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Heffernan plantea la cuestidon preguntandose —en el marco del analisis del §
16— si la ocurrencia aperceptiva, en cuanto evidencia confusa, es una eviden-
cia, “s6lo” una evidencia secundaria o ninguna evidencia en absoluto. Concluye
gue es una evidencia y, a la vez, no lo es. En relacién con la confusién del juicio
en cuanto tal, si se considera que dentro de la confusién misma se dan grados,
mientras mas se acerque la ocurrencia aperceptiva al polo de la “pura” confu-
sion, tanto mas no sera evidencia; y, mientras mas se acerque al polo de la
distincion “pura”, tanto mas sera una evidencia. De modo que la confusioén de la
ocurrencia aperceptiva puede pero no necesariamente debe ser una evidencia.
Por otro lado, si por evidencia se entiende el darse las cosas mismas en contra-
posicion al darse los “meros” juicios, en este sentido tanto la confusién como la
distincién no podrian valer como “evidencias”*°.

Antes de ofrecer una respuesta a la pregunta ya formulada acerca de si la
confusién puede o no considerarse como una evidencia, consideremos las otras
formas de confusidn.

Con respecto a 2: Si la ciencia es poseida como un acervo de adquisiciones
permanentes de conocimiento, Husserl debe encontrar el fundamento para la
justificacién de su confianza [Apéndice II, § 7]*!. La retencidn y la rememora-
cion son formas propias de conciencia que permiten la apropiacién de la ciencia.
En esto radica el interés de identificar la evidencia contenida en ellas.

La confusién en estos dos modos consiste en el caracter no-original de sus
maneras de darse algo. Y, si bien ello vale como rasgo fundamental de la con-
fusion en general, puede diferenciarse el caso 2 del caso 1 en la ausencia de
algo dado aperceptivamente. Se trata de la conservada adquisicion de la consti-
tucién de una objetividad de conciencia originalmente efectuada, con la que se
enlaza pasivamente.

E incluso desde la perspectiva de la materia podrian distinguirse algunos
puntos. En el proceso de distincion de lo dado aperceptivamente (caso 1), la
materia experimenta una especie de “aumento”, si se nos permite la expresion.
El proceso de distincién trae consigo una nueva objetividad: el juicio emitido,

pues lo gramatical anteriormente dado con evidencia se convierte en una parte

10 Cfr. George Heffernan, Isagoge in die phdnomenologische Apophantik. Eine Einfithrung in die
phdnomenologische Urteilslogik durch die Auslegung des Textes der Formalen und transzendentalen
Logik von Edmund Husserl, Dordrecht / Boston / London, Kluwer, 1989, pp. 88ss.

11 Cfr. Hua XVII, 325s.
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dependiente del juicio surgido. Pero no puede hablarse del mismo juicio, pues
no habia ninguln juicio —en cuanto sentido sin contradiccion— en absoluto antes
de haberlo emitido (distincién). Sin embargo, no ocurre de la misma manera en
los otros modos: puesto que la retencién y la rememoracién enlazan con un
juicio ya dado en si mismo una vez, la materia se conserva y tiene lugar mas
bien un cambio cualitativo.

Precisamente en esta diferencia fundamental creemos que radica el motivo
por el cual Husserl puede considerar estos dos modos de la confusién como, no
obstante, evidentes, y que permita que funcionen como condiciones de posibili-
dad de la ciencia. La evidencia legitimada consiste aqui —en el caso 2— en un
“Selbst”, por asi decir, conservado, es decir, lo conservado resulta legitimado,
pues se trata de un Selbst ya dado. En consecuencia, nos parece que, por el
contrario, no se presenta como evidencia lo que podemos denominar “confusion
misma”, es decir, lo dado aperceptivamente del comprender reviviendo [Nach-
verstehen] (caso 1), pues lo propiamente confuso no es la formacion gramati-
cal, que, como objetividad dada (es decir, como forma sintactica) encuentra su
cumplimiento (podriamos decir que es dada de manera clara), sino el juicio no
emitido, la posicionalidad de su contenido (considerado desde la distincion),
gue, en este sentido, si presenta idéntica materia que el juicio distinto, como se
comprendera mas abajo.

Si bien Husserl habla de modos de emisién [Vollzugsmodi] para distinguir
confusidn, distincion y claridad, nos atrevemos a expresarlo también de la si-
guiente manera: lo confuso mismo del caso 1 reside en el “qué” (es decir, el
sentido que no es dado distintamente, pues se atiende solo a la forma sintacti-
ca), mientras que lo confuso de la retencién y de la rememoracion se encuentra

I\\

en el “cdmo” (es decir, en el caracter del acto, con el que se corresponde la
ausencia de la cualidad ponente, que se asumira en el proceso de distincion).
Un juicio confuso es un juicio que, en cuanto juicio, es solo mentado, es un
juicio no-explicito!®. Precisamente en el proceso de distincion [Verdeutlichung]
es cuando el juicio mismo es dado, cuando la mencidn misma es intuida: “el
juzgar ‘distinto’, explicito, es la evidencia propia del ‘juicio distinto’, en cuanto

éste es la objetividad ideal que se constituye originalmente en esa accion sinté-

12 Cfr. Ibidem, p. 63.
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tica y es identificado al repetirse”*®. En este proceso pueden darse dos opcio-
nes: o bien es dado lo no contradictorio, o bien lo contradictorio. En el primer
caso encuentra cumplimiento la unidad de sentido meramente mentada en la
confusidn, es decir, los miembros implicados en la unidad total del juicio se
muestran compatibles'®, no se contradicen entre si, de manera que cada inten-
cion parcial de la creencia anteriormente no explicita encuentra explicitacion en
el proceso de distincién. En el segundo caso, el de la contradiccién, se presupo-
ne la unidad total de la creencia a partir de una mencion total, pero, a partir de
la supresién de una determinada creencia particular, se ve suprimida la creen-
cia total. Hay una identidad de materia a pesar del cambio que tiene lugar por
la cancelacién de la creencia: como en el caso en que no comparto la creencia

de otro y, sin embargo, tengo la *“mera representacién”*®

, comprendo el sentido
de tal contenido.

Ahora bien, en vistas al estado de cosas mentado en el juicio, tanto el juicio
confuso como el distinto son conciencias vacias.

Lo expuesto permite aclarar algo que Husserl no siempre distingue, aunque
se advierte como su intencién. Si la l6gica formal pretende ser la teoria univer-
sal y fundante de la ciencia, debe poder justificar todos sus pasos. Por medio
de la reflexidon acerca de las operaciones subjetivas que estan a la base de las
formaciones objetivas de la l6gica (que se explicita en tres disciplinas: la teoria
de las formas, la légica de la consecuencia y la légica de la verdad), debera
mostrarse la evidencia presente en ellas para alcanzar esa justificacion. Cada
disciplina cuenta con su propio objeto que, claro esta, va engarzandose, de
manera sintética a modo de parte dependiente, con la objetividad —o sentido
enriquecido— de la disciplina del grado superior. De esta forma, cada estrato de
operaciones subjetivas se diferencia por una evidencia correspondiente. Y esto
quiere decir que cada estrato posee su propia intencion vacia y un determinado
estilo de cumplimiento de esta intencidn que caracteriza esa evidencia; en otras
palabras, “las respectivas intenciones de un juicio confuso y de un juicio distin-
to (y claro anticipativo) pueden ser cumplidas (i. e. evidentes) o decepcionadas

sin considerar la evidencia del estado de cosas mismo"®.

13 Ibidem, p. 65.

14 Cfr. Ibidem, p. 59.

15 Cfr. Ibidem, p. 64.

16 Dijeter Lohmar, op. cit., p. 50.
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En su andlisis de estos paragrafos, Heffernan comenta que se trata preci-
samente de dos actos diversos de juzgar a los que corresponden dos juicios: en
el juzgar en confusion se constituye el juicio confuso; en el juzgar en distincion
se constituye el juicio distinto. Se trata de dos conceptos de juicio que poseen
un significado diferente!”. Por medio del fundamento sensible que ofrece la es-
critura y el lenguaje son dadas las expresiones. Estos elementos se configuran
pasivamente como indicaciones que se unifican en vistas a la menciéon de un
juicio. En la evidencia de la confusidn la mismidad dada es precisamente esa
unidad gramatical, fundamento de la expresién y de la unidad de mencién de
un juicio. Vale el recuerdo de Heffernan'® acerca de la diferenciaciéon —que ya
exponia Husserl en los Prolegémenos y en Investigaciones ldgicas— entre pro-
posicion [Satz] —como el ambito de los signos que “indican” - vy juicio [Urteil] o
significado [Bedeutung] —el ambito de los significados que “indican”—: la va-
guedad o confusién y la distincion pueden tener lugar tanto en la expresién co-
mo en el juicio, lo que daria las siguientes posibilidades: 1) la expresién es con-
fusa y el juicio es confuso, 2) la expresion es confusa pero el juicio es distinto,
3) la expresion es distinta pero el juicio es confuso y 4) la expresion es distinta
y el juicio es distinto.

Pero, {qué es finalmente lo dado en la evidencia de la confusién y qué en la
evidencia de la distincién y cual es “el mismo juicio” que “puede estar dado con
evidencia en muy diferentes modos subjetivos de darse” [§ 16 a)]*° si, en cada
caso, se trata de dos juicios, segln se expuso? Solo desde el punto de vista de
un analisis genético —que es introducido explicitamente en la Segunda Seccion—
adquiere sentido y unidad esta consideracién, en la que se vuelven fundamen-
tales las transiciones o pasos de un modo a otro. Si bien Heffernan advierte en
su comentario la importancia de las transiciones —pues la estructura fundamen-
tal en la que adquieren su sentido los niveles y estratificaciones de la logica y
de las operaciones subjetivas son las maneras de intencion y cumplimiento res-
pectivos®*’—, no da con la consecuencia de tal consideracién: la evidencia de la
confusion, la evidencia de la distincion y la evidencia de la claridad son tales

genéticamente consideradas desde la dacion del estado de cosas, pues lo dado

7 George Heffernan, op. cit., p. 81.
18 Ibidem, pp. 83ss.

19 Ibidem, p. 61.

20 Cfr. Ibidem, pp. 77-79.
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en cada nivel (objeto propio de las diversas disciplinas ldgicas), en cuanto tal,

es dado o, mas bien, puede ser dado, con “claridad”?*

, es decir, ser intuido
segun el estilo propio exigido por la objetividad correspondiente. Tampoco Hus-
serl es explicito en este sentido, aunque necesariamente se desprende esta
conclusién (que es mas bien el presupuesto de los analisis de estos paragrafos
de la Légica) de las siguientes tesis que si son asumidas en la exposicion:

1. Una teoria de las formas o gramatica puramente formal tiene por objeto
“un sistema concluso de formas fundamentales”, “el sistema de todas las for-

mas concebibles de juicio”??

, lo cual implica que, en cuanto objetividad, una
gramatica pura debe poder ser mentada y dada en intuicion, es decir, encontrar
su cumplimiento propio.

2. La logica de la consecuencia es un “nivel superior de la légica formal del
juicio”3. Cuenta, a su vez, con su propio objeto: ella es “la ciencia de las for-

n24

mas posibles de juicios verdaderos”<®, se trata de “las leyes légicas que regulan

la mera no contradiccién de los juicios basadas en su forma.”*®

3. Otro tanto con la légica de la verdad®®.

4. Por otro lado, puede tener lugar la identidad del juicio a través de diver-
sas maneras de darse —como ya se ha mencionado.

Heffernan entiende que la identidad y la diferenciacién de los juicios consti-
tuyen las dos caras de una misma moneda, ya que, resaltando las transiciones
de uno a otro modo de formulacion del juzgar o del juicio es dada la Unica posi-
bilidad de mostrar no sélo el hecho de que sino cdémo la identidad o la diferen-
ciacion de la formacion del juicio puede atravesar actos esencialmente idénticos
o diversos del juzgar. Sélo una teoria de la evidencia puede explicar que los
diversos modos de formulacidon del juicio, ellos mismos, son los que pueden
“mezclarse” o “entrelazarse”?’. Con todo, esta argumentacién no explica la evi-

dencia propia de cada disciplina, pues, si bien es cierto que las diferentes evi-

21 Las comillas quieren sefialar la diferencia entre la “claridad” como la dacidn propia que puede al-
canzar un juicio en el estrato de la morfologia (o de la ldgica de la consecuencia) y la claridad propia-
mente dicha en el proceso de aclaracién del juicio.

22 Ibidem, p. 55.

23 Ibidem, p. 58.

24 Idem.

25 Ibidem, p. 59.

26 Nos detendremos mas detalladamente en esta disciplina y en sus implicancias para la evidencia
en lo que sigue.

27 Cfr. Ibidem, pp. 76s.
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dencias fundamentan los distintos niveles de la apoféntica®®, no puede decirse,
por ejemplo, que la morfologia da su objeto sélo con evidencia de la confusién
o distincion?®, sino sélo cuando su objeto se vuelve momento, esto es, men-
cion, de otra objetividad: el sentido unitario de un juicio. Aqui se encuentra en
juego aquel método de la aclaracién introducido en Ideas I *°: la objetividad es
ahora el juicio mismo, de tal manera que, en cuanto noema, cuenta con sus
diferentes estratos de constitucidn que, correlativamente se corresponden con
diversos modos de formulacion del juicio y con la multiplicidad de actos de jui-
cio en los que se constituye®'. Cada estrato puede ser, a su vez, mentado y
cumplido segun su propio estilo correspondiente a la objetividad dada (formas,
significados o cosas).

El problema de la exposicion de esta seccion radica en que se manejan di-
versos significados de juicio que dificultan la diferenciacién e identidad que bus-
camos, como ya sefialamos antes a partir de las diversas posibilidades de com-
binacion de confusidn y distincidn con respecto al juicio y a la expresién. Como
lo que estd en juego aqui es la fundamentacidon de la ldgica formal como
apofantica formal, el concepto predominante de juicio, esto es, el juicio que
debe fundamentarse, es un juicio linglistico, es el juicio distinto, el juicio for-
mulado por medio de una operacién categorial, de tal manera que la expresiéon
se convierte en la articulacién o esquema que rige la configuracién y constitu-
cion de los juicios, ya sea siguiendo el esquema de las palabras en el caso de la
confusidn, o, siguiendo y efectuando este mismo esquema en el caso de la evi-
dencia de la distincion: “Si los juicios vagos no estuvieran articulados por la
articulacion sensible de los signos verbales, no seria posible, en modo alguno,
morfologia ni légica™?.

Ahora bien, por otro lado, Husserl sostiene mas adelante [§ 21] que “el
mismo juicio” del que se trata, es decir, “el concepto mas amplio de juicio”, es

“el que no estd afectado por las diferencias entre confusion, distincién y clari-

28 Cfr. el titulo mismo del § 16 [Légica formal y Iégica trascendental, p. 61]: Las diferentes eviden-
cias que fundamentan distintos niveles de la apofantica. Evidencia clara y evidencia distinta.

2% Cabe mencionar que en el § 70 se atribuye la evidencia de la distincién a la morfologia como
primera disciplina légica: ... en la morfologia basta simplemente con la distincion de la secuencia ritmica
de las indicaciones verbales, para que los juicios estén dados con evidencia.”

30 Cfr. Edmund Husserl, Ideas I, §§ 67 y 68.

31 Cfr. § 57 donde también vuelve a hacerse referencia a la unidad del juicio.

32 Hua XVII, 75s. Cfr. Dieter Lohmar, op. cit., pp. 54-56, donde se sefiala y argumenta que la con-
fusion y distincion tienen como punto en comun de orientacion la organizacion sensible y la configura-
cion propias de la expresién linglistica.
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dad”, y, puesto que todo juicio claro es también distinto y puede volverse con-
fuso y, a la vez, a cada juicio distinto corresponde un juicio confuso como el
mismo, “el concepto de juicio confuso abarca en cierto modo todos los juicios
en su sentido mas amplio, incluso los que pueden volverse distintos y claros”>.
Con todo lo expuesto vemos surgir una “tercera evidencia” y “un tercer
n34 |35 y que

—creemos— seran los que puedan finalmente dar cuenta de la diferenciacién de

concepto de juicio gue podriamos caracterizar como transversa
los estratos propios correspondientes a cada disciplina ldgica —con sus respecti-
vas objetividades y formas propias de menciéon y cumplimiento— y de la identi-
dad que, por otro lado, permite hablar de un mismo juicio que transita diversas
maneras de darse.

No todo juicio confuso encuentra su correspondiente identificacion con un
juicio distinto. Sin embargo, cuando es el caso, el juicio confuso y el juicio dis-
tinto guardan una relacion entre si —sostiene Husserl— como la que corresponde
a un juicio distinto vacio y a un juicio distinto pleno, es decir, el juicio distinto
se constituye en “exposicién evidente de la mencién verdadera”®, dando paso,
a su vez, a la “evidencia [d]el ser posible o verdadero de las cosas a que tiende

"37 " es decir, disponiéndose para la evidencia de la clari-

el juzgar cognoscitivo
dad. Esto significa que sélo el juicio confuso que presenta una tendencia a la
distincion por su interés tedrico y que, en consecuencia, se constituye en un
juzgar cognoscitivo, es el que propiamente podra denominarse confuso, distinto
y claro en su proceso de dacién que atraviesa diversos modos de formulacién
hasta llegar al cumplimiento o dacién del estado de cosas al cual, por medio del
juicio, se tiende. Pero el juicio propio del nivel de la confusion, digamos: un
juicio propio de la morfologia, y, otro tanto con un juicio propio de la légica de
la consecuencia (como también un juicio claro anticipativo), pueden ser cumpli-
dos o decepcionados, es decir, pueden presentarse cada uno como intencion
(mencién) o cumplimiento (juicio pleno) sin que haya referencia o se considere
la dacion o evidencia de un estado de cosas en la intuicion. El plano de la evi-

dencia de la confusién no depende, entonces, de su posibilidad o no de volverse

33 Hua XVII, 73s.

34 Ibidem, p. 73.

35 Como bien sefiala Lohmar (cfr. op. cit., p. 60), no debe asociarse esta denominacién de “tercera
evidencia” o “tercer concepto de juicio” a la evidencia de la claridad de la anticipacién. De alli nuestra
caracterizacién de “transversal”.

36 Hua XVII, 73.

37 Ibidem, p. 74.
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evidencia de la distincion.

Es este “tercer concepto de juicio” o, primeramente, del juzgar, el que
permite que se advierta la sintesis de coincidencia que hace de cada nivel una
intencion parcial de la intencidn total que alcanza su cumplimiento en un proce-
so de grados que va de una mayor lejania (intuitiva) a una cercania de lo dado.
Correlativamente, es esa “tercera evidencia” la que tiene lugar en las sintesis
de coincidencia en cuanto a la materia®®. Es una coincidencia de identidad, no
de cumplimiento, de tal manera que cada nivel, por ejemplo, una intencion dis-
tinta [deutlich], asume en coincidencia de identidad la materia propia de la
mencién confusa, ampliada con su mencién distinta propia: la consecuencia o
no contradiccion. Aqui se comprende por qué el juicio idéntico, “el mismo juicio”
que recorre las diversas maneras subjetivas de darse, es el juicio confuso: la
materia propia del juicio confuso es la mismidad que permite la identidad en las
transiciones de una intencién parcial a otra de grado superior. Aunque, a su
vez, esa materia enriquecida del juicio distinto es la que pasa a identificarse
con la materia del juicio claro de anticipacion que se “engrosa” con un nuevo
estilo de mencidn y de evidencia posible.

Toda esta exposicidon que tiene lugar en la Primera Seccidn recorre el cami-
no o proceso de analisis de cualquier légico, esto es, en actitud natural se parte
desde la evidencia de las objetividades légicas ya constituidas con las que se
opera. Es por eso que, en el nivel de la morfologia y de su evidencia de la con-
fusion se recurre casi con exclusividad al caso de la ocurrencia aperceptiva [ap-
perzeptiver Einfall]*®, pues la retencién y la rememoracién —consideradas mas
detenidamente y de modo referencial en el Apéndice II— manifiestan con mayor

40

transparencia su caracter de “modificaciones intencionales™", es decir, su ser

secundario en referencia a una daciéon mas originaria: la experiencia. Los anali-

sis genéticos de la Segunda Seccidn traen a la luz el caracter fundamental de la

38 Cfr. Ibidem, p. 64. Dice Lohmar que “las sintesis de identificacidn que conciernen a las sintesis
de identidad, es decir, ‘la coincidencia de identidad’ concierne, sin embargo, sélo a la materia del juicio.
De alli que ella permanezca independiente de su cumplimiento y, con esto, también independiente de la
cualidad de acto edificada sobre ello” (op. cit., p. 50).

3 La constituciéon de la ocurrencia aperceptiva (cfr. el comienzo de este capitulo, donde se dan
ejemplos) hace mas natural la visualizacion del proceso de aclaracion pero no permite reconocer tan
facilmente su manera de darse pasiva y secundaria -en esta Primera Seccion se trata, de hecho, de
resaltar la evidencia propia de este nivel-, como si es el caso en la retencidon y la rememoracién, motivo
por el cual se convierten estos Ultimos en referentes para el analisis genético. La ocurrencia aperceptiva
se considera ahora un andlogo de la ocurrencia rememorativa pasiva (cfr. Apéndice II, § 3 ¢, p. 321.
Hua XVII, 321).

4% Hua XVII, 314.
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retencion y de la rememoracién —mas que de la ocurrencia aperceptiva— y de
sus evidencias respectivas, pues son estas dos formas de conciencia las que
posibilitan la ciencia en cuanto “contingente de adquisiciones permanentes de
conocimiento, de evidencias que pueden en cualquier momento reactivarse™!.
La claridad

El 8§16 b) comienza con una formulacién que compendia en cierto sentido
puntos fundamentales ya expuestos: “Mas también tomamos en cuenta una
mezcla de otro tipo y, al depurarla, otra contraposicion mas importante: la
mezcla y la diferencia, concebida con pureza, entre ‘distincién’ y ‘claridad’*?.
Mezcla y contraposicion o diferencia. Otra mezcla y contraposicion es la que
tiene lugar entre la confusién y la distinciéon*®. Cada uno de estos niveles de
analisis —como ya se ha expuesto— se constituye, por un lado, con su propio
estilo de mencién y cumplimiento y, en consecuencia, con su correspondiente
evidencia; y, por otro lado, cada uno de ellos puede constituirse como intencion
parcial de una mencion total —el ya comentado “tercer concepto de juicio”— que
encuentra en la denominada “tercera evidencia”, como sintesis de coincidencia
o identificacién, su unidad vy justificacion. De alli que sostenga Husserl que “/a
evidencia de la identidad [Selbigkeit] de un juicio puede pasar por modos de
darse esencialmente distintos”**. Es esta evidencia la que permite hablar de “un
mismo juicio”.

A partir del cumplimiento del “juzgar” confuso —que no es propiamente una
efectuacién activa—, es decir, al constituirse una unidad gramatical capaz de
sentido, puede tener lugar el juzgar explicitamente, que, sin embargo, no es
aun el juzgar con claridad. Este ultimo tiende a la dacion de las cosas mismas o
situacion objetiva. Ahora bien, la claridad del juzgar puede ser una claridad de
la anticipacion o una claridad de la posesién (§ 16 c)). Cuando se juzga explici-
tamente —juzgar distinto—, el proceso de distincion puede dar lugar a “la clarifi-

45

cacion del juicio en cuanto mencién”>, y, en este sentido, Husserl ve en la cla-

ridad anticipativa una prefiguracion [Vorverbildlichung] de la situacidn objetiva

en cuanto anticipacién intuitiva*®. Lohmar sefiala que la figuracién analdgica

41 Ibidem, p. 326.

42 Ibidem, p. 65.

43 Cfr. Idem. “Confusidn y distincién del juzgar pueden naturalmente mezclarse...”.
4 Idem. El resaltado es nuestro.

4> Ibidem, p. 66.

46 Cfr. Idem.
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[analogische Verbildlichung] puede ser entendida como un caso especial de in-
tuicidén, es decir, del darse ello mismo, pues la semejanza de la imagen [Bild]
con la cosa permite que al menos algunas caracteristicas de la cosa misma se-
an presentadas, a diferencia de la intencién signitiva. También en los §§ 21 y
22 de la Sexta Investigacion Idgica trata Husserl, a su vez, la figuracidon analé-
gica como un caso de actos intuitivos. Pero agrega Lohmar que Husserl no pa-
rece estar muy decidido en este sentido, pues mas adelante (en el § 45) opone
la presentificacién imaginativa [bildliche Vergegenwértigung] y el pensar pura-
mente significativo o intencién signitiva a la intuicién*’. Es necesario advertir
gue en el marco de su exposicién de la claridad de la anticipacion Husserl siem-
pre recurre a los términos pre-figuracion, pre-figurante, pre-figura [Vorverbild-
lichung, vor-vebildlichend, Vor-bild], etc., de modo que no seria del todo acorde
exponer su interpretacién de este juzgar como el que “intenta figurar [verbildli-
chen] el estado de cosas mentado”, como sostiene Lohmar®®. El recurso de
Husserl a la figura o imagen (no casualmente utiliza “pre-figura”) en este con-
texto?® es mas bien comparativo o analdgico. La aparente indecisién acerca de
la condicién de acto intuitivo o no de la figuracion viene a confirmar tanto la
diferencia como la transicién identificante que tiene lugar entre los estratos: asi
como la conciencia imaginativa da su propio objeto —la imagen— segun una
forma propia de mencién y cumplimiento y, a su vez, en vistas a la cosa misma
de la que es imagen se constituye como conciencia analdgica que no da en per-
sona, asi también la claridad de la anticipacién da la posibilidad de la verdad de
los juicios, no aun la posesion intuitiva de la cosa. No puede decirse propiamen-
te que sea una anticipacion figurativa. Lohmar sostiene que aparentemente el
autor habria tenido al comienzo del paragrafo un programa que luego no logra
concretar: “la evidencia de la claridad anticipativa seria una anticipaciéon pre-
figurativa, intuitiva de aquello hacia lo cual tiende el que juzga en el conoci-
miento. En esta evidencia se volveria intuitivo de modo pre-figurativo lo que la
intencién de conocimiento del juicio podria cumplir si llegara a intuicién real”°.
Insistimos en que este recurso de Husserl parece mas bien una simple compa-

racion —poco feliz, tal vez—, pues la claridad de la anticipacion es una intencién

47 Cfr. Dieter Lohmar, op. cit., p. 56 y nota 82.

8 Cfr. Ibidem, p. 56.

49 Cada vez que aparecen estas palabras figuran, por cierto, resaltadas.
%0 Dieter Lohmar, op. cit., p. 57.
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signitiva, que se cumplira con la dacién del estado de cosas mismo.

Los dos modos de la claridad (de la anticipacién y de la posesion) presentan
grados. Aqui quisiéramos llamar la atencién sobre la nota al pie que ofrece el
autor en el apartado c) en relacion con este aspecto. La gradacién —se dice— no
se presenta con un limite, sino que se constituye como un sistema infinito de
experiencias posibles por implicacion intencional. Y este sistema infinito como
anticipacion infinita tiene su propia evidencia®'. Entendemos que ésta es la evi-
dencia de la claridad de la anticipacidon. {Y por qué puede ser una evidencia
esta anticipacién vacia? La claridad perfecta es la claridad del ver, del aprehen-
der la cosa misma; la claridad de la anticipacion prefigura con perfeccion el ob-
jetivo al que tiende el juzgar, como ya se dijo. Heffernan advierte que la expo-
sicion de Husserl daria a entender que la evidencia de la claridad de la anticipa-
cion es “intuitiva” [anschauliche] pero que no “da en si misma” [selbstgebend],
lo cual implicaria que los conceptos “intuicion” y “darse en si mismo” o los con-
ceptos “evidencia” y “darse en si mismo” no coinciden. Debemos recordar aqui
lo que se dice en el § 67 de Ideas I, que gira precisamente en torno al “Método

de la aclaracién. ‘Cercania de lo dado’ y ‘lejania de lo dado’:

Una conciencia en que se da algo en el sentido pleno del término y una conciencia in-
tuitiva, frente a una conciencia no intuitiva, o una conciencia clara, frente a una con-
ciencia oscura, son una misma cosa. [...] Pero en todo esto no hay que entender el
darse en el sentido de un darse originario, por consiguiente tampoco como un darse en
la percepcion. No identificamos lo “dado en si mismo” [selbstgegeben] con lo “dado
originariamente” [origindr-gegeben] “en persona” [leibhaft]. En el preciso sentido se-
falado son una sola cosa “dado” [gegeben] y “dado en si mismo” [selbstgegeben], es-
tando el empleo de la expresion pleonastica destinado exclusivamente a servirnos para
excluir el darse en su sentido mas amplio, en el que se dice en definitiva de todo lo re-
presentable que se da en la representacién (pero “de un modo vacio”).>?

“Intuitivo”, “dado” y “dado en si mismo” son una y la misma cosa cuando
se atiende a lo dado en cada nivel, segun el estilo propio de cada objetividad
(forma, significado o cosa). Ahora bien, la intencidon cognoscitiva, el conoci-
miento actual, reclama como meta el darse las cosas mismas. Es entonces que,

desde la claridad perfecta®, la claridad de la posesién, se distingue una mayor

0 menor cercania —o lejania— de lo dado, es decir, se distinguirad lo dado origi-

31 Cfr. Hua XVII, 66.

52 Hua III, 142.

3 En varios lugares y, concretamente en la nota al pie ya mencionada, explica Husserl que la clari-
dad perfecta se constituye en la experiencia externa como idea regulativa en sentido kantiano, esto es,
como ese horizonte infinito —aunque implicado o determinado intencionalmente- de experiencias posi-
bles.
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nariamente o en persona como lo dado en si mismo de lo dado meramente de
un modo vacio.

En el primer sentido expuesto, la claridad de la anticipacion reclama, en-
tonces, su propia evidencia en cuanto se presenta con la necesidad de la impli-
cacion intencional, es decir, como verdad posible. En la necesidad de la posibili-
dad como anticipacién infinita pero determinada intencionalmente esta la evi-
dencia clara anticipativa. Aqui se manifiesta lo que ya se habia expuesto en
Ideas I°*: a partir de una comprension estatica que tiene su origen en las In-
vestigaciones légicas, la expresidn se constituye en el unico medio de acceso al
significado, de tal manera que el significado comprendido logisiticamente se
convierte en el marco de la verdad posible. La diferencia en la Ldgica con res-

pecto a Ideas radica en que ahora es consciente y explicito este paso meto-

n55

doldgico, pues se procede seguln “la intencion viva de los ldgicos”>, mas preci-

samente, segun el objetivo de las ciencias formales:

Hasta aqui hemos seguido el método de exponer sistematicamente la estructura tele-
oldgica de la idea de la ldgica; gracias a él hemos desarrollado y depurado, en alguna
medida, por lo menos una de esas estructuras: la idea de la analitica formal referida
exclusivamente a los juicios (en cuanto significaciones puras). [...] Siguiendo la estruc-
tura de las significaciones ideales, pudimos dividir en tres estratos el sentido “innato”
—por asi decir— de la ldgica tradicional y exponer luego las tres disciplinas, que se fun-
dan una sobre otra en la analitica pura de los juicios.>®

Y ante la pregunta por la verdad posible —en el marco de una logica de la
verdad—, que implica la pregunta por la adecuacidon a objetos, se advierte una

diferenciacion fundamental:

El predicado “verdad” se refiere, sin duda, a juicios y solamente a juicios, asi adopte-
mos el concepto lato o el concepto estricto de juicio (apofansis) arriba sefialado. Pero
mientras nos atengamos a la mera evidencia distinta y a lo que permite identificar en
ella el rubro de “juicio”, queda excluida de seguro cualquier contradiccién (cualquier
contrasentido analitico); aun es posible, empero, un contrasentido referente a las co-
sas y cualquier otra no-verdad. En efecto, entonces hacemos abstraccion de toda ope-
racion de clarificacion, de remisién a la posibilidad y verdad de las cosas; con otras pa-
labras: de toda cuestién acerca de la verificacion.®’

> Explicitamente en una nota al pie del § 124 de Ideas I: “De hecho fue éste [los problemas de la
expresion y la significacion] el camino por el que se esforzaron por entrar las Investigaciones Iégicas en
la fenomenologia. Un segundo camino que partia del lado opuesto, a saber, del lado de la experiencia y
de los datos sensibles, y que el autor siguid igualmente desde comienzo del ultimo decenio del siglo
pasado, no encontrd su plena expresion en dicha obra”.

5SHua XVII, 14.

%6 Ibidem, p. 79.

57 Ibidem, p. 70.
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El resaltado, que pertenece al mismo Husserl, hace patente el contraste en-
tre un contrasentido analitico y un posible contrasentido fundado en las cosas.
La logica de la verdad permanece dentro de un marco meramente formal en
estos analisis. Y, mientras tal sea el caso, se limitard y se regira por los princi-
pios de la légica de la consecuencia, es decir, “no puede alcanzar otros conoci-
mientos sobre la verdad posible que los inmediatamente ligados a la analitica
pura de la no contradiccion”®; de alli que la légica de la verdad no aporte
ningun incremento en disciplinas que deban ser agregadas a la légica formal,
sino que trae consigo solo el interés de conocimiento®®, y esto quiere decir que
permanece dentro del tema propio de la logica formal: el sentido. Lo que aqui
debe comprenderse es que, si bien todo juzgar esta referido a objetos, no sélo
un objeto-sustrato, una cualidad o situacién objetiva pueden ser objetos, sino
también un sustrato mentado en cuanto mentado, una cualidad mentada en
cuanto mentada, pues “las entidades mentadas [Vermeintheiten] en cuanto
tales son objetos de una region peculiar, forman un campo de objetos cerrado
en si”®°. La légica, en principio, no se interesa por la verdad real. Quiso ser
desde un comienzo teoria de la ciencia y reflexionar acerca de la intencionalidad
cientifica, para lo cual constituyé la esfera judicativa en su propio campo tema-
tico, a fin de poder ejercer la critica que creara la ciencia auténtica. Es por eso
gue asumia los conocimientos de las ciencias, sus juicios, como meras preten-
siones de saber, es decir, como meras menciones sobre las que habria de apli-
carse la critica para luego poder atribuir con justificacion a sus juicios el predi-
cado de verdaderos.

Ahora bien, una légica verdaderamente filoséfica®!, esto es, que pretende
convertirse en teoria de la ciencia, tiene que tener al menos la intencién de
pensar su posibilidad de aplicacién y de determinacion de objetividades concre-

tas para poder convertirse en una ontologia formal. El verdadero sentido de una

%8 Ibidem, p. 77.

9 Cfr. Dieter Lohmar, op. cit., p. 59 y nota 84.

0 Hua XVII, 136.

81 | 4gica filosofica” y “Ldgica verdaderamente filoséfica” son expresiones que utiliza Husserl [cfr.
especialmente la Introduccion] para referirse a la Logica que asume una perspectiva fenomenoldgico-
trascendental, es decir, aquella que hace suya “la idea de que todos los problemas de sentido dirigidos
subjetivamente, que la ciencia y la légica se plantean y deben plantearse, no son problemas de la subje-
tividad humana natural, esto es, problemas psicolégicos, sino problemas de la subjetividad trascenden-
tal, en el sentido (por mi introducido) de la fenomenologia trascendental”, y, asi, pueda convertirse en
“una teoria de la ciencia que exponga en todas sus facetas la posibilidad esencial de la ciencia auténtica
y pueda asi servir de guia al desarrollo de esa ciencia”. Ibidem, p. 17.
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analitica formal que quiere ser teoria de la ciencia, “es ser una ciencia de las
formas categoriales posibles, en las que puedan existir verdaderamente las ob-

"62 Yy éstas son objetividades formadas categorialmente

jetividades-sustratos
—conceptos ontoldgicos, no apofanticos—, lo cual equivale a un juicio cumplido,
de tal modo que aqui tiene lugar una sintesis de coincidencia por medio de la
cual el que juzga, estando dirigido a objetos, alcanza la posesion evidente de
las cosas mismas; dicho de otro modo, resulta dado lo mismo que se menciona.
Aqui la evidencia realiza y aprehende las objetividades-sustrato®. Las realiza,
si, como unidad sintética de otras evidencias fundantes. Ya se habia reconocido
fundamentalmente en las Investigaciones Iégicas®® que las objetividades cate-
goriales son objetos de grado superior y que sélo pueden constituirse en una
complexidon de actos fundados unos sobre otros en una gradacién de eviden-
cias. De ello resulta un doble sentido de evidencia: por un lado, la “situacion
objetiva verdaderamente existente” y, por otro, el “darse la correccién de la

mencién judicativa®®

. En el primer caso, la evidencia se refiere a los objetos
dados categorialmente de modo pleno, mientras que, en el segundo, la eviden-
cia se refiere a los sentidos del juicio en vistas a su conformidad con la objetivi-
dad categorial dada, es decir, en vistas a la primera evidencia. Son la claridad

de la posesion y la claridad de la anticipacion.

2. SEGUNDA SECCION: LA PERSPECTIVA GENETICA

Toda formacién légica, objetiva en el sentido que se viene considerando,
tiene su correlato subjetivo en las intencionalidades constituyentes. No debe
olvidarse esa doble direccién de la ldogica, ya anticipada en el § 8: “Se trata
siempre de operaciones de la razén en un doble sentido: por un lado, las activi-
dades y habitualidades operantes, por el otro, los resultados permanentes lo-
grados por ellas”®. La Seccién Segunda de la Ldgica se centra en la tematica
de direccién subjetiva y tiene como fin investigar las operaciones de la subjeti-

vidad que entran en juego en la constitucién de objetividades.

52 Ibidem, p. 151.

83 Cfr. Idem. “[D]ie Evidenz verwirklicht und erfaBt sie selbst”.

84 Especialmente en la Seccién Segunda de la Sexta Investigacion Idgica.
%5 Hua, 153.

8¢ Ibidem, pp. 36s.
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Esta perspectiva de andlisis mostrara un punto fundamental: que la eviden-
cia es andloga en toda objetividad, ya sea real, irreal o ideal, de la experiencia
interna o externa. Estos rasgos esenciales pertenecen a la evidencia de toda
objetividad en cuanto objetividad. A esta conclusion arriba Husserl luego de
renovar su critica contra el psicologismo, que amenaza siempre la distincién
entre el juzgar y lo juzgado, y de mostrar la identidad de los objetos ideales
[§§ 55-57]%” —u objetividades del entendimiento [Verstandesgegensténdlichkei-
ten], como las denomina en Experiencia y juicio®®—, pues es la identidad [Iden-
titdt] e identificabilidad [Identifizierbarkeit] el caracter objetivo de toda objeti-

vidad y, en consecuencia, lo que se “experimenta”, lo que se “ve"®

y que resul-
ta en una posesién evidente. Asi se ve ampliado también el concepto de expe-
riencia, ya que la posibilidad de identificacion es el correlato esencial de todo
objeto de experiencia. En consecuencia, “el sentido de ‘experiencia’ se determi-
na como la aprehension y posesiéon evidentes de un dato individual (inmanente
o real) ‘él mismo’"’°.

La analogia de la evidencia de todas las objetividades radica en la posibili-
dad de ser identificadas en repetidas y diversas experiencias segun sus propios
modos de aprehension y posesion del objeto mismo. La diferencia en el caso de
los objetos irreales estd dada en la ausencia esencial de una temporalidad que

|71

los individualice de manera original’~, pues la forma temporal de las objetivida-

des o elementos de nivel inferior no cumplen en ellos una funciéon de represen-
tacion, es decir que la temporalidad que asumen los objetos de grado superior
(objetividades irreales) no es esencial en cuanto no determina su individua-
cién’.

La mencionada analogia de la evidencia de toda objetividad tiene su fun-
damento en una intencionalidad continuamente actuante que permite una refe-
rencia “cruzada” en diversas direcciones, ya sea en sentido temporal, ya en

cuanto a su modalizacidn, ya con respecto a las diversas formas de presentifi-

87 “[E]s una evidencia original [urspriingliche Evidenz] que los juicios, deducciones, etcétera, for-

mados en actos reiterados, iguales o semejantes entre si, no son meramente iguales o semejantes, sino
que son los mismos juicios, raciocinios, etcétera, numéricamente idénticos.” Ibidem, § 57 b, p. 162.

8 Cfr. Edmund Husserl, Experiencia y juicio, México, U.N.A.M., 1980, §§ 58-65. La traduccién es-
panola es de Jas Reuter.

9 Cfr. Hua XVII, 163.

7% Ibidem, p. 164.

7t Aunque puedan aceptar, sin embargo, una tal referencia. Cfr. Ibidem, p. 164, nota al pie.

72 Cfr. Edmund Husserl. Experiencia y juicio, p. 284. La paginacién del texto aleman corresponde a
Erfahrung und Urteil, Hamburg, Felix Meiner Verlag, 19997, p. 310.
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cacion [Vergegenwdrtigung] (pura fantasia, ilusidn, recuerdo, etc.) o de con-
ciencia reproductora, en referencia siempre a la presentacion [Gegenwértigung]
propia de la percepcién. Justamente porque la sola percepciéon interna no es
una operacién plenamente objetivante’, esta referencialidad cruzada propia de
una vida intencional y no de un acto aislado permite comprender la evidencia
como “la operacién intencional de darse las cosas mismas”’*; operacién inten-
cional en cuanto que la posibilidad de la identidad —y, consecuentemente, de la
evidencia— implica que toda percepcion de alguna manera mienta juntamente
la posibilidad de ser repetida, de volver sobre ella indefinidamente, esto es, de
ser reconocida. Lohmar explica que “[l]a evidencia remite ya en este sentido a
una ‘vida’ en efectuaciones intencionales del sujeto, es decir, a una historia de
experiencia pasada sedimentada, a mis expectativas (en correspondencia con
mis experiencias de la misma especie) y también a mi conciencia de otras posi-
bilidades de obrar, de percibir y de experimentar, eventualmente incluso a la
comunicacién con otros””>.

Hay evidencia cuando hay una mismidad dada, cuando la objetividad es
“vista” ella misma. Por eso la evidencia es la conciencia primordial’®, la con-
ciencia en que es dada una identidad, pues en ella se aprehende la cosa misma
de modo original en contraste con los modos de aprehensidon simbdlicos (ima-
gen), signitivos o menciones vacias en general. Pero, a su vez, toda evidencia,
como conciencia primordial, requiere —podriamos decir— de un darse juntamen-
te posibilidades en diversos sentidos’’ para poder constituirse ella misma.

La nocién de “funcién” es otro recurso descriptivo que permite comprender
la configuracién propia de toda evidencia y que nosotros denominamos “modal”
atendiendo a la necesidad esencial con que se presenta un entramado de posi-
bilidades como contexto intencional en el que puede constituirse la evidencia en
cuanto unidad sintética: “las evidencias son funciones que fungen en sus con-

textos intencionales”’8.

73 Cfr. Hua XVII, 165 y 291. Husserl sostiene que seria un error considerar la presencia de un dato
0 “percepto inmanente” en una vivencia constituyente como plenamente constituido en cuanto objeto.
Este es sdlo el primer nivel de un objeto y no un objeto en sentido propio.

74 Ibidem, p. 166.

75 Dieter Lohmar, op. cit., pp. 120s.

78 Cfr. Hua XVII, 166.

7 Lo que denominamos mas arriba como una especie de referencialidad “cruzada” y que manifiesta
la constitucién modal de la experiencia en el sentido que planteamos.

78 Hua XVII, 291.
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Ya mencionamos antes que el acto de darse las cosas mismas, como cualquier vivencia
intencional singular, es una funcién en el contexto universal de la conciencia. Su ope-
racion no esta pues conclusa en su singularidad; tampoco lo estd como acto de darse
las cosas mismas, como evidencia, por cuanto su intencionalidad propia puede implici-
tamente “exigir” ulteriores actos de darse las cosas mismas, puede remitir a ellos para
consumar su operacion objetivante.”®

El darse mismo de las cosas mismas no es una operacidn singular sino un
contexto o configuracién intencional en el que hay implicitas infinitas aunque
determinadas relaciones e implicaciones que permiten lo que puede denominar-
se “evidencia en cuanto vivencia singular”®’. “Asi, la evidencia es un modo uni-
versal de la intencionalidad referido a la vida de conciencia en su conjunto”®!.

A estas determinaciones generales del contexto intencional propio de toda
evidencia en cuanto el darse un objeto él mismo —o, noéticamente, como pose-
er el objeto mismo®*— corresponden rasgos especificos, a su vez propios de la
estructura intencional del darse de cada especie de objetividad —segun la re-
gion y categoria—, como ya se tratd en las Investigaciones ldgicas y en Ideas.
“La categoria de objetividad y la categoria de evidencia son correlatos”®®, de
donde surge la determinacion de la evidencia segun un estilo [Stil] y una espe-
cie o clase [Art]: “A toda especie fundamental de objetividades [...] corresponde
una especie fundamental de ‘experiencia’, de evidencia, como también una es-

n84

pecie fundamental de estilo de evidencia Un objeto de la naturaleza, en

cuanto espacial, es dado él mismo segun un estilo propio, diverso al de una
objetividad irreal o a un signo. A su vez, lo percibido, en cuanto percibido, tiene
su propio “estilo” de evidencia distinto al “estilo” de la rememoracién. Aqui de-
berian hacerse las siguientes distinciones: un objeto espacial, por ejemplo,
prescribe su manera propia de ser dado él mismo en la percepcion. Si lo consi-
deramos desde el punto de vista del néema completo, diremos que el sentido
noematico presenta una evidencia segun un estilo exigido por el objeto, por un

lado,

7 Ibidem, p. 168.

80 Ibidem, p. 169.

81 Ibidem, p. 168.

82 Cfr. Ibidem, p. 169.

83 Idem.

84 Idem. “Zu jeder Grundart von Gegensténdlichkeiten [...] gehért eine Grundart der ‘Erfahrung’,
der Evidenz und ebenso des intencional indizierten Evidenzstiles...”. Corregimos un detalle de la traduc-
cién espafiola de Villoro que consideramos se corresponde mas precisamente con el texto aleman. Tra-
ducciéon de Villoro: “A toda especie fundamental de objetividades [...] corresponde una especie funda-
mental de ‘experiencia’ evidente; corresponde asimismo una especie fundamental de estilo de eviden-
cia...”.
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1) en el cdmo de sus determinaciones (de acuerdo con la region o categoria
a la que pertenece), vy, por otro lado,

2) en el cédmo de sus maneras subjetivas de darse (en la percepcién o en
presentificaciones).

Ahora bien, si el estilo de la evidencia se corresponde con la categoria del
objeto (1), hay, a su vez, rasgos propios de la evidencia que se ven determina-
dos a partir de la manera subjetiva de darse esa objetividad (2), es decir que,
en realidad, hay determinaciones de la evidencia que no tienen su fundamento
de modo inmediato en la categoria objetiva sino en la manera subjetiva de dar-
se. Si bien Husserl no se refiere a este rasgo de la evidencia con una denomi-
nacién especifica y, de hecho, suele considerarlo también como “estilo”, se tra-
ta de una determinacion diversa. Tomemos un ejemplo para advertirlo mas cla-
ramente: si contemplo un paisaje, su ser espacial y sensible perteneciente a la
experiencia externa determina su dacién de si mismo originaria en la percep-
cion segln una sucesion de escorzos, cada uno de los cuales es dado como una
sintesis de apercepciones que incluyen momentos plenos junto con un horizon-
te de anticipaciones vacias que codeterminan el ingreso y transcurso inmediato
y mediato de posibles cumplimientos coherentes. Este mismo paisaje percibido,
en cuanto recordado, ofrece una nueva manera de darse precisamente como
rememoracion. En cuanto objetividad sensible recordada decimos que presenta
un caracter reproductivo con relacion o referencia esencial al presente actual.
Un signo, por ejemplo, posee un estilo de dacidon en si mismo en la percepcién
diverso al de un objeto espacial: lo dado en la percepciéon de modo pleno (inclu-
so con su espacialidad) es, en realidad, mencion de otra cosa. Sin embargo, el
signo posee la misma determinacién que un paisaje en su manera de darse en
cuanto recordado. Por otro lado, un objeto ideal, por ejemplo un nimero, no es
dado segun el mismo estilo de evidencia que un objeto de la percepcidén exter-
na. Un nimero es aprehendido en una operacién analoga a la experiencia, de
tal manera que es identificado, aunque, por su propia esencia, no es individua-
lizado segun una temporalidad que le sea constitutiva —como ya se ha dicho. En
este sentido, una objetividad ideal podrd ser recordada al modo de un objeto

sensible si se hace de ella una individualidad®®, si bien esta temporalidad no le

85 Es decir, si se atiende a la vivencia en que es dada, al juzgar, al colegir, al contar, y no al juicio,
al numero o a las verdades en ellos constituidas.
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sera esencial para su constitucidn en cuanto identidad ideal. De alli que toda
“rememoracion” de una objetividad ideal sea mas propiamente una percepcion,
en cuanto cada vez es dada la misma objetividad, numéricamente idéntica, y
no una reproduccion de una objetividad dada previamente de modo originario
en un presente ya transcurrido.

Resulta, por ello, impreciso considerar —como lo hace Lohmar— la determi-
nacién del estilo de la evidencia a partir de las diversas maneras [Weisen®®] de
conciencia, “otro aspecto importante de la evidencia es el estilo de la obtencion
de evidencia (sic), [...]. Asi, una rememoracion, por €j., encuentra su confirma-
cion en el surgir involuntario de imagenes del recuerdo y de la reconstruccion
de las conexiones entre los sucesos recordados, etc. Con ello tiene un estilo de

evidencia distinto a la percepcién, que, por €j., se adelanta a una posible repe-

n87

ticion de la dacion [Gegebenheit] sensible””’, pues las diferencias en la eviden-

cia de las diversas maneras de conciencia son diferencias propias de cada ma-
nera en cuanto tal, que, si bien se desprenden esencialmente del estilo de evi-
dencia que determina cada objeto, poseen, por su parte, rasgos comunes en

cuanto manera subjetiva de darse:

La multiplicidad de percepciones, de recuerdos posibles de otras vivencias intenciona-
les en general, que se refieren y pueden referirse de modo “concordante” a una y la
misma cosa, tienen, con toda su inmensa complicacidn, un estilo esencial enteramente
particular, idéntico para cada cosa, que sélo se particulariza de una cosa individual a
otra. Asimismo las diversas maneras de conciencia que pueden hacer presente a la
conciencia alguna objetividad ideal y que deben reunirse en la unidad de una concien-
cia sintética de esa objetividad, tienen un estilo determinado, conforme con la esencia
de esa especie de objetividad.%®

8 villoro traduce Weise por ‘modo’. Dada la importancia que reviste el concepto de modo en nues-
tra exposicién, preferimos utilizar el término ‘manera’ en los contextos y citas en que aparece Weise y
reservar el término ‘modo’ para Modus.

87 Dieter Lohmar, op. cit., p. 120.

8 Hua XVII, 253. El resaltado es del mismo Husserl. En esta cita, como anticipamos, se denomina
estilo a la determinacion de la evidencia correspondiente a la manera subjetiva de darse la objetividad.
Decimos, entonces, que es “impreciso” considerar el estilo de la evidencia como determinado de manera
inmediata a partir de las maneras de conciencia, porque se trata de una determinacion mediata que
tiene su origen en la categoria del objeto: de alli que la “rememoracion” de un objeto ideal no puede
serlo propiamente, sino que consiste en una percepcion —como se explicO6 mas arriba. En Ideas I se
expuso precisamente esta determinacion de la evidencia que también se recupera aqui. En la Ldgica se
enriquece con mas descripciones. Diriamos que el estilo de la evidencia implica una consideracion objeti-
va y una subjetiva, pero siempre desde el sentido fundamental de esta determinacidon de la evidencia
que parte de la categoria o especie de objetividad. La consideracion objetiva del estilo de la evidencia
revela la dacion del momento noematico del objeto en el como de sus determinaciones, y la considera-
cion subjetiva, la dacién del objeto en el cdmo de sus maneras subjetivas de darse, que viene siempre
“mediada” por la categoria objetiva. El problema radica en que Husserl no utiliza un término especifico
para esta consideracidén “subjetiva” de la determinacidn de la evidencia, y le llama alguna vez “estilo”,
cuando, en realidad, ya habia denominado “estilo” a la determinacion de la evidencia que tiene su origen
en la categoria de la objetividad. De alli que, decir —-como Lohmar- que el estilo de la evidencia se ve
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En consecuencia, si cada objeto determina el estilo de su dacién, lo deter-
mina también en cuanto original, pues “[|]a evidencia, entendida con plena ge-
neralidad, no es justamente mas que la manera de conciencia que, construyén-
dose en una serie de niveles extraordinariamente complejos, ofrece su objetivi-
dad intencional a modo de lo originalmente dado”®, de tal manera que cual-
quier modificacién intencional remite esencialmente, en cuanto modificacion, a
lo no modificado®®, a la vez que toda conciencia original puede constituirse co-
mo tal porque es dada juntamente la posibilidad de su modificacion, en primer
lugar como rememoracion (identificabilidad de lo mismo en una conciencia re-
productiva) o presentificaciéon, pero, también, como cancelaciéon o también co-
mo modalizacién. Noéticamente diremos que cada una de estas maneras de
conciencia ofrece su objetividad con una evidencia que le es propia, mientras
gue, noematicamente diremos que es “[u]no y el mismo objeto [el que] puede
a priori estar ante la conciencia de muy diversos modos (segun ciertos tipos

"1 obrando pre-

esenciales: percepcidon, rememoracion, conciencia vacia, etc.)
cisamente esta unidad del objeto mentado —desde una perspectiva estatica—
como guia u orientacién del proceso de dacién en si mismo®2. Pero la remision
esencial de toda conciencia a otras maneras de conciencia para la constitucion
de su propia evidencia permite o, mas bien, reclama un analisis del fundamento
de esta remision: la evidencia de cada experiencia muestra una génesis tempo-
ral constituyente. Cada vivencia tiene su historia en “la unidad inmanente de la
temporalidad de la vida”?. Y “génesis” remite siempre a originalidad del darse,
que, conformandose segun la region o categoria objetiva, se presentara genéti-
camente segun un tipo [Typus] o tipica [Typik] de experiencia. Esto quiere de-
cir que toda experiencia es o bien repeticién o bien presentacién de algo seme-

jante a lo ya experimentado.

Pero en cualquier caso toda conciencia ocurre, por esencia, en una particular multipli-
cidad de conciencia [BewuBtseinsmannigfaltigkeit] inherente a ella, en una infinitud
sintética abierta de maneras posibles de tener conciencia de lo mismo: multiplicidad
que, por asi decirlo, tiene su centro teleoldgico en la “experiencia” posible. Esta desig-
na primero un horizonte de evidencia que cumple las menciones con la cosa misma

determinado a partir de las maneras subjetivas de darse el objeto, seria incorrecto o, al menos, “impre-
ciso”.

89 Hua XVII, 176.

%0 Cfr. Ibidem, p. 315.

° Idem.

92 Cfr. Ibidem, p. 316.

%3 Idem.
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anticipada como algo que “ha de realizarse”. Pero por esencia queda abierta la posibi-
lidad contraria, la del engafio: la cancelacién de lo anticipado al darse “otra cosa en lu-
gar de ésa”; lo que indica una forma contraria de la multiplicidad centrada.®*

Es este contexto u horizonte de la experiencia posible el que es dado jun-
tamente con toda experiencia en sentido estricto y, en un sentido amplio, tam-
bién “experimentado” y dado, en consecuencia, con “evidencia” o, mejor dicho
quizas, conformando la misma evidencia de lo dado. Podemos advertir, enton-
ces, que toda evidencia, en cuanto tal, esto es, en cuanto darse algo en si
mismo o lo dado en si mismo (noética o noematicamente considerado, respec-
tivamente), consiste en una configuracién intencional de conciencia tal que fun-
cionalmente —i. e., como funciéon— y, por ello, como una relacién determinada
entre variables, se constituye como un contexto de dacion multiple que podria-
mos caracterizar como de necesidad abierta o, en otros términos, como de po-
sibilidad determinada; configuracién, entonces, que puede entenderse como
modal en cuanto que se constituye esencialmente de manera referencial segun
operaciones de sintesis y no como un campo de sentido extensionalmente uni-
forme, cerrado y absoluto.

La necesidad abierta o posibilidad determinada que caracteriza a toda con-
ciencia que da con evidencia se fundamenta en su configuracion tipica o tipifi-
cante. Si bien Husserl recurre al tipo como a un elemento de descripcion prima-
riamente empirico, creemos que vale como “esquema” descriptivo para toda
conciencia. Ya mencionamos como el autor de la Ldgica se refiere a la “expe-
riencia” de objetos ideales sosteniendo que incluso se “ven” y que su evidencia
es, pues, analoga a la de los objetos reales®. Lo tipificante en el caso de la ex-
periencia de objetos ideales no radica en el enriquecerse o variar el tipo concre-

to operante, sino en el predelineamiento de tipos constituidos en génesis ante-

% Idem: “Jedenfalls aber steht jedes BewuBtsein wesensmé&Big in einer besonderen, ihm zugehéri-
gen BewuBtseinsmannigfaltigkeit, in einer synthetischen offenen Unendlichkeit mdéglicher BewuBtseins-
weisen von Demselben - einer Mannigfaltigkeit, die aber sozusagen ihre teleologische Mitte hat in der
mdglichen ‘Erfahrung’. Das bezeichnet zunédchst einen Horizont erfiillender Evidenz mit dem als 'zu ver-
wirklichend” antizipierten Es-selbst. Dabei bleibt aber wesensméBig offen die Gegenmdglichkeit enttdus-
chender Aufhebung des Antizipierten im 'Statt-dessen-Anderes’, was eine Gegengestalt der zentrierten
Mannigfaltigkeit anzeigt." Corregimos la traduccién de Villoro que presenta varios errores. Version de
Villoro: “Pero en cualquier caso toda conciencia ocurre, por esencia, en una particular multiplicidad de
actos de conciencia inherentes a ella, en una infinitud sintética abierta de modos posibles de tener con-
ciencia de lo mismo: multiplicidad que, por asi decirlo, tiene su centro teleolégico en la “experiencia’
posible. Esta designa primero un horizonte de evidencia que cumple las menciones con la cosa misma
anticipada como algo que ‘ha de realizarse’. Pero por esencia queda abierta la posibilidad contraria, la
del engano: la cancelacion de lo anticipado al darse ‘otra cosa en lugar de ésa’; lo que indica una forma
contraria de multiplicidad centrada en la experiencia”.

5 Cfr. in supra: “Esta perspectiva de analisis mostrara...”.
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riores que fundan la experiencia actual®®.

En el desarrollo de la nocion del tipo y de la apercepcién tipificante que
aparece fundamentalmente en el § 8 y también en el § 26 de Experiencia y jui-
cio queda claro que la evidencia, en cuanto dacion de lo mentado en si mismo,
presupone una intencion anticipativa como forma teleoldgica para la posibilidad
de todo cumplimiento. Ahora bien, la anticipacion o expectativa, por ser el mar-
co de posibilidades predelineadas, delata, a su vez, una motivacién o ser condi-
cionado del que emergen dichas posibilidades precisamente como motivadas y
no como aleatorias o indefinidas. La receptividad de la conciencia y su constitu-
cion resultan, pues, de una génesis de conservacion de experiencia. Nunca se
comienza de cero en el camino de la experiencia. Lo desconocido es dado siem-
pre dentro de los limites tipificantes mas generales de lo conocido, y ello por-
que sélo asi es esencialmente posible lo desconocido mismo, que motivara el
cumplimiento de la mencidn vacia o la modificacién y consecuente surgimiento
de nuevos tipos como especificaciones y transformaciones de los que ya esta-
ban en juego.

La apercepcidn tipificante y el tipo, entendido como su objetivacién, se ma-
nifiestan, en consecuencia, como la explicacién genética —en el sentido fuerte
de sintesis explicativas, como se comprende en Experiencia y juicio— de toda

evidencia.

9 Cfr. Hua XVII, 317: Pero nuestra representacion de cosas, incluso nuestra visién de cosas en una
sola mirada [...], remite en el anélisis genético intencional al hecho de que, en una génesis anterior pri-
mordialmente fundante, se haya realizado el tipo “experiencia de la cosa” y por ende se haya fundado
ya, por primera vez, la categoria de “cosa para nosotros”. Pero esto sucede por esencia —-como es paten-
te- con cualquier categoria objetiva entendida en su sentido mas amplio, sucede con la de dato “inma-
nente” de sensacion, pero también con cualquier objetividad del nivel de las objetividades mentales, de
las formaciones judicativas, con cualquier objetividad de las teorias verdaderamente existentes, incluso
con las formaciones axioldgicas y practicas, los proyectos practicos, etc.
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Resumen: La disociacion, surgida a raiz del Abstract: Dissociation in a traumatic event

acontecimiento traumatico, pone de manifiesto
algunos caracteres fenomenoldgicos propios del
cuerpo. En primer lugar, la destruccién de la
esquematizacién propia del cuerpo es lo que
genera el estado hipnoético. En segundo lugar,
solo si entendemos la facultad de esquematiza-
cién como relacionada con la auto-conciencia
podemos comprender el extrafio fenomeno del
si-mismo despegado que se da en el estado de
disociacion. En tercer lugar, este desmorona-

illustrates some phenomenological features of
the body. First, it is the destruction of body’s
schematisation that causes the numbing state.
Secondly, if the faculty of schematisation is
related to the self-consciousness, we can un-
derstand the strange appearance of the de-
tached self in the dissociative state. Thirdly,
this destruction of the schematisation is based
on that of a special kind of intersubjectivity (so
to speak, “intersubjective perceptual

miento de la capacidad esquematizante tiene su phantasia”).

origen en la destruccion de un tipo muy espe-

cial y fundamental de intersubjetividad (se

trata, por asi decirlo, de la “phantasia ‘percepti-

va’ intersubjetiva”).

Palabras clave: Disociacién, traumatismo, Keywords: Dissociation, traumatisme,
phantasia, perceptiva, Leib, “Holding”, Winni- phantasia, perceptive, Leib, “Holding”,
cott. Winnicott.

Cabe definir el traumatismo psiquico como una experiencia [épreuve]! que

un sujeto no es capaz de soportar a menos que se disocie de la misma, se su-

1 NdT: Traducimos “épreuve” por “experiencia”. Traduccién, claro estd, que dista mucho de ser
exacta, pero que nos parecié la menos mala. Acaso otra posibilidad hubiera sido “lance” o “lance expe-
riencial”; pero que tiene, entre otras dificultades, el no ofrecer opcion morfoldégica para traducir la ver-
sion infinitiva y las formas conjugadas de “éprouver”, recurrentes en el texto. Asi, traducimos “éprouver”
por “experimentar”.

Sin embargo, cumple sefalar, para que la traduccién no desencamine la comprension, que la “ex-
periencia traumatica” no es una experiencia “vivida” o propiamente “experimentada” sino mas bien “su-
frida”. O, dicho de otro modo, no todo lo “sufrido” es conscientemente “experimentado”. Aprovechamos
para anticipar otra dificultad de traduccion recurrente en este texto (y en muchos otros textos fenome-
noldgicos escritos en francés): se trata del término francés “ressentir”, que hemos traducido por “sen-
tir”, a pesar del matiz diferencial que existe entre los términos franceses de “sentir” y “ressentir”. A

* Este texto corresponde a las paginas 95-112 la obra de Yasuhiko Murakami, Hyperbole. Pour une psy-
chopathologie lévinassienne, Amiens, editorial Mémoires des Annales de Phénoménologie, 2008.
www.annalesdephenomenologie.org
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ma en un estado hipndtico o en algin otro género de conciencia alterada en
aras a apartarse del sufrimiento (tanto psiquico como fisico) a que se ve ex-
puesto. Como iremos viendo paulatinamente, la estructura intrinseca a la vi-
vencia normal queda destruida en los casos que nos ocuparan; asi, no podra ya

ser denominada “vivencia [vécu]” sino mas bien “lance o experiencia [épreu-

Ve]nz.

1. LA DISOCIACION EN EL MOMENTO DEL TRAUMATISMO Y LA EPOJE FENOMENOLOGICA

Un superviviente de una violacién sexual describe el estado disociado como

sigue:

En ese momento abandoné mi cuerpo. Estaba encima y al lado de la cama, mirando lo
que sucedia... estaba disociada de la desesperanza. Estaba delante y al lado de mi y no
habia sino un cadaver sobre la cama... y una llana solemnidad (flatness). Estaba, sim-
plemente, ahi. Cuando vuelvo a describir la habitacion, no la describo desde el punto
de vista de la cama [sobre la que mi cuerpo reposaba]. La describo desde la vera de la
cama. Desde ahi era desde donde contemplaba la situacién”. Un minusvalido de la Se-
gunda Guerra Mundial referia una experiencia semejante: “Al igual que la mayoria de
los soldados del 4° regimiento, estaba inerte, en un estado de disociacion virtual”. A
ese estado lo llamamos “la mirada de dos mil afios”. Se trata de una mirada aneste-
siada, de ojos vacuos y ahuecados, los de un hombre al que nada preocupa ya.*

veces hemos completado o complementado la traduccion de “ressentir” por “notar”, aludiendo a un “no-
tar por dentro” o “notar desde dentro” o “desde el fondo” que entiende hacer justifica a ese matiz
semantico recogido en la diferencia que hace el francés entre “sentir” y “ressentir”.

2 E| flash-back, cuyo mecanismo es irreductible a la rememoracién corriente constituye otra sor-
prendente caracteristica del traumatismo. La presencia de la disociacion y del flash-back distingue al
traumatismo de una experiencia dolorosa pero no traumatica.

3 NdT: Hay un extraordinario poema de Antonio Machado cuyos ultimos dos versos, en que alienta
el sentido del poema entero, ilustran esta extrana disociacion propia de la “mirada de los dos mil afios”
(el verbo de la penultima estrofa es un imperfecto que parece vaciar toda afectividad, situarla en ese
punto de vista imposible de la “mirada de 2000 afios”). El poema esta recogido en la seccién “Poesias sin
agrupar”, catalogado por el editor como “LXV S” y se titula “Apunte de sierra”; se encuentra en la pagina
429 que de las Poesias completas de Antonio Machado ha hecho Manuel Alvar en la editorial Austral:

“Abrid la ventana

Sonaba el planeta.

En la piedra el agua.

Hasta el rio llegan
de la sierra fria

las ufias de piedra.

iA la luna clara,
canchos de granito
donde bate el agua!
iA la luna clara,

Guadarrama pule

las ufias de piedra!

Por aqui fue Espafia,

llamaban Castilla

a unas tierras altas...”.

4 Judith Lewis Herman, Trauma and Recovery, New York, Basic Books, 1992, p. 43.
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Estas descripciones ponen de relieve ese estado de disociacién tipico del
momento de la experiencia traumatica. Las victimas se encuentran como a dis-
tancia de la experiencia dolorosa y, por ende, ya no viven el dolor. Observan
esa experiencia como si fuera otro quien padeciese el dolor, 0 como si se vieran
a si mismos “desde fuera”. En determinados casos, la victima llega incluso a
ver su doble. A nuestro parecer, la disociacién representa el ejemplo empirico
del hay (il y a) levinasiano, que oculta lo real, a saber, la experiencia traumati-
ca e infigurable de la pertenencia al hay (il y a)°.

Constatemos brevemente la aparente afinidad de la disociacion con el
método de la epojé en la fenomenologia. Con todo, la disociacion en el momen-
to de la experiencia traumatica no es, claro estd, la epojé fenomenoldgica. A
pesar de todo, si constituye la disociacion, en cierto modo, una observacién
desinteresada de la “vivencia” (experiencia) que acusa una puesta fuera de
juego de la realidad, mas una puesta fuera de juego que ya no es transcenden-
tal sino, mas bien, facticamente realizada.

1) En el contexto tedrico que es el nuestro, esto significa que el sujeto dis-
ociado y fantasmatico, a saber, el sujeto de la experiencia en que da la cara el
hay tal como lo describe Lévinas, no es un verdadero sujeto del acto intencio-
nal, acto que, en Lévinas, conlleva y supone la “hipdstasis”. Es cierto que la
reduccién fenomenoldgica descubre a un espectador desinteresado que observa
“desde dentro” el yo constituyente y la constitucion del mundo, pero que no
interviene en la constitucién®. En el estado hipnético frente al acontecimiento
traumatico, la disociacién es tal que es como si el espectador dejase de obser-
var “desde dentro” para hacerlo —lo cual es harto enigmatico— “desde fuera”. El

I\\

espectador hipnético ocupa un lugar en el “espacio”. Sin embargo, ese punto de
vista no es, con todo, un punto de vista objetivo dentro del espacio objetivo, ni
tampoco el punto de vista abstracto que caracteriza a la ciencia natural (y que
Merleau-Ponty llamaba “de sobrevuelo”). Estd hasta cierto punto desgajado del
Leib puesto que ya no se siente [ressens] sufrir (ingresa pues en la desperso-
nalizacién) y puesto que incluso llega, en ocasiones, a observar su cuerpo des-

de fuera. Pero, {acaso se trata de un alma sin cuerpo? El espectador hipnético

> NdT: Cfr. el capitulo 3 del citado libro del autor, Hyperbole. El capitulo 3 se titula “Phénoménolo-
gie du réel. Le doute cartésien et le il y a chez Lévinas”.

8 Eugen Fink, VI. Cartesianische Meditation, Teil 1. Die Idee einer transzendentalen Methodenlehre,
Dordrecht / Boston / Londen, Kluwer Academic, 1988, p. 48.
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es un fendmeno paraddjico de la psique privada del Leib a pesar de que sea el
Leib su matriz. Se acerca, por lo tanto, al fantasma.

Es justo en este punto donde aparece la diferencia entre la disociacion pa-
toldgica y la epojé fenomenoldgica. El espectador fenomenoldgico no se despe-
ga del Leib. Y es la razon por la que se encarna en el flujo de las vivencias (la
funcion del yo constituyente) desde “dentro”, viviendo asi la emergencia de los
fendmenos. Esa es la razén por la cual Husserl —contrariamente a Fink— insiste
en la identidad del espectador fenomenologizante con el yo constituyente’. La
percepcién interna como premisa de la reduccion husserliana ya supone la en-
carnacién del espectador fenomenologizante en el Leib. Por consiguiente, es,
antes bien, esta encarnacién, ciertamente enigmatica, del espectador en el Leib
lo que, en ultimas, posibilita la apercepcién de los fendmenos y, por lo tanto, la
propia fenomenologia. No obstante, la relaciéon del espectador mérbido disocia-
do del Leib resulta ain mas enigmatica si cabe. En tanto en cuanto no deja de
ser un punto de vista, se encarna, mal que bien, en algun tipo de corporeidad,
ambigua, claro estd, pero concreta, aunque desgajada del Leib.

2) En pleno lance traumatico, el paciente considera que la experiencia en
curso no es real. Hay pues algo asi como una puesta fuera de juego mérbida de
lo real. El mundo y el cuerpo pierden facticamente su realidad (los psiquiatras
hablan de desrealizacion y de despersonalizacién). En eco a este fendmeno de
disociacion desrealizante, la experiencia del hay levinasiano aparta y oculta la
experiencia traumatica de lo real.

Como deciamos, esta tesitura se asemeja a la que conoce el espectador fe-
nomenologizante por cuanto éste inhibe la creencia del yo natural en el objeto
percibido. Asi y todo, no se trata —como ya hemos sugerido— de lo mismo. En
la epojé fenomenoldgica nada se pierde: es cierto que la creencia en la realidad
se deja en suspenso; ahora bien, la propia vivacidad (Lebendigkeit) de las vi-
vencias no se pierde en absoluto. Al contrario, la reduccién permite descubrir
esta vivacidad al desnudo ya que inhibe la ilusién transcendental de esa creen-
cia “ingenua” en lo pre-dado que enmascara la emergencia misma de los feno-
menos como tales. Sin embargo, en la experiencia traumatica, la realidad y la
vivacidad de las vivencias queda desleida y se pierde (a raiz de la desencarna-

cion del sujeto que las vive). Contra lo que ocurre en la reduccién fenomenolé-

7 Ibidem, Apéndice II.
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gica, la disociacion traumatica desencadena el mecanismo que depara la pérdi-
da en vivacidad de los fendmenos. La puesta entre paréntesis de la realidad en
la experiencia traumatica encierra, pues, una estructura esencialmente distinta
a la de la epojé fenomenoldgica.

Cabe decir, en suma, que en la reflexion propia de la reduccién fenome-
noldgica, el mundo deja de estar dado como un ser objetivo para fenomenali-
zarse como fendmeno en la subjetividad transcendental, mientras que en el
traumatismo el mundo exterior deja de darse como un mundo real para, per-
diendo lo que constituye el “devenir propio” del fendmeno, aparecer como una
suerte de fantasmagoria.

3) El espectador, dentro de la experiencia traumatica, se despega o se dis-
ocia del acto y de la experiencia. El sujeto asi disociado se vuelve, pues, ente-
ramente inerte. Utilizamos el término “inerte” en lugar de “pasivo” para marcar
la diferencia con lo que Husserl denomina “sintesis pasiva”. Mientras que la pa-
sividad husserliana es la capa que funciona mas aca del acto del yo (funciona,
por lo tanto, con el yo, pero sin que éste lo advierta), el caracter inerte o la
inercia designan aqui la paralisis de ese yo, y ése y no otro es el caracter mis-
mo del hay en Lévinas.

En el caso del espectador fenomenologizante, en la medida en que compar-
te la voluntad de la efectuacién (Leistung) metéddica de la fenomenologia®, el yo
resulta activo a pesar de que sea o esté, él mismo, desinteresado y de que no
constituya mundo®. No ocurre otro tanto en el caso del espectador de la expe-
riencia traumatica. Este Ultimo estd, sencillamente, disociado, y nada hace ante
la experiencia de lo real.

Por lo demas, no es sélo el espectador lo que, en lo que Lévinas describe
como la experiencia del hay, permanece inactivo, sino también el Leib (que ex-

perimenta la realidad) pierde el acto creativo de constitucién'®: no quedan sino

8 Ibidem, p. 43.

° Hua XIII, p. 98.

10 NdT: O, si se quiere, la parte creativa del acto de constitucién. Parte que no tiene por qué co-
rresponder a lo que Husserl llama “sintesis activa” o “espontaneidad” (concepto, este Ultimo, muy escu-
rridizo en fenomenologia, incluso en la terminologia de Husserl). La distincion entre lo creativo y lo repe-
titivo o morbido no se solapa con la distincion entre actividad y pasividad. Es asi que puede haber una
pasividad creativa (de hecho, es el necesario basamento de las sintesis activas creativas) asi como una
sintesis activa -e incluso activisima- esencialmente morbida, una proliferacion hiperactiva y, sin embar-
go, profundamente repetitiva (amén de mortifera, esquilmante, destructiva y autodestructiva). O una
conciencia morbida radicalmente expectante y asistente, inercial y sin embargo radicalmente “en vigilia”
e incluso “atenta”. Los trasvases de Leiblichkeit, las composibilidades del “vivir en” y del “atender” acu-
san una anatomia extraordinariamente compleja que Husserl empezd a analizar con maestria abriendo
un campo de investigacion fecundisimo; testimonio de ello serédn los Studien zur Struktur des Bewusst-

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 225



226 |

YASUHIKO MURAKAMI

actos habituales o mas bien automaticos, exentos de creatividad, actos en los

I\\

que el “yo” ya no funciona como “sujeto”. Privado de apercepcion, el Leib se
convierte en un autémata. He aqui la descripcién de la brutal muerte de la ma-
dre de Patricia, de la que ésta Ultima se acuerda tras una amnesia de veinte

anos:

En el transcurso de una tarde como las demas, una nifia estaba en la cocina, justo
después de haber vuelto del colegio, en compafiia de su madre, simpatica pero mu-
chas veces y como en aquella ocasion, ebria, cuando, de repente, una manga de la ba-
ta de la madre prendié subitamente al contacto con el fuego de la estufa. En apenas
unos segundos, la bonita bata y, con ella, la madre de Patricia, se quemaron. Patricia
miraba horrorizada, sentada en el sillén junto a la mesa, a la persona que mas queria
en el mundo quemada hasta morir. Después, la nifia se allega, como errando, hasta el
cuarto de bafio. Llena de agua la bafiera, deja su ropa en una cesta, y se bafia. Se
habia deslizado en un “neverland” cortado del mundo, “nerverland” que durd —Patricia
no pudo precisar con exactitud cuantos minutos— hasta que los vecinos, al oler el
humo, llamaron a los bomberos, que terminaron por presentarse alli.*

La despersonalizacion o la desrealizacién en la experiencia traumatica es,
pues, absoluta no sélo en la medida en que la apercepcién de la realidad esta
inhibida, sino también en la medida en que el yo constituyente deja de esque-
matizar el Leib: éste se vuelve, en efecto, fantasmatico, no vive de veras el
acontecimiento, se limita a registrar las experiencias tan impersonalmente co-
mo pudiera hacerlo una cadmara de video. No sdélo el acto automatico basado
sobre el habito se produce en plena experiencia traumatica e incluso después,
también puede producirse la repeticiéon automatica (vacia de apercepcion) del
acontecimiento traumatico mismo en lo que, en los nifios traumatizados, se
conoce como juego obsesivo (representan una y otra vez la propia escena del
traumatismo, por ejemplo la escena de una violacién, pero donde dicha repre-
sentacion, carente de apercepcidn, es como una cascara vacia); otro caso de lo
mismo lo representan el flash-back o las pesadillas. El yo ya no efectua esque-
matizacion alguna cuando asiste a la emergencia (siquiera recordada) de los

fendmenos.

seins, de proxima publicacidon en Husserliana. Esta precisién de la calderilla fenomenoldgica (no refiida -
sino todo lo contrario— con la profundidad) nos sitla a afios luz de los “grandes billetes” que volvio a
poner en circulacién Heidegger.

11 Lenore Terr, Unchained Memories: True Stories of Traumatic Memories, Lost and Found, New
York, Basic Books, 1994, p. 93.
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2. EL LEIB HERIDO EN EL MOMENTO DE LA EXPERIENCIA TRAUMATICA

1. El cuerpo herido

Al contrario de lo que ocurre en la reduccién fenomenoldgica, en que la di-
sociacion (Spaltung) no es sino transcendental y metddica y en que la yo cons-
tituyente siempre permanece vivo y creativo, en el lance traumatico, en cam-
bio, lance en que el espectador se vuelve inerte, el yo constituyente pierde la
actividad y la creatividad que de otro modo hubiera debido ejecutarse a través
del movimiento del Leibkérper. Ahora bien, hemos denominado “esquematiza-
cion” este movimiento de figuracién de lo infigurable, infigurable figurandose en
qué consisten la afectividad y las cinestesias. En la disociacion, el Leib deja de
ser Leib. La integracion del Leib sélo es posible cuando la apercepcidén esque-
matizante se instituye y se encarna en el Leib. En la disociacién ya no hay Leib:
ya no hay punto-cero de orientacion, de espacializaciéon o de equilibrio. Si el
Leib ya no alberga la posibilidad de una actividad, si ya no funciona como ma-
triz, no es ya, propiamente hablando, un Leib. Hemos denominado “inercia” la
privacion del acto intencional, pero ésta no es solo efecto de la paralisis del ac-
to, sino también efecto de la herida. En el fondo, no es otra cosa que aquello
gue Lévinas analizaba en los anos 1930 bajo los conceptos de fatiga, de pereza
y de inercia —por ejemplo en De la evasidon— y lo que mas tarde se convertira
en la teorfa del il y a, del hay*?. La afectividad se convierte entonces en afecto
petrificado e irreparable, y no susceptible de ser expresado. Denominamos a
este cuerpo “cuerpo herido” como alteracién del Leib.

Sin embargo, este cuerpo herido esta ocultado por la experiencia del hay
toda vez que la experiencia directa de este herida —la de lo real— no entrafaria
sino la propia locura'®. La amnesia y el flash-back en los traumatizados impli-
can el hecho de que la experiencia traumatica ni esta ni otrora fue “vivida” o
“vivenciada” en el sentido propio del término. Hay un dolor excesivo que no

cabe ser vivido ni puede ser consciente. Se esconde detras del hay (mediante la

12 Emmanuel Lévinas, De Iévasion, Fontfroide le Haut, Fata Morgana, 1982, p. 126.

13 Winnicott resume el traumatismo precoz (la experiencia imposible del cuerpo herido) como si-
gue: “1. Retorno a un estado no-integrado (defensa: desintegracion), 2. Caida perpetua (defensa: sos-
tenerse a si mismo), 3. Pérdida de la unidad psicosomatica, fracaso de la habitacidon [en el cuerpo] (de-
fensa: despersonalizacion), 4. Pérdida de sensacion de realidad (defensa: explotacion del narcisismo
primario), 5. Pérdida de la capacidad de remitirse al objeto (defensa: estados autisticos, que se remiten
exclusivamente a los fendmenos del si-mismo [self-phenomenal)”. Donald Woods Winnicott, Psychoana-
lytic Explorations, Cambridge, Harvard University Press, 1989, pp. 89s.
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disociacion): en el traumatismo, no hay cinestesias que se armonicen con la
afectividad y que la apacigien: la esquematizacidon se ha desleido. El nlcleo del
traumatismo es ese “fendmeno” que no puede ser vivido y que no puede ser
integrado en el proceso de la vivencia y de la experiencia. Si los datos sensibles
y las cinestesias no estan integrados en el acto intencional equilibrado, el dolor
flota sin volverse hylé de la percepcién de un objeto. Asi las cosas, el cuerpo

vivo como lugar de armonia de las sintesis pasivas y activas se pierde.

2. La amnesia

En la conciencia alterada o disociada resulta imposible recordar o rememo-
rar la experiencia traumatica'®. En este caso, sin tener el recuerdo del trauma-
tismo, la victima sufre de depresion o de sintomas psicosomaticos. Se trata del
aspecto afectivo de la experiencia del hay.

Tal y como Husserl ha puesto de manifiesto, la rememoracién es el cum-
plimiento del sentido sedimentado de un pasado despertado en la asociacién
por tal o cual motivo situado en el presente. Por consiguiente, lo que no puede
sentirse o no pudo, otrora, ser sentido no puede o no podra ser luego rememo-
rado’®. Efectivamente, la vivencia rememorada es una vivencia que, en el pa-
sado, fue un momento presente. El punto de partida de la rememoracion des-
cansa, por lo tanto, en la percepcién acontecida en el pasado. La materia de la
rememoracion es lo que, en el momento de la percepcién de antafo, fue impre-
sion originaria, a saber, el presente vivo o la “vida en flujo de la constitucion
originaria del objeto”*®. Ahora bien, como es bien sabido, la impresidn originaria
palidece segun transcurre y pasa la retencion. Perdiendo su fuerza de afeccion,
se vuelve intuitivamente vacia y, por ultimo, apenas si queda de ella una repre-

sentacion vacia, suerte de osamenta del sentido. En palabras de Husserl:

Asi, el trayecto de la retencion fresca se convierte permanentemente en un trayecto de
la retencion vacia. La retencién vacia es aln una esfera en que se mantiene esa obje-
tualidad [Gegenstédndlichkeit] que posee su esfera de institucion originaria en la impre-
sién originaria. Siempre y de nuevo es una mismidad consciente segun el sentido,
siempre y de nuevo lo es en un sentido particular, a saber, afectivo. Pero, de modo
irremediable, la fuerza afectiva se retrae y el sentido objetual se empobrece en cuanto

4 “Mas he aqui que la muerte de los nifios hambrientos nos arroja al recinto de las serpientes,
hacia lugares que ya no son lugares, hacia lugares que no podemos olvidar, pero que, sin embargo, no
alcanzan a alojarse en la memoria ni a ordenarse en recuerdos. iY vaya si conocimos ese tipo de encla-
ves a lo largo de este siglo!”. Emmanuel Lévinas, A I'heure des nations, Paris, Minuits, 1988, p. 98.

15 Nos referimos aqui a los §§ 36-38 de los Andlisis sobre la sintesis pasiva de Husserl (Hua XI).

6 Hua XXIII, p. 173.
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a sus diferencias internas, y por lo tanto, en cierto modo, se vacia. El término del pro-
ceso consiste en una representacion vacia que representa su contenido de modo ente-
ramente indiferenciado, contenido que, por lo que a él toca, ha perdido por entero to-

da la riqueza de las propiedades intrinsecamente desplegadas que la impresion origi-

naria habia instaurado”.'’

Cumple senalar en este punto que lo que asi se sedimenta es el sentido in-

tencional (o su representacion vacia) y no la hyle:

Pero la fuerza afectiva originaria acaba extinguiéndose, la modificaciéon retencional
conduce a una identidad vacia que ha perdido su diferencia especifica y que no puede
sostenerse; el hilo sintético retencional se pierde en el grado cero absoluto de la indi-
ferenciacion. Y, en la continuidad de este proceso, el sentido, a pesar de todo, se ha
mantenido en su identidad, con la salvedad de haberse, sencillamente, velado; ha pa-

sado de sentido explicito a sentido implicito.'®
Asi pues, el horizonte de pasado como depdsito de la rememoracién forma
la red de los sentidos (noematicos); sentidos articulados, por lo demas, en y

segun tal o cual estructura cultural:

¢Qué significa este grado cero [como tendencia uUltima de la retencidon]? Es el depdsito
permanente de los objetos [=sentidos noematicos] que acceden, en el proceso del
presente vivo, a una institucién viviente.!®

Y mas adelante:

Pero el despertar es ante todo posible porque el sentido constituido en la conciencia de
trasfondo esta efectivamente implicado bajo el modo de una forma no viviente que se
denomina aqui inconsciencia [=horizonte de sentido].2°
La memoria, que se sedimenta, asimismo, en el horizonte del pasado, se
reactiva segun dos etapas: despertar (Weckung) y rememoracion. En primer
lugar, motivada por algun sentido intencional del presente, la representacién
vacia en el horizonte pasado se despierta. Husserl explica como el sentido pre-
sente, sentido intuitivamente cumplido, despierta un sentido pasado semejante
pero vacio de intuicién, y cdmo entonces se produce una asociacién lejana en-
tre el sentido pasado y el sentido presente®l. El segundo sonido del golpe de

martillo despierta el primero, ya vacio y, de este modo, ambos sonidos se iden-

7 Hua XI, pp. 169s.
8 Ibidem, p. 174.
9 Ibidem, p. 177.
20 Ihidem, p. 179.
2! Ibidem, p. 175.
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tifican entre si en cuanto al sentido®’. El sentido que desencadena el despertar
(en este ejemplo, la percepcién en presente del segundo de los golpes de mar-
tillo) estd intuitivamente cumplido, sin embargo, el sentido pasado y desperta-
do es, al principio del proceso, un despertar en vacio?>.

La rememoracién como cumplimiento intuitivo del sentido despertado cons-
tituye, pues, la segunda etapa del proceso, que Husserl describe con estas pa-

labras:

El tercer grado [Husserl cuenta la asociacion en la impresion originaria del presente
como primero y el despertar del sentido pasado como segundo] es el del paso de estas

representaciones vacias despertadas a intuiciones reproductivas, es decir, aqui, a re-

memoraciones”.?*

Hay que sefalar dos cosas. La primera es que la rememoracién siempre se
instituye sobre la base del despertar del sentido. Ello entrafia el que la reme-
moracién husserliana suponga siempre el retorno del sentido noematico. No
hay experiencia de la rememoracidon que no concierna al sentido. La segunda es

que la intuicién de la rememoracién es una presentificacion:

Esto [el despertar del sentido] se presenta de manera mas favorable si el despertar se
transforma en rememoracion. Naturalmente, este paso se lleva a cabo en virtud de
una sintesis de identidad; ésta es una operacidon de la rememoracién intuitiva, de la
reconstitucion del contenido objetual, pero bajo el modo del volver de nuevo sobre lo

ya conocido, del presentificarse-de-nuevo, no ya experimentandolo de modo efectivo,

sino haciendo como si lo experimentaramos”.?®

Esto significa que en la rememoracidn, la intuicidon se produce en la esfera
de la presentificacion y por lo tanto en la de la phantasia (o, con mayor preci-
sion, de la imaginacidn como phantasia impregnada de la estructura intencio-
nal). Esto no quiere decir que el pasado sea, a su vez, imaginacion, sino sim-
plemente que el cumplimiento intuitivo del sentido sedimentado se produce en
el campo de la imaginacion.

En cualquier caso, advertimos como hay varios niveles de sentido en el ar-
gumento de Husserl, o varios sentidos de “sentido”: significacion linglistica,

sentido como ndema de la percepcion, sentido como Gestalt de los datos sensi-

22 Ibidem, p. 176.
3 Ibidem, p. 179.
24 Ibidem, p. 181, y ver también p. 81.
% Ibidem, p. 182.
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bles en el nivel de la sintesis pasiva. Trataremos de redefinir, por nuestra parte,
el término “sentido”.

Volviendo a lo que nos ocupaba tras este rodeo por la teoria de la rememo-
racion y de su base (trabada en régimen de sintesis pasiva) en el despertar
afectivo por asociaciéon, insistimos en que el nucleo del lance traumatico que
queda, al punto, sumido en la amnesia no puede ser integrado en sus capas de
sentido; sin que ello sea débice para que dicho nucleo si pueda obsesionar a la
victima. La amnesia y la depresidén son una de las formas posibles del hay. El
meollo de la teoria levinasiana del sujeto se cifra en la re-fundacién del sujeto
frente a ese tipo de situaciones limite?®.

La afeccidén traumatica de lo real sobrepasa no sélo la tendencia (Zuwen-
dung) del yo activo sino también la organizacién del sentido en el nivel de la
sintesis pasiva: ésta se vuelve desordenada, in-vivible y, por ende, inefable e
incapaz de ser rememorada.

La inercia como paralisis del acto intencional estd correlacionada con los
fendomenos que no pueden entrar en el movimiento de la sintesis pasiva. La
inercia como privacién de la actividad entrafia algo asi como un “nada que
hacer” respecto del dolor en el nivel de la pasividad. Urge sefialar aqui que las
sintesis pasivas y activas conciernen no sélo a la percepcién y al conocimiento
sino también al acto practico y a la esquematizacion de la afectividad y de las
cinestesias. Asi, no somos capaces de responder con un gesto apropiado a un
choque terrible o al dolor: este clivaje entre, de un lado la afectividad y las ci-
nestesias ciegas y pasivas, y del otro el acto voluntario constituye uno de los
caracteres decisivos del traumatismo. La epojé morbida y efectiva hacer surgir
—bajo la forma de la “amnesia” — la pasividad negativa de la afeccién traumati-
ca mas aca de (o incluso refractaria a) la sintesis pasiva. Lo patico, mas aca de
la organizacion dada en el nivel de la sintesis pasiva, configura el nucleo del
flash-back. He ahi el cuerpo herido. Este es como una masa de tension afectiva
fijada, petrificada, e incapaz de ser vivida, y que, en consecuencia, pierde su

capacidad de sintesis activa y pasiva, asi como la facultad de esquematizacién.

26 Cfr. los capitulos 3 y 4, de Yasuhiko Murakami, op. cit. El capitulo 4 lleva por titulo “Horizons de
I'affectivité. L’ hyperbole comme méthode”.
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3. Caida y desintegracion del cuerpo

Aparte de la petrificacion de la afectividad en el afecto depresivo o angus-
tiante, la victima de un trauma (o, dicho en genérico, el traumatizado) se ve
aquejada de repentinas exposiciones al flash-back (a veces bajo la forma de

una caida) y hostigada por pesadillas.

[Tras el caso del gas toxico en el metro,] solia sofiar que caia desde lo alto. Nunca
jamas antes habia tenido un suefio asi.?’

Bien pensado, la sensacion de caida no es una cinestesia cualquiera sino
que indica la imposibilidad de toda cinestesia. La pérdida de las cinestesias con-
lleva, sin lugar a dudas, la pérdida de la orientacién (sobre todo en lo relativo al
vector arriba/abajo) asi como el desleimiento del punto-cero. El Leib queda, de
este modo, hecho aficos, y ya no funciona como punto-cero de la constitucion
del mundo. Curiosamente, las victimas de un trauma suelen contar la pesadilla
de la caida a pesar de no haber experimentado jamas una caida real de indole
traumatica. Pone esto de manifiesto que lo que vuelve en la pesadilla es la des-
integracion del Leib, cuya capacidad de esquematizacién se ve desbaratada.
Huelga decir que es ese Leib herido por la irrupcién de lo real y, de resultas de
ello, deslavazado y desintegrado, lo que vuelve en el flash-back. Para que el
Leib sea Leib hace falta un esquema que se encarne en él y que lo integre bajo
unidad (a saber, la unidad que ha de vertebrar esa variedad de elementos que
son el punto-cero, la orientacién, la armonia de las cinestesias (entre si y con
los datos sensibles) y sobre todo la armonia en intensidad y ritmo que ha de
imperar entre afectividad y cinestesias). El Leib herido y desintegrado es, pues,
el Leib des-esquematizado. El sujeto del trauma pierde ese esquema en la ex-
periencia traumatica y en cierto modo repite esa pérdida de esquema del Leib.
Por otro lado, el esquema se produce en plena relacién intersubjetiva (o mas
exactamente interfacticial), mas aca de la lengua, y es pues también en virtud
del hecho de que el traumatismo destruye el marco de la interfacticidad por lo
que el esquema del Leib termina siendo destruido. Ese sera el asunto que nos

ocupara en el siguiente paragrafo.

27 Cfr. Haruki Murakami, Underground, Tokyo, Kodan-sha, 1997, pp. 519s. En este documental,
que recoge entrevistas con personas implicadas en el atentado con gas toxico perpetrado por una secta
religiosa en varias lineas del metro de Tokio el 20 de marzo de 1995, hallamos varias descripciones de la
pesadilla de la caida libre (pp. 165, 301, 519s, 658 y 691).
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4. La vulnerabilidad intrinseca y transcendental

El Leib herido aparece en el traumatismo bajo los aspectos de privaciéon de
apercepcién y desintegracién. Sin embargo, el acontecimiento que “causa” el
traumatismo no tiene por qué ser necesariamente doloroso. También hay que
tomar en consideracién la tendencia, mas o menos acusada segun qué Leib,
para caer, con mayor o menor facilidad, en el traumatismo. Asi, hay personas
que sufren traumatismo a raiz de un acontecimiento relativamente poco grave,
acontecimiento que no desencadenaria una reaccidon traumatica en otros. Los
psiquiatras suelen referir que el “verdadero” traumatizado, el realmente dificil
de curar, es quien sufre por un acontecimiento aparentemente trivial, quien
acusa, en suma, una vulnerabilidad cuasi-intrinseca. Hay una vulnerabilidad
mas o menos variable que determina la capacidad del sujeto respecto del acon-
tecimiento doloroso. El traumatizado no sélo sufre el traumatismo y el afecto
doloroso correlativo, sino también una depresidon que cursa sin motivo preciso
alguno. De hecho, el acontecimiento traumatico no tiene inmediata relaciéon con
esta depresidon. Puede ésta constituir un estado independiente del aconteci-
miento traumatico: una paciente de 20 afios sufre episodios depresivos con
relativa regularidad desde el acontecimiento traumatico de tipo sexual acaecido
a los 14 afos. Dicho cuadro depresivo estd vinculado a un estado especifico de
su cuerpo que se ha de distinguir, a su vez, del estado que acusa el cuerpo en
el panico del flash-back: en el fondo hay algo que afecta a su estado depresivo
pero de lo que la propia paciente no se apercibe. Asi, tras varias sesiones, pa-
recio decantarse la hipotesis de que su estado depresivo ya estaba larvado
desde su mas tierna infancia. La depresion tampoco puede ser considerada co-
mo una suerte de realizacidon o actualizacidn de una vulnerabilidad cuasi intrin-
seca que permaneceria en calidad de transcendental en los no traumatizados:
se trata, una vez mas, de una modalidad de ese hay levinasiano que oculta lo
real traumatico. Desde el punto de vista transcendental, el traumatismo se de-
fine, por lo tanto, como realizacién de la vulnerabilidad transcendental (se pue-
de evitar —y se ha de evitar— toda relacion cuasi-causal entre el acontecimiento
traumatico y el Leib herido). Por lo demas tal era, en otro orden de cosas, la
conclusién a la que llegdbamos en otros trabajos®®. Si bien cada quien acusa

una vulnerabilidad transcendental mas o menos grave, el traumatismo se con-

28 Cfr. Yasuhiko Murakami, op. cit., cap. IV.
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vierte en un tema de investigacion puramente fenomenoldgico (y no ya antro-
poldgico) por cuanto que esa vulnerabilidad si corresponde a una posibilidad
esencial de la propia subjetividad transcendental. He ahi, precisamente, lo que

Lévinas descubrié mediante su método de la hipérbole.

3. LA DISOCIACION Y LA CONCIENCIA ORIGINARIA

1. La conciencia originaria y el Phantasieleib

Hemos hecho notar, en el caso del traumatizado, la fehaciente imposibilidad
de la constitucion del mundo [esquematizacidén]. Estos fracasos acreditan la
destruccion de la propia funcion de la subjetividad transcendental en tanto que
campo de la experiencia transcendental en general. Acabamos de referirnos a la
distincion fenomenoldgica entre espectador fenomenologizante y yo constitu-
yente para comprender la disociacion. Con todo, esta uUltima distincién remite a
otra mas arcaica. Puesto que la distincidn entre el espectador fenomenologizan-
te y el yo constituyente es metddica de medio a medio y que dichas instancias
no aparecen si no es en la actitud metddica del fenomendlogo, lo propiamente
alcanzado y tocado en el traumatismo se sitia mas aca de ese estadio. Se tra-
ta, por lo tanto, de una estructura que esta distincion metddica ya supone. Se
trata de una estructura transcendental que hace posible, a un tiempo, tanto la
distincion metddica de la fenomenologia como la disociacion mérbida a que an-
tes nos referiamos.

Bajo esta optica, se da una reflexividad del si-mismo pasiva e inherente a
la vivencia, reflexividad que sélo secundariamente se convierte en la percepcion
interna de un espectador cuando éste reflexiona “metdédicamente” sobre las
vivencias (a saber, cuando mienta y se dirige a las vivencias como tales). Sin
embargo, es obvio que el si-mismo no esta en jaez de espectador cuando, por
ejemplo, acompafia pasivamente la mencion intencional de los objetos exter-
nos. Dicho de otro modo, la distincion metddica entre el espectador fenomeno-
logizante y el yo constituyente esta enraizada en la apercepcidon inmediata de la
conciencia (Maine de Biran) o la conciencia originaria (Husserl) como conciencia
andénima de si, que se apercibe pasivamente de las “vivencias” y que puede

convertirse en reflexiéon activa (percepcién interna) cuando se requiera. La dis-
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tincion metddica tiene su raiz en la encarnacién de la conciencia originaria en el
seno de las vivencias esquematizandose.

La apercepcion puede ser considerada como la funciéon reflexiva inherente a
cada intencionalidad activa y pasiva. Todo acto intencional, sea éste practico o
cognitivo, estd acompanado de conciencia de si, del sentimiento de pertenencia
de este acto al si-mismo. Una parte de las vivencias pasivas esta igualmente
acompanada por esta conciencia de si, incluso cuando no se reflexiona sobre
ellas voluntariamente; ser vivido, tener conciencia, es ya apercepcién, concien-
cia de si. No obstante, en la disociacién del traumatizado, este tipo de concien-
cia de si se ve, a la vez, paralizada y acentuada. Paralizada porque el traumati-
zado ya no experimenta el sufrimiento padecido; es, deciamos, como si alguien
distinto sufriese en su lugar. No hay ya afeccidén. Y acentuada porque la distin-
cion entre la vivencia y la apercepcién es tal que parece como si la apercepcion
observase la vivencia de alguien distinto, de otro. Por decirlo con otras pala-
bras, la conciencia originaria (la apercepcién inmediata) deja de encarnarse en
la vivencia: se da una suerte de despersonalizacion. Esto explica una parte de
la amnesia del acontecimiento traumatico. Si el traumatizado no vive (i.e. no se
apercibe de) la experiencia, tampoco podra rememorarsela mediante represen-
tificacién.

Cumpliria explicar por qué, en el traumatismo, la conciencia originaria se
disocia del cuerpo herido. Nuestra respuesta reza como sigue: hay disociacion
entre conciencia originaria y cuerpo herido en el traumatismo porque la con-
ciencia originaria es del orden del Phantasieleib esquematico, Phantasieleib que
interpenetra con el Leib, siendo la escisidon entre el Phantasieleib y el Leib en la
experiencia traumatica lo que desencadena la disociacién de la conciencia origi-
naria. Sin embargo, Lévinas ha ofrecido una respuesta distinta a esta cuestién
en De Dieu qui vient & l'idée*. La conciencia no intencional como conciencia
originaria esta incardinada en la relacién interiorizada con el otro®’. En la medi-
da en que la phantasia perceptiva como punto de engranaje concreto de la
phantasia reside en el ambito la interfacticidad (en el intercambio de miradas,
facticas y virtuales, tal y como lo ponen de manifiesto Winnicott de un lado y

Richir de otro®!), esta tesis de Lévinas parece compadecerse con la hipdtesis

2 Emmanuel Lévinas, De Dieu qui vient & l'idée, Paris, Vrin, 19862
30 Ibidem, pp. 50 y 55.
31 por ejemplo en Marc Richir, Phantasia, Imagination, Affectivité, Grenoble, Millon, 2004.
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que la presente discusién ha avanzado. Efectivamente, la funcién esquemati-
zante del Phanasieleib procede de la interfacticidad primordial vivida en la afec-
cion de llamada [affection d’appel]*?. Puesto que en el traumatismo se destru-
yen tanto la conciencia originaria como la relacién interfacticial (confianza, ape-
go, sentimiento de seguridad), se impone inquirir sobre la comunidad de es-
tructura entre la génesis de la conciencia originaria y la relacion interfacticial.
Para acometer esta dificil tarea, los datos de la psicologia del desarrollo infantil
nos seran de inestimable ayuda. Mostraremos que la institucién originaria de la
conciencia originaria se basa en la relacidon intercorpérea del bebé con la madre
que lo sostiene entre sus brazos>>. Constataremos la profundisima incardinacion
—a mi parecer, nunca lo suficientemente subrayada— del pensamiento de Lévi-

nas en la fenomenologia husserliana.

2. La institucidn originaria de la vivencia y del Leib a través de la interfacticidad
arcaica

1. El holding de la madre

¢Cual puede ser la descripcidn fenomenoldgica del sostener/ser sostenido el
bebé en los brazos de la madre? Desde el punto de vista antropoldgico (y no
puramente fenomenoldgico), hay que poner de manifiesto, en primer lugar, la
estructura del acto de sostener por parte de la madre, y que preparara, en el
bebé, el esquema corporal.

Al comienzo de la vida, el bebé no dispone de una apercepcion de su Leib
de modo integrado y coherente. La psicologia ha mostrado cémo, en sus prime-
ros dias, el bebé vive tanto la afectividad como las cinestesias de modo ciego y
pulsional. Denominaremos esa capa arcaica basal “Leib afectivo”. En todo caso,
el bebé no se desarrolla ex nihilo, sino en virtud de los cuidados de la madre y
de otras personas.

Sosteniendo al bebé en sus brazos, la madre, mediante el intercambio de
las miradas, la llamada y el tacto, es decir, en y por la afeccion de llamada,
“siente [ressent]” sin necesidad de reflexion el estado del Leib del bebé (pla-

cer/displacer, cinestesias, etc.). La madre no sélo le procura sostén fisico, sino

32 Cfr. Yasuhiko Murakami, op. cit., cap. I: “Affection d’appel”.
33 Retomamos aqui el capitulo 2° sobre la estancia [demeure].
NdT: Este capitulo 2 lleva por titulo: “La demeure et I'aire transitionnelle chez Winnicott”.
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que también sustenta el Leib del bebé “sintiendo [ressentant]**”

(con la ayuda
del Phantasieleib) cinestesias de éste y su afectividad al albur de sus ritmos e
intensidades. Efectivamente, lo que "siente” la madre no es el "Leib” real del
bebé, ya que éste no atesora aun la unidad y la armonia cinestésicas que ga-
nara luego, antes bien phantasea precisamente el Leib por venir de su bebé
alentado en la integracion y la esquematizacion del Leib afectivo arcaico de
éste. La madre “siente” pues en la phantasia la esquematizacién por venir ins-
crita en el Leib del bebé y alentada por dicha esquematizacion.

Por otro lado, y en aras a precaver al bebé de eventuales peligros, la madre
“siente” no solo el Leib actual, sino que prevé en la phantasia el estado posible
del Leib del bebé. De este modo, el holding, en términos de Winnicott, de la
madre mediante su Phantasieleib le confiere al bebé la primera y precaria uni-
dad de su Leib (armonia de las cinestesias, de las afectividades y de los datos
sensibles), unidad que no puede ser realizada por el propio bebé en solitario.
Asi, la integracion o el esquema del Leib del bebé se descubre y se instaura por
medio de otro Leib. De este modo, el Leib propio se “siente a si mismo” y se

unifica de modo interfactico, a través de la afeccion de llamada®®.

2. El Phantasieleib del bebé

Llegados a este punto, detallemos algo mas la vivencia del lado del bebé.
Un “entendimiento [entente]”, “complicidad” o “acuerdo” pasivo del Leib del
bebé y del Leib de la madre se establece poco a poco. Pero este mutuo “enten-
dimiento” supone a su vez, en el bebé, un Phantasieleib transpasible (el térmi-
no es de Henri Maldiney) al Leib del otro que, de suyo, es infigurable, y que
irrumpe en la afeccién de llamada.

El Leib del recién nacido no esta aun integrado en tanto que vivencia (los
momentos pulsionales y desarbolados de sus miembros no estadn controlados ni
son conscientes). En rigor el bebé no conoce aun algo asi como una vivencia
diferencia del cuerpo propio. Sdélo hay cinestesias pasivas y pulsionales y una
afectividad ciertamente efectiva pero aun en pos de ser propiamente vivida o

consciente. Antes de apercibir integralmente su propio Leib, el Phantasieleib del

34 Las comillas indican que no se trata de un sentir mediante datos sensibles sino del sentir propio
de la funcion del Phantasieleib que “siente” algo no que no esta dado de forma sensible.

35 Analizada en el capitulo 1° de Yasuhiko Murakami, op. cit., y que lleva por titulo “Affection
d'appel”.
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bebé “siente” el Leib del otro (de ahi que el bebé capte cambios en la fisiog-

nomia de la madre apenas a los dos dias de haber venido al mundo?®).

”

Al mismo tiempo, y a medida que el Leib de la madre “siente” o “percibe

"37 el Leib del bebé, esa phantasia se “expresa” en los

en phantasia “perceptiva
gestos de la madre; asi, el Phantasieleib del bebé puede ir descubriendo su
propio Leib a través del modo en que éste se “expresa” en los gestos de la ma-
dre, resonancias de las phantasiai “perceptivas” que ésta tiene del Leib del
bebé.

El Phantasieleib del bebé “percibe” reflexivamente y en phantasia algo inte-

III

grado en su Leib arcaico y “material” cuando siente el Leib integrado y esque-
matizado de la madre sintiendo y cuidando el Leib del bebé: el Phantasieleib
descubre su propio Leib como algo integrado y esquematizado por la phantasia
perceptiva del Leib del otro®®. Merced a los cuidados [soins] con los que la ma-
dre estabiliza y satisface las “pulsiones” del bebé, el bebé se encuentra por vez
primera con sus propias “pulsiones” y vive el cuidado de la madre como viven-
cia organizada y esquematizada. El Leib arcaico (afectividad y cinestesias cie-
gas) se esquematiza de este modo y pasa a ser Leib integrado. Si ocurre que la
ausencia de la madre no asegura el minimo (de presencia) que requiere este
“entendimiento” con el bebé, dicha ausencia acarrea la desintegracién del Leib
del bebé*?, y evidentemente ello se debe a que la integracién del Leib es el es-
gquema corporal transmitido y sostenido de forma continua por la madre. De ahi
que el Phantasieleib, que “siente” el Leib del otro como esquematismo, esque-
matice, a su vez, su propio Leib arcaico y “material”.

Estos datos de la psicologia del desarrollo infantil apuntalan ciertos elemen-

tos de la génesis de la vivencia. Asi y todo, esta estructura interfacticial funcio-

36 Cfr. Daniel Stern, The Interpersonal World of The Infant A View From Psychoanalysis And Devel-
opmental Psychology, London, Basic Books, 1985, capitulo 3.

37 Hua XIII, texto n® 18. NdT: Las comillas en “percibir” o “perceptiva” indican que se estad tradu-
ciendo Perzipieren o perzeptiv y no Wahrnehmen o wahrgenomen. El aleman dispone aqui de dos pala-
bras (la de raiz germana y la de raiz latina) donde el francés y el espafol solo disponen de una.

38 En la terminologia de Richir, el fendmeno en cuestién puede describirse del siguiente modo: a
través del intercambio interfacticial del Phantasieleib del bebé y de la madre, el bebé “descubre” o “en-
tre-apercibe” indirectamente lo que procede de su propia afectividad y de sus propias cinestesias, aun
no-apercibidas (lo proto-ontoldgico)

La articulacidén entre el vocabulario de Richir y el nuestro es la siguiente: lo que nosotros llamamos
Leib arcaico y “material” corresponde a la unidad de la Leibhaftigkeit (afectividad) y a las cinestesias
ciegas en Richir. El Leib integrado y esquematizado se produce desde el momento en que el Leib arcaico
se armoniza con el Phantasieleib (que se convierte en esquematizante o realiza su virtualidad esquema-
tizante merced al encuentro con el Leib, ya esquematizado, del otro. Cfr. Marc Richir, Phantasia,
Imaginacion, Afectividad.

39 Cfr. Donald Woods Winnicott, Playing and Reality, London, Routledge, 1971, capitulo 7.
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na incluso en el adulto, con la salvedad de que, en éste, suele estar oculta y
por ende se hace dificil de observar, excepcidon hecha de los casos de “auténti-
co” entendimiento o sintonia con el otro. Traigamos a colacién otro ejemplo en
el que cabe observar este movimiento: se trata de la practica psicoterapéutica.
El “reflecting back” en Winnicott y la “congruencia” en Rogers lo atestan: el pa-
ciente descubre por vez primera su propia afectividad como en filigrana de la
expresion (verbal y gestual) del terapeuta que, a su vez, estad “sintiendo” la
afectividad del paciente y reflejandola en su propia expresién, verbal y no ver-

bal. Mereceria la pena intentar una pura fenomenologia sobre este tema.

3. La seguridad como matriz de la vivencia
Pasemos ahora al analisis fenomenoldgico de la nocion de “estancia [de-

"0 E| bebé “siente” o “nota” —sin reconocerlo como tal— el hecho de

meure]
que el Leib de la madre se adapta y se armoniza con su Leib, el bebé “nota”
como el Leib de la madre le confiere estabilidad e integracién, apartandolo de la
caida y de la intrusion de cualquier cosa que amenazara con ser catastroéfica. El
bebé vive la integracion de su propio Leib y la seguridad a través del sustento
otorgado por un personaje familiar. Mas esta “seguridad” puede esfumarse tan
pronto como el bebé se vea sostenido por alguien extranjero al ambito familiar;
en ese momento el bebé “siente” un Leib distinto y se sitla a pique de poder
caer en un estado de panico. El Phantasieleib del bebé “estd en resonancia” con
el Leib de la madre, que se armoniza con el Leib del bebé al tiempo que el
Phantasieleib de éste se armoniza con su propio Leib por la mediacion de la
armonia con el Leib de la madre, y lo hace esquematizandose y apercibiéndose.
De este modo, el nifio vive los cuidados y el sostén ajenos como “seguridad” de
su propio Leib (y es asi como la funcion del Phantasieleib posibilita la integra-
cion y la esquematizacién del Leib). La descripcion fenomenoldgica y antropolo-
gica de la institucion originaria de la “seguridad” pone de manifiesto los movi-
mientos reciprocos del bebé y de la madre (la madre sostiene al bebé y éste es
sostenido por la madre). La “seguridad” del Leib no se produce sino en dicha
interaccion compleja, y a la que nos referimos con “esquematizacion”. E/ origen
fenomenoldgico de la “seguridad” no reside en la seguridad fisica sino en los

complejos fenémenos de la integracion del Leib en el encuentro con el Leib del

40 Analizada en Yasuhiko Murakami, op. cit., capitulo 2.
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otro, y por la intermediacion de dos Phantasieleiber en el seno de los fenéme-
nos de encuentro que atafien al Phantasieleib del bebé.

Por otro lado, la “"seguridad” es una afectividad privilegiada bajo el aspecto
de la integracion reciproca del Leib y de la vivencia y, por lo tanto, del yo
[moi]. Incluso en el caso del adulto cabe aducir otro tanto, por mucho que a
dicha “seguridad” concurran multiples factores que la alteran y complican habi-
da cuenta de las ulteriores instituciones de sentido también en juego en la his-
toria transcendental de una subjetividad. Asi pues, incluso en la investigacién
estrictamente fenomenoldgica podemos descubrir la seguridad como fundamen-
to de la unidad del Leib y de la movilidad que requiere toda auténtica creativi-
dad.

La “seguridad”, también desde otro punto de vista, corresponde a una tesi-
tura especifica de la afectividad. La seguridad es la estructura que posibilita la
armonia de la afectividad y de su esquematizacion, y que, de este modo, insti-
tuye originariamente el Leib integrado y armonioso. La “seguridad”, a fin de
cuentas, es la afectividad que procede de la armonia entre el esquematismo y
las demas afectividades, a saber, es la posibilidad de entre-apercibir las demas
afectividades.

Por el contrario, la situacién en que las cinestesias y la afectividad se hur-
tan a la vivencia, es precisamente la del traumatismo psiquico y la de la des-
truccion de la seguridad como interfacticidad originaria. La vivencia se produce

I\\

como integracion de los fendmenos arcaicos y no vividos merced al “acorde”,
“concordia” o “entendimiento [entente]” con el otro, que procura seguridad. E/
traumatismo es la destruccion de la estructura de seguridad y genera un exce-
so en la afeccidén (fendmenos arcaicos) que no puede ser convertido e integrado
en la vivencia. El sujeto esquematico, dislocado, se disocia de la afeccion exce-
siva que prorrumpe en el nivel del Leib afectivo. Si angustia, depresion o pérdi-
da de confianza en uno mismo resultan ser sintomas residuales del traumatis-
mo, ello es precisamente porque el trauma fisura la afectividad interfacticial

como estructura de seguridad.

4. La conciencia originaria en tanto que phantasia vacia de interfacticidad y la
disociacion

La conciencia de si en el adulto es el fruto de la “interiorizacion” o la “intro-
yeccion” (en el sentido del psicoanalisis) de la estructura circular e interfacticial

de los Phantasieleiber y de los Leiber ya que esta apercepcion se instituye ori-
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ginariamente en la estructura interfacticial de la seguridad. Dicha “interioriza-
cidn” corresponde, en el contexto fenomenoldgico-antropoldgico*! de nuestro
analisis, a la phantasia vacia (sin intuicion ni apercepcién) de la estructura in-
terfacticial de la seguridad. A medida que acumulamos la experiencia de este
circuito, es éste cada vez mas capaz de mantenerse en la phantasia y, a fin de
cuentas, en la phantasia vacia, es decir, sin lo que Husserl denomina Perzeption
(y que ha de distinguirse de la Wahrnehmung). En el adulto, el origen interfac-
ticial de la seguridad permanece mas o menos velado. La funcién del Leib ajeno
esta integrada en la funcidn de la conciencia originaria incluso cuando ningun
Leib ajeno esta verdaderamente intuicionado. La conciencia originaria es, pues,
la phantasia vacia de toda figuracion determinada (pero no por ello menos con-
creta) propia del movimiento circular de los Phantasieleiber y de los Leiber
(funcién que no es, a su vez, consciente; que es, por lo tanto, pasiva). Una vez
instituido, este movimiento puede funcionar sin requerir la presencia efectiva
del Leib ajeno y se convierte asi en estructura matricial del encuentro de mi
Phantasieleib (que es Leib esquematizandose) y de mi propio Leib afectivo. La
conciencia de si basal se produce en este encuentro. Se trata, volviendo a Lévi-
nas, pero en eco a Husserl y Maine de Biran, del sentido de la conciencia no
intencional como conciencia originaria procedente de la afeccién de llamada®.

Alguien que no haya podido vivir el encuentro armonioso con el otro no
puede instituir, estabilizar y desarrollar la conciencia originaria. El estado limite
de esta situacién estriba en la carencia de conciencia de si constatado en cier-
tos casos graves de autismo. La institucién originaria de la conciencia de si re-
quiere, en suma, la intervencién activa del otro. Si la conciencia de si (concien-
cia originaria) es, de este modo, tributaria de la funcidon del Phantasieleib, po-
demos concluir que no es un polo fijo 0 una substancia sino un movimiento se-
cretamente ejecutivo que funciona en el trasfondo de tal o cual vivencia. Por lo
demas, este movimiento se halla siempre sostenido por el esquema inter-
corporal de la seguridad.

A la luz de lo dicho se ve cdomo la conciencia alterada en la experiencia

traumatica es la alteracién misma de la conciencia originaria. El Phantasieleib

“ NdT: En el sentido en que Richir entiende “antropologia fenomenoldgica”, por ejemplo en el si-
guiente articulo: “Métaphysique et phénoménologie. Prolégoménes pour une anthropologie
phénoménologique”.pdf , Paris, L’'Harmattan, 2000.

42 Emmanuel Lévinas, De Dieu qui vient & l'idée, p. 55.
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ya no vive en los fendmenos que surgen a haces con el Leib, Leib que, preci-
samente de resultas de lo anterior, tiende a reducirse a un Kérper; sélo queda
el afecto excesivo, afecto paraddjicamente no-vivido. Dicho de otro modo: el
sufrimiento excesivo que no puede ser esquematizado por el Phantasieleib y la
consiguiente destruccidon de la interfacticidad, sostén de la conciencia originaria,
desencadenan la disociacidon entre Phantasieleib-Leib esquematizante y Leib
arcaico. En medio de la experiencia traumatica, la conciencia originaria ya no
consigue encarnarse en el “Leib afectivo” y éste no estd ya ni esquematizado,
ni vivido. He ahi la razén por la cual la conciencia ya no siente dolor.

Esta situacidn comporta dos aspectos. En primer lugar, la conciencia origi-
naria (el Phantasieleib-Leib esquematizante) esta disociada de la afectividad del
Leib, afectividad aqui transmutada en la masa amorfa y petrificada de los afec-
tos (excesivos y no digeridos, no integrados, renuentes a toda esquematiza-
cion). Esta disociacion se ve acompafiada por la fijaciéon de la phantasia en fan-
tasmagoria y en conciencia alterada (estado hipnético). En segundo lugar, en la
disociacion de la afectividad y del Phantasieleib esquematizante (que es, ahora,
lo que Richir denomina “Phantomleib”, a saber, el Phantasieleib evaporado
—atmosferizado dird Ludwig Binswanger— en la disociacion), el Leib (dividido en
el Leib herido y en el Phantomleib) se ve despojado de toda posibilidad de inte-
graciéon y armonia (por lo tanto también de la posibilidad de la vivencia y de la
génesis y elaboracién de sentidos, lo que Husserl llamaba la Sinnbildung). El
Leib corre el riesgo de desintegrarse. Y la desintegracion se produce como pri-
vacion de seguridad (angustia y miedo mérbidos). Que el traumatismo se pro-
duzca, en muchas ocasiones, cuando, de un modo u otro, la confianza en el
otro se desmorona repentinamente, no es casualidad. Efectivamente, dicho
desmoronamiento afecta de lleno a lo que Lévinas llamaba “demeure” (“estan-
cia”, “hogar”) y a la conciencia originaria como estructura de la génesis de la
vivencia. Advertimos aqui de modo concreto la profunda relacion entre el hay [il

|43

y a], el panico como experiencia de lo real*’ y la estancia [demeure]*.

43 Cfr. Yasuhiko Murakami, op. cit., capitulo 3.
4 Cfr. Ibidem, cap. 2.
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5. La conciencia originaria como ambito de produccion de los sentidos y la diso-
ciacion

La conciencia originaria no sélo siente las vivencias no intencionales (como
puedan serlo las cinestesias pasivas), sino también, claro estd, la propia apre-
hensién intencional que mienta un objeto (perceptivo, imaginario, ideal)*. Si la
propia percepcion alberga sentido, ello es en la medida en que la conciencia
originaria se encarna en ella animando la vivencia apercibida de modo implicito
en aras a formar un sentido aun mas rico que el del néema pre-dado. Sin em-
bargo, hay casos en los que la conciencia originaria (conciencia de si) se esfu-
ma por completo: ejemplo de ello son las crisis epilépticas en estado de vigilia o
los primeros momentos del despertar de una anestesia®. Durante la crisis
epiléptica, un paciente de Damasio, a pesar de parecer tener conciencia e inclu-
so beberse su café, en realidad ha perdido toda conciencia de si (por consi-
guiente, no tiene memoria durante la crisis), y no responde a la llamada del
interlocutor, en este caso a la del propio Damasio.

El Leib arcaico y “material”, latentemente ejecutivo, incluso mas aca de la
apercepcién implicita y pasiva, estd mas aca de la distincion empirica entre la
interioridad y la exterioridad. De hecho, sdlo en el curso de la emergencia de la
percepcion y de la apercepcién del Leib se instituird dicha distincion. Por consi-
guiente, la esencia de la expresiéon gestual o verbal no corresponde, en su mo-
vimiento originario, con la exteriorizacidon de una supuesta interioridad hacia el
afuera, como ingenuamente suele creerse. Se trata mas bien de un movimiento
de transposicion entre distintos registros fenomenoldgicos, transposicion que no
redunda, a nuestro parecer, sino en la produccion y estabilizacion del sentido:
partimos del Leib arcaico, “situado” mas aca de la apercepcion, pasando por la
apercepcién pasiva del Leib por parte del Phantasieleib-Leib esquematizante
(que, engendrando la vivencia, esquematiza e integra al Leib), hasta llegar a la
producciéon de la figura y de la figuracidn en general en el nivel del Leibkérper

(verbalizacidn, gesto, fisiognomia, etc.)*’. Lo que, a raiz de la disociacién, se ve

45 NdT.: Efectivamente, se trata de lo que Husserl conceptualiza también como “hylé de acto”.

46 Cfr. Anténio R. Damasio, The Feeling of What Happens: Body and Emotion in the Making of Con-
sciousness, New York, Harcourt Brace & Company, 1999, pp. 24s de la traduccién japonesa.

47 NdT.: La conciencia originaria no es pues un simple conocimiento de uno mismo. Es, antes bien,
un “saber” implicito de si que surge cada vez en el trasfondo de la transposicién entre los diferentes
registros fenomenoldgicos. La apercepcion de si se sitla en el quicio entre lo figurable y lo infigurable.
Por consiguiente, la apercepcién de la vivencia es un fenédmeno méas complejo de lo que pudiera, a pri-
mera vista, parecer. No hay dos conciencias originarias tales como la que acompafia la vivencia pasiva
(de un lado) y la que acompania el acto intencional (del otro). La pasividad y la actividad se vinculan en
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impedido, trabado de raiz en el traumatismo, no es otra cosa que dicho movi-
miento de transposicidon (al menos en lo armonico de su génesis). La disocia-
cion resultante del traumatismo arroja el residuo de un afecto excesivo que,
horro de toda esquematizacion, queda calcificado y cortado de toda cinestesia
que pudiera expresarlo, otorgarle figuracién. Para que esta transposicion se
lleve a cabo es necesario el implicito concurso del apercibir del Leib. Si el lance
que nos ocupa se mantiene en una fundamental infigurabilidad, esta parte de
dicha experiencia no es menos infigurable y carece, también, de apercepcion. El
afecto traumatico queda varado en algun lugar recondito del Leib herido. Expe-

48

rimentado [éprouvé] pero sin ser vivido, deriva en “tumor”®®, constituye el

nucleo que, por ejemplo, desencadenara el flash-back y de los sintomas psico-
somaticos. Sin poder ser atenuado en virtud de su manifestacién expresiva en
gesto (recordamos que queda cortado de las cinestesias), el afecto inmovilizado
[figé] yace en el fondo del cuerpo herido y retorna subitamente en el flash-
back. Es esto lo que da cuenta del fracaso del yo constituyente que descubria-
mos en el primer paragrafo de este estudio. En la vida cotidiana, la génesis del
sentido (transposicidon de la pasividad al acto) se esconde porque funciona tras
los datos y pre-datos. Esta génesis se hace patente cuando se ve impedida en y
por la disociacion patoldgica. Al perder la posibilidad de génesis de sentido, la
percepcion pierde su profundidad (es lo que los psiquiatras denominan “desrea-
lizaciéon”).

En resumidas cuentas, el yo percipiente es un avatar del Phantasieleib. No
es una substancia sino un fendmeno que parpadea, y que lo hace si y solo si el

Phantasieleib se encuentra, reflexivamente, con el Leib arcaico.

la produccién del sentido. El sentido intencional se produce basandose en el sentido haciéndose o in fieri
(sens se faisant) en el sentido richiriano, reorganizandolo y estabilizandolo. La conciencia originaria
pasiva se genera en el quicio de la transposicion de un fendmeno originario y pasivo que no esta aun
vivido ni es consciente (“forma vacia” segun las palabras de Husserl) en una vivencia. La primera con-
ciencia originaria que acompafia la actividad surge como apercepcidn de la vivencia en la recepcion y el
volverse (Zuwendung) hacia la afeccidn de la vivencia pasiva (vivencia en la que, por otro lado, la con-
ciencia originaria pasiva ya se halla integrada de forma estructural). Por consiguiente, la conciencia
originaria acompana los movimientos de la transposicion de un fendmeno (de la pre-vivencia a la viven-
cia, de la vivencia pasiva a su aprehension activa), y donde estos movimientos en tanto que auto-
organizacién (no otra es la funcion del Phantasieleib) corresponden mas bien a la propia conciencia ori-
ginaria. La conciencia originaria no acompafia estos movimientos sino que ellos mismos son la propia
conciencia originaria. A este respecto, pueden consultarse los siguientes textos de Richir: “Sur I'incons-
cient phénoménologique. Epoché, clignotement et réduction phénoménologiques”.pdf, Lart du com-
prendre (1999) y, sobre todo, “L'aperception transcendantale immédiate et sa décomposition en phé-
noménologie”.pdf, Revista de Filosofia de la Universidad Complutense de Madrid (2001).
“8 Emmanuel Lévinas, Noms propres, Fontfroide le Haut, Fata Morgana, 1975, 1987, p. 142.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



SOBRE LA DISOCIACION EN EL MOMENTO DE LA EXPERIENCIA TRAUMATICA

En el contexto de nuestro analisis, el estado hipnético en el hay constituye
la alteracion misma de la conciencia originaria. Esta funciona como observador,
pero ya no apercibe (ni vive) la vivencia traumatica de lo real. En la experiencia
traumatica, la conciencia originaria no se encarna en el Leib. Asi pues, ya no
experimenta en propio el dolor o el ultraje: no puede, por ende, llevar a cabo la
transposicion*®. Advertimos, aqui, dos momentos.

1). Hay, en primer lugar, algo asi como la substantificacién o la fijacién de
la apercepcién inmediata como lugar de la transposicién de lo infigurable en
figurable. Si este lugar no es otro que el Phantasieleib como campo de la phan-
tasia, la fijacion que referimos es la alteracion de ésta, que se convierte en fan-
tasma o en estado hipnédtico. Es lo que Lévinas tematiza con el concepto de
vigilia frente al hay™°.

2). El segundo momento es la disociacion de este lugar substantificado
(como estado hipnético) a partir del Leib. En esta disociacién, la no-integracién
(Winnicott), a saber, la fenomenalizacion ciega y proteiforme del Leib arcaico y
“material” depara la desintegracién (Winnicott) (se pierde la posibilidad de la
unidad y de la armonia de la transposicion). La desintegracién es la privaciéon
del soporte (“seguridad”) del Leib, que implica la imposibilidad de la transposi-
cion de lo infigurable en figurable (el sentido) y la posibilidad de la asistencia de
la conciencia originaria. La experiencia [épreuve] queda pues marcada, brutal-
mente grabada por elementos que no conocen la deformacién obrada por el
sentido, de ahi que no existan para la conciencia originaria (de la que escapan)
aunque se hagan notar (y, hasta cierto punto, la graven). El lance traumatico
se sedimenta, de algun modo, en un lugar distinto al del horizonte pasado del
sentido y, al tiempo, queda olvidado por y para la conciencia originaria (la am-
nesia disociativa a que nos referiamos mas arriba). El Leib herido como Leib
afectivo alterado es pues, a la vez, el Leib petrificado: se “experimenta” en el
sufrimiento “psiquico”, se “sufre” pero sin ser propiamente vivido. La actualiza-
cion de la vulnerabilidad transcendental se traduce en pérdida de plasticidad del
Leib, pérdida del libre juego del Phantasieleib en el Phantomleib evaporado vy,

correlativamente, pérdida de la posibilidad de reflexividad propia del registro

4 NdT: Digamos que no puede “vivir” la transposicién, o “vivir en” ella (pues toda transposicién
tiene puntos ciegos). Evidentemente, si hay una transposicion desde lo arcaico, pero se trata de una
transposicion arquitectonica brutal, que, de un lado, se cobra una escision de la conciencia originaria
(que deviene en Phantomleib) y, de otro, una reificacion en Kérper del Leib arcaico.

%0 Emmanuel Lévinas, De l’existence a l’existant, Paris, J. Vrin, 1947, pp. 109s.
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del Leib y del Phantasieleib (la reflexividad sin concepto determinante que hace

posible toda auténtica génesis de sentido).

6. El estatuto fenomenoldgico del estado hipnético. EI Phantomleib ante el hay

(ily a)
Para concluir nuestro trabajo, detallemos el caracter del Phantomleib —la

corporeidad en la inminencia del hay. Lo que choca de primeras es el hecho de
gque no haya ninguna “imagen” en este campo de la disociacion del estado
hipndtico en el momento de la experiencia traumatica. La imaginacién no tiene
representaciones particulares pertenecientes a este campo sino que mienta la
experiencia real y actual que resulta ser exterior a lo imaginario (ahora bien, se
trata de la imaginacion y no de la pura phantasia, y ello a raiz de esta mencién
de objeto, que, como sabemos, no se compadece con la phantasia, esencial-
mente no intencional). Identificada con el campo imaginario, la conciencia ori-

I\\

ginaria alterada observa del “exterior” el campo perceptivo mientras que, por el
contrario, no hay nada intuitivo en el campo imaginario. En esta disociacion,
hay pues algo asi como representaciones vacias de imaginacién®?, vacias de
figuraciones intuitivas propias>?. El sujeto que se encuentra en el campo imagi-
nario nada imagina dentro de este campo. Observa de forma desinteresada el
cuerpo que sufre de modo real el dolor. Para que el Phantasieleib que funciona
con la conciencia originaria haga sentido, tiene que ser uno con el Leib afectivo.
El campo de la phantasia “se alimenta” del Leib real, que le procura, con su
fuente de aistheseis, las afecciones de la afectividad, le provee pues en “conte-
nidos”, tan vagos, nebulosos o fugaces como se quiera, y sin que la imagina-
cion, que se instituye sobre la phantasia, tenga, necesariamente, un objeto
(Bildsujet de Husserl) figurado en intuicién mediante una “apariencia ‘percepti-
va' (perzeptive)” (Bildobjekt) en la correlacién intencional.

En el contexto de nuestra discusion sobre el traumatismo, la conciencia ori-
ginaria se sitla en el campo imaginario disociado del campo del Leib afectivo y
vacio de toda representacion intuitiva. En la experiencia traumatica, la concien-

cia originaria “refluye” en un estado cuasi-leiblich disociado del Leib afectivo

1 Cfr. Marc Richir “Les structures complexes de I'imagination selon et au-deld de Husserl”.pdf,
www.annalesdephenomenologie.org (2003), p. 112. En el caso de la disociacion voluntaria como técnica
de defensa contra el dolor, si pueden darse algunas representaciones en el campo de lo imaginario. Se
trata aqui de una fuga hacia “otro” mundo.

52 NdT: El lector puede ahondar en esta oposicion entre los pares: mirada (regard) -phantasia
“perceptiva” y ver (voir)- imaginacion si se refiere al texto de Marc Richir “Sur voir et penser. Doxa et
noesis”, Annales de Phénoménologie 6 (2007). www.annalesdephenomenologie.org
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real. Ahora bien, este estado cuasi-/eiblich despegado no tiene contenido algu-
no o atributo particular. No siente ni cinestesias ni afecto (el sujeto disociado
pierde el afecto), ni tan siquiera punto-cero (de ahi que el paciente pueda in-
cluso creer que se situa al lado de su cuerpo aunque, en realidad, situandose
de modo ilocalizable, y creer que lo observa desde el exterior). En suma, lo
cuasi-leiblich disociado es fantasmatico o fantasmagérico. La conciencia origina-
ria en el estado hipnético no es sino el Phantasieleib alterado al extremo de
paralizar y vaciar el campo de la phantasia. En definitiva, el Phantasieleib, al
perder su Leib, se ha convertido en Phantomleib. Se trata, en suma, y para vol-
ver a Lévinas, de la descripcion fenomenoldgica del cuerpo en el hay.

La situacién se antoja en extremo paraddjica; mientras que en la situacién
normal el campo imaginario es consectario con el sujeto real encarnado en un
Leib y en un Leibkérper real, la situacidon traumatica parece ser su contracara.
¢Cémo puede uno situarse en el campo imaginario en aras a observar el campo
perceptivo? Es como si el yo del campo imaginario fuese real y como si fuese,
en cambio, la experiencia real del dolor la que resultase puramente onirica. Con
una acribia sin parigual, Husserl ha distinguido, en el texto n°16 de Husserliana
XXIII, tres posibilidades para el yo imaginante de relacionarse con el afecto en
la situacidon de imaginacién (o en la situacion, estructuralmente analoga, de
conciencia de imagen). Richir ha presentado un andlisis detallado de este tex-

to>® de Husserl y resume las tres posibilidades como sigue:

O me imagino formando parte de la escena imaginada e imagino mi tristeza, o0 no me
imagino dentro de dicha escena, y me imagino entonces la tristeza de otro que, en
cambio, si se encuentra o encontraria entonces dentro de la escena imaginaria, o, en
tercer lugar, no me imagino ninguna tristeza y, sin embargo, la experimento de modo
efectivo sobre la base de lo que imagino.>*

La disociacién que hemos considerado en el presente trabajo parece ser la
situacion inversa a la evocada en la 22 posibilidad. Modificando ésta, la disocia-
cion en cuestion puede describirse como sigue: “yo en la escena imaginada
imagino (o mas bien observo) el dolor del yo real como el de otro, otro por en-
de imaginario, a pesar de que tanto el dolor como la escena tienen lugar en el

mundo real”, y ello en la medida en que el sujeto disociado ya no siente viva-

53 NdT: Se trata del ya citado articulo de Marc Richir “Les structures complexes de l'imagination se-
lon et au-dela de Husserl”.pdf
4 Ibidem, p. 100.
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mente ni dolor ni afectos vinculados con el acontecimiento traumatico. El mun-
do percibido se convierte en una “imagen” ficticia, por lo tanto en una suerte de
Bildobjekt (que figura lo percibido).

Asi y todo, la paradoja vinculada a esta inversion no representa, para el
hombre sano, sino un conjunto de apariencias, dado que, en la vida corriente,
el yo en la phantasia o incluso el de la imaginacion no hace mencién intencional
del Leib como si de un objeto exterior se tratara, ya que el Leib afectivo per-
manece indisociable del Phantasieleib. La conciencia originaria adviene a si
misma en esta indisociabilidad: incluso si el yo en el campo imaginario aparece
como “otro”, este yo como otro no es, de hecho, un Lejib (como centro inimagi-
nable de su propio campo de phantasia) sino un fictum en el interior del campo
imaginario: el Phantasieleib infigurable como punto-cero del campo de la phan-
tasia se encuentra mas aca de y es en cualquier caso exterior a ese “yo como
otro”. Incluso si el yo se encuentra, en la escena imaginada, como otro, la se-
paracion entre el yo real y el yo imaginario no pasa, en la vida corriente, de ser
fingida y, en todo caso, no resulta efectiva. El punto-cero enteramente ficticio
de la escena imaginada “coincide” con el punto-cero del Leib real y afectivo. Y
esta indisociabilidad de Leib y Phantasieleib es aquello en virtud de lo cual es
posible saltar y bogar mas o menos a placer entre los tres tipos de relaciones
afectivas analizadas por Husserl tejidas entre el yo real (el yo efectivamente
imaginante, el yo que ejecuta el acto de imaginacion) y el yo imaginario (yo
imaginado). La cuestién no consiste, por lo tanto, en una simple inversion de
perspectiva. Consiste, antes bien, en la separacion entre el Leib afectivo altera-
do y petrificado en el dolor excesivo y el Phantasieleib alterado en el estado
hipndtico; consiste, por consiguiente, en la separacion entre el Leib afectivo
herido y desintegrado y el Phantomleib. Tal es nuestra tesis. Es precisamente
en virtud de esta separacidon como, en el traumatismo, la conciencia originaria
volatilizada en el Phantomleib mienta intencionalmente el Leib herido en la ex-

periencia traumatica como si de un objeto exterior se tratara.

Traducido del francés por Pablo Posada Varela

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012, 249-268.

e-ISSN: 1885-1088

EL CONCEPTO METODOLOGICO DE REFLEXION

EN HUSSERL Y EN RICOEUR
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Abstract: This essay describes the concept of
reflection in Edmund Husserl “s phenomenology
and Paul Ricoeur’s hermeneutics, especially in
the methodological and foundation works of
their philosophies. The issue is mainly focused
on the similarities and differences between both
notions of reflection. This tries to lead the
reader towards wondering about the meaning
of the reflective activity, being understood as
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tion of life and world. Finally, the aim is to re-
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INTRODUCCION

El asombro con el que surge la filosofia, como ciencia que investiga los dife-
rentes objetos y regiones de la naturaleza, asi como el ser en general, conduce
a un segundo asombro, que es el asombro ante el sentido no evidente del mis-
mo asombro, o dicho en otras palabras, el asombro de sentirse y saberse el
sujeto un ser interrogante que, por mas que quiera, no sale de su asombro. El
misterio de que haya algo en vez de nada cubre al mundo de una neblina ma-
ravillosa que acaba por envolver al mismo ser humano, volviéndolo sobre si
mismo y haciéndole participe del enigma que se interroga. De algin modo, el
primer asombro lleva al segundo, y el movimiento incesante de estas dos caras

de la misma moneda que nunca deja de dar vueltas en el aire generan la ex-

Fecha de recepcién: 27-1V-2012. Fecha de aceptacion: 2-V-2012



250 | RoBeRTO C. F. MENENDEZ

pectativa del sentido: del sentido del mundo y del sentido de la filosofia que se
pregunta por el mundo —y que de algun modo, también se pregunta por si
misma. Esta expectativa de sentido impregna el filosofar de componentes emo-
cionales encontrados: son la fruicién y la frustracién de un interrogar siempre
postergado, plagado de mas y mas horizontes que apuntan al infinito.

La historia de la filosofia occidental, de un modo muy esquematico, se en-
tiende a si misma segun dos modelos muy generales en cuando al sentimiento
del asombro se refiere: por un lado, el asombro ante el mundo y ante lo tras-
cendente, con la consiguiente investigacion de la naturaleza y el cuestiona-
miento de la Trascendencia. Por otro lado, el asombro ante las propias capaci-
dades racionales, ante el misterio de la inmanencia, y la pregunta por las con-
diciones subjetivas de la experiencia y el conocimiento. Una pregunta condensa
con gran acierto la primera forma de investigacién: “épor qué el ser y no mas
bien la nada?”. En cuanto a la segunda, quizd mas compleja en su modo de
experimentarse, podriamos preguntar, simplificando, “épor qué hay, ademas
del ser, una conciencia capaz de pensar que, en efecto, podria no haber nada?”.

Paradigmaticamente se utiliza el ejemplo de Descartes para situar cronolé-
gicamente el comienzo de esta segunda navegacién. Esta delimitacion esta le-
jos de ser rigida. De algun modo San Agustin estd del segundo lado pese a re-
mitir a la Trascendencia sus interrogaciones intimas, y de algin modo Kant se
dirige al primero pese a preguntarse por las condiciones subjetivas del conoci-
miento. En el tiempo de Descartes la investigacion de la naturaleza pasaba por
un momento de tanto éxito que los cientificos, extasiados por la saturacién de
sentido de sus investigaciones, no tenian tiempo para preguntarse “équé senti-
do tiene conocer cientificamente el mundo?”. La respuesta a esta pregunta es-
taba presupuesta en el progreso mismo de la ciencia, que confirmaba de modo
suficiente el sentido de la ciencia. A medida que las ciencias avanzan, conso-
liddndose cada vez mas sus métodos de investigacién y de comunicacién, sur-
gira timidamente una pregunta mucho mas dificil de responder, pues no puede
plantearse en los mismos términos ni con los mismos métodos de la ciencia
natural: “écudl es el sentido del conocimiento?”.

En general, un cierto presentimiento del sentido de la ciencia, y de la con-
ciencia de sus avances y sus carencias, hunde estas cuestiones y, con ellas, el
trabajo de la filosofia, al tiempo que la investigacién de la naturaleza, agarrada

desde un principio a tales presentimientos, continla perfeccionandose y espe-
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cializandose. La ciencia predica con el ejemplo y su mejor ejemplo es el progre-
so. Mas alld no caben preguntas, sino un vago interrogar metafisico, puro dile-
tantismo. Ahora bien, filosofias como la de Schopenhauer, alejadas de toda re-
lacién entre ciencia y conocimiento, son ejemplo de este segundo gran movi-
miento de la filosofia que se pregunta por el sentido de una conciencia capaz de
preguntarse por su propio destino. La ciencia, volcada sobre el mundo de lo
positivo y acumulando un éxito tras otro, no tiene tiempo para volverse sobre si
misma y preguntar por la “conciencia de la ciencia” y, mucho menos, de un
modo mas general, para ponerse a fundamentar, segun nuevos métodos, una
“ciencia de la conciencia”, una “ciencia de la experiencia de la conciencia”.

En este contexto, una filosofia hard de la pregunta por el sentido del cono-
cimiento su tarea infinita de investigacion y explicitacion. La fenomenologia de
Husserl no cuestiona el éxito o fracaso de unas u otras ciencias, sino que se
pregunta por el sentido de su actividad y por el sentido Gltimo del conocer. Para
ello, todas las precisiones metodoldgicas de esta nueva filosofia no estan enfo-
cadas directamente a perfeccionar el conocimiento del mundo, sino a precisar el
sentido mismo de ese conocimiento en la misma experiencia entendida como
actividad, como actividad humana. Con tal finalidad, la fenomenologia elabora
una metodologia compleja y rica que apunta a la actividad que quedaba impen-
sada en la investigacion cientifica de la naturaleza. Con ello, convierte la pre-
gunta por el sentido del conocimiento en una metodologia destinada a funda-
mentar la filosofia como ciencia, aquella que sirve para plantear el sentido del
conocimiento en general, englobando con ello el sentido de todas las ciencias
disciplinares. Después, otros filésofos, impresionados ante el detalle y la pro-
fundidad de la fenomenologia, comenzaran a vislumbrar la posibilidad de apli-
car el nuevo método a un ambito mas amplio, menos llamado a preguntar por
el sentido ultimo del conocimiento, y mas a interrogar por el sentido de la ex-
periencia en general, por el origen subjetivo del mundo y de la vida.

En este texto trataremos de comprender cémo la reflexiéon, como concepto
metodoldgico de la fenomenologia, y haciendo de bisagra entre la atencidn al
mundo y la vuelta sobre si, puede ponernos ante la pista de la interrogacién
que va del asombro ante el mundo al asombro ante la conciencia del asombro,

es decir, no sblo ante la conciencia del mundo sino también ante la conciencia
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de si —lo que Husserl llamara el “maravilloso ser para si mismo del ego™. Los
actos reflexivos seran entendidos, de nuevo, como las bisagras del gran gozne
de la reduccién trascendental, que articula el movimiento que va del correlato
de la conciencia intencional a la subjetividad trascendental donde opera la acti-
vidad significativa del mundo. En segundo lugar, trataremos de ver hasta qué
punto el concepto de reflexién en Paul Ricoeur sirve para articular metodolégi-
camente su hermenéutica, conjugando de igual modo una subjetividad entendi-
da como deseo y esfuerzo y un mundo en el que esa subjetividad se expresa y
se objetiva. Con ello trataremos de llevar la atencidén hacia el punto comun de
ambas metodologias de la reflexion: el sujeto capaz de sentirse a si mismo de
un modo interrogante y de volver sobre su propia actividad constitutiva del

sentido del mundo.

1. EL CONCEPTO METODOLOGICO DE REFLEXION EN EDMUND HUSSERL

El texto de 1913, Ideas relativas a una fenomenologia pura y a una filosofia
fenomenoldgica, es fruto del esfuerzo por fundar una nueva filosofia que se
pregunta principalmente por la posibilidad del conocimiento. Este trabajo venia
tejiéndose desde la publicacién de las Investigaciones Idégicas, en 1900 y 1901,
y en cursos posteriores que Husserl impartia en Géttingen, de los cuales quiza
el mas conocido es el de 1904/05, del cual salieron las célebres Lecciones sobre
la conciencia interna del tiempo, ademas de otros textos hoy publicados en
Husserliana. En 1911 se publica en la revista Logos un extenso articulo de Hus-
serl, titulado La filosofia como ciencia estricta, donde se prepara el terreno de
la fenomenologia haciendo una critica a las concepciones de la ciencia y la filo-
sofia vigentes, principalmente una critica del psicologismo, del que Husserl
queria distanciarse. Antes, en 1907, Husserl habia dado un curso que se publi-
caria como La idea de la fenomenologia, en el que de igual modo se daba una
introduccién a la futura filosofia.

Todos estos trabajos convergen en el texto de 1913, Ideas relativas a una

fenomenologia pura y a una filosofia fenomenoldgica, que constituye un manual

! Cfr. Edmund Husserl, Meditaciones cartesianas, Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 20092, §
18.
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de estudio de fenomenologia. El concepto que nos interesa se entreteje en este
trabajo con el de la variacién eidética y, en mayor medida, con el de la reduc-
cion trascendental. Esta en juego la gran operacién y la gran actividad filosofica
en que consiste la fenomenologia. Nosotros, como hemos dicho, vamos a dete-
nernos solo en el concepto de reflexidn en tanto que concepto metodoldgico,
para ver después su recuperacién por parte de Ricoeur. En el paragrafo § 77

tenemos una importante indicacién a propésito de la reflexion:

Entre las mas universales peculiaridades esenciales de la esfera para las vivencias tra-
tamos en primer lugar la reflexion. Lo hacemos asi en gracia a su universal funcidon
metodoldgica; el método fenomenoldgico se mueve integramente en actos de la re-
flexién.?
¢Por qué este valor metodoldgico de la reflexion? Diremos que, de modo
general, la actividad de la reflexion se caracteriza por la capacidad de desplazar
la atencién, en una vivencia, del objeto vivido a la forma en que se vive?. De
modo paradigmatico, en el caso de la percepcidon externa la reflexién permite
pasar de un modo de atencién en el que la conciencia esta volcada sobre el co-
lor azul de un cuadro, para atender ahora al modo de vivencia que podemos
denominar con la expresién “percibir el color azul”. Esta posibilidad tiene como
origen, y también como finalidad, la pregunta, “équé es en general percibir un
color?”. Husserl nos dird que este tipo de reflexidon vuelta sobre la percepcion
externa es el mas sencillo de llevar a cabo, mientras que, por el contrario, la
reflexidon sobre los actos animicos sera mucho mas dificil, sino imposible. Tanto
en el ejemplo de la alegria como en el ejemplo de la cdlera, es dificil que la re-
flexién corra paralela al acto mismo. Es decir, en la alegria o en la colera es
dificil reflexionar sin modificar la disposicién afectiva en la que me encuentro.
En general, la reflexidon sélo puede aparecer cuando la alegria o la célera em-
piezan a disiparse. En cambio, en el caso de la contemplaciéon del cuadro, per-
cepcion y reflexion pueden correr casi paralelas y ser contemporaneas. En todo
caso, definiremos la reflexién como aquella actividad de la conciencia capaz de

volverse sobre el resto de actividades, sea para examinar la idealidad de los

2 Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenologia pura y a una filosofia fenomenoldgica I,
Madrid, Fondo de Cultura Econdémica, 1993, § 77, p. 172 (en adelante, Ideas I). En traduccion de Anto-
nio Ziridn, que esta en proceso de ser publicada: “Entre las mdas generales peculiaridades esenciales de
la esfera pura de las vivencias tratamos en primer lugar la REFLEXION. Lo hacemos asi en gracia a su
GENERAL funcion metodoldgica: el método fenomenoldgico se mueve integramente en actos de re-
flexion”.

3 Cfr. Meditaciones cartesianas, § 15.
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objetos sobre los que estas actividades estan vueltas, sea para acceder a la
esencia misma de estas actividades.

La fenomenologia, en tanto doctrina de la esencia de las vivencias®, necesi-
ta servirse de la reflexion como su instrumento. Ahora bien, édiremos con ello
que la reflexién es —tan sélo— una bisagra capaz de hacer o dejar girar la aten-
cion de la conciencia hacia si misma? En principio, la reflexidon podria llevar a
cabo este giro de la atencion, de la “mirada”, desde cualquier objeto vivido por
la conciencia hacia la forma o el modo propio en que ese objeto aparece y se
da. Asi, habria también una reflexidon en el recuerdo, una reflexiéon en la fantas-
ia, etc. Con ello, como se ha sugerido ya, tendriamos la posibilidad de principio
de acceder a la esencia de tales actividades, lo que nos permitiria, por ejemplo,
poder establecer una diferencia entre la esencia de la percepcién, de la memo-
ria y de la fantasia —por poner un ejemplo de actos clasicos de la fenomenolog-
ia.

Cabe preguntar ahora: ése da con ello por supuesta y conocida la esencia
de la reflexiéon? ¢Es necesaria una reflexion sobre la reflexion o hay que enten-
der que, antes de que la reflexidon se vuelva sobre cualquier otra actividad, la
reflexion ya se ha vuelto sobre si misma y ya ha comprendido su esencia? En
ultimo término no habria que decir que la reflexidon se dedica a extraer la esen-
cia de cada acto particular, para luego hacer una suma y una comparativa de
todos los actos reflexionados. Mas que eso, la reflexion puede atender también
a los elementos concretos de cada acto y, mas aun, a las relaciones universales

que ligan unos actos con otros en la corriente de conciencia.

La reflexion es, segun lo acabado de exponer, un rétulo que designa actos en que re-
sulta apresable con evidencia y analizable la corriente de las vivencias con todo cuanto
de variado sobreviene en ella (componentes de vivencias, correlatos intencionales). La
reflexidon es, asi podemos decirlo también, el rétulo que designa el método de concien-
cia para el conocimiento de la conciencia en general, pero justo en este método se
convierte ella misma en objeto de posibles estudios: la reflexiéon es también el rétulo
de vivencias esencialmente relacionadas, o sea, el tema de un importante capitulo de
la fenomenologia. Distinguir las diversas “reflexiones” y analizarlas integramente en
orden sistemético, es su tema.>

Habria que preguntar ahora, supuesta ya la posibilidad de este giro de la

atencion hacia de lo vivido a la vivencia, ¢de qué modo tiene que mirar la re-

4 Cfr. Edmund Husserl, Ideas I, § 71.
5 Ibidem, § 78, p. 176.
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flexion a la vivencia para poder extraer de ella su esencia? No resulta dificil,
segun el ejemplo de Husserl, que miremos una hoja de papel y tratemos de
llevar la atencién no hacia la hoja como tal, sino en tanto que hoja percibida
por mi, entendida como hoja de color blanco que yo percibo. De alguna manera
accedemos con facilidad a la intuicion de la percepcidn del color. Pero, por otro
lado, una intuicion de este tipo se nos escapa, no por su supuesta complejidad,
sino sencillamente por su obviedad. En efecto, descrita como hasta ahora, la
reflexion en concreto, y la fenomenologia en general, podrian no servir a otra
cosa que a darnos a conocer un inventario de obviedades —como la percepcion
del color, la percepcion del sonido, etc. — si no fuera porque algunas de estas
obviedades, examinadas con la lupa fenomenoldgica, pueden llegar a despertar
el sentimiento de asombro con el que hemos empezado esta breve investiga-
cion. La cuestidon delicada se plantea en el momento en que queremos entender
que la reflexidon sobre la reflexidon no sélo nos da acceso a la esencia de un acto
particular, sino que nos permite entrever también el sentido de una actividad
muy especial del ser humano, que podriamos denominar conciencia de la con-
ciencia o segunda conciencia.

Husserl nos dira, segun la cita anterior y de modo preliminar, que hay un
capitulo de la fenomenologia dedicado a la reflexién sobre la reflexion o a la
reflexion sobre las diferentes “reflexiones” posibles. Como hemos dicho, este
capitulo no deberia de tener por mera finalidad la de hacer un inventario que
permitiese contabilizar el nimero de “reflexiones” posibles, enumerar sus se-
mejanzas y sus diferencias, etc. Habria que preguntar si el todo vale mas que
la suma de sus partes o, de un modo mas claro, si el sentido de la actividad
reflexiva sobrepasa el estudio de los diferentes actos reflexivos concretos, vuel-
tos sobre percepciones, juicios, etc. Para el caso que nos ocupa, habria que ver
si una suerte de reflexividad inmanente entreteje las diferentes reflexiones,
dando un sentido unitario al rétulo general “reflexion”, comprendido a su vez a
una con los rétulos generales “percepcién”, “memoria”, “fantasia” y, en ultimo

III

término, dentro del rétulo general “conciencia” o “vida intencional”, pues, en

ultimo término, de lo que se trata es de conocer la subjetividad trascendental

que se da a si misma el mundo, incluyéndose como vida que vive en el mundo®.

8 Cfr. Ibidem, §§ 33 y 34.
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Toda vivencia es en si misma un rio de generacion, es lo que es una creacion radical
de un tipo esencial invariable: un rio constante de retenciones y protenciones unificado
por un aspecto, él mismo fluyente, de originariedad, en que se tiene conciencia del vi-
vo ahora de la vivencia frente a su “antes” y “después”. Por otra parte, tiene toda vi-
vencia sus paralelos en diversas formas de reproduccion que podemos considerar co-
mo transformaciones “operativas” ideales de la vivencia primitiva; toda vivencia tiene
su vivencia “exactamente correspondiente”, y, sin embargo, de una modalidad com-
pletamente distinta, en un recuerdo, asi como en una posible expectativa, en una po-
sible mera fantasia y también en las reiteraciones de estas variaciones.’
Como hemos sugerido, hace falta que la reflexidn se supere a si misma co-
mo un acto concreto que se vuelve sobre una vivencia particular; por exceso y
por defecto. Por un lado, hace falta que en su trabajo metddico la reflexion en-
cadene sus diferentes “miradas” a las vivencias de un modo que sea mas que el
de la suma de los diferentes resultados extraidos por sus operaciones. Por otro
lado, es necesario que subyazca a la reflexidon un tipo de reflexividad inmanen-
te, que seria la que permite dar una continuidad de fondo a la alternancia entre
las vivencias y sus reflexiones. En general, esta reflexividad inmanente esta
implicada en la misma corriente de conciencia como tal. En primer lugar, hay
actos de direccidén inmanente en los cuales la propia vivencia esta ya vuelta
sobre la subjetividad, antes de toda reflexidon: actos de direccién inmanente
donde la vivencia coincide con lo vivido o —dicho de otro modo— donde el objeto
intencional pertenece a la propia corriente de la conciencia. Husserl hablara a
este propdsito de actos de percepcién inmanente®. En segundo lugar, como ve-
remos, también los actos de direccién trascendente tienen la peculiaridad de
principio de estar prestos a ser percibidos por la reflexién®. Esto seria fruto de
una particularidad de la corriente de las vivencias en tanto corriente temporal'°.
Una segunda intencionalidad, no desligada de la intencionalidad volcada sobre
los objetos del mundo, estaria vuelta sobre si misma de modo constante y con-
tinuo, modulando este caracter de estar toda vivencia presta para ser percibida
por la mirada de la reflexién.
Por un lado, pues, la reflexion nos conduce a la temporalidad inmanente
por via de la retencidn. Por el otro lado, la “mirada”, capaz de encadenar todas

las reflexiones concretas en una sola contemplacion unificadora, da lugar a la

7 Ibidem, § 78, p. 177.

8 Cfr. Ibidem, § 38.

° Cfr. Ibidem, § 45.

10 yvéase, al respecto, Edmund Husserl, Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del
tiempo, Madrid, Trotta, 2002; especialmente la seccidn tercera y los apéndices.
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idea o a la imagen del espectador fenomenoldgico. Este espectador reflexivo es
un espectador de si, cuya reflexion no consiste en ponerse a si mismo como
sujeto de las acciones, sino como observador desinteresado de la actividad del
yo en tanto subjetividad trascendental. Con ello hay que tener presente que el
espectador fenomenoldgico no lleva a cabo una reflexién natural, sino trascen-
dental, y que el “observado”, aunque es el yo en actitud natural, “interesado”
en cierto modo —pero sobre todo olvidado de si en la actividad intencional—, es
contemplado desde la perspectiva de su subjetividad trascendental. Dicho de
otro modo, la reflexién no es reflexién natural ni psicoldgica y el reflexionado
no es el sujeto en actitud natural, el sujeto psicofisico. Tanto es asi que la re-
flexion fenomenoldgica puede interesarse por una reflexién natural, con el fin

III

de descubrir y describir la esencia de la asi llamada “reflexién natural” y sus
posibilidades generales. Ahora —Husserl llevara al extremo estos ejemplos en
Filosofia primera—, al llevar a cabo el espectador fenomenoldgico una reflexion
sobre el sujeto olvidado de si en la actitud natural, el mismo espectador feno-
menoldgico no se toma a si mismo por objeto, y necesitaria a su vez un nuevo
espectador capaz de poner su propia actitud como “tema”. Con ello se abre la
posibilidad de despliegue infinito de miradas, lo que, antes de envolvernos en
un circulo absurdo, permite presentir un sentido ultimo de la actividad fenome-
noldgica.

Podria decirse, con cierta justicia, que seria necesario poner a distancia to-
da la obra de Husserl para intuir lo mejor posible la esencia y el sentido de la
gran actividad reductiva y reflexiva en que consiste la fenomenologia. De otro
lado, habria que penetrar en la temporalidad inmanente, impregnada de com-
ponentes afectivos y emotivos, para vislumbrar la esencia y el sentido del ser-
para-si de la conciencia, aquel que, sin coincidir exactamente con la actividad
reflexiva del espectador fenomenoldgico, tampoco se reduciria a ser una suerte
de actividad reflexiva pasiva, espontanea y, en todo caso, circunscrita a la acti-
tud natural. Si es posible, como hemos sugerido, separar al espectador feno-
menoldgico del sujeto trascendental, habria que evaluar la posibilidad de dife-
renciar la esencia de dos actividades: una, la actividad reflexiva del propio es-
pectador, propiamente fenomenoldgica en sentido metddico; otra, la actividad
reflexiva del sujeto trascendental, desembarazada del compromiso metodoldgi-
co sin ser sin embargo una reflexion puramente natural volcada sobre actos

concretos. De otro modo, seria cuestion de interrogar una posible diferencia
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entre el ser-para-si del espectador desinteresado y del ser-para-si del sujeto
trascendental como tal, anterior a la escisidon que implican los actos reflexivos
particulares. Ya hemos sugerido la via de investigacion de la temporalidad in-

manente, que ahora sin embargo no podemos emprender.

2. EL CONCEPTO METODOLOGICO DE REFLEXION EN PAUL RICOEUR

El fildsofo francés Paul Ricoeur es conocido hoy en dia como hermeneuta;
seguramente como el mas importante de la lengua francesa. Es importante se-
falar sin embargo que entre las muchas influencias que ayudaron a forjar su
filosofia, fue la fenomenologia de Husserl una de las mas importantes. Cabe
recordar que Paul Ricoeur fue el traductor al francés del primer volumen de las
Ideas relativas a una fenomenologia pura y a una filosofia fenomenoldgica, que
se publicaria en 1950, el mismo afio en que se publica su tesis doctoral, Lo vo-
luntario y lo involuntario. Gran parte de la traduccion la hizo Ricoeur durante su
cautiverio en la segunda guerra mundial, lo que le da un valor simbdlico anadi-
do a su valor histérico de introduccion a la fenomenologia en Francia.

En lo que respecta al concepto de reflexién, Ricoeur conjuga la fenomeno-
logia, entendida en el contexto alemdan que llegaria hasta Kant pasando por
Fichte, con la tradicién francesa que parte de Descartes y pasa por Maine de
Biran y Jean Nabert. Desde este conglomerado de influencias, Ricoeur hace su-
yo el problema del acceso a la subjetividad a través de la reflexion o, dicho de
otro modo, de la aparicidon y aprehension de la conciencia de si al interior de la
conciencia intencional. Ya en Lo voluntario y lo involuntario Ricoeur entiende
que el yo no puede reflexionar si no es a partir de sus actos. Ahora bien, Rico-
eur llevara esta exigencia mas alld de Husserl, poniendo cada vez mas el acen-
to en el lado noematico de la correlacion intencional y pasando de los actos a
las obras.

La elaboracidon metodoldgica del concepto de reflexion, que sefiala este ca-
mino de los actos a las obras —y de la fenomenologia a la hermenéutica—, se
forja sobre todo en los afios 60, exponiéndose primero en De [l’interpretacion.
Essai sur Freud, publicado en 1965 y traducido en espafiol como Freud: una
interpretacion de la cultura, y después en Le conflit des interpretations, de

1969. En el primero de los textos, dedicado a Freud —pero también dedicado a
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la interpretacion—, Ricoeur dara ya clara definicién de lo que durante muchos
anos va a entender por “reflexion”. Como hemos dicho, su herencia es muy
compleja, y abarca por un lado a Husserl, a Fichte y a Kant y, por otro lado, a
Nabert, a De Biran y a Descartes, por citar sélo algunos autores. En primer lu-
gar, la lectura de Freud descubre a Ricoeur la necesidad de articular la fenome-
nologia de la conciencia con la interpretacién del inconsciente. Dicho de otra
manera, mas alld de una reflexion donde sea posible descubrir y describir con
claridad la esencia de las vivencias, Ricoeur previene de ciertas zonas de la
subjetividad donde la conciencia raya con lo inconsciente y donde la descripcion
deja paso a un trabajo de interpretacion.

¢Como afecta esto a la reflexion? Su transformacién no es para nada leve:
pasamos de una reflexion como intuicién directa y evidente de vivencias que no
dejan lugar a zonas oscuras —argumento que Husserl repetira varias veces— a
una reflexion entendida como interpretacion, a reflexion necesitada de interpre-
tacion'!. No se quiere decir con ello que una reflexién sustituya a la otra, sino,
mas bien, que una envuelve a la otra. La reflexion fenomenoldgica opera alli
donde no hay lugar al equivoco, donde pueden llegar a describirse con claridad
y distincién las operaciones con las que la subjetividad trascendental da sentido
al mundo. La condicién de esta filosofia inequivoca es la reduccién trascenden-
tal, que tiene como cometido, entre otros, desembarazarse de relativismos cul-
turales o histéricos. La reflexién hermenéutica, en cambio, opera alli donde se
supera la evidencia intuitiva y emana una significacién que puede ser interpre-
tada en diferentes direcciones, teniendo que extraer su comprensién mas pro-
funda del conflicto entre las mismas. He aqui una primera definicion de este

nuevo concepto metodoldgico de reflexion:

Reflexion no es intuicion o, dicho en términos positivos: la reflexion es el esfuerzo por
volver a captar el Ego del Ego Cogito en el espejo de sus objetos, de sus obras y fi-
nalmente de sus actos. Ahora bien, {por qué la posicion del Ego debe volver a ser cap-
tada a través de sus actos? Precisamente porque no esta dada ni en una evidencia psi-
coldgica ni en una intuicidn intelectual ni en una visidon mistica. Una filosofia reflexiva
es lo contrario de una filosofia de lo inmediato.!?

1 paul Ricoeur, Le conflit des interprétations. Essais d’hermenéutique, Paris, Seuil, 2011, pp. 19-
21.

12 paul Ricoeur, Freud, una interpretacién de la cultura, México, Fondo de Cultura Econémica, 2007,
p. 41. Véase también Le conflit des interprétations, pp. 321-329.
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Para Ricoeur, el ego esta olvidado de si en los objetos en los que se vuelca
intencionalmente. Dicho de otro modo, el cogito cogitatum hace desaparecer al
ego, que queda puesto entre paréntesis. Para reapropiarlo es preciso seguir su
huella, aquella que éste ha dejado en el mundo. No sirve entonces una vuelta
sobre si, sino todo un rodeo por el mundo, principalmente por el mundo del
lenguaje en el que el ego se expresa. La reflexidn no consiste en este caso en
un giro sobre la subjetividad y sus actividades intencionales, sino en una aten-
cion a las obras que condensan esas actividades y que forman parte de la cultu-
ra y de la historia. Ahora bien, équé es lo que trata de reapropiarse esta re-
flexiéon? ¢En qué modo podemos decir que la reflexidon conserva todavia el rasgo
mas general de un giro de la mirada? Aqui Ricoeur no opta por una vuelta sobre
la subjetividad en tanto actividad constitutiva del mundo y fundamento del co-
nocimiento, sino por una vuelta a la actividad mas practica, implicita en la in-
tencionalidad entendida como acciéon y emparentada mas con una ética que con

una filosofia entendida como fundamento del conocimiento.

La reflexion es ética antes de convertirse en una critica de la moralidad. Su fin es cap-
tar el Ego en su esfuerzo por existir, en su deseo de ser. Una filosofia reflexiva en-
cuentra y quiza salva aqui la idea platdnica de que la fuente del conocimiento es en si
misma Eros, deseo, amor, y la idea spinoziana de que es conatus, esfuerzo. Este es-
fuerzo es un deseo, porque jamas se satisface, pero este deseo es un esfuerzo, porque
es la posicion afirmativa de un ser singular y no simplemente una falta de ser. Esfuer-

zo y deseo son las dos caras de la posicién del Si en la primera verdad: yo soy. '3
No es dificil apreciar que en esta reivindicacién de una reflexion hermenéu-
tica Ricoeur se aleja de la fenomenologia tanto como se acerca a una ontologia.
Esfuerzo y deseo, en un fuerte sentido, pasan a ocupar la fuente de la que han
de brotar los actos de los cuales la reflexidon ha de dar cuenta a la hora de com-
prender la subjetividad. Con ello se deja de lado, por ejemplo, una fenomeno-
logia de la percepcién, de la memoria o de la imaginacién, entendidas estas
dimensiones de la vida intencional como constituyentes del espesor y de la pro-
fundidad del horizonte de mundo vivido'. La reflexién, entonces, ya no trata de
describir la constitucidon del mundo, sino de comprender las expresiones de una
vida. Para ello, una gran diferencia se juega en el modo de llevar la atencién

bien hacia el lado noético bien hacia el lado noematico de la correlacion vida-

13 paul Ricoeur, Freud, una interpretacién de la cultura, p. 43.

4 Ricoeur ya habia optado, en Lo voluntario y lo involuntario, por un tipo de fenomenologia, que,
sin oponerse directamente a la Fenomenologia de la percepcion de Merleau-Ponty, diera mas valor a la
dimensién practica que a la tedrica y, con ello, mas valor a la voluntad que a la percepcion.
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mundo. Una fenomenologia del deseo y del esfuerzo sigue siendo posible; y
posible en el modo en el que se ha descrito, es decir, mediante reflexiones
vueltas sobre actos concretos de “desear” o de “esforzarse”. Ahora bien, en
Ricoeur es preciso que haya una expresion del deseo para que la reflexién sea
posible: “La reflexion es la apropiacion de nuestro esfuerzo por existir y de
nuestro deseo de ser, a través de las obras que atestiguan ese esfuerzo y ese
deseo""”.

El problema que se pone es el de la necesidad de que la reflexidn se realice
a través y sélo a través de las obras en que se expresa el deseo y el esfuerzo.
Para Ricoeur el acto no llega a significar el deseo de modo suficiente; es preciso
ver el lugar a donde el acto apunta, y no sélo, sino y sobre todo tratar de com-
prender aquello que el acto realiza, su marca, su huella, aquella que hay que
interpretar. Segun este modelo, todo eidos del deseo no podria ser despejado
sino es a partir de su telos constituido, el cual quedaria no obstante en un mar-
gen de ambigiliedad®®. Aqui las diferencias son importantes entre una y otra
metodologia reflexiva. En primera instancia, Ricoeur ve imposible una intuicién
eidética del deseo y del esfuerzo en los actos en los que estas dimensiones de
la subjetividad podrian expresarse. El rodeo por la obra es para Ricoeur insos-
layable. En segundo lugar, este principio de la metodologia hermenéutica aban-
dona en cierto modo el recurso a la reduccion fenomenoldgica y en su lugar
invita a la asi llamada “via larga”, que Ricoeur expondra en E/ conflicto de las
interpretaciones: “La reflexidn debe convertirse en interpretacidon, porque no
puedo captar este acto de existir mas que en signos dispersos en el mundo”’.

Lo que estd aqui implicado es la necesidad de reconocer que toda vuelta
sobre si —el vinculo que aun mantienen ambos conceptos de reflexion— pasa
por el lenguaje, y que todo lenguaje en el que el s/ se expresa y se reconoce es
un lenguaje equivoco, donde un sentido literal esconde un segundo sentido. Asi

las cosas, la reflexién debe convertirse en interpretacion. Dicho de otro modo,

15 paul Ricoeur, Freud, una interpretacién de la cultura, p. 44. Ver también Le conflit des interpréta-
tions, pp. 21-25

18 Otro momento de dificil armonia entre fenomenologia y hermenéutica apareceria aqui, al afirmar
Ricoeur que “la posicién de ese esfuerzo o ese deseo no solamente estd privada de toda intuicion, sino
que no esta atestiguada mas que por obras cuya significacion queda dudosa y revocable” (Freud, una
interpretacion de la cultura, p. 44). Queda desestimado aqui, entonces, el recurso a una evidencia intui-
tiva sobre la esencia del deseo y el esfuerzo humanos, anulandose con ello el conocido principio de todos
los principios que Husserl expone en el § 24 de Ideas I, al menos en lo que se refiere a la posicién e
intuicion del deseo.
7 paul Ricoeur, Freud, una interpretacidn de la cultura, p. 44.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.

| 261



262 |

RoBerTO C. F. MENENDEZ

la reflexidon sera sélo una etapa que ha de ser superada por la interpretacion
dentro del método hermenéutico. Este método abandona definitivamente el
nivel de la subjetividad trascendental para partir de la existencia, atravesada
por alteridad histérica y cultural y medida en todo momento por el lenguaje.
Corresponde a este método un largo rodeo —Ricoeur lo llamara via larga— cuyo
fin no es de todos modos una vuelta a la fenomenologia trascendental, sino a
una ontologia del deseo y el esfuerzo. Este es un camino que aqui sélo pode-
mos sefalar, al igual que sélo podemos mencionar, en el caso de Husserl, la
necesidad de comprender la reflexidon en el contexto de la reduccion fenome-
noldgica, sin poder en este trabajo completar estas exigencias. Nos quedare-
mos ahora expresamente con la relacidén entre Husserl y Ricoeur, sobre todo a

propésito de la reflexion.

[Husserl] concibe la fenomenologia no sélo como un método de descripcién esencial de
las articulaciones fundamentales de la experiencia (perceptiva, imaginativa, intelecti-
va, volitiva, axioldgica, etcétera), sino como una autofundamentacidén radical en la
mas completa claridad intelectual [...]. Sin embargo, la fenomenologia, en su ejercicio
concreto y no en la teorizacidn que aplica a si misma y a sus pretensiones ultimas, se-
nala ya el alejamiento en lugar de la realizacién, del suefio de esa fundamentacion ra-
dical en la transparencia del sujeto con respecto a si mismo. El gran descubrimiento de
la fenomenologia, sometida al requisito de la reduccién fenomenoldgica, es la intencio-
nalidad, es decir, en su sentido menos técnico, la supremacia de la conciencia de algo
sobre la conciencia de si. Pero esta definicidon de la intencionalidad es aln trivial. En su
sentido riguroso, la intencionalidad significa que el acto de referirse a algo sélo se lo-
gra a través de la unidad identificable y reidentificable del sentido referido —lo que
Husserl llama el noema, o correlato intencional de la referencia noética. Ademas, sobre
este noema se deposita en estratos superpuestos el resultado de las actividades sinté-
ticas que Husserl denomina constitucion. Ahora bien, la tarea concreta de la fenome-
nologia —en particular en los estudios dedicados a la constitucion de la cosa— pone de
manifiesto, de modo regresivo, estratos cada vez mas fundamentales donde las sinte-
sis activas remiten continuamente a sintesis pasivas cada vez mas radicales. La feno-
menologia queda asi atrapada en un movimiento infinito de interrogacion hacia atras
en el que se desvanece su proyecto de autofundamentacion radical. Incluso los ultimos
trabajos consagrados al mundo de la vida designan con este término un horizonte de
inmediatez que nunca se alcanza. El Lebenswelt nunca estd dado y siempre se presu-
pone. Es el paraiso perdido de la fenomenologia.®

Si he querido transcribir esta extensa cita, es porque aqui estd en juego
una gran tension entre fenomenologia y hermenéutica, que exige tomar un ca-
mino u otro. Para este caso, parece no ser posible una via intermedia o, segun

la metodologia del propio Ricoeur, una via que extraiga sus conclusiones de la

18 paul Ricoeur, Del texto a la accién. Ensayos de hermenéutica II, Buenos Aires, Fondo de Cultura
Econdmica, 2000, p. 29.
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tensién entre ambas metodologias. En el texto de 1965, Ricoeur enunciaba la
posibilidad de conjugar lo que él llamaba la arqgueologia del sujeto de Freud con
la teleologia de la conciencia de Hegel. El presupuesto era precisamente el de la
dependencia de ambas perspectivas. Ahora bien, no podemos decir lo mismo
del caso de la fenomenologia, pues Ricoeur no entiende que deba ser arbitrada
con otra filosofia; para él, la fenomenologia debe ser superada por la hermen-
éutica. La reflexiéon, como hemos visto, debe convertirse en interpretacion. Hay
que decir, sin embargo, que no es imposible pensar que el trabajo infinito de
explicitacion del sujeto trascendental pueda ir de la mano de un trabajo —
igualmente infinito— de descifrado de las obras y los textos en los que ese
mismo sujeto se expresa. Ricoeur, después de haber incluido a Husserl en las
pretendidas filosofias de la transparencia absoluta, no ve en el anuncio de la
fenomenologia como tarea infinita sino un fracaso; fracaso que él no toma en
consideracién como posibilidad. La fenomenologia genética que se enuncia al
trasluz de sus referencias a las sintesis pasivas queda asi desestimada.

Ya lo hemos dicho varias veces. Ricoeur pone todo el acento de su investi-
gacion hacia el lado noematico de la correlacion vida-mundo, en una filosofia
del rodeo que va de los actos a las obras, para volver sélo al final hacia una
subjetividad entendida principalmente como deseo de ser y esfuerzo por existir.
Con ello entiende que Husserl se ha quedado atrapado en el lado noético, en
una regresioén in infinitum que escarba en las capas constituyentes mas pasivas
de la subjetividad, justo en aquellas en las que se forman las primeras unida-
des de sentido. A mi juicio, la insistencia de Ricoeur en que su método volcado
sobre el lado noematico debe volver al lado noético no es menor que la insis-
tencia inversa, en Husserl, de profundizar el lado noético con el fin de llegar al
lado noematico. En efecto, Husserl menciona la posibilidad de elaborar una filo-
sofia del arte o de la historia y, sobre todo, afirma que la fenomenologia no es
el trabajo de una sola persona, sino de generaciones de investigadores. Esta
idea, que seguramente concuerda en valor con la idea que Ricoeur tenia de su
método hermenéutico, nos lleva a contrastar la fenomenologia y la hermenéuti-
ca de un modo mucho menos dicotémico.

A mi juicio, es motivo comun de ambas filosofias una investigacién infinita,
pues Ricoeur entiende en varios lugares que el largo rodeo por el lenguaje, si
bien tiene que volver siempre sobre el sujeto que se pone como existente, nun-

ca termina en un final absoluto —de otro modo se condenaria a si mismo, te-
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niendo para su filosofia un deseo de transparencia y de inmediatez mayor que
el de las filosofias que ajusticia. En este sentido, resulta extrafio que el filésofo
de la mediacién entre unas y otras tradiciones filoséficas haya cerrado la puerta
a la fenomenologia genética, aquella que precisamente habia sobrepasado la
idea de una inmediatez absoluta del cogito consigo mismo en el programa de
una investigacion infinita, impidiendo asi ver una mayor y mejor armonia entre
el planteamiento que él propone de la reflexion —y de la hermenéutica en ge-

neral— y el de la reflexion fenomenoldgica.

3. BREVE ESBOZO DE UNA GENETICA DE LA REFLEXION

La via larga que propone Ricoeur se aleja de todo presentimiento y senti-
miento inmediato de si, llevando la comprensién a dimensiones cada vez mas
mediatizadas por el lenguaje. El caso mas paradigmatico es la formulacion de la
identidad narrativa, esto es, de una comprensién de si articulada por el ejerci-
cio de un narrarse a si mismo segun formas y figuras extraidas de las narracio-
nes que heredamos. Este alejamiento de la via regresiva es también un aban-
dono de la pregunta por las condiciones mismas de la reflexién, olvidadas en la
explicitacion metodoldgica de la hermenéutica y en su aplicacién como interpre-
tacion. Se abandona asi el camino de lo que podriamos llamar en fenomenolog-
ia una genética de la reflexién, en el que Ricoeur mismo parecia querer aden-

trarse en sus primeros trabajos:

Debe haber una referencia a si mismo que no es todavia una mirada sobre si, sino
cierta manera de relacionarse o de comportarse con relacién a si mismo, una manera
no especulativa, o mejor no espectacular: una implicacién de si mismo rigurosamente
contemporanea del acto de decisidon y que es, de alguna manera, un acto respecto de
si mismo. Esta implicaciéon de si mismo es la que debe tener en germen la posibilidad

de la reflexion.t®
Como sabemos, Ricoeur opta por no seguir esta via o por posponerla hasta
después de su largo rodeo por los documentos en los que se expresaria esta
suerte de referencia a si no explicitada por la reflexién. Pues bien, aqui se quie-

re proponer la via de una fenomenologia genética, vuelta sobre las dimensiones

19 paul Ricoeur, El proyecto y la motivacién. Lo voluntario y lo involuntario I, Buenos Aires, Docen-
cia, 1986, pp. 71s.
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constituyentes y constitutivas de la reflexion, aquellas que hacen posible preci-
samente el giro de la mirada, que es el punto comun que mantendran las des-
cripciones de Husserl y de Ricoeur?®®. Una genética de la reflexién, como ya
hemos apuntado, tendria que investigar la constitucion de la temporalidad in-
manente de la conciencia, en busca de este tipo de intencionalidad longitudinal
o segunda que permite la referencia a si. Habria que ver también el modo en
que la esfera del sentimiento es una esfera de doble intencionalidad, en donde
cabria un sentirse o un presentirse previo a la vuelta reflexiva sobre si. Ello in-
cluiria, en cierto modo, una investigacién sobre el deseo y sobre el esfuerzo
gue Ricoeur propone como principios de la accién humana. En los términos infi-
nitivos en los que la fenomenologia pone la cuestién, hablariamos de una gené-
tica del desear y de una genética del esforzarse, lo que nos llevaria a investigar
la raiz del esfuerzo —como hace en alguna medida la fenomenologia de Michel
Henry— y no sus frutos.

A mi juicio, esta via —de direccion prohibida en la hermenéutica de Rico-
eur— no esta privada de intuitividad. Sin entrar en dicotomias, y con el animo
de la mediacién que propone el concepto de dialéctica en Ricoeur, creo posible
y pertinente hacer el camino de una fenomenologia genética que tuviese como
objetivo la explicitacion de la intuitividad del desear, con el fin de articularla con
una hermenéutica del si mismo en que examinase, por ejemplo, la capacidad
del giro de la mirada a partir de las narraciones autobiograficas. De alguna ma-
nera, una genética trataria de asistir al nacimiento del narrador hermenéutico y
también del espectador fenomenoldgico; no para alcanzar una inmediatez y
transparencia absolutas, sino todo lo contrario, para entrever el “lugar” en el
que se produce la constante brecha del sujeto consigo mismo, para ganar intui-
tividad en aquellas capas de la vida pasiva en las que brota una alteridad y al-

teracion inmanente.

CONCLUSIONES

A la forma de ser de la vivencia es inherente que a toda vivencia real, viva como pre-
sencia originaria, pueda dirigirse en la forma mas directa una mirada de percepcién in-

20 % a reflexidn es el acto de volverse sobre si por el cual un sujeto vuelve a captar, en la claridad
intelectual y la responsabilidad moral, el principio unificador de las operaciones en las que se dispersa y
se olvida como sujeto”. Paul Ricoeur, Del texto a la accion, p. 28.
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tuyente. Esto sucede en la forma de la “reflexion”, que tiene la notable propiedad de
que lo aprehendido perceptiblemente en ella se caracteriza por principio como algo que
no solo existe y dura dentro de la mirada percipiente, sino que ya existia antes de que
esta mirada se volviese a ella. “Todas las vivencias son conscientes” quiere decir,
pues, que no son sélo conciencia de algo, ni existen como tal conciencia, sélo cuando
ellas son objetos de una conciencia refleja, sino que ya antes de toda reflexion estan
ahi como “fondo” y por ende en principio prestas a ser percibidas.?!

A proposito del caracter de las vivencias, Ricoeur podria decir que, ademas
de estar prestas a ser percibidas, las vivencias piden ser expresadas. Su cami-
no es el del rodeo por la expresidon, mientras que el de una fenomenologia
genética seria el de la explicitacion de las condiciones trascendentales de una
tal prestitud, la que hemos llamado con anterioridad reflexividad inmanente.

Ricoeur sdlo ve posible la inteligencia de la vida antepredicativa a partir de
la vida predicativa, de igual modo que sélo ve posible una comprensién de lo
involuntario a partir de lo voluntario. Con ello, la hermenéutica no es nunca una
profundizacidn hacia el interior, sino siempre una busqueda e interpretacién de
signos y huellas en el exterior, alli por donde ha pasado el ser humano. Toda
vuelta sobre el deseo o el esfuerzo mediante una reflexion directa es para él
inatil. Pues bien, a mi juicio esta posibilidad no es inutil del todo, sobre todo si
se piensa en la expresion que ha de darse de la misma —también a partir de un
lenguaje—, pero a partir de un interés expreso de significar el desear desde si
mismo, anterior a toda reflexién de caracter segundo y de toda interpretacion.
El trabajo de una descripcién directa del esfuerzo, no entendido como un traba-
jo de transparencia e inmediatez absolutas, puede dar algunos frutos que no
han sido atendidos por la hermenéutica de Ricoeur. Al tratar de comprender el
deseo humano en las huellas que otros seres humanos han dejado a través de
diferentes trazos linglisticos, lo que pretende es vencer una distancia abierta
de antemano. Por el otro lado, e insistiendo en una fenomenologia que no bus-
ca la transparencia absoluta, habria que decir que es posible una fenomenolog-
ia —que Husserl ha llamado genética— que buscaria precisamente el nacimien-
to de una tal distancia, alteracion interna y entrada afectiva de la alteridad.

En Husserl, la reflexién tenia como cometido atender a las vivencias como
tales para descubrir o desvelar su esencia, dando lugar en ultimo término a un

conocimiento de la subjetividad constituyente de mundo; en Ricoeur la idea

2! Edmund Husserl, Ideas I, p. 103.
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estaba puesta en un tipo de subjetividad mas histérico y, mas que en su cono-
cimiento constituyente del mundo, en su comprension en tanto constituido por
el mundo, entendido como alteridad. EI camino de Ricoeur, al incorporar un
mayor numero de dimensiones historicas, se elaboraba asi como una suerte de
contrapunto de la reducciéon fenomenoldgica, caracterizada por una puesta en-
tre paréntesis de la trascendencia del mundo como tal. El método de Ricoeur se
basa en una via larga que se pone como tarea recorrer, mediante un tipo de
reflexion interpretativa, las diferentes dimensiones en las que el ser humano
deja sus marcas y huellas. Asi, incluso el sentido de la apercepcion de si debe
ser comprendido a partir de una interpretacion de los documentos en los cuales

la conciencia de la conciencia se dice.

Ciertamente, tengo una apercepcion de mi mismo y de mis actos, y esta apercepcion
es una especie de evidencia®’?. Descartes no puede ser desalojado de esta proposicién
indiscutible: no puedo dudar de mi mismo sin apercibir que dudo. Pero, équé significa
esta apercepcion? Una certeza, sin duda, pero una certeza privada de verdad; como
bien lo comprendié Malebranche contra Descartes, esta captacion inmediata es sola-
mente un sentimiento y no una idea.??

Ya lo hemos sugerido: una fenomenologia genética de la apercepcion de si
no estda motivada por el deseo ultimo de llegar a una transparencia e inmedia-
tez absolutas. Antes bien, el sentimiento del que aqui se habla seria en gran
medida un presentimiento de si, que nos llevaria por un camino infinito, aunque
para nada estéril, en un tipo de reflexion de tipo emocional —como Husserl
analiza en Filosofia primera II— que vaya examinando capas diferentes en las
que se forjan tal presentimiento. La temporalidad inmanente es uno de estos
“lugares” de investigacion, de una riqueza y una preciosidad estupefacientes.
Incluso el suefio de una ontologia del deseo y del esfuerzo tiene mucho que
ganar mediante una genética del desear y del esforzarse que atienda precisa-
mente al momento en que estos impulsos y actividades comienzan a ser pre-
sentidos como tales y no tanto reconocidos en sus huellas. Aqui, lo hemos di-
cho, no queremos contraponer un camino a otro, como el camino mejor al ca-

mino peor. Antes bien, se entenderd que una metodologia como la de Ricoeur

22 Yo subrayaria el caracter de vivencia de esta apercepcion: la apercepcidn misma es una vivencia
que como tal ha de ser reflexionada: Ricoeur sélo lo hara al final de su via larga, principalmente en S/
mismo como otro. Sin embargo, nos parece que Husserl sigue dando dignidad a una reflexion que no ha
de dejar de ser nunca reflexién sobre la propia vivencia tal y como esta se da, y, antes de ser expresa-
da, en el momento mismo de pedir expresion.

23 paul Ricoeur, Freud, una interpretacidn de la cultura, p. 42.
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no debe superar el tipo de reflexién que expone la fenomenologia para conver-
tirse en interpretacion, y con ello en hermenéutica, pero tampoco diremos que
una fenomenologia genética de la reflexién desmiente de raiz todo hallazgo que
una hermenéutica como la de Ricoeur pueda obtener a partir de su metodolog-
ia.

La fenomenologia es ya un lenguaje en el que el deseo y el esfuerzo se ex-
presan. Es un lenguaje de la reflexion que pudiendo ser interpretado no por ello
tendria que ser superado. La fenomenologia es ya mas que un sentimiento de
la apercepcidn: es un trabajo que demuestra que la apercepcion es mas que un
sentimiento: es un continuo de reflexiones encadenadas en la corriente de con-
ciencia, vueltas y entretejidas en toda actividad y pasividad, en todo objeto u
horizonte —y ello gracias a la capacidad de la apercepcion para desbordarse a si
misma mas alld del sentimiento inmediato. Ricoeur lo ha dicho a propésito de
su lectura de Husserl: la apodicticidad no significa adecuaciéon. Anadimos que
este testimonio no obliga ni conduce Unicamente a una hermenéutica, y que

entreabre y ofrece el camino a una fenomenologia infinita.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012, 269-289.

e-ISSN: 1885-1088

INTENCIONALIDAD DE HORIZONTE Y REDUCCION

TRASCENDENTAL EN LA FENOMENOLOGIA DE HUSSERL

Ignacio Quepons Ramirez

Universidad Nacional Auténoma de México/ Universitat zu Koln, Alemania

Resumen: El tema principal es sugerir la
continuidad entre las diferentes maneras de
entender la reduccidon fenomenoldgica en la
fenomenologia de Husserl. A fin de presentar
esta posibilidad argumento a favor de la
importancia de la intencionalidad de horizonte
como guia del analisis trascendental que parte
de la fenomenologia del mundo de la vida. Es
posible entender el andlisis fenomenoldgico
como un método explicitativo que descubre
paso a paso las diferentes capas de sentido,
tomando como guia la descripcion de la
estructura del mundo como horizonte implicito
de nuestras vivencias.

Palabras clave: Husserl, reduccion fenome-
noldgica, intencionalidad de horizonte, mundo

iqguepons@gmail.com

Abstract: The main issue is to suggest the
continuity between the different ways to under-
stand the Phenomenological Reduction in
Husserl s Phenomenology. In order to present
for this possibility I argue for the importance of
the horizon intentionality as the guide of tran-
scendental analysis departing from the phe-
nomenology of world of life. It is possible to
understand the phenomenological analysis as
an explicative method that discover step by
step the different layers of sense, taking as a
guide of the description the structure of the
world as implicit horizon of our lived-
experience.

Keywords: Husserl, phenomenological reduc-
tion, horizon-intentionality, world of life.

de la vida.

Como afirma Eugen Fink, en su célebre ensayo de 1933, la reducciéon feno-
menoldgica es el método fundamental de la fenomenologia. La forma en que se
comprende y asume la reduccién trascendental define la radicalidad filosoéfica
del proyecto fenomenoldgico®. El tema de este trabajo es la relacién entre la
intencionalidad de horizonte y los diferentes accesos a la reduccién trascenden-
tal; el objetivo es mostrar la coherencia entre el acceso cartesiano a la esfera
trascendental y la via del mundo de la vida, a través de la perspectiva que ofre-

ce la interrogacion regresiva de los horizontes.

1 “El método fundamental de la filosofia fenomenoldgica de E. Husserl es sélo y Unicamente la ‘re-
duccién fenomenoldgica’; ella es el camino cognoscitivo del pensamiento filosofico inicial dirigido hacia el
campo ‘tematico’ de la filosofia, ‘es el acceso’ ('Zugang’) a la subjetividad trascendental; en ella estan
contenidos todos los problemas de la fenomenologia y los métodos especiales que estadn ordenados a
ellos”. Eugen Fink, “La fenomenologia fenomenoldgica de Edmund Husserl ante la critica contempora-
nea”, Acta Fenomenoldgica Latinoamericana, vol. 1 (2003), p. 366. Tr. Raul Veloso Farias
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En La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendenal, Hus-
serl sefiala que la via “cartesiana” hacia la reduccién es parcial porque lleva a la
esfera trascendental como de un salto. Iso Kern, con base en esa autocritica de
Husserl, ha sugerido un cambio de rumbo en el proyecto fenomenoldgico que
invalidaria la via cartesiana. Frente a esta interpretacion defendemos la posibi-
lidad de entender ambos planteamientos desde una perspectiva complementa-
ria. Para ello se destacara la importancia de la “intencionalidad de horizonte” y
las implicaciones de sentido en que se constituye el mundo pre-dado de la ex-
periencia como el hilo conductor de la coherencia entre los accesos a la reduc-
cién?. La posibilidad que abre esta hipdtesis es coherente con la idea de Eugen
Fink de que la tarea de la fenomenologia es la pregunta por el “origen del mun-
do™.

La via a la esfera trascendental a través del mundo de la vida, lejos de ser
una renuncia al programa planteado en Ideas I * un programa metddico que
permite acceder a la esfera trascendental por etapas de acuerdo al andlisis de
los horizontes implicados en el mundo pre-dado de la experiencia natural. La
evidencia de la pre-dacién del mundo es una evidencia implicita en toda evi-
dencia predicativa; el caracter implicito de la mencién de dicha evidencia tiene
el caracter de un horizonte intencional. El analisis fenomenoldgico entendido
como indagacién del sentido implicado y sedimentado en la forma de horizontes
permite alcanzar el estrato de la subjetividad trascendental como ambito impli-

citamente supuesto en toda experiencia de mundo pre-dado. La subjetividad

2 La importancia de la intencionalidad de horizonte en la comprensién sistematica del proyecto fe-
nomenoldgico de Husserl ha sido destacada por el profesor Roberto Walton en una variedad de articulos.
Mi comprension de dicha tematica en Husserl tiene una deuda grande con las investigaciones de Walton.
Sélo menciono algunos trabajos que resultaron particularmente importantes en la propuesta que aqui
sugerimos. Roberto Walton, Walton, Roberto, “Funcidn y significado de la intencionalidad de horizonte”,
en Maria Luz Pintos / José Luis Gonzalez Lopez (eds.), Fenomenologia y ciencias humanas, Santiago de
Compostela, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Santiago de Compostela, 1998; Roberto
Walton, “Phenomenology of Horizons”, en Steven Crowell / Lester Embree (eds.), The Reach of Reflec-
tion: Issues for Phenomenology ‘s Second Century, Center for Advanced Research in Phenomenology,
2001; Roberto Walton, “Horizonticidad y juicio”, Anuario Filoséfico vol. XXXVII, 1 (2004). También es
pertinente para el estudio de esta tematica el trabajo de Sauilus Geniusas, The origins of the horizon in
Husserl s Phenomenology (Doctoral Dissertation), New School for Social Research, 2008, que compren-
de una presentacidn sistematica del desarrollo de la nocion de Horizonte en la obra de Husserl. Sobre el
tema del horizonte y el mundo en el contexto de la fenomenologia genética también es importante la
ultima parte del estudio de Donn Welton, The Other Husserl. The Horizons of Trascendental Phenome-
nology, Boomington/Indanapolis, Indiana University Press, 2000, pp. 331-392.

3 “La cuestién fundamental de la fenomenologia, que estd a medio camino de muchos planteamien-
tos unidos a problemas tradicionales, y en la cual se manifiesta claramente su radical oposicidn al criti-
cismo, se puede formular como la pregunta por el origen del mundo”. Eugen Fink, op. cit., p. 386.

4 Iso Kern, “Tres caminos a la reduccién fenomenoldgica trascendental en la fenomenologia de Hus-
serl”, en Agustin Serrano de Haro (ed.), La posibilidad de la fenomenologia, Madrid, Universidad Com-
plutense de Madrid, 1997, pp. 259-294.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



INTENCIONALIDAD DE HORIZONTE Y REDUCCION TRASCENDENTAL EN LA FENOMENOLOGIA DE HUSSERL

trascendental es el horizonte “andénimo” constituyente de todo el campo de lo
pre-dado, el cual, no es por principio parte del mundo constituido. Todo el
mundo concreto y en general todo mundo de experiencia posible supone como
horizonte de su concrecion a una subjetividad que lo viva y que viva su vida en
ese horizonte de mundo. La vida en su evidencia apodictica es el horizonte co-
asumido en toda mencién de lo que es a su vez el horizonte de todos los hori-
zontes: el mundo mismo. Por lo tanto, la evidencia del mundo pre-dado de mi
experiencia estaria fundada en la evidencia mas radical: soy yo el que vivo, en
mi vida, la pre-dacién del mundo y dicha evidencia descubre el caracter tras-
cendental como estrato Ultimo de la constitucidn del mundo. El sujeto que vive
en actitud natural el mundo pre-dado de la vida es él mismo trascendental, sélo
que, por asi decirlo, todavia no lo sabe.

La diferencia entre este acceso a la esfera trascendental a través del mundo
de la vida y la via cartesiana es que este camino regresivo no implica la sus-
pension de la validez del mundo de la actitud natural “de golpe”; por el contra-
rio, justo la propia mencion de evidencia del mundo de la actitud natural la que
da la pauta para inferir por implicacién de horizontes el caracter necesario de

una subjetividad que vive y constituye su propio mundo de sentido.

1. LA REDUCCION FENOMENOLOGICA Y EL DESCUBRIMIENTO DEL CAMPO TRASCENDENTAL

Segun distintos estudiosos de Husserl®, existen al menos tres accesos a la
reduccién trascendental, 1) la via cartesiana que practica en Ideas I y Medita-
ciones cartesianas, 2) la via a través de la psicologia intencional, que aparece
por primera vez en las lecciones de Filosofia primera y finalmente 3) la via a
partir del analisis del mundo de la vida, que aparece en Crisis y en los paragra-
fos 10 a 13 de Experiencia y juicio®. Las tres vias sostienen la imposibilidad de

una fundamentacién radical del problema del conocimiento desde la esfera

5 Cfr. Iso Kern, op. cit.; Sebastian Luft, “Husserl s Theory of the Phenomenological Reduction: Be-
tween Life-world and Cartesianism”, Research in Phenomenology, vol. 34, 1 (2004) 198-234.

8 Algunos han sugerido distinguir también una via a través del “camino de las ciencias objetivas”,
pero hay buenas razones para afirmar que, en realidad, constituiria la misma via que la del mundo de la
vida. Las ciencias objetivas dan por sentada la validez implicita del mundo de la vida y la coherencia
entre los resultados de sus investigaciones con el mundo de la vida experimentado subjetivamente. Al
respecto véase Sebastian Luft, op. cit., p. 205 n.18, y Dieter Lohmar, “Trascendental Logic and
Trascendental Reduction: Husserl’s way into Trascendental Phenomenology through the Critic of Sci-
ence”, en Gary Banham (ed.), Husserl and the Logic of Experience, Palgrave, McMillan, 2005, pp. 237-
254,
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empirico-natural y abren la posibilidad de considerar a la experiencia como ac-
ceso a la esfera constituyente en una actitud distinta de la natural.’

El camino que lleva a Husserl a la dimensién trascendental es el mismo que
condujo el sentido de sus Investigaciones Idgicas: la busqueda de un principio
de evidencia radical como experiencia de la verdad. En cada caso, las vias de
acceso a la reduccidn trascendental destacan el prejuicio escéptico de la idea de
verdad y fundamentacion que descansa en la pretension de fundamentar el co-
nocimiento en la posicién natural-empirica. El problema de semejante empresa
es doble: por un lado asume la realidad de las determinaciones del mundo ex-
terno con independencia de nuestra experiencia y por otro, cae en el circulo
vicioso de suponer como condicién de explicacidon una instancia que deberia ser
ella misma explicada. El primer polo del problema es un fisicalismo realista y el
segundo constituye un naturalismo generalizado, que caen en el contrasentido
de hacer depender la necesidad légica de un principio neuro-fisioldgico de natu-
raleza contingente. La primera posicion asume un prejuicio dogmatico y la se-
gunda cae irremediablemente en el escepticismo. La fenomenologia, a través
de la reduccién fenomenoldgica, desplaza el problema de las determinaciones
intrinsecas de la realidad externa y neutraliza la dependencia de la estructura
de la experiencia en su explicacidén natural-empirica. Esto no quiere decir que
los resultados de la ciencia objetiva carezcan de valor o incluso que la interpre-
tacion natural de los procesos psiquicos no pueda ser coherente con el resulta-

do de la investigacion fenomenoldgica. Lo que se trata de indicar es que no es

7 El fundamento y origen de la motivacidn filoséfica a la reducciéon fenomenoldgica es el problema
de la experiencia de la verdad. La verdad es el concepto fundamental de una légica pura como teoria de
la ciencia, la cual, no puede estar fundamentada en una autocomprensién que haga de ella subsidiaria
de procesos psicoldgico-empiricos. Dicha pretension, piensa Husserl, conduce al contrasentido de fun-
damentar una teoria general en una particular (la psicologia) que requeriria de los supuestos que ella
misma tendria que fundamentar. La fundamentacidon psicologista del conocimiento cientifico conduce
para Husserl a un escepticismo. La primera salida al problema es la consideracidn de las vivencias desde
el punto de vista de “su esencia”, es decir, en abstraccidon ideatoria de su facticidad natural. La radicali-
zacién de esta posicion constituiria una reduccion fenomenoldgica que propone un paso anterior a la
“abstraccion ideatoria” consistiendo en la suspension de la validez del mundo objetivo y la suscripcion de
la subjetividad a la explicacién causal mundana. La primera aparicién de esta teoria son las lecciones de
1907 conocidas como La idea de la fenomenologia. Hua XIX, §§ 32-40, §§ 49-51, §§ 62-72. Hua II, pp.
30-35 y 44-52. Una via no implica a la otra necesariamente, aunque el sentido preciso de ambas es su
complementariedad. ¢Es posible describir esencias asumiendo su validez objetiva trascendente a su
formacion en la subjetividad (al modo de la fenomenologia realista) o bien, se puede considerar a la
subjetividad trascendental factica sin avanzar a la consideracion esencial de los sentidos descritos en las
esencias? (sobre la concrecion de la subjetividad trascendental: Hua I §§ 12-16 y § 33). De manera
aislada ninguno de los planteamientos es cientifico: el primero asume el prejuicio dogmatico de la exis-
tencia de suyo de las trascendencias objetivas y el segundo no avanza a la generalizacidon necesaria para
declarar unidades universales de los conocimientos adquiridos en la descripcion. No obstante, la génesis
misma de las esencias remite a su constitucidén en la subjetividad trascendental factica. Con esta distin-
cién queremos sugerir la primordialidad de la reduccion trascendental como rasgo decisivo de la feno-
menologia frente a la “descripcién de esencias de vivencias” a la manera de la fenomenologia realista.
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ni en los presupuestos fisicos ni en la explicacién de la experiencia en perspec-
tiva naturalista que se puede dar fundamento a la idea de la ciencia, que ambas
explicaciones, de hecho, suponen.

La reduccion trascendental es una operacidon de caracter metodoldgico, la
cual esta fundada en un principio de evidencia que es el hilo conductor de la
forma en que se comprende el método de la reduccion. Desde el punto de vista
de la pura experiencia no es evidente que las determinaciones del mundo ex-
terno le sean intrinsecas (de hecho, eso no podemos saberlo) ni que exista una
causalidad necesaria entre la explicacidon natural de nuestros procesos psiquicos
y el sentido de nuestra experiencia vivida. Sin embargo, es posible identificar y
universalizar estructuras necesarias de la experiencia a partir de la esfera, esa
si plena en evidencia, de la articulacion de nuestras vivencias. Husserl alcanza
en primera instancia el requerimiento de la reduccion para acceder al campo
trascendental a partir de la llamada via cartesiana. La importancia del camino
cartesiano es que destaca la apodicticidad irreductible de la vida como funda-
mento de toda evidencia adecuada o inadecuada. Dicha via opera a partir de la
suspension de la validez del mundo objetivo para ganar un campo de mundo
fenoménico efectivamente vivido cuya estructura esencial se trata de describir.
La primera formulacion del método de la “epojé” aparece en 1907 en sus lec-
ciones conocidas como La idea de la fenomenologia; |la presentacion mas deta-
llada del método y la determinacion de la estructura del campo trascendental
aparecen en 1913 en Ideas I, pero la formulacién madura de la via cartesiana
se concreta en la primera de sus Meditaciones cartesianas. Las Meditaciones
cartesianas tienen como antecedente publico las conferencias dictadas por Hus-
serl en Paris en 1929.

En la década de los afios veintes Husserl exploré otras vias alternativas
hacia la esfera trascendental, especialmente en sus lecciones de Filosofia pri-
mera de 1924. En estas lecciones aparece la via conocida como via “psicoldgi-
ca” a la esfera trascendental. Ahi Husserl declara que la variacién de los conte-
nidos del mundo trascendente no alteraria mis experiencias sedimentadas, mi
propio pasado psiquico, en suma, mi vida. El andlisis psicolégico descubre un
punto que es imposible explicar desde los supuestos mundanos, el cual lo lleva
a considerar que la subjetividad no “forma parte del mundo”. Es decir, la subje-

tividad no puede ser, por principio, momento no independiente del mundo, en
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la medida en que el mundo natural y sus relaciones causales son de naturaleza
distinta a la de la vida de conciencia®.

Por ultimo, tenemos el acceso a partir del descubrimiento del mundo de la
vida, el cual va esclareciendo la cuestién explicando las evidencias supuestas
como fondo u horizonte implicito desde la actividad judicativa de las ciencias de
la naturaleza hasta el mundo vivido considerado en actitud cotidiana y pre-
cientifica®. Las ciencias, en su actividad cognoscitiva, asumen implicitamente la
pre-dacién del mundo de la vida como evidencia. El mundo de la vida, como
mundo de la experiencia natural originaria, aparece como el fundamento olvi-
dado de la actividad cientifica. La evidencia implicitamente asumida del mundo
de la vida se funda su vez, de forma implicita, en la actividad constituyente de
una subjetividad andénima. Somos nosotros en nuestra relacién con el mundo
en torno de la vida quienes constituimos implicitamente su sentido, incluso
aquel en el que se mienta el mundo pre-dado de la actitud natural. Para com-
prender la unidad entre las vias a la esfera trascendental, detengdmonos en la
primera y la ultima.

El en caso de la via cartesiana tenemos que el descubrimiento del caracter
no-apodictico de la evidencia del mundo®® en la actitud natural frente a la evi-
dencia apodictica de la vida que vive mundo, conduce a la necesidad de sus-
pender la validez del mundo objetivo. Esta operacién metodoldgica consiste en
la suspensién de la actitud natural que lleva a cabo los actos constituyentes de
la naturaleza con sus tesis trascendentes. Es decir, se suspende la tesis de
existencia en el mundo externo y la validez de la creencia en sus determinacio-
nes como determinaciones intrinsecas, independientes de mi experiencia. Gra-
cias a esta operacion podemos dirigir la atencidon a nuestra propia experiencia
desde una perspectiva que no asume la forma de la experiencia como subordi-
nada al orden de la explicacién causal-natural-mundana. En suma, se trata de

“poner entre paréntesis” la creencia en la realidad trascendente del mundo al

8 Hua VIII, pp. 126-131. Cfr. la sugerencia de Pablo Posada Varela hacia una interpretacién mere-
oldgica de la reduccion trascendental en “Mereologia y Fantasia. El trance de manifestacion de relaciones
de esencia”, en César Moreno Marquez / Alicia M@ de Mingo (eds.), Signo. Intencionalidad. Verdad. Estu-
dios de Fenomenologia, Sevilla, Sociedad Espafiola de Fenomenologia / Universidad de Sevilla, 2005, p.
280.

9 Véase Sebastian Luft, op. cit., p. 215.

10 E| problema del mundo y la evidencia que le corresponde es tema que requiere de cierta atencién
y cuidado. Aunque Husserl en repetidas ocasiones se refiere al caracter absoluto de la conciencia con
independencia del mundo, esta afirmacion tiene que ser matizada pues de otro modo se pierde el senti-
do de la correlacion intencional. Sobre esta cuestion véanse Hua XXXIV, pp. 467ss y Hua XXXIX, Textos
22, 24 y 25. Véase Sebastian Luft, op. cit., pp. 203s.
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que estan dirigidos los actos de conciencia y con ello reducir toda trascendencia
a correlato de la vida de conciencia purificada. El resultado de dicha operacion
hace posible la apertura de la esfera de nuestra propia experiencia como acceso
al ambito constituyente de la formacion de su propio sentido, y con éste, a la
formacién del sentido de toda la realidad asumida como puro fenédmeno de sen-
tido.

La reduccion fenomenoldgica en la que reflexionamos sobre los propios ac-
tos de conciencia, datos de caracter absoluto e indubitable, orienta a la filosofia
hacia la critica de los intentos de fundamentarla en una ciencia natural como la
psicologia. Asi, la investigacién trascendental de la conciencia no puede ser por
principio una investigacion natural:

La existencia de una naturaleza no PUEDE condicionar la existencia de la
conciencia, puesto que ella misma se pone de manifiesto como correlato de
conciencia; la naturaleza sélo ES en cuanto se constituye en nexos regulados de
conciencia®®.

La actitud fenomenoldgica pone de manifiesto la dependencia de toda tras-
cendencia y todo orden de la naturaleza respecto de su correlacién con la con-
ciencia que vive sus vivencias, de lo que se sigue una primacia de la conciencia
respecto del mundo*?.

Todo lo trascendente, en la medida en que viene a la dacién consciente-
mente, es objeto de investigacion fenomenoldgica, no sdélo por el lado de la
CONCIENCIA DE ello, por ejemplo, de los diferentes modos de conciencia en que
viene a la dacién como lo mismo, sino también, aunque entretejido esencial-
mente con ello, como lo dado y aceptado en las daciones®>.

Muchos de los andlisis de la fenomenologia podrian, no obstante, reali-

zarse “sin” la reduccién trascendental, pero sélo a titulo de analisis intenciona-

1 Hua III/1, p. 109; Ideas I, p. 118. En todos los casos citamos la edicién de obras completas de
Husserl seguido el nUmero de pagina en aleman y su correspondencia a la ediciéon de Gaos en espafiol.
No obstante, en todos los casos en que citamos Ideas I hemos utilizado la nueva versién, en proceso de
publicacién, del profesor Antonio Ziridn a quien agradecemos el permiso para citar su traduccion.

12 Como hemos sefialado antes, si bien esta manera de presentar la cuestién sigue especialmente
la linea cartesiana de Ideas I, es necesario matizar dicha afirmacion. Se trata de una primacia relativa
pues lo que se destaca es que el acceso a la verdad del mundo es a través de la mediacidon necesaria de
la subjetividad, entendida ella como subjetividad trascendental. Ello no quiere decir que la subjetividad
sea mas importante que el mundo pues lo que es la subjetividad lo es en virtud de su referencia hacia el
mundo como su correlato objetivo. Subjetividad y mundo constituyen los polos del a priori de la correla-
cidén y declarar la primacia de cualquiera de los dos polos, aunque el acceso sea a través de la subjetivi-
dad, conduce a malos entendidos. Debo esta precisién a la discusidn sostenida con el profesor Sebastian
Luft en el verano de 2010 en Cologne-Leuven Summer School, organizado por el Archivo Husserl de la
Universidad de Colonia.

13 Hua III/1, pp. 159-169; Ideas 1, p.170.
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les de la vida de conciencia de acuerdo a su esencia®®. Sin embargo, estos ana-
lisis corresponden a una mera psicologia descriptiva y no responden al proble-
ma en principio planteado por el programa de la fenomenologia de realizar una
critica radical del conocimiento y sobre esta base, la construccidn de la filosofia
como ciencia universal fundada en evidencias absolutas. La realizacion efectiva
de dicho proyecto es algo que todavia puede dar lugar a discusiones en un con-
texto mas amplio, sin salirnos del marco que ofrece la propia fenomenologia de
Husserl, pero la radicalidad de la reduccion fenomenoldgica es un principio irre-
nunciable que constituye la diferencia especifica de su proyecto filosdéfico.

La idea de una psicologia fenomenoldgica fue un tema que interes6 a
Husserl a lo largo de toda su obra filoséfica; la centralidad que a veces tiene
esta tematica es ocasién de posibles confusiones en torno a la diferencia entre
psicologia vy filosofia. En su articulo de la Enciclopedia Britanica declara que los
resultados de una psicologia fenomenoldgica pura y una fenomenologia tras-
cendental son exactamente los mismos; incluso podria hablarse de ciencias pa-
ralelas. En los ultimos paragrafos de Crisis, declara el caracter filoséfico de la

psicologia, pero ahora poniendo en paralelo la psicologia pura y lo que aqui lla-

I"

ma “psicologia trascendental” como ciencia de la subjetividad trascendental. A

pesar del ocasional uso indiscriminado de la nocién de psicologia, sdlo distin-
guida por el apellido (empirica, pura o trascendental), es necesario diferenciar

la critica del conocimiento que es la tarea de la fenomenologia, del estudio es-

4 En Ideas I por ejemplo, Husserl deja de lado la consideracién trascendental para continuar la ca-
racterizacion de la conciencia en la actitud natural. En § 34 sefiala que empezamos con una serie de
consideraciones en las cuales “no nos fatigaremos” con ninguna epojé. A partir de ahi hasta el § 48
realiza una consideracion eidética de la estructura de la conciencia en la que prescinde de la reduccion
fenomenoldgica en sentido estricto. No es hasta el inicio de § 48 a § 49 que se sugiere la reaparicion de
la cuestion, en relacion al problema de la realidad del mundo. El tema de la actitud fenomenoldgica y la
reduccidon fenomenoldgica reaparecen en § 50 de manera explicita y Husserl hace el recorrido retrospec-
tivo que recupera, ya a la luz de la reduccidn trascendental, lo que se obtuvo antes “sin la fatiga” de la
epojé trascendental. Es verdad que los analisis llevados a cabo son psicoldgico-fenomenoldgicos porque
estudian la conciencia desde su especificidad “intencional” y los contenidos que le son propios, pero ya la
psicologia descriptiva de Investigaciones Ldgicas realizaba estos analisis sin la reduccion trascendental.
Esto no quiere decir que los resultados de dichos analisis difieran de la consideracidn en la actitud tras-
cendental;—;_de hecho, la perspectiva trascendental mantiene los resultados pero mediante un cambio de
perspectiva reinterpreta los contenidos asumidos por la posicion de la psicologia intencional en términos
de la constitucidén trascendental. Esta posibilidad funda el camino de la reduccién psicoldgica o a través
de la psicologia que explora en Filosofia primera, el articulo de la Enciclopedia Britanica, y que expone
con detalle al final de Crisis (véanse §§ 56ss). Esta “posibilidad” de realizar los anadlisis de la estructura
intencional, por asi decir, en "off” sin la ejecucion de la reduccidn trascendental y describir los correlatos
sin la suspensiéon de la validez del mundo va a permitir que el mundo de la vida, como fundamento de
las ontologias formal y regionales, sea el hilo conductor legitimo de los analisis constitutivos y resuelve
el problema del aparente “salto” a la subjetividad trascendental que es el problema que Husserl le en-
cuentra a su “camino cartesiano” en la reduccion trascendental, segun su propia declaracion en Crisis §
43, Véase también nuestra nota 3, in supra.
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pecifico de las formas de la subjetividad mundana concreta, asunto de la psico-
logia.

En el fondo se trata de una diferencia de actitud y proyecto; la fenomeno-
logia trascendental en cuanto depuracion y critica de la experiencia puede echar
mano de los resultados de una psicologia pura por cuanto la tarea de la critica
de la experiencia descubre estructuras universales que son estructuras de la
vida psiquica de los sujetos concretos. Si tomamos la vida individual del sujeto
en su especificidad psiquica, dichas estructuras no requieren ser explicadas por
la causalidad natural y por tanto pueden ser utilizadas como orientacion de
analisis fenomenoldgicos. No obstante, en modo alguno debe confundirse a la
fenomenologia con una caracterizacion psicolégica de los procesos subjetivos
pues con ello se pierde la perspectiva de su talante filoséfico y no se atiende a
su pretension de fundamentar una teoria de la constitucion universal de todo
sentido trascendente en la inmanencia de la vida®®.

Aunado a esta cuestién estd el problema al que Husserl se confronto al
final de su vida en torno a la relacion entre los resultados o efectos “facticos”
de la reduccién y sus correlatos histérico-temporales sobre el mundo concreto
una vez efectuada. Es decir, équé ocurre con un ser humano factico que se ha
dado cuenta de que la actitud trascendental es ella misma una de las potencia-
lidades antes implicitas de su propia actitud natural? Para Husserl, la reduccién
trascendental y su “tener lugar” en la historia es ocasién de una reconfiguracion
“efectiva”, “factica” en el curso histérico de la humanidad®®. Dicho problema
nos coloca en la aparente paradoja de una subjetividad que en el camino a su
autorealizacion se separa del mundo de la actitud natural; pero al final no “vi-

vimos” todo el tiempo en actitud trascendental sino que es el mundo natural de

15 Dicho talante en principio no es mas que una pretensién que requiere ser evaluada con detalle.
En cualquier caso el asunto fundamental es entender que la critica de este proyecto requiere ser realiza-
da en la arena de la filosofia y no en el de la consideracion psicolodgica.

16 Al final del § 35 de Crisis Husserl sefiala la modificacién radical en la esfera “personal” del que
ejecuta la reduccion fenomenoldgica, la cual compara con una conversidn religiosa. “la actitud total fe-
nomenoldgica y la epojé pertinente estd esencialmente llamada a obrar, en primer lugar, una transfor-
macion personal que tendria que ser comparada con una conversion religiosa, la que mas alla de eso
entrafia en si el significado de la mas grande transformacidén existencial que se ha propuesto al ser
humano como ser humano”. Hua VI, p. 140 Crisis; op. cit., p. 179. Es asi que la reduccién fenomenoldgi-
ca tiene efectos en la “esfera de la actitud natural” y no sélo pone de manifiesto el caracter constituyen-
te de la subjetividad concreta, que es ella misma, la del sujeto-humano, trascendental, sino que, al
hacerlo, transforma la comprension “existencial” del sujeto humano respecto de si mismo y su mundo
entorno. Viendo “las mismas cosas”, después de la reduccién, por asi decir, ya no se ven las cosas de la
misma manera. Husserl se ocupé largamente de esta cuestion en sus manuscritos tardios. El texto 22 de
Hua XXXIV del 28 de Noviembre y principios de Diciembre de 1931 retoma el tema de la relacion entre
la reduccion fenomenoldgica y su acontecimiento histérico-humano. Véase el planteamiento de la cues-
tién en Hua XXX1V, p. 312.
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la vida del que nos ocupamos y sobre el cual, paraddjicamente, tiene lugar la

propia ejecucion de la reduccion trascendental’.

2. LA viA CARTESIANA Y LA VIA A TRAVES DEL MUNDO DE LA VIDA
VISTAS A PARTIR DEL ANALISIS DE HORIZONTES

Para comprender el sentido de la autocritica que realizé Husserl de su pro-
pio proyecto, es necesario esclarecer en qué medida la parcialidad de la via car-
tesiana se complementa con la via a través del mundo de la vida. En realidad la
diferencia entre la via cartesiana y la via a través del mundo de la vida respon-
de a dos momentos del proyecto fenomenoldgico. El primer momento esta diri-
gido a destacar la vida concreta como evidencia apodictica y el segundo realiza
la restitucion del mundo efectivamente vivido en sus relaciones cotidianas como
el auténtico correlato de nuestras vivencias. Es asi que la reduccidon fenome-
nolégica puede ser entendida como una critica de los contenidos de la expe-
riencia en la que se trata de reclamar el principio de evidencia fundamental que
ofrece la confirmacion de la verdad en su sentido mas propio. Tanto en la via
cartesiana como en la via a través del mundo de la vida es la evidencia el hilo
conductor del desarrollo metddico de la operacién fenomenoldgica fundamental.
El problema es que la fenomenologia no se contenta con declarar la apodictici-
dad del ego-cogito-cogitatum sino que aspira a la explicitaciéon del sentido obje-
tivo como un proceso de constitucion en diferentes estratos y niveles de la ex-
periencia. La explicitacidon de las estructuras universales de la vida de concien-
cia sélo puede llevarse acabo como la explicitacion de la forma en que la con-
ciencia se refiere al mundo al que esta dirigida y por el cual adquiere ella mis-
ma consistencia. Entonces la pregunta es, icudl es el mundo al que esta dirigi-
da nuestra actividad intencional? Si toda actividad judicativa supone implicita-
mente un mundo de objetos al cual estan referidos sus juicios tenemos que
nuestra actividad judicativa asume siempre la evidencia de un mundo dado
previamente a nuestros juicios. La via del mundo de la vida explora la estructu-

ra intencional en que se constituye el mundo pre-dado.

17 Sobre este tema véase Sebastian Luft, Subjectivity and Lifeworld in Trascendental Phenomenolo-
gy, Evanston IL, Nortwestern University Press, 2011, pp. 103-125.
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El problema de esta via “cartesiana”, como Husserl sefiala en Crisis, es que
nos lleva a la subjetividad trascendental como de un salto, y en cierto modo,
nos presenta la subjetividad trascendental misma como un polo vacio y abs-

tracto.

Al pasar observo aquel camino, demasiado corto, recorrido hacia la epojé trascenden-
tal en mis Ideas para una fenomenologia pura y la filosofia fenomenoldgica, camino
que yo, denomino “cartesiano” [...] que tiene la gran desventaja de conducir al ego
trascendental como de un salto, éste empero, ya que debe carecer de toda explicacion
previa, pone a la vista un vacio de contenido aparente frente al que uno se halla per-
plejo en cuanto qué se debe ganar con eso y completamente acerca de como, a partir
de alli se deba alcanzar una nueva ciencia de los fundamentos de tipo totalmente nue-
vo, decisiva para una filosoffa.'®

No obstante, la potencia de dicha via esta en que descubre una evidencia
apodictica e irrenunciable que es la comparecencia de nuestra propia vida, ella
misma vivida sin posibilidad de duda como evidente. En Meditaciones cartesia-
nas Husserl vuelve sobre dicha via para presentar el proyecto fenomenoldgico;
a diferencia de Ideas I, en esta obra aparece una reconsideracién de la eviden-
cia cartesiana con un modelo de subjetividad que ya no es el polo vacio sino
una mdnada concreta cuya vida se abre en el modo de un horizonte®®. Esto
queda claro desde los primeros paragrafos de la obra, donde distingue la evi-

dencia apodictica del yo en cada momento de su vida del caracter inadecuado

18 Husserl, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Buenos Aires, Pro-
meteo Libros, 2008, p. 196. Trad. Julia Iribarne. [Hua VI, p. 158].

19 Esta modificacién se debe, seguin Iso Kern, a la insuficiencia de la via cartesiana para acceder a
la subjetividad concreta que es siempre con su propia historia. La inclusion de esta nueva forma de en-
tender la subjetividad en su concrecion histérica, con su vida abierta en horizontes predelineados y sus
sedimentos de habitualidad en Meditaciones cartesianas es la prueba de la vigencia de la via cartesiana,
con las modificaciones que Husserl integré de sus reflexiones sobre la subjetividad trascendental de sus
lecciones de los afios veintes sobre Filosofia primera. Husserl mismo parece dar la pauta de la reintegra-
cién y continuidad del residuo de la reduccién cartesiana con la subjetividad como monada concreta.
Resulta interesante que Kern no repara en este problema y si da excesivas e injustificadas concesiones a
la critica de la teoria de la intersubjetividad de la Quinta Meditacion, cuando afirma que “Por el camino
cartesiano se alcanzaria la subjetividad ajena solamente como 'mero fendmeno'. Con razon se reprochd
a Husserl en ciertas criticas que su filosofia fenomenoldgica no era capaz de tener en cuenta el ser pro-
pio de la subjetividad ajena. Pero esta critica —asi debe decirse anticipadamente otra vez- sdlo tiene
razén desde el punto de vista del camino cartesiano, que no alcanza el sentido propio de la reduccion
fenomenoldgica trascendental de Husserl” (Iso Kern, op. cit., p.267). Las precisiones a la teoria de la
intersubjetividad a partir del horizonte del mundo de la vida no invalidan el caracter apresentativo en el
encuentro con el otro, el otro siempre se manifiesta en su dimensiéon como alter ego en la forma de una
apresentacion; no podria ser de otra manera por razones esenciales. Kern confunde, en su concesion a
los criticos de Husserl, entre el modo de aparicion del otro y la evidencia de la subjetividad del otro gra-
cias a la remisidn del horizonte al mundo de la vida. Pero, en cualquier caso, el problema nunca fue
demostrar si el otro “existe” o “no”, sino describir los modos en que la subjetividad se refiere intencio-
nalmente al otro. Lo que Husserl confirma con la via cartesiana que resulta en la apresentacion del otro,
es el caracter intransferible de mis vivencias a él y mi imposibilidad de vivir “sus vivencias” como mias.
Merleau-Ponty, que se cuenta entre los criticos de la teoria de la intersubjetividad de Husserl reconoce
que hay un “solipsismo vivido que no es superable” (Maurice Merleau-Ponty, La phenomenologie de la
perception, Paris, Gallimard, 1945, p. 411). La “superacion” de este solipsismo vivido es la aniquilacion
del sentido del otro como “otro yo”.
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de dicha evidencia respecto de la totalidad de la vida de la subjetividad que se
extiende en un horizonte abierto.

La adecuacion y la apodicticidad de una evidencia no tienen por fuerza que
ir mano a mano. Quizas se hizo esta observacion justamente para el caso de la
experiencia trascendental del yo. En esta experiencia es el ego originariamente
accesible a si mismo. Pero esta experiencia sélo ofrece, en todo caso, un nucleo
de realidad experimentada de un modo “propiamente adecuado”. A saber: la
actualidad viva del yo, que expresa el sentido gramatical de la proposicion ego
cogito, mientras que mas alld de esta actualidad sélo se extiende un indefinido
horizonte universal y presuntivo, un horizonte de realidad propiamente no ex-
perimentada, pero necesariamente coasumida [Mitgemeintem]. A este horizon-
te pertenece el pasado del yo, las mas de las veces completamente oscuro, pe-
ro también la facultad trascendental propia del yo, y las cualidades habituales
en cada caso®.

En estricta analogia con la percepcion exterior, la cual ciertamente no es
apodictica, pero que entrega la cosa misma con certeza, la evidencia de la ex-

periencia trascendental del yo existo trascendental, abarca

la indefinida universalidad de un horizonte abierto inherente a él. La realidad [Wir-

klichsein] de la base primera en si del conocimiento es segun esto absolutamente fir-

me; pero no asi sin mas aquello que define de una manera mas precisa la realidad de

esta base, ni aquello que todavia no esta presente ello mismo, sino que sdélo esta pre-
sumido, en el curso de la evidencia viva del “yo soy” [Ich bin].?*

Es asi que la vida permanece abierta en cuanto a los contenidos no presen-

tes de su pasado y su porvenir en la forma de un horizonte que, de acuerdo a

su propio sentido, predefine la manera en cdmo se realiza en su curso la vida

de la subjetividad. Se trata en este caso de una evidencia inadecuada de la

subjetividad como proceso abierto de experiencias en cuanto a su totalidad,

pero respecto a cada momento efectivamente vivido hablamos de apodicticidad

a cabalidad. Las Meditaciones cartesianas corrigen al menos en este punto la

parcialidad o insuficiencia de la reduccién fenomenoldgica como fue presentada

en Ideas I pues nos entrega no un polo yo vacio como residuo de la operacion

reductiva, sino que entrega la concrecién de una vida fluyente y concreta que a

20 Hua I, p. 62; Meditaciones cartesianas, México, Fondo de Cultura Econémica, 1985. p.64 ss. Tr.
José Gaos / Miguel Garcia Bard.
2l Hua I, p. 62; Meditaciones cartesianas, p. 65.
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su vez cumple el principio de apodicticidad que exige su principio radical de
evidencia de la via cartesiana®’. Aqui hay que observar ademas que la idea de
la vida como “horizonte abierto” de evidencia inadecuada, no obstante, apodic-
tica encuentra su estricto paralelismo con el “horizonte de horizontes” que es el
mundo. La diferencia entre ambos, en esta perspectiva, es que la vida en su
vivir es aunque evidentemente inadecuada siempre apodictica, y el mundo es
un horizonte inadecuado y no apodictico en su evidencia®>.

La exploracién de la subjetividad trascendental es estudiada en Medita-
ciones cartesianas a la luz del problema de la constitucion trascendental. En
esta obra, una vez efectuada la reduccion fenomenoldgica trascendental, sigue
la explicitacidon del proceso constitutivo de la realidad a partir de las estructuras
universales de la subjetividad, las cuales, se descubren en el mismo proceso
explicitativo de las unidades que constituye. Aqui Husserl indica que el hilo con-
ductor del andlisis trascendental constitutivo es la “cosa”, es decir, el objeto en
cualquiera de sus determinaciones. Esta afirmacidn es decisiva para entender el
sentido de la propia reduccidon trascendental; son la objetividad mentada en
cuanto tal y el cdmo de su aparicidén los que van a dictar la pauta de cuales ac-
tos u operaciones intencionales supone su aparicion.

Desde el punto de vista de la constitucion la pregunta es nuevamente, équé
cosas, qué objetividades son las que seran el hilo conductor del analisis tras-
cendental? En Meditaciones cartesianas Husserl echa mano de su ontologia
formal, y sus ontologias regionales como los hilos conductores de los sistemas
constitutivos universales. No obstante, una de las posibles dificultades que en-
frenta esta consideracion, es que aunque se trate de ontologias “puras”, es de-
cir, ciencias de esencias, no son por ello en principio menos dogmaticas respec-
to de su fundamentacidn trascendental®*. En otras palabras, el problema es qué
evidencia y qué sentido de evidencia tenemos de ellas, pero sobre todo, en qué
medida esas evidencias de la esfera universal de esencias no estan ellas mis-

mas fundadas en la esfera relativa, concreta del mundo circundante pre-

22 El tema de la “epojé” cartesiana y sus consecuencias tiene muchas aristas y una consideracion
mas amplia del problema deberia tomar en cuenta otras criticas de Husserl a su planteamiento cartesia-
no. Sobre este punto véase por ejemplo el texto 28 de Hua XXXIV “Critica de la epojé cartesiana”, del 10
de Febrero de 1933. La via que ofrece aqui precisamente enfatiza la importancia del analisis de horizon-
tes como acceso a la reduccién.

3 Cfr. infra n.11.

24 Hua I, §§ 28-29, pp. 96-99.
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cientifico del mundo de la vida. Esta es la apuesta de Crisis, tomar el mundo de
la vida como él mismo, hilo conductor del andlisis trascendental.

El retorno al mundo de la vida se realiza explicitando el mundo pre-dado
de la experiencia como evidencia asumida implicitamente por la idealizacion
cientifica. Esta explicitaciéon no se detiene en un sefalamiento de la pre-dacidn,
sino que descubre el mundo de la vida como mundo de experiencia. En este
punto, Husserl detaca la importancia de la determinacion de las estructuras del
mundo de la vida como hilo conductor del analisis trascendental. La via de ex-
ploracion fenomenoldgica de dichas estructuras es su exploracién en términos
del andlisis de los horizontes implicados en toda vivencia concreta, asi como la
implicacion de todo contenido presente al nexo que lo une a toda la historia de
la subjetividad. La explicitaciéon de esta génesis es la explicitacidon de la historia
implicita de la subjetividad que funda los modos en que el mundo es pre-dado.
Estas formas son operaciones y rendimiento, efectuaciones sedimentadas en la
experiencia que se explicitan en el analisis de lo que estd asumido implicita-
mente. Pero no se trata aqui de cualquier asuncién sino de la co-asuncion de
una evidencia no tematizada®.

La evidencia no tematizada, dada por supuesta en su obviedad, es la
evidencia de la pre-dacién del mundo como un mundo pre-dado para mi. Yo, el
yo que vive este mundo asumido en la actividad judicativa como previamente
dado a mis juicios, asumo a su vez esa pre-dacion como pre-dada para mi de
modo implicito, es decir, no reflexivo ni patente. Dicho de otra forma: en el
momento de su ejecucién no tematizo mi actividad constituyente de mundo. La
reflexion sobre mi actividad intencional y el descubrimiento de que aquello que
soy es un campo unificado y coherente de vida que instituye sentido, puede ser
alcanzada en una reflexion psicoldgica, es decir, en una reflexiéon que asume la
creencia en que yo, en tanto sujeto reflexionante, soy también un sujeto en un
mundo terminado y, en ese sentido, un sujeto ya constituido.

La reflexidn psicoldgica, llevada a sus ultimas consecuencias, no puede su-
poner la validez del mundo ni remitir su vida a las explicaciones mundanas

puesto que mi vida, con todos sus contenidos, se mantiene exactamente igual

25 Esta es la via que sugiere el § 11 de Experiencia y juicio. Edmund Husserl Erfahrung und Urteil,
Hamburg, Classic Verlag, 1969, pp. 47-49. El analisis de las estructuras del mundo pre-dado fue objeto
de estudio en los manuscritos de investigacion del legado péstumo de Husserl. Cfr. el texto n.4 de Hua
XXXIX, pp. 26-40.
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en la suspensién del mundo. La reflexion psicolégica ofrece a la subjetividad
una evidencia que no puede explicar desde los supuestos explicativos munda-
nos. Antes bien son dichas explicaciones mundanas las que requieren funda-
mentacién, y esto quiere decir que es necesario explicitar los contenidos asu-
midos implicitamente por las ciencias objetivas como parte de un mundo vivido
en referencia a la experiencia de un “yo” concreto. Pero esta explicitacién no
puede suponer esta vida yoica como un yo psicolégico y por tanto mundano,
por lo cual debe afirmarse que la subjetividad no es una parte no-independiente
del mundo. La subjetividad que la reflexidn psicolégica progresiva lleva hasta
sus Ultimas consecuencias excede sus propios supuestos mundanos y mienta
implicitamente la esfera trascendental.

La confirmacién de esta evidencia permite “suspender” la validez de la
tesis de realidad. En el marco de dicha epojé se abre el campo total de la expe-
riencia constitutiva. La exploracion propuesta aqui a modo de hipodtesis sugiere
una posibilidad de pensar la coherencia entre la via cartesiana de la reduccién
trascendental y la via a partir del mundo de la vida.

La clave que da sentido al acceso a través del mundo de la vida a la esfera
trascendental es el analisis de horizontes. La intencionalidad de horizonte no es
una mera cualidad de conciencia entre otras sino que implica un método nuevo
para el andlisis intencional®®. La explicitacién de los objetos intencionales se
realiza a partir del analisis de lo que estd mentado implicitamente en su dacion,
dicha mencién implicita es un horizonte de remision hacia los momentos que
estan supuestos como capas necesarias en su formacién. Husserl le llama a
este procedimiento “genealogia” y consiste en una pregunta que interroga por
aquello que esté supuesto o implicado en la mencién actual®’.

Asi como la légica formal supone la dacién de su objeto sin tematizarlo,
como dice André de Muralt “supone la evidencia donadora de su objeto” y esto
significa que “implica, ejerce de manera andénima la evidencia donadora de su
objeto propio sin reflexionar explicitamente sobre ella. Presupone una tematica

trascendental. Admite los resultados de la evidencia originaria y donadora como

% Hua I, p. 19.

27 Ejemplos de este procedimiento es la introduccién de Experiencia y juicio donde interroga la ge-
nealogia de la ldgica, o bien, en los paragrafos 4 y 5 de la Primera de las Meditaciones cartesianas don-
de descubre la implicacion teleoldgica de todo juicio actual, como remisidn hacia la verdad en su posibili-
dad, lo que llama aqui, el ideal de la ciencia como fenomeno noematico. En ambos casos Husserl se
pregunta sobre aquello que estd asumido de manera implicita en la actividad de juzgar.
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si estuvieran dados en si, absolutamente, mientras que ellos remiten como in-

"28 asi debemos

dex a los a priori subjetivos y constitutivos correspondientes
decir que la reflexién psicoldgica explora las formas de referencia al mundo pre-
dado de la vida. No obstante, en el andlisis de sus propias implicaciones descu-
bre sus limites, pues el andlisis revela que esos modos de referencia intencional
no son y no pueden ser “meramente psicoldgicos” en sentido mundano sino que
son los modos en que la subjetividad trascendental constituye el mundo de la
vida®®.

En general esta idea de subjetividad trascendental es una suerte de au-
toconciencia en la que la subjetividad reconoce, en una “superacién” de la
perspectiva naturalista, su verdadera esencia trascendental y constituyente°.

El acceso a la esfera trascendental desde el mundo de la vida puede ser
explicado a partir de la siguiente hipdtesis de investigacion: la estructura del
mundo de la vida implica, como horizonte implicito (potencial), la subjetividad
trascendental constituyente tomada como una evidencia asumida de manera
implicita al punto de la imposibilidad de revelarse a la reflexién natural. La
comparecencia efectiva de la subjetividad trascendental al investigador es sélo
posible por la reduccién trascendental, pero la esfera trascendental ya esta
tacitamente asumida como una forma Ultima de evidencia manifiesta en la ob-
viedad de que la vida es "“mia” y es efectivamente vivida por mi. Cualquiera que
viva en la actitud natural vive en esta evidencia sin llevarla necesariamente a
sus Ultimas consecuencias. Solo la reduccidon trascendental destaca esta evi-
dencia en su justa dimensién y abre el marco depurado para las investigaciones
fenomenoldgico-constitutivas.

Lo que la genealogia de la l6gica pone de manifiesto no es sino el razo-

namiento de quien se conduce ateniéndose a la evidencia, interrogando su pro-

28 André De Muralt, La idea de la fenomenologia: el ejemplarismo husserliano, México, U.N.A.M.,
1963, p. 222. Tr. Ricardo Guerra.

2 En realidad siempre y en cada caso se trata de una y la misma subjetividad concreta de la expe-
riencia, pero en una actitud que asume sus operaciones de manera diferente. Esto es lo que le permite a
Husserl afirmar el paralelismo entre la psicologia fenomenoldgica y la fenomenologia trascendental. Se
trata en efecto de un paralelismo en cuanto al descubrimiento de las formas de referencia intencional,
pero difieren en los alcances y pretensiones de una y otra empresa cientifica. El analisis psicoldgico, en
el mejor de los casos, es una propedéutica o permite reconocer ciertas pautas de orientacién de un ana-
lisis fenomenoldgico estricto.

30 Es necesario repensar la relaciéon entre Hegel y Husserl. Mas alld de los propios prejuicios de
Husserl hacia la filosofia de Hegel, al final de su vida se acerca mucho a la consideracion histérica de la
fenomenologia como superacidon histérica de sus antecedentes en la filosofia moderna. Cierta lectura
“fenomenolodgica” de la Fenomenologia del Espiritu es un buen hilo conductor para pensar la relacion
entre la subjetividad natural y la subjetividad trascendental asi como el sentido de su historicidad.
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pia experiencia por los sedimentos implicados en su actividad judicativa y pre-
judicativa. Aquel que sea consecuente con la pauta del analisis de las eviden-
cias implicitas en la experiencia, tendria que reconocer por necesidad la eviden-
cia final que sélo muestra la reduccién: la vida concreta como instancia consti-
tuyente universal de todo sentido?..

La ventaja de esta via frente a la via cartesiana, es de orden metodolégi-
co. No suspende de un solo golpe “el mundo” como mera trascendencia objeti-
va, sino que, gracias a la explicitacién de horizontes implicitos, permite com-
prender la idea de mundo en un sentido diferente: como horizonte de sedimen-
tacion de operaciones implicitamente asumidas en la tesis natural del mundo,
gue en Ultima instancia son las operaciones de la subjetividad trascendental
cuya evidencia es una potencialidad de la propia vida en la actitud natural®2.

El mundo, con todos sus contenidos tal y cémo se ofrecia ya dado de ante-
mano a la experiencia, se mantiene exactamente igual una vez realizada la re-
duccion fenomenoldgica. En realidad la actitud natural constituye la evidencia
presupuesta y obvio punto de partida de cualquier empresa cientifica; en esa
actitud el mundo se nos ofrece originariamente. La subjetividad a partir de su
intrincada red de operaciones intencionales ofrece al mundo y su sistema de
referencias significativas como dado de antemano, de manera anénima. El suje-
to de la actitud natural es él mismo trascendental, sélo que en la actitud natu-
ral lo ignora. De esta manera, el resultado del analisis constitutivo no es la “ge-
neracion” o “reinvencion del mundo” como si el sujeto reducido comenzara
“desde ceros” a producirlo, sino que el mundo ya estaba dado y fue dispuesto
de tal y cual manera que la reduccién no hace mas que explicitar el sentido de
su configuracién actual en relacion a la actividad que pre-reflexivamente ya
habia realizado la subjetividad trascendental®:.

El programa de Crisis en realidad se sostiene en dos premisas que ya
habian sido enunciadas, o que al menos podrian rastrearse hasta Investigacio-
nes légicas e Ideas I: la primera es que toda intuicidon categorial, en este caso,
las correspondientes a la evidencia de las ontologias o sistemas de esencias,

esta fundada en una intuicion “sensible”. La evidencia del mundo sensible pre-

31 Cfr. Hua XVII, § 12 y §§ 86-86, y Dieter Lohmar, op. cit., p. 244.
32 yéase Sebastian Luft, “Husserl s Theory of the Phenomenological Reduction: Between Life-world
and Cartesianism”, p. 218.

33 Cfr. Crisis, § 29 y § 30.
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dado y asumido como evidente por las ciencias y sus idealizaciones esta ya
anunciada en ese caracter fundado de toda intuicidon categorial en intuiciones
sensibles. Todo el programa de la fenomenologia genética queda anunciado en
la sexta de las Investigaciones légicas con esa declaracién*. La segunda premi-
sa es la importancia que va a tener ya en Ideas I la nocion de “actitud natural”,
especialmente cuando Husserl declara que la reduccidon sélo suspende la tesis
de realidad y validez de los hechos de la actitud natural pero no su contenido
fenoménico. El mundo de la actitud natural es exactamente el mismo que el
mundo de la actitud trascendental, y la subjetividad concreta, la mdnada, era
ella misma ya trascendental sélo que antes de la ejecucion de la reduccién, por
asi decirlo, no lo sabia. Sus operaciones constitutivas ya estaban operando y
ofreciéndole el mundo y su sentido como entorno pre-dado antes de que re-
flexionara fenomenoldgicamente sobre la naturaleza de dichas estructuras®.

La reduccién trascendental es la declaracién filoséfica de alcances on-
toldgicos que destaca que la estructura de sentido, en la cual se configura
nuestra aprehension de toda trascendencia, depende de una instancia que no
puede ser explicada de acuerdo a la causalidad intra-mundana y en ese sentido
esta “afuera del mundo”. No obstante, y aqui es donde esta la cuestién intere-
sante, no puede descubrir ninguna de sus estructuras constituyentes sin el
“mundo”, comprendido en sentido amplio, en el cual tienen lugar sus operacio-
nes como horizonte universal.

El idealismo trascendental propuesto por Husserl implica un énfasis en la
subjetividad, mas no un desapego de la realidad concreta y a todo aquello a lo
que habitualmente llamamos mundo pues es en este mismo mundo de la vida
cotidiana, donde la subjetividad trascendental descubre sus propias estructuras
constituyentes, incluso en un sentido mas concreto que el de las ciencias disci-
plinares empiricas. El resultado es una teoria universal de las estructuras de la
conciencia y su correlato objetivo es una ontologia trascendental universal®®. El
vinculo e hilo conductor de todo el andlisis es esa peculiaridad de la vida de

conciencia que es la “intencionalidad”, el a priori de la correlacién universal y

34 Hua XIX/2, §§ 46-48.

35 Como menciona Sebastian Luft en “Husserl s Theory of the Phenomenological Reduction: Betwe-
en Life-world and Cartesianism” (p. 204, n.4), “El correlato del mundo de la vida es el modo de vivir en
el cual el mundo de la vida es el horizonte para cualquier accion: la actitud natural”. El correlato noético
cuyo rendimiento es el mundo de la vida es justamente la actitud natural. Es necesario distinguir esta
nocion de “actitud natural” de la “actitud naturalista” que aparece por ejemplo en Ideas II.

3% HuaI, p. 181.
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no nos desapegamos del sentido de Husserl si lo llamamos también: el /logos
concreto de la experiencia viva.

La investigacion radical acerca de los primeros principios de la constituciéon
universal no es sino la pregunta por el origen mismo de la intencionalidad, la
cual, en lo que refiere a su correlato objetivo es el “origen del mundo” mismo,
al que se referia Eugen Fink. Sin la reduccion trascendental todo el trabajo des-
criptivo de la fenomenologia se queda en una mera psicologia o “analisis re-
flexivo” de escaso interés para un proyecto que aspira a aclarar el sentido de
una filosoffa con aspiracién a Filosofia primera®’.

Si el resultado de la fundamentacién trascendental de la légica formal es

una légica trascendental, y el correlato objetivo de la Iégica formal es una onto-

I A\Y III

logia formal (es decir, una teoria universal del “algo en general” y sus forma-

ciones), el correlato objetivo de la légica trascendental seria una ontologia tras-
cendental. Esta, junto con la fundamentacién trascendental, que no es sino la
aclaracion del sentido de la experiencia implicada en la mencién de las objetivi-
dades de las ontologias regionales en actitud trascendental, da como resultado
una ontologia trascendental universal. Tal ontologia se expresaria desde el pun-
to de vista estatico como el a priori universal de la correlacién y desde la pers-
pectiva de la génesis, como la interrogacién radical por la formacién originaria
de las objetividades, que en lo radical, coincide con la interrogacién por el ori-
gen de la intencionalidad, el origen del /logos universal, en nuestra experiencia

concreta.

37 Eso no quiere decir que no carezcan de valor cientifico las investigaciones dirigidas a trazar las
vias de relacidon entre la tradicion fenomenoldgica y la practica fenomenoldgica comprendida como anali-
sis reflexivo; esta ha sido la propuesta, por ejemplo, de Lester Embree como via de acercamiento a
otras disciplinas cientificas. Pero, como él mismo ha destacado, estas tareas son llevar a la fenomeno-
logia “mas alla de la filosofia”, lo cual dista de ser el proyecto del propio Husserl. A mi juicio, tales tareas
son en todo caso analisis preparatorios para la aclaracién fenomenoldgica de los conceptos fundamenta-
les de las ciencias empiricas, lo cual es todavia una empresa por realizar. Los analisis reflexivos y las
consecuentes descripciones “fenomenoldgicas” de aspectos de la vida concreta son propedéuticos en el
estudio fenomenoldgico, pero solo tienen auténtica radicalidad filoséfica cuando se descubre a través de
ellos el sentido de los problemas fundamentales. Una prueba de este procedimiento es el ensayo de
Agustin Serrano de Haro, La precision del cuerpo, analisis filoséfico de la punteria, el cual, lejos de ser
una mera descripcion del fenomeno del “apuntar”, avanza desde ahi a un posicionamiento frente a Hei-
degger y las implicaciones del problema de la percepcidn y la trascendencia del mundo. Sin la referencia
a los problemas fundamentales corremos el riesgo de hacer de la fenomenologia una mera descripcién
de curiosidades subjetivas, una filosofia de estampitas que se pierde en la dispersién. La insuficiencia de
la pura psicologia descriptiva para los fines del proyecto fenomenoldgico, incluso cuando es paralela en
cuanto descripcion rigurosa de la vida de conciencia, es declarada por el propio Husserl en el § 14 de
Meditaciones cartesianas, donde llama a la distincidon entre psicologia descriptiva y fenomenologia tras-
cendental pues la confusion entre ambos enfoques corre el riesgo del “psicologismo trascendental” que
hace imposible una auténtica filosofia.
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CONCLUSIONES: REDUCCION TRASCENDENTAL Y EL A PRIORI DE LA CORRELACION

En este ensayo estudiamos la posibilidad de una coherencia entre el acceso
cartesiano y el acceso a través del mundo de la vida al campo trascendental.
De igual modo planteamos la cuestion del problema de la constitucidn trascen-
dental a la luz del hilo conductor de las ontologias. Sugerimos la posibilidad de
entender la explicitacidon del sentido de las ontologias, como indices de sistemas
de constitucidén, en la explicitacion de sus resultados en la génesis trascenden-
tal que comienza con la remisién de todo sistema categorial de objetos al mun-
do pre-dado de la vida. Este mundo asumido de manera implicita por las cien-
cias objetivas y por la ontologia formal misma, implica a su vez la pre-asuncion
de la subjetividad trascendental constituyente de sentido. El mundo de la vida
aparece al final como el rendimiento de las operaciones de una subjetividad
anonima que ya operaba implicitamente en la pre-dacién del mundo.

En este ensayo sdélo alcanzamos a explorar de forma preliminar la coheren-
cia entre los accesos a la esfera trascendental, destacando la importancia de la
intencionalidad de horizonte como procedimiento metddico de exploracién de la
experiencia que permite referirse a la esfera trascendental como un horizonte
implicito de operaciones subjetivas cuyos efectos se viven en la actitud natural
de forma implicita. La diferencia entre la actitud trascendental y la actitud natu-
ral es justo una diferencia de actitud, de asuncion de la tesis de existencia del
mundo que tiene, en tanto actitud, una disposicion a la accién en consecuencia
(de ahi que Husserl considerara la reduccién con alcances existenciales). Pero
el mundo en cuanto a sus contenidos fenoménicos, es siempre en un caso y en
otro el mismo.

La reduccion trascendental es un acceso al mundo concreto de la experien-
cia; éste mismo mundo que vivimos todos los dias y que esta supuesto como
referente implicito de todas las explicaciones cientificas, pero visto, gracias a la

reduccion, en el mayor grado de concrecién experiencial posible®.

38 Dicho de otro modo, la reduccién trascendental no es la “eliminacién” del mundo natural para
quedarse con las meras vivencias de conciencia, asi se trate de una conciencia pura. No cabe en feno-
menologia semejante abstraccion. El analisis de las vivencias intencionales supone el contenido especifi-
co al que estan dirigidas, pero este contenido esasumido en suspension de su caracter de existencia, es
decir, como puro fendmeno de sentido en la experiencia. En sus lecciones de Filosofia primera Husserl
repara en el eventual malentendido en la reduccidn trascendental que podria considerarse como una
suerte de autohipnosis donde quedaria “ciego para los objetos”. Pareceria como si la epojé significara
apagar el interruptor del mundo que nos rodea. Pero justo lo que significa la reduccion trascendental es
todo lo contrario, la reduccién nos acerca a la mayor concrecion de nuestra propia experiencia en la que
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Por otro lado hemos analizado la posibilidad de una ontologia trascendental
universal que tomaria como hilo conductor los sistemas constitutivos derivados
del andlisis intencional de las ontologias regionales y formales, asi como la ex-
plicitacidon genética de las operaciones implicadas en tales estructuras intencio-
nales. El procedimiento de la reduccion trascendental permite tomar las onto-
logias como lineamientos de orientacién que no comprometen el estatuto on-
toldgico de su validez, pues justo ese paso ha sido suspendido por el golpe de
la epojé y por otro lado, si la explicitacion genética se realiza desde la esfera
trascendental evadimos el problema de entenderla como génesis puramente
psicoldgica. Con ello hemos destacado la importancia de la reduccién trascen-
dental en la exposicién sistematica de la fenomenologia como programa y una
forma de entender tal reduccidn, al menos en su acceso a la esfera trascenden-
tal a partir del analisis de horizonte.

Con todo, hay problemas de fondo relativos a la propia ejecuciéon de la re-
duccién trascendental y sus alcances efectivos parte del debate actual. Estos
constituyen el principal reto programatico de la fenomenologia trascendental en

nuestros dias™°.

permanecemos, como afirma el propio Husserl, “con los ojos abiertos para todo”. “Ich werde also nicht
wie durch eine Selbsthypnose objektblind (etwa gar, wenn ich zur Ausschaltung der ganzen Welt Gber-
gehe, flr diese ganze blind) sorndern fir alles bleibe ich sehende”. Hua VIII, p. 111.

39 Sobre la critica a la reduccién fenomenoldgica, véase Hans Rainer Sepp, “Apropiacién por des-
apropiacidon. Paradojas de la reduccion fenomenoldgica”, Escritos de Filosofia 35/36 (1999). En este
trabajo Sepp explora la critica temprana del joven Heidegger y sus alcances en la interpretacion de Mi-
chel Henry de la epojé fenomenoldgica. La interpretacion que sugiere Sepp en este ensayo supone una
renovacién de la radicalidad de la reduccién fenomenoldgica a la manera en que la entiende Husserl
como un desprendimiento de la subjetividad respecto de su relacién empirica con el mundo. Dicho des-
prendimiento es un ejercicio de reapropiacion de si mismo que surge en posiciones extremas y esta
situacion representaria una ruptura que emerge de la confrontacion con la “facticidad de lo real”. Sepp
interpreta el acontecimiento de la reduccién a la manera de una ruptura. “El analisis fenomenoldgico del
proceso de la epojé deberia captar la efectuacion de la epojé como una extrema posibilidad de la rela-
cion del si-mismo con el mundo, de tal manera que este caso el si mismo, confrontado de repente pu-
ramente en el modo de la vivencia, con el mundo en cuanto tal, alcanza su relaciéon con el mundo en una
situacion extrema y experimenta una particular apropiacidon de si mismo” (p. 18). Mas adelante agrega:
“La propia originaria vivencia de una apropiacidon del si-mismo en la “profundidad” de la experiencia
fenomenoldgica seria asi el fundamento directo para la aclaracion fenomenoldgica de esta experiencia
fenomenoldgica de la profundidad. A partir de aqui se podria hacer también el intento de determina las
tareas y limites de una fenomenologia de lo subjetivo y asignar su lugar a orientaciones de investiga-
cién, como, por ejemplo, la fenomenologia genética de Husserl” (idem). El énfasis que sugerimos en el
anadlisis de la implicacién intencional de horizonte como hilo conductor hacia el descubrimiento de la
esfera trascendental encuentra eco en la propuesta de Sepp de entender la reduccion como analisis
retrospectivo y su motivo en la ruptura con el mundo factico.
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Abstract: On March 11, 2011, a large earth-
quake struck Japan and was followed by a se-
ries of devastating tsunamis. One of these
tsunamis triggered an explosion at Fukushima
Daiichi Nuclear Power Plant. March 11 was a
natural catastrophe (that civilization failed to
prevent) on one hand, and a manmade catas-
trophe (that civilization created and made
worse) on the other. The catastrophe was said
to be unprecedented and singular. What does it
mean to speak/write about a singular event?
How did I / we experience this event? A phe-
nomenological analysis leads us to the complex
relationship between nature and civilization on
one hand, and the problem of trauma experi-
ence on the other. A traumatic experience is
essentially singular, but it can be reproduced in
language, and even more today with the help of
(civilization) technology, in visual images that
can be recorded, reproduced, repeated, and
sent to far corners of the earth. This reproduci-
bility can help us to integrate the trauma within
the normal flow of time, but it also conceals
from us the root of the trauma and the possibil-
ities of new trauma.
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ogy, Husserl, Benjamin, Levinas.
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Resumen: El 11 de marzo de 2011, un gran
terremoto azotdé Japon y fue seguido por una
serie de devastadores tsunamis. Uno de estos
tsunamis provoco una explosion en la planta de
Energia Nuclear de Fukushima Daiichi. Lo del 11
de marzo fue, por un lado, una catastrofe natu-
ral (que la civilizaciéon podia evitar) y, por otro
lado, una catastrofe provocada por el hombre
(que la civilizacién ha originado y ha empeora-
do). Se dice que la catastrofe es singular y sin
precedentes. ¢Qué significa hablar/escribir
acerca de un acontecimiento singular? éCémo
experimentamos nosotros este acontecimiento?
Un andlisis fenomenoldgico nos lleva a la com-
pleja relacion entre la naturaleza y la civiliza-
cién, por un lado, y al problema de la experien-
cia de trauma por el otro. Una experiencia
traumatica es esencialmente singular, pero
puede ser reproducida en lenguaje —y mas hoy
incluso con la ayuda de la (civilizacion) tecno-
logia— en imégenes visuales que se pueden
grabar, reproducir, repetir y enviar a lejanos
rincones de la Tierra. Esta reproduccion puede
ayudarnos a integrar el trauma dentro del flujo
normal del tiempo, pero también ocultarnos la
raiz de los traumas y las posibilidades de nue-
vos traumas.

Palabras clave: Trauma, civilizacién, repro-
duccién, fenomenologia, desastre, Fukushima,
tecnologia, Husserl, Benjamin, Levinas.

PREFACE

March 11, 2011, was an unforgettable day for Japan.

At 2:46 p.m., a magnitude 9.0 earthquake struck the northeastern coast of

Honshu, our main island, and was followed by a series of devastating tsunamis

that ultimately caused meltdowns in three nuclear reactors at the Fukushima
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Daiichi Nuclear Power Plant only 200 kilometers north of Tokyo. Hundreds of
kilometers of coastline were devastated on that day and nearly 20,000 people
lost their lives. Many, many more lost families, friends, homes, communities
and their livelihoods. In addition to damage from the earthquake and tsunamis,
a wide area around the power plant was badly contaminated, forcing the evac-
uation of tens of thousands of people aside from those directly hit by the earth-
quake and tsunamis. Even a year after the disaster, more than 300,000 people
remained unable to return to their homes, industry and infrastructure across
northeastern Japan were in tatters, the damaged reactors were still unstable,
and the land around them was seriously —possibly irreparably— contaminated.

Sitting atop the meeting place of four tectonic plates, Japan is accustomed
to geological disasters. 3/11, however, was more than a natural disaster. It was
a complex mixture of natural and manmade calamities caused, in part, by a
byproduct of what we call “civilization”.

The concept of “civilization” (bunmei 3H8) is a fairly recent import to Japan.
Arriving from the West, the idea of civilization was popularized in Japan toward
the end of the nineteenth century in the form of a social and political movement
called bunmei kaika or “awakening of civilization”. “Civilization” in this case
meant “modernization”, “industrialization” and “technology”, (which Japan did
not have) and these were the goals that Japan steadfastly and enthusiastically
pursued over the next century and a half. Accordingly, it was this idea of civili-
zation that was shaken to its foundations by the multiple catastrophes of March
11.

Everyone has something to say about what happened that day. One of our
philosophers remarked that most of the talk is mere yotabanashi: the “talk of
fools”. Offhand as this may sound, I am inclined to agree with him —provided
that we understand “talk of fools” in a specific way.

By “talk of fools” I do not refer to Gerede or idle chatter. “Talk”, “discus-
sion”, “conversation” —all of these have to do with language. Language —the
word “dog” for example— can refer to any individual dog, because its "meaning”
is general (referring to species, genus etc.), universal and repeatable. But how
does language relate to unique and singular occurrences? Windelband’s text-
book distinction marks a boundary between the natural and historical sciences,
the former being “nomothetic” (positing general laws) and the latter “idiograph-

ic” (describing concrete and unique events). Idio, of course, is the root of “idi-
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om” and means “peculiar” or “private”. “Idiographic”, being a combination of
idio and graphic (from graphein —to “engrave” or “write”), refers to the marking
down of something that is peculiar, singular and unique, by means of language,
which is general, universal and repeatable.

Words like “unprecedented” and “unparalleled” were used with great fre-
quency in describing March 11. It was certainly a day that demanded an idio-
graphic description. But for many of those who experienced the events, the ex-
perience was not so much idiographic as simply unspeakable —beyond lan-
guage. Not merely particular, but truly singular: without precedence and with-
out parallel, and therefore unspeakable and indescribable by means of lan-
guage. The linguistic description (graphein) of a truly singular (idio) event is a
contradiction in terms —contrary to reason and the “talk of fools"— “a tale told
by an idiot”.

I referred above to “those who experienced the events”. But who are they?
The victims of the disaster? Do they include me? The area where I live was se-
riously affected by liquefaction (where the quaking of the earth turns previously
solid ground into a sea of mud), and although my home was not badly dam-
aged, the government sent me a “disaster victim certificate”. This puts me at
the fringe of victimhood, I suppose, although I did not experience March 11 in
that way. I would not have been able to experience it in any case, since a truly
singular event cannot be experienced then, or afterward described.

This paper will be “a tale told by an idiot”. I write it because it seems to me
that to tell —or retell— the untellable is the task of civilization and of us philoso-

phers.

1. NATURE AND CIVILIZATION

Nature visited great destruction on us in the form of a huge earthquake and
tsunami, and our civilization was not strong enough to avert it. Our manmade
structures —including the world’s largest seawall— were easily swept away. The
brute force of nature, previously hidden from us by the veil of civilization, sud-
denly “appeared” to us in all its nakedness. Or perhaps it was always there to
see, indirectly, as a trace. It was our knowledge that failed us, by leading us to

ignore or overlook it. Most people will agree, I think, that we should have seen
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what we did not. Yet there are some presuppositions behind this statement

—about seeing and not seeing— that must be reconsidered.

1. "Appearing”

Before concerning ourselves with civilization and nature, we need to recon-
sider what it means to “appear”’. Appearance is not merely the result of a
physical cause-effect relationship. Think of a fish that lives in the water and has
never been out of it. Does the water “appear” to the fish as “water”? I think not.
Only when the fish has the misfortune to find itself in the air or on land will the
water appear to it as water. For something to “appear”, a difference or differen-
tiation is needed.

The importance of “difference” has been considered common sense since
the days of structuralism, but I want to emphasize again how necessary differ-
ence is for something to “appear”. Nothing appears in a featureless landscape.
It is interesting that the starting point for structuralism was /language. Since
ancient Greece, language has been traditionally linked to apophansis (proposi-
tion), which includes the root pha, meaning “light” or “appearing”. Lan-
guage/propositions have the ability to “illuminate” or to “bring to appearance”
truths, and even falsehoods. Language works by bringing differences into the
light and thus making them appear.

Language relates in this way to “appearing” and so does perception. With
regard to “appearing”, language sits on top of perception so to speak, in a com-
plex relationship of harmony and conflict. Structuralist linguistics focused main-
ly on the structure of difference between linguistic elements (let us call this the
“horizontal” relationship), but the consideration of “appearance” leads us into
another dimension —that of perception— where the relationship of difference
expands “vertically” to another level. With regard to “appearance”, the vertical
relationship is more important than the horizontal one.

The change in levels can bring about conflict (for example, in the case of a
falsehood); nevertheless, language and perception influence each other in pro-
ducing “appearance”. We live “between” language and perception, so to speak.

Language without perception and perception without language are barely imag-

1 “Appearing” in this case does not refer to “appearing” as opposed to “being”, but to the “appear-
ing” that precedes the dichotomy of “being” and mere “appearance”. In old Japanese, the two are not
differentiated and to “appear” is to “be”.
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inable, but even these would be situated at the very limits of the between,
which is to say, they belong to the between and are not outside it. Each is still
subject to the influence of the other. The “between” of language and perception
is the range of their reciprocal and oscillating influence. This “between” is where
we live.

Language does not merely copy perception. Something appears to percep-
tion and language makes it appear again, but at another level. A well-cited ex-
ample is the seven-colored rainbow?. Language influences or promotes the way
things appear to perception, and it also works in another way, by hiding things
from perception. Observing the movement “between” perception and language,
we see the two sometimes working together in harmony and continuity to pro-
mote an appearance, and sometimes against each other, in conflict and discon-
tinuity. This ambivalence makes it possible for language to sometimes work
beyond perception to bring about the appearance of something new.

The same relationship holds between civilization and nature. Civilization il-
luminates certain aspects of nature, but it suppresses and conceals others.

III

Terms like “ecological” and “carbon dioxide emission reduction” seemingly place
civilization in harmony with nature, but they conceal something else. On March
11, a concealed (or forgotten) aspect of nature appeared to us as an extreme
force that was hostile to civilization. Soon afterwards, civilization showed itself

as a different kind of extreme and hostile force.

2. Perception and language

The Japanese word for “civilization” —bunmei C¥— originally came to us
from ancient China as a term indicating enlightenment (H]) through the writings
(3X) of Confucius. In the nineteenth century, the same expression was used to
translate the Western concept of civilization, which at that time was linked to
French enlightenment philosophy and nineteenth-century European ideals of
social refinement and modern comfort. It functioned as an ideology, and in this
sense, tended to conceal certain aspects of reality. Concealment, however,
should not be equated with falsehood. Language that makes too many false
claims loses its power. Powerful words and concepts are those that make specif-

ic aspects of reality “appear,” even as they conceal others. This is the essence

2 Cfr. the Sapir-Whorf hypothesis, which we will not discuss here.
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of the power of language.

The power of language over perception can be summarized in three points.
(There is a fourth, which I will bring up later.)

First, language can illuminate specific events of perception and make them
“appear”. This power seems almost magical from the rationalistic outlook of
modern science, but the power of civilization is related to this power.

Secondly, there is already a difference, and therefore a conflict, between
perception and what is illuminated by language. This is the narrative power of
language. The relationship between language and perception is not a simple
one of agreement or disagreement.

Thirdly, whatever can be expressed by language, language can make ap-
pear.

This third point takes us to the question of what cannot be expressed by

language.

2.1. Kant

Kant’s theory focused on the influence that language has on appearance.
One of his most famous theses is: “"Thoughts without content are empty, intui-
tions without concepts are blind”, “concepts” indicating language (or catego-
ries) in this case, while “intuitions” are what is given by sensation or perception.
In Kant, the latter do not have a linguistic structure. Phenomena (appearances)
are possible only when the two work together. Language provides only the form
and does not influence the content of the intuition as it does in the Sapir-Whorf
theory of the way we see a seven-colored rainbow. Nevertheless, the influence
of concepts (language) is decisive in the following way:

Kant draws a stern line between “intuitions” (sensation) and “concepts”
(understanding). Sensation provides only a disjointed and un-unified “mani-
fold™, whereas the understanding has not only language (categories), but the
ability to integrate or synthesize’. It takes the disjointed manifold given by sen-
sation and joins them (strictly speaking, through the mediation of a “schema”),

making the appearance of a unified phenomenon possible. This is the decisive

3 Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft (hereafter KrV), Hamburg, Meiner, 1998, B p. 75.

4 The idea that the senses give us only bits and pieces is actually quite astonishing.

5 “Die Verbindung (conjunctio) eines Mannigfaltigen (berhaupt, kann niemals durch Sinne in uns
kommen [..]. So ist alle Verbindung [...] eine Verstandeshandlung, die wir mit der allgemeinen
Benennung Synthesis belegen wirden [...]” (KrV B, p. 129).
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point. Without the understanding (that is, language), the impressions provided
by sensation fall apart and there is no “experience”.

In addition to this, Kant recognizes another unifying function: that of the “I".
If the understanding already has that function, why is the “I” necessary? This is
a question we will come back to.

All of the above belongs to the realm of the “transcendental”, by which Kant
means that they precede experience and make it possible. Now, the events of
March 11 would seemingly be integrated within this framework as an experi-

ence. But were they?

2.2. Husserl

Husserl was critical of Kant's separation of concepts and understanding
(language) from intuitions and sensation (perception). For Husserl, intuitions
included “categorical intuitions,” which are intuitions with a linguistic structure.
He went even further in regarding perception (experience) as the foundation of
language. The latter arises from the former. This refutes the Kantian idea that
integration and synthesis are achieved only by the understanding. A “passive
synthesis” is already at work in intuition (perception), said Husserl. This was a
very important insight on his part.

What then of the influence of language on perception? Husserl probably
would not have recognized any influence on the formal aspects of language,
such as its grammar and logical structure. However, with regard to the content
—the meaning— of language, he does recognize its influence, at least indirectly,
in his discussion of the effect of astronomical science on perception®. A specific
example is the way we see the stars of the skies: the meanings of our percep-
tions change when we see them as solar and stellar eclipses, comets and mete-
ors —that is, as astronomical phenomena. This change is brought about by the
language of astronomy.

Is there such a thing as a perception that is completely untouched by lan-
guage? This question can be answered only in a roundabout way. To answer it
directly (in the affirmative), we would have to confirm the existence of a per-

ception that is completely cut off from language. To put it another way, we

8 Edmund Husserl, Husserliana (hereafter Hua) (Martinus Nijhoff), Vol. IX, p. 57. In a serious con-
sideration of the history of meanings, it would be further necessary to distinguish between sedimenta-
tion and reactivation, and forgetfulness and recollection with regard to this influence.
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would have to excavate an untouched and buried perception and make it ap-
pear to us. Phenomenology claims to undertake an “archaeology” of sorts that
begins on the surface of the Here and Now and digs down to what is buried un-
derneath. But how can it do this without contaminating the untouched with
something from the surface (such as language)?’.

What is an “untouched” perception? Is it a Kantian intuition, made up of
disjointed sensual impressions? Phenomenology does not recognize such a
thing®. It is probably something closer to the perception of a young child, but
pursuing this possibility immediately leads to the morass of psychological mis-
conceptions. What exactly is a “young child”? How old is that child? Old enough
to speak a language? Or is it a newborn infant? Should we rely on child psy-
chologists —or possibly animal psychologists— and their precise instruments of
observation and measurement for the necessary data about such perceptions?
No —because this way of thinking is based on a misconception of the phenome-
nological method.

Husserl was indeed trying to excavate pre-linguistic perception, but he was
not pursuing a perception that can be observed from without (such as the per-
ception of a pre-linguistic child). Observation from the outside has been sus-
pended (epochéed) at the beginning of the phenomenological procedure (the
transcendental reduction). What Husserl pursues is a reflective perception of
the “I”. More precisely, he was trying to describe, from within the I, how its
perception comes to be. Thus, what we reach after digging down into the ge-
netic structure of the I is still an I —a “primal” I.

Husserl excavated the experience of the I through reflection. Through re-
flection, he discovered that language is founded on perception, but that the
meanings of language also influence perception. There is a movement between
language and perception; that place “in between” is where phenomenology op-
erates. Thus, for phenomenology, the idea of a completely untouched percep-
tion is a distortion born of scientism (which is based on the idea that one can

stand outside of things).

7 Maurice Merleau-Ponty’s discussion of the “silent cogito” and “spoken cogito” relate to this prob-
lem.

8 Some scholars regard Husserl’s hyle as corresponding to this, but I think Husserl’s analyses of the
passive synthesis indicate otherwise.
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3. Civilization and writing

The relationship between language and perception is repeated, even more
dynamically (although with some differences), between civilization and nature.
Both nature and civilization lie within the range of their reciprocal and oscillat-
ing influence. Nature lies at the foundation of civilization, but civilization can
also influence nature.

The East Asian term for “civilization” is 3C#] and is shared by the Japanese,
Chinese and Koreans, although the term is pronounced differently in each coun-
try. 3 means “writing” and points to the importance of writing for civilization.
Writing (in comparison to oral language) adds to the power of language to pre-
serve and to repeat. Preserved (recorded) words can be retrieved and repeated
at will. If we recall Husserl’s assertion that ideal objects, like those of geometry,
are transmitted primarily through writing, we see that writing is also an im-
portant theme for phenomenology®.

Civilization —like language— constrains perception to a degree, but it also
liberates, in the sense that it brings to appearance certain things that could not
appear without its help. Furthermore, those of us who have been marked and
taught by civilization are able to use its powers to create new appearances,
which in their turn lead to the next. Civilization breeds appearances, which

breed appearances of their own.

2. WHAT DID WE EXPERIENCE ON MARCH 117

Let us go back to the question: What did we experience on March 11? This
is a question that could be answered from the viewpoint of a cultural or intellec-
tual history. For example, the Great Lisbon Earthquake is said to have had a
wide-ranging effect on the intellectual development of Europe. The effects of
March 11 will no doubt be studied in the same way, from an objective outside
viewpoint. But here, I want to look at the event from within —and therefore,
from within our own civilization— to ask again: What was it?

March 11 was called an “unprecedented” disaster. “Unprecedented” means

° This does not mean that oral language cannot found a civilization. Nevertheless, there is an im-
portant link between writing and civilization.
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that it never happened before, that it was incomparable, that it was truly singu-
lar. But this singular occurrence was experienced all over the world in the form
of visual images. Our modern civilization (technology) has made it possible to
send images to faraway places in the blink of an eye.

Visuals of the earthquake showed airport ceilings falling apart and streets
turning into rivers of mud. The earthquake came so suddenly that there were
not many visual recordings, but people had more warning before the tsunamis:
the terrifying waves were recorded in many places, by many people. They were
shown and seen by many, many more. We all saw houses being crushed and
swept away, and watched people being taken by the waves. The “singular”
event was witnessed by countless people, simultaneously. Repeatedly.

“Universal” is one antonym for “singular,” but “reproducible” is another.
With regard to language, written words are particularly favorable to reproduc-
tion. In Europe after Gutenberg, the reproducibility became remarkable. There
is a difference between universality and reproducibility in that the former is ide-
al and the latter is real, but they have much in common in their contrast to sin-
gularity.

Let us refer here to Walter Benjamin’s theory of art. According to Benjamin,
the unique artworks of former times were accompanied by an “aura”, which
copies and reproductions do not have. To the contrary, reproductions are “a
relentless destruction of the aura of their creation”*®, he writes. Benjamin re-
garded cinematic films as being representative of this loss of aura.

The video images of March 11 were not cinema, but live broadcasts. Never-
theless, they were recorded, edited, copied and replayed, to be seen again and
again on news programs, YouTube, etc. In Benjamin’s time, newsreels shown in
movie houses corresponded to today’s news programs and he remarked on
their “repeatability” as a major attribute, but today’s news programs are even
more so. What most of us “experienced” were repetitions.

What then of the “singularity” of March 11? Despite the repetition of repro-
duced images, the catastrophe itself was nevertheless singular, I think. However,
the reason for its singularity was not its irreproducibility, but its frightfulness. It

was fright that made the event unique.

10 walter Benjamin, Das Kunstwerk im Zeitalter seiner technischen Reproduzierbarkeit, Frankfurt
am Main, Suhrkamp Verlag, 2007, p. 43.
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3. FRIGHT (SCHRECK)

Freud wrote about “fright” (Schreck). What is it exactly? Let us go back to

Kant for a moment.

1. "One” and “"unique”

According to Kant, sensation (intuition) provides only a disjointed and un-
unified manifold that is brought together only by the understanding (concepts).
Both are transcendental functions that precede experience; the latter works by
integrating data provided by the senses. That would seem enough to form the
basis of experience, but Kant adds another unifying function, out of prudence or
perhaps anxiety: the “I"” of the transcendental apperception. This I, being tran-
scendental, precedes experience and therefore makes it possible. It is an ulti-
mate defense mechanism, impermeable to the adverse effects of experience on
the integrity of the ego.

Husserl, too, after great consideration, recognized in the ego a “centraliz-
ing” function. Kant accords the I a “numerical unity” (numerische Einheit)'!, but
Husserl speaks of its “uniqueness” (Einzigkeit)'?. Or, to be more exact, he
speaks of the uniqueness of the primal-I, which is the bottommost stratum of
the I. "Numerical unity” and “uniqueness” are not the same thing. Husserl’s
“uniqueness” is not a matter of humber, but is something that precedes num-
bers and is essentially inexpressible in language. Expressing it in language
would be no more than an equivocation (Aquivokation)'?, he says. In purely
formal terms, it refers to the uniqueness of the one and only locus of appear-

ance out of which the I cannot step.

11 Kant considered the possibility of a numerical multiplicity (i.e. fragmentation or dissociation) of
the I and asserted its “numerical unity” to counteract that possibility. For Kant, “numbers” issue from
“time” as a form of the inner sense. Heidegger presented the “1"” as arising out of a reflexive circular
movement of time. This would mean that the numerical unity of the “I” originates transcendentally in
the “uniqueness” of time. But an I born of such a reflexive and circular movement before experience
would be closed in upon itself. To be sure, a closed circuit is safe and well defended. Husserl’s concept of
transcendentality is different (and less safe), where the I is established within the transcendental experi-
ence.

12 In Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phdnomenologie, § 54b
(Hua VI, p. 188) Husserl refers to the uniqueness of the primal-I. This uniqueness is related to the
uniqueness of the world (ibidem, § 37, p. 146).

13 Ibidem, p. 188.
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Now, does the unique primal-I have the ability to unify and integrate? This
leads us to another matter that is already implied by the word “primal”: the
passive synthesis. Husserl saw the passive synthesis at work in the intuition,
precedent to the (active) synthesis such as that of Kant’s understanding. He
meant that an elemental synthesis (integration) is already at work in the sub-
stratum of the primal-I.

The I integrates itself. After this integration, it can be said to be “numerical-
ly one”. However, the “uniqueness” of the primal-I precedes that numerical
oneness. According to Husserl, the I arises out of that uniqueness by “auto-
affection” (Selbst-affektion) —a special kind of self stimulation that gives birth
to the 1.'* The I carries on from the passive synthesis, actively developing and
strengthening it. If the passive synthesis of the primal-I can be referred to as a
kind of “nature” at work, then we might say that the Husserlian I carries on
from nature. However, because it is open to nature at its lowest stratum, Hus-
serl’s I is more vulnerable than Kant’s.

March 11 was an event that damaged the synthesizing function of the I,
which is the ultimate condition for the possibility of experience. Experience was
no longer experience, but disjointed events lacking unity. The ego had no words
for it, could not tell a story. Kant intended the I to be an ultimate defense
mechanism against disjointed reality, but in the face of catastrophe and fright,

it sometimes fails the test.

2. Fright and trauma

Freud observed the phenomenon of fright in patients who had been trau-
matized'®, and who suffered from flashbacks and compulsive repetition disor-
ders. When the I is properly in control of the constitution of time, memories can
be retrieved repeatedly from the past at will, or be left unretrieved, and they
can be verbalized. But flashback memories assail without warning. They can be

neither controlled nor verbalized. The I is powerless against them. Repetition is

”

4 The primal-I is both the primal movement and also the place by which and where “appearance
takes place, but it is ordinarily concealed deep under the I. It appears only through a very thorough self-
reflection, or when the I is badly damaged. At the same time, it is by grace of its link to the primal-I that
a damaged I can sometimes revive or heal. But the integrity of the primal I is not rock-solid; it is ele-
mental and thus prone to tiny cracks (primal divisions). It is this delicate balance of integrity and divi-
sion that makes the I possible.

15 See, for example, Sigmund Freud, Jenseits des Lustprinzips. Judith Herman, Trauma and Recov-
ery: The Aftermath of Violence, from Domestic Abuse to Political Terror, New York, Basic Books, 1992, is
another classic study of trauma, although the controversy regarding trauma is still ongoing.
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normally a reproduction or creation of copies, but repeated flashbacks never
shed their singularity. The fright is new every time. Freud called events of this
kind "mnemic traces” or "mnemic fragments”.

Let us attempt a phenomenological interpretation of these events. The in-
tegrative function of time constitution is called temporalization. Briefly,
temporalization begins with the immediate retention of an impression (the pri-
mal impression) in the present. This initial holding of a memory prevents it
from being lost. Successive impressions are successively retained in a chain,
and this chain is the transitive stage of the temporal perspective. Events along
the chain can be recalled at will by the I and replayed or reproduced. Repro-
duced time phases along the time chain are joined together to constitute time
as an integrated and explicit whole. It is only within this integrated time that
experience can be established as a unity.

But when trauma occurs, the primal impression of an event is not retained
and therefore does not join the chain. It does not become part of the flow of
time. The “transitional synthesis” that joins successive phases into a single
event also cannot take place. If *"memory” is the retention of primal impressions
within a succession of retentions, the primal impressions of a trauma fail to be
retained and therefore do not become memories in the proper sense of the
word. They are lost and cannot be freely recalled. But they have not been truly
forgotten. They float around like residual ghosts in time, suddenly appearing as
flashbacks. They have not been forgotten; they cannot be forgotten, because
they have never been under the control of the ultimate defense mechanism of
experience: the I. The function of the I to constitute time as an integrated unity
was damaged at the onset.

In the preface to this paper, I remarked that March 11 is a tale told by an
idiot because it was truly singular. However, its singularity does not stem from
its being unprecedented. The decisive factor was the frightfulness of the catas-
trophe: the frightfulness that prevented the event from joining the flow of time.
People could only gasp (Ah! Ah!) as the earth shook and the ocean swallowed
the land. It was an event that stimulated the senses, but could not be properly
verbalized. And yet, the images were repeated over and over. Words were re-
peated. The first words to be repeated were words with the minimum of univer-
sality: the proper name. The catastrophe goes in Japan by the name of 3.11

—three numbers in a row that are very much like 9.11 just a decade before. The
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minimal stuttering of fools that is the starting point for the reverbalization and
recollection of a failed memory.

Benjamin mentioned the flashback as a technique of the cinema, and it is
also interesting that he wrote of it in relation to the unconscious: “*We encoun-
ter for the first time unconscious optics through it [the camera], the way we
encounter unconscious impulses through psychoanalysis.”*® The civilization
(technology) that created films was linked in Benjamin’s mind to the trauma
spoken of by psychoanalysis. As Martin Jay points out, Benjamin was probably
a trauma victim himself.!” Benjamin, however, refused to find consolation or
healing in the trappings of modern civilization, since, after all, it was civilization
that had brought on the trauma in the first place.

Benjamin was a gifted critic who could step outside civilization in his mind
in order to analyze it. It was the distance he placed between himself and it that
gave him the power to indirectly verbalize his own trauma'®. For the phenome-
nologist, however, whose point of reference is the way things “appear,” the ver-
balization of trauma is much more difficult. This is because trauma fails to “ap-

pear,” either through memory or through reflection.

4. THE PHENOMENOLOGY OF TRAUMA

Is a phenomenology of trauma impossible then? Are there no phenomenol-
ogists who have personally dealt with trauma? Levinas seems to be one'°.
Levinas is known for his emphasis of the concept of “diachrony,” which points to
a disjunction along the chain of temporal retentions. There is something hidden
that ruptures the smooth flow of time. I think this concept is best understood
when considered in relation to trauma.

It is first of all retention that prepares the way for the smooth integration of

time. Retentions are the basic building blocks, linked chain-like to form the uni-

18 Walter Benjamin, op. cit., p. 41.

17 Martin Jay, “Against Consolation: Walter Benjamin and the refusal to mourn”, in Jay Winter /
Emmanuel Sivan (eds.), War and Remembrance in the Twentieth Century, Cambridge, Cambridge Uni-
versity Press, 2000.

18 Tt is not possible to step entirely out of civilization, so Benjamin’s distancing must be seen as rel-
ative. Freud distanced himself from trauma by observing it through a patient, which is why he could talk
about it.

1% And possibly Derrida.
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ty of time. Retention, however, cannot retain forever. Beyond its range, Levinas
sees memory and historiography at work: “We arrive at memory, which re-
trieves in images what retention cannot keep, and historiography, which recon-
structs that of which the image has been lost. To speak of consciousness is to
speak of time™°.

This argument goes beyond Husserl and is reminiscent of Hegelian phe-
nomenology, I think. What is beyond retention is retrieved by memory, and
what is beyond memory is retrieved by historiography. History in this case is
primarily a personal history, but it is also linked to our common history, and if
we consider the French usage of the word histoire, it is also linked to “story-
telling”. The second part of the word, graphy, also takes us back to “writing”.

Historiography is able to recover the continuity of ruptured experience. The
power of recorded language and of verbalization is very great. Freud writes of
curing patients through the verbalization of traumatic events, where they do
not so much verbalize what they recall, as recall by verbalizing. Writing or
speaking a story can smooth out the wrinkles in time, soothe the residual

ghosts of trauma, and place the traumatic event back into the river of time. It

creates the necessary distance for healing. This is the fourth power of language.

Historiography can take a truly singular traumatic event and make it retrievable
and reproducible, and change the incoherence into an experience. Civilization
has a similar ability to heal wounds through medicine, mourning rites, religion,
etc. And if trauma is linked to the death drive, the reproductive power of civili-
zation can also suppress that drive. Reproduction functions as a suppression of
death.

Yet Levinas, like Benjamin, did not try to conceal or heal trauma, but rather
to shoulder it and go on with life. Levinas found in trauma, paradoxically, the
possibility of morality. Holding on to it, he verbalized —or rather, reverbalized it.

In Japan, too, during and after the traumatic events of March 11, people
became very altruistic and acted “for others.” They saw the faces of disaster
victims and felt themselves accused, felt the need to respond. They became
subjects (subjected to the victims’ faces) who gave priority to others over

themselves and actively acted for them. This change, it seems to me, was trig-

20 Emmanuel Levinas, Autrement qu'étre ou au-deld d’essence, Dordrecht, Kluwer Academic Publis-
hers, 1991, p. 41.
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gered because the subject as a unified and integrated self, safe within the con-
fines of a closed system, was deprived of its earlier defenses. March 11 was, in
a sense, an event in which the truth of Levinas’ argument suddenly became
explicit. This truth —a truth rather than a morality, a fact rather than a com-
mand— is a weighty one.

But I ask again: what was it that appeared to us on March 11? Nature,
which is sometimes in harmony with and sometimes in conflict with civilization,
suddenly appeared to us in an extremely hostile form. Nuclear events followed
and complicated the matter, since the nuclear power plants were products of
civilization rather than of nature. The strength of civilization normally lies in its
ability to excavate and bring into appearance hidden resources such as coal and
oil and uranium, to draw out the “useful” aspects of nature and to suppress
other not so favorable aspects with physical devices like dams and levees, and
sometimes with sophisticated strategies like antibiotics and vaccinations. Civili-
zation/technology is our way of making nature appear in some cases and sup-
pressing it in others, as a means of defending ourselves from traumas. In many
cases, it succeeds.

March 11, 2011 was a crisis not only because our most civilized defenses
from trauma failed us, but even more because civilization itself (as technology)
caused the greatest trauma of all. March 11 may have shown us one way to
morality, but leaves us nevertheless with a civilization that traumatizes as well

as it defends.

CONCLUSION

Benjamin cited film art as a primary example of technical reproducibility.
Today, images are reproduced en masse, at a rate and speed unimaginable in
Benjamin’s day. During and after the events of March 11, which were truly sin-
gular for those who underwent them, images of the events are reproduced, re-
peatedly. They were recorded, edited, broadcast, copied, then recorded, edited
and broadcast again, over and over.

Reproductions of this kind can result in long-term exposure to trauma, and
perhaps trigger symptoms of a posttraumatic disorder. On the other hand, they

may also weaken and dilute the frightfulness of a singular event. More specifi-
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cally, by juxtaposing images of the catastrophe with those of “similar” catastro-
phes like the Great Hanshin Earthquake of 1995 or the Boxing Day Tsunami of
2004, they show us that it was not really so unprecedented or unique. Secondly,
by presenting us with new events like an official declaration that the nuclear
reactors have been “contained” and showing us images of the reconstruction
underway, they tell us that the catastrophe was only a temporary state of af-
fairs. Thirdly, by showing us images in chronological order, they encourage us
to make a “story” out of the chaos. In this way, reproduced and repeated imag-
es play a role in smoothing out the ruptures in time. As such, they have an im-
portant function in modern civilization. Writing was once the most important
and powerful means of reproduction, but that role seems to have been taken
over by visual images. This means that we are also in more danger than before
of being deceived by images and their appearance.

Is it possible to “embrace” trauma —to refrain from veiling it under repro-
duced and reproductive narratives? If embracing it means to follow the Jewish
admonition zakhor (remember), this is a near impossibility for the “I,” since an
I damaged by trauma loses its power to remember.

Apparently, we must accept the reproductions of civilization as a means of
dealing with the trauma we have encountered. At the same time, we must be
wary of what civilization conceals from us, including its tendency to generate
new traumas. Benjamin warned that modern civilization has the power to shock.
That power has greatly increased over the last century.

Let me end this fool’s tale with the words of another fool who lived in Japan
eight hundred years ago. He was also witness to a series of calamities, includ-
ing a massive earthquake and tsunami, and responded by writing an essay-

poem that is still taught in schools today:

The flowing river never stops and yet the water never stays the same.
Foam floats upon the pools, scattering, re-forming, never lingering long. So it is with
man and all his dwelling places here on earth.?!
Earthquakes and tsunamis have been part of Japanese history for a long time.
Then, as now, people were shocked, devastated, driven to tell stories and
to philosophize. The poet, Kamo-no-Chomei, meant to warn his readers about

the powerlessness of humanity against nature. Today, he would have to add

21 Kamo-no-Chomei, Hojoki: Visions of a Torn World, Berkeley, Stone Bridge Press, 1996. Trans.
Yasuhiko Moriguchi / David Jenkins. The original was composed in 1212.
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another warning against the destructiveness of civilization. Now, perhaps more
than then, it is necessary to rethink our connections to both nature and civiliza-

tion.
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Los tres textos que traducimos en este niumero de Investigaciones Fe-
nomenoldgicas tienen la virtud de ser excelentes presentaciones de elementos
nodales de la fenomenologia de Richir (que, evidentemente, tiene ramificacio-
nes que no trasparecen a estos textos).

El primero es el ultimo de ellos en el tiempo: “El sentido de la fenomeno-
logia”. Es el texto de un filésofo que, andado el tiempo, maduros los posos y
dibujados los sedimentos, vuelve la vista atrds y hace cierto balance sobre el
sentido de su propuesta fenomenoldgica (que bautiza “fenomenologia no
estandar” dando por buena una sugerencia de su amigo Jean Toussaint Desan-
ti). El respeto de Richir a Husserl, fundador de la fenomenologia, es evidente.
Apoyandose en un texto de Husserl, introduce Richir con maestria algunos de
sus conceptos fundamentales (afectividad, protoontologia, esquematismo, des-
ajuste como nada o nonada de espacio y de tiempo).

El segundo de los textos, “Phantasia, imaginacion e imagen”, es testimo-
nio del giro que conoce la fenomenologia richiriana en el afio 2000, a partir de
Phénoménologie en esquisses. Se trata, efectivamente, del descubrimiento, por
parte de Richir, de los tesoros durmientes de la fenomenologia husserliana de
la phantasia. Tesoros que, desde 1980, fecha de publicacidon del husserlianum
XXIII, dormitaban en sus paginas.

El tercero de los textos, “Leiblichkeit y Phantasia”, parte ya del siguiente
buceo en Hua XXIII que acomete Richir en busca de nuevos elementos ausen-

tes en Phénoménologie en Esquisses. Esos nuevos pecios rescatados de los
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manuscritos de Husserl catalizaran la ampliacion de ese redescubrimiento de la
fenomenologia husserliana de la phantasia al territorio de la afectividad® (y de
la psicopatologia como uno de sus reveladores fundamentales?®). Ese esfuerzo
cristaliza en la gran obra que es Phantasia, Imagination, Affectivité (2004). En
el texto Leiblichkeit y Phantasia es interesante advertir una suerte de vuelta,
con el afinado instrumental husserliano de la fenomenologia de la phantasia, a
la profunda lectura de los tres tomos de Husserl sobre intersubjetividad que ya
hiciera Richir, en sus Meditations Phénoménologiques (1992), desprovisto en-
tonces de los pecios rescatados de Hua XXIII. Como sefialabamos mas arriba,
la lectura prolongada de Hua XXIII se hace en dos etapas, que corresponden
grosso modo a Phénoménologie en esquisses (2000) y Phantasia, Imagination,
Affectivité (2004). Este segundo raqueo (ien el mejor de los sentidos!) se salda
con nuevos tesoros como la phantasia perceptiva (texto n°18 de Hua XXIII) o
la cuestion del Phantomleib (texto n°16 de Hua XXIII) y una profundizacién de
la cuestion del Fiktum’y de la complejisima estructura de la aprehensién de
imaginacion en general (no bien entra en juego la cuestion de la afectividad),
en su diferencia con la “aprehension” de phantasia. A la luz de estos conceptos

y de las profundas ensefianzas husserlianas sobre la phantasia en general® se

! De ahi el interés de Richir por las investigaciones de Antonio Zirién o de algunos de sus alumnos
como, por ejemplo, Ignacio Quepons.

2 Cfr. los interesantes trabajos que sobre este aspecto de la fenomenologia de Richir ha emprendido
Luis Antonio Umbelino. Por ejemplo, pero no sélo, este articulo en un nimero de la revista Arbor editado
por Agustin Serrano de Haro: Luis Antonio Umbelino, “Sobre a Stimmung. Biranismo e Fenomenologia”.
Pdf, Arbor. Ciencia, Pensamiento y Cultura, vol. CLXXXV, 736 (2009).

3 Que, precisamente, no tiene, en Husserl, caracter de suyo como si lo tiene en Zubiri. Esto abre a
infinitas y muy fructiferas discusiones. Creo que cabe una interesantisima discusion entre Richir y Zubiri
en punto al estatuto fenomenoldgico de la realidad, que Richir aborda de la mano del concepto husser-
liano de phantasia “perceptiva” en las Ultimas paginas de Phantasia, Imagination, Affectivité (2004) y
mas detenidamente en los Fragments phénoménologiques sur le temps et I'espace (2006). Confronta-
cion mucho mas interesante y fructifera que la que insinta Tengelyi entre Richir y Marion en Neue
Phdnomenologie in Frankreich, Suhrkamp, 2011. Entre otras cosas porque hay cierta diferencia en serie-
dad y profundidad filosdfica y fenomenoldgica entre el por muchas razones admirable Xavier Zubiri y el
flamante nuevo miembro de la Académie Francaise Jean-Luc Marion. Diferencia que no corre precisa-
mente a favor del Ultimo. Sobre la mayor oportunidad de una confrontacidn Richir-Zubiri y la falsamente
planteada confrontacidén Richir-Marion pueden consultarse con provecho los desarrollos contenidos en la
parte IV. (pp. 28-33) de “Concrétudes en concrescences” (art. cit.).

4 Al decir de Richir, ningun fildsofo ha ido nunca tan lejos como Husserl en estas cuestiones tan difici-
les, tan mdviles y recénditas. Y no sélo en el terreno de la phantasia, también en el de la Imaginacién y
en el de la conciencia de imagen. La extraordinaria precision de los textos de Hua XXIII va bastante mas
alld y mas al fondo que muchos sesudos o coloridos tratados contemporaneos sobre el fenédmeno de la
“imagen”, tratados tan espectacularmente documentados e ilustrados como ajenos a las matrices esen-
ciales del problema. A dar con las articulaciones fundamentales del fendmeno de la realidad virtual (por
caso) no ayuda esencialmente el estar uno puesto al dia sobre la Ultima de las técnicas de generacion de
realidades virtuales o sobre la vanguardia del cine de ciencia ficcién. Sin que lo ultimo deje de tener su
interés (que lo tiene) sostengo que los instrumentos de su analisis residen en la fenomenologia husser-
liana de las experiencias de representificacion y eso no requiere de ningun viaje espectacular a las ulti-
mas tecnologias. Dicho de otro modo: lo nodal ya estaba celado en la experiencia consistente en mirar
una simple fotografia o un cuadro, experiencia tan comun como insospechadamente intrincada. Hasta
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recorren los territorios de Hua XIII-XIV-XV que ya habian hollado las Médita-

tions Phénoménologiques en 1992.

que no entendamos a fondo qué pasa ahi no podremos emprender con provecho y precision el analisis
de los elementos novedosos que configuran nuestro presente asi como sus nuevos tipos de experiencia
y, acaso, nuevas ontologias regionales como, con mucho tino, ha sugerido en ocasiones el profesor
César Moreno Marquez.
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Resumen: El presente articulo se apoya en el
comentario de un texto contenido en el § 5 del
Apéndice general a las Investigaciones Idgicas.
A partir de ese texto problematizamos el con-
cepto husserliano (jamas de veras comprendido
por Heidegger) de fendmeno. A continuacion se
presentan algunas aporias relativas a la varia-
cidn eidética en la exposicion que de ella se da
en Experiencia y juicio, asi como otras relativas
al problema de la percepcidn interna que, en la
fenomenologia no estdndar que a la luz de
estas aporias se va perfilando, habra de enten-
derse como un contacto de si consigo, contacto
ya entrafado en la idea del Nachschwimmen,
metafora que avanza el citado apéndice de
Husserl.

Proseguimos con una presentacion de

lo que entendemos, segun la sugerencia que
nos hiciera J.-T. Desanti, como “fenomenologia
no estandar”, esbozando algunos de sus con-
ceptos fundamentales y el modo en el que se
inscriben en el espiritu (que no en la letra) de la
fenomenologia de Husserl por cuanto dicha
fenomenologia no estandar es una version de la
fenomenologia genética, version que entiende
que la estructura de correlacion ego-cogito-
cogitatum o noesis-hylé-néema descansa en
estructuras (no eidéticas sino esquematicas)
mas profundas.
Se trata, fundamentalmente, del territorio de la
afectividad (no intencional pero tampoco en-
tendida como auto-afeccion), territorio corres-
pondiente a la parte infigurable de la vivencia,
parte a cuya fenomenalizacion abre lo que
entendemos como ‘“epojé fenomenoldgica
hiperbdlica”, y donde la phantasia, la afectivi-
dad y el esquematismo desempefian un papel
fundamental.

Palabras clave: Fendmeno, Vorbild, Nachbild,
interfacticidad, esquematismo, contacto de si
consigo, nada sino fenomeno, afectividad,
phantasia, epojé fenomenoldgica hiperbdlica,
reduccién arquitectonica.
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Abstract: The present paper takes as its start-
ing point the commentary of a text included in
Paragraph 5 of the General Appendix to the
Logical Investigations (Logische
Untersuchungen). Hinging on that text we bring
the husserlian concept of phenomenon (never
really grasped in all its depth by Heidegger) to
the fore, and some apories regarding eidetic
variation are posed as they are to be found in
Erfahrung und Urteil, as well as others pertain-
ing to the problem of inner perception which, in
non-standard phenomenology, as it results
from such apories, is to be construed as a con-
tact of the self with itself, already implied in the
idea of Nachschwimmen which the referred
appendix by Husserl puts forward.

We then turn our attention to a pre-
view of what we take to be (according to a
proposal by J.T. Desanti) “non standard phe-
nomenology”, thereby sketching some of its
fundamental concepts and the way in which
they are intertwined and interspersed with the
spirit (but not with the words per se) of Hus-
serl’'s phenomenology, the former being but a
modulation of genealogical phenomenology,
that is, a version which takes the structure of
the correlation ego-cogito-cogitatum or, for that
matter, that of noesis-hylé-néema to rely on
deeper structures (not of an eidetic nature, but
rather on schematic ones).
We are then dealing, basically, with the realm
of affectiveness (neither intentional nor taken
as self-affection), a domain which corresponds
to the non-figurative (nor figurable) dimension
of experience, dimension whose
phenomenalization opens up what we call “hy-
perbolic phenomenological epoje”, in which
phantasia, affectivity and schematism play a
fundamental role

Keywords: Phenomenon, Vorbild, Nachbild,
interfacticity, schematism, self-contact, nothing
but phenomenon, affectivity, phantasia, hyper-
bolic epoché, architectonical reduction.
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1. EL FENOMENO DE LA FENOMENOLOGIA Y SUS DIFICULTADES EN HUSSERL

Entre los innUmeros textos donde Husserl hace balance de la fenomenolog-
ia, existe uno, especialmente significativo, y que tomaremos como punto de
arranque: se trata de un texto impreso en caracteres pequefios e insertado en
el § 5 del Apéndice general a las Investigaciones Iégicas, publicado después de
la sexta —tomaremos la versién de la segunda edicidon, de 1920 El texto es im-
portante por cuanto queda claramente establecida la distincidn entre, de un
lado la aparicién (Erscheinung) y lo apareciente (Erscheinende) y, de otro, el
fendmeno (Phdnomen).

Empieza Husserl explicando que el concepto originario de aparicion (pen-
sando, sin duda, en el phainomenon) es el relativo a la aparicidon del aparecien-
te o del apareciente bajo el modo, posible, de lo intuitivo (Anschaulich) como

tal. Prosigue, al punto, alegando que

si se tiene en cuenta el hecho de que vivencias de toda especie (entre las cuales tam-
bién estan las vivencias de la intuicidn externa cuyos objetos se denominan, a su vez,
apariciones externas) pueden volverse objeto de intuiciones reflexivas, internas, en-
tonces todas las vivencias en la unidad de vivencia de un Yo [deben] denominarse
“fendmenos”: es entonces la fenomenologia aquella teoria (Lehre) de las vivencias en
general, incluidos todos los datos atestables con evidencia en vivencias no sélo reales
(reellen), sino también intencionales. La fenomenologia pura es entonces la teoria
eidética (Wesenslehre) de los “fendmenos puros”, fenémenos de la "“conciencia pura”
de un “Yo puro”. Y esto conlleva la époché (fenomenoldgica) de toda posicion codmplice
de la posicidn del ser y de los entes del mundo, es decir, conlleva la reduccién feno-
menoldgica.t

Detengamonos por un instante. Los fendomenos de la fenomenologia son,
para Husserl, las vivencias (Erlebnisse); no son pues, como erroneamente ha
solido considerarse, vivencias objeto de la introspeccion psicoldgica, sino viven-
cias dentro de la unidad de vivencia de un Yo, el cual es “Yo puro” de la “con-
ciencia pura”. Esta unidad, como bien sabemos, es el flujo temporal del presen-
te vivo fluyente, flujo del tiempo interno o intimo de la conciencia y no del
tiempo mundano y medible. Dicho de otro modo, y habremos de volver sobre el
particular, esta unidad es fluyente, pasajera e inestable, y algo tiene de inasi-

ble, algo donde vislumbramos ya un cardcter propio de la fenomenologia. Asi y

! Edmund Husserl, Logische Untersuchungen, Halle, Max Niemeyer Verlag, 1920, pp. 235s.
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todo, y a pesar de ser intrinsecamente temporal, la vivencia en general esta
provista de estructura, segun Husserl de una estructura intencional diferente-
mente marcada, véase distinguida en orden a los términos que relaciona. Ve-
remos cdmo, muy en especial en el registro propio de la vivencia pura, desco-
nectado pues todo objeto que le fuera externo y con el cual estuviera ésta en
relacion, también esta vivencia posee una estructura intencional ain mas primi-
tiva y mas intrinseca; aquella que constituye, para Husserl, la temporalidad del
presente, y que hace que la vivencia no sea simple adherencia ciega a si mis-
ma. La investigacion, en régimen de reduccion, de todas estas estructuras, no
es, claro estd, llana observacidon de los acontecimientos de la conciencia sino, a
ojos de Husserl, investigacion de su esencia y relaciones de esencia. De hecho,
bien sabemos que la reduccién fenomenoldgica lleva aparejada, segun Husserl,
la reduccién eidética. Eso mismo nos explica Husserl, algo mas abajo, en este

mismo texto:

[...] Antes bien toma ésta (scil. la fenomenologia) todas las apercepciones y todas las
posiciones de juicio que mientan mas alla de los datos de la intuicién (Intuition) ade-
cuada, puramente inmanente (luego mas alla del puro flujo vivencial), puramente co-
mo las vivencias que en si mismas (in sich selbst) son, y las somete a una investiga-
cion eidética (Wesensforschung) puramente inmanente, puramente “descriptiva”. Su
investigacion eidética es en ello pura, y lo es aun en un segundo sentido, el de la
“ideacion”; es, en sentido auténtico, investigacion apridrica.

Es este el sentido —prosigue Husserl— en el que cabe hablar de fenomeno-
logia pura. No se trata de hechos y leyes psicoldgicas sino de “posibilidades
puras y necesidades relativas a alguna forma de cogito puro”, a saber “segun
sus contenidos reales (reellen) e intencionales o segun sus conexiones a priori
posibles con otras formas de este tipo dentro de una conexiéon de conciencia
posible idealiter en general”.

Este texto, tan denso, presenta la ventaja de tocar, como de pasada, los
caracteres y las dificultades de la fenomenologia tal como la concibe Husserl:
en primer lugar, équé ocurre con los “datos” de la intuicion (notemos que Hus-
serl utiliza “Intuition” y no “Anschanung”) interna, que también denomina, en
otros pasajes, “percepcion interna”, y qué ocurre, sobre todo, con esta ultima,
en qué sentido es “adecuada”? Y, para seguir, équé significa “investigacion” (o
analisis) eidético, en qué es, y en un mismo movimiento, “descriptiva” y “aprio-

rica”, refiriéndose a la par tanto a la vivencia como a la “ideacion” (denominada
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también Wesensschau)? En qué sentido esta todo ello vinculado a una u otra
forma del cogito?

Por lo que hace a esta ultima pregunta, no se ha de entender, a nuestro
parecer, sino el intimo vinculo entre cogito y cogitatum, que es vinculo inten-
cional y que, como en Descartes, atafie a todos los “pensamientos” (pensar,
sentir, percibir, imaginar, querer, desear, etc.). Para Husserl, |la vida de la con-
ciencia esta constituida por vivencias intencionales, unidades noematicas vez a
vez sostenidas por una aprehension (Auffassung) y un sentido de aprehensidn
(Auffassungssinn), y comportando una parte “real” (reell), propiamente vivida
en la conciencia (los datos reales, a saber, la hyle y la menciéon de sentido, la
noéesis), y una parte no “real” sino intencional (el sentido mentado, el néema),

I\\

“pensado” por el “pensar” (que, por abordar la primera de las preguntas, es lo
percibido o intuido en la percepcién o en la intuicién), y que no se confunde con
la positividad de la objetividad mundana (pues nos hallamos en régimen de
reduccién). Dicho de otro modo, la nédesis es lo que le da forma a una hylé que
no es, de suyo, mundana sino propia o interna a la vivencia. Esta es pues un
todo hilemorfico, y la ndesis no se halla en la hylé si no es bajo la forma de una
vivencia de acto (Akterlebnis), siendo dicho acto, a su vez, mencién intencional
de un sentido intencional (acto de “pensamiento”, cogito), que dota al objeto
mentado de su significatividad noematica (i.e., se trata de tal o cual objeto per-
cibido, imaginado, deseado, etc.).

Asi y todo, lo que permite este tipo de analisis —conocidisimo y aqui resu-
mido en extremo— consiste, segun Husserl, en una doble puesta en acto cuyo
caracter indisociable es lo que se trata de captar: la percepcion (o la intuicién)
interna de la vivencia y la reduccién eidética. Esta, como sabemos, consiste en
una variacién, por medio de la imaginacion, de ejemplos tomados para el anali-
sis, la Forschung o la investigacion: no se trata, por caso, de analizar tal o cual
percepcion factica de tal o cual objeto mundano factico, sino del analisis de la
percepcidon en general. Ello supone que determinado ejemplo, tomado como
punto de partida de la variacién, haya de ser cualquiera y que, por ende, cual-
quier otro ejemplo pueda ser tomado, a priori, como posible (punto de partida).
La eleccién del ejemplo inicial es pues crucial y, a decir verdad, no puede ser
ejemplo inicial en sentido idoneo mas que si, de antemano, en su fuero interno,
se hallan a la vez en juego, mediante la puesta en marcha de la reduccion, to-

dos los demas ejemplos posibles, es decir, sélo si, ya desde el comienzo, la

‘ Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 9, 2012.



SECCION EXTRA: EL SENTIDO DE LA FENOMENOLOGIA

esencia que se ha de decantar por analisis esta ya en funcién o fungiendo (fun-
gierend), asi sea operando (/eistend) desde su potencialidad. Ello entrafia una
circularidad irreductible —lo cual ya de por si constituye una dificultad— que
Husserl disimula aqui (como suele) distinguiendo el a priori descriptivo que
asegura la necesaria referencia a tal o cual ejemplo efectivamente invocado en
la percepcion o en la imaginacién, de la ideacidn, la Wesensschau que es, en
éstas, suerte de “intuicién de la esencia” como nucleo de congruencia de todos
los ejemplos posibles de la variacién, y ello a pesar de que, al fin y al cabo, di-
cho nucleo ya siempre estuvo en obra desde el comienzo, aunque fuera de mo-
do implicito.

La segunda dificultad reside en el hecho de que, en principio, toda varia-
cion, si pretende ser de veras eidética, ha de ser infinita, de suerte que el Yo
que, para operar la variacidn, imagina, estd, a su vez, gespalten, dividido entre
un Yo imaginario que se imagina dentro de tal o cual situaciéon imaginaria y el
Yo real confrontado hic et nunc con tal o cual ejemplo concreto, como si pudie-
se el propio Yo “suspenderse” a si mismo al infinito, colocarse en époché en
infinidad de variantes y asi reducir la facticidad de su cogito, sum, englobando
asi cualquier otro Yo posible e imaginable. Repararemos en que sera precisa-
mente a raiz de ello por lo que Husserl hablara de Yo puro, o incluso, en Medi-
taciones cartesianas, de un eidos ego. Ahora bien, {acaso puedo llegar a imagi-
narme a mi mismo de nifio o bebé, o como un marciano en el aqui y el ahora
del ejercicio de la variacion? Sabemos que Husserl pensd haber resuelto esta
dificultad identificando subjetividad transcendental con intersubjetividad trans-
cendental. Sin embargo, en la medida en que ello coincide, una vez mas de
modo circular, con la presuposicidon de la unidad y de la universalidad racional
de la eidética, y en la medida en que consideramos que la facticidad del ego
ejecutivo en el ego cogito es en realidad irreductible, sostendremos, por nues-
tra parte, que el concepto husserliano de Yo puro transcendental es, de hecho,
un condensado simbdlico de la interfacticidad transcendental, es decir, del ideal
transcendental de la eidética; ideal transcendental que no puede entenderse, a
menos de incurrir en ilusidon transcendental, como implicando su absoluta exis-
tencia. Existencia desbordada, por lo demas, y de modo infinito, por la interfac-

ticidad transcendental, por cuanto ésta es co-existencia transcendental de facti-
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cidades ante todo transposibles ?

las unas respecto de las otras
—“transposibles”, es decir, precisamente mas alld de toda eidética. Efectiva-
mente, lo que los seres humanos se “dicen”, no por estar mas alld de lo que
puede recoger una esencia intencional, resulta, ipso facto, insignificante. Sin
embargo, si bien la eidética queda, de esta suerte, relativizada, situada en un
registro arquitecténico propio, no por ello se la suprime si reparamos en que la
infinidad de las variaciones son infinidades potenciales de egos facticos al infini-
to, y dentro de la interfacticidad transcendental; y ello teniendo en cuenta la
plena actualidad del mundo y siendo el campo de la racionalidad operativa
ejemplo de invariante eidético universal, limitado a toda conciencia intencional
—lo cual no quiere decir que la propia Wesensschau en cuestién, suponiendo
que pudiera ser actualizada, sea ella misma intencional. Es mas bien, y para
todo ego factico (finito), una idea regulativa que abre el horizonte de tal o cual
variacién y el de la variacion en general.

Comoquiera que sea, en lo que la aproxima al ideal transcendental, la eidé-
tica seria un pura y simple trasunto de la clasica substruccién metafisica (luego
no fenomenoldgica) de no estar “fundada” sobre la variacién, es decir, sobre
ejemplos. Aparte de la circularidad que entrafia saber que un ejemplo es cual-
quiera, aun persiste una dificultad correlativa: la de poder fijarlos, y fijarlos de
tal manera que abran a la variacion. Auténtica dificultad puesto que se trata de
vivencias fenomenoldgicamente reducidas, es decir, tomadas dentro de la uni-
dad del flujo de la conciencia que es, en ultimo término, unidad del tiempo in-
terno fenomenoldgico como decurso [écoulement] continuo del presente. éQué
nos garantiza que tal o cual vivencia (para Husserl: tal o cual fenédmeno) esté
adecuadamente percibida (“intuida”), que no se inmiscuya una parte de ilusion
en dicha percepcion? Y ello toda vez que —siempre segun Husserl— la vivencia
de tal percepcién es ella misma intencional, y comparte con ella la estructura
hylé-noesis-néema? Sabemos cual es la respuesta: esa percepcidon es adecuada
(aunque irreductiblemente no saturada) en la medida en que su correlato in-

tencional (su “objeto”) estd “realmente incluido” (reell beschlossen)® en el flujo

2 En el sentido que tiene este concepto en H. Maldiney.

3 NdT: “Reel” y no “real”. Es muy dificil volver manifiesta, en espafiol, la diferencia entre estos dos
términos técnicos de la fenomenologia de Husserl. En cualquier caso, la inclusidn es aqui “ree/” y con ello
se quiere decir que es del orden de la vivencia, que es “fenomenoldgica” (y se opone, dentro de la vi-
vencia, a la inclusidon o inmanencia “intencional”) y no mundana (“real”), es decir, no del tipo de las que
analiza, por caso, la fisica o metafisica aristotélicas y donde “real” se opone a fenomenoldgico, es decir,
al todo de la correlacion, al todo de momentos no independientes “reell-intentional” que forman el todo
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de vivencia al que pertenence la propia vivencia de percepcion —pero teniendo
en cuenta (cumple sefalarlo) que el propio Husserl jamas quedé del todo satis-
fecho con esta formulacion, de la que nos dice, en el § 8 de Ideen I* que "no se
trata, en todo rigor, mas que de un simil (Gleichnis)". Si se capta bien, formal-
mente, lo que quiere esto decir, es decir, el que no haya "Hinausmeinung", el
gue no haya mencion de objeto que transcienda el flujo temporal de conciencia
ni, por tanto, transformacién mediadora entre ndesis y ndéema, es decir, si
comprendemos de ese modo que es la vivencia misma la que se relaciona con-
sigo misma por medio de una Rickbeziehung, entonces no termina de verse
con claridad gué sea lo que ésta percibe o “intuye” puesto que la noesis, la co-
gitatio del cogito es, claro estd, fiihlbar, "sensible" en tanto que vivencia de
acto y, sin embargo y en el fondo, infigurable tal y como ya insistiera, en punto

a ello, Descartes. Un pasaje de Ideen I, del § 44, es elocuente al respecto:

Incluso una vivencia no es —ni lo es jamas— completamente percibida, no puede ser
adecuadamente captable en su plena unidad. Es, segun su esencia, un flujo que po-
demos acompafiar, en desajute (“par écart”), nadando detras (dem wir nachschwim-
men kdénnen), lanzando sobre él una mirada reflexiva desde el punto del ahora mien-
tras que los intervalos que se dejan atras quedan perdidos para la percepcion. Sélo
bajo la forma de la retencion tenemos conciencia de lo inmediatamente pasado, o bajo
la forma de la rememoracién (“ressouvenir’) que lanza hacia atrds una mirada. Y, al
cabo, todo mi flujo de vivencia es una unidad de vivencia cuya captacion mediante una
percepcion que, ‘nadando’, [la] acompafe por entero (vollstdndig "mitschwimmende”)

resulta de todo punto imposible”.®

Comprobamos que la percepcién interna, que debe procurarle a la fenome-
nologia husserliana su base, estd intimamente ligada a la temporalidad interna
(en presentes fluyentes®) de las vivencias y comparte todas las aporias de
aquélla. Se entiende también por qué Husserl jamas abandond el fondo de su

fenomenologia de la temporalidad, a saber, el de la continuidad, sin pérdida ni

concreto de la vivencia o del fendmeno en sentido fenomenoldgico (y no en el sentido que apuntala
Heidegger en Ser y tiempo, y donde hay una clara obliteracion de una de las partes).

Pueden consultarse al respecto algunos de los textos disponibles en la pagina montada por Sacha
Carlson www.laphenomenologierichirienne.org, muy en especial los desarrollos iniciales del articulo del
Richir: “Qu'est-ce gu'un phénomeéne”.pdf, Les études philosophiques 4 (1998) 435-449. También “La
guestion du vécu en phénoménologie”.pdf, Césures 6 (1994) 235-279. Asimismo hay articulos disponi-
bles en la pagina web de la revista Annales de Phénoménologie www.annalesdephenomenologie.org

4 Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philosophie.
Allgemeine Einfiihrung in die reine Phdnomenologie, Tibingen, Max Niemeyer Verlag, 1993, erste Band,
p. 69 (en adelante, Ideen I).

5 Ibidem, p. 82.

5 NdT: La temporalizacidén en presentes fluyentes no es la Unica. También hay, como se verd, una
temporalizacion en presencia, arquitecténicamente mas profunda. Puede consultarse el articulo de Ri-
chir: “Sobre los fendémenos de lenguaje”, Eikasia 34 (2010) 405-417.
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laguna, del decurso del presente, asi como la unidad ininterrumpida, desde un
pasado infinito a un futuro infinito, del flujo del tiempo interno. Sin embargo,
como vemos, esto plantea de modo creciente el problema de qué sea lo perci-
bido en el flujo, que, por ende, no puede ser sino evanescente, fluyente, ines-
table —apuro del que Husserl no saldrd mas que recurriendo al objeto intencio-
nal como néema o “guia” transcendental del andlisis de las vivencias como ac-
tos (a su vez temporales y fluyentes) intencionales. De hecho, a nuestro pare-
cer, el corazon de este texto reside en el Nachschwimmen y el Mitschwimmen
que entrafian, mas alld de la intencionalidad y de la divisién entre ndesis y
noéema (las cuales definen un registro arquitecténico que no cubre la totalidad
del campo fenomenoldgico), y mas alld de la problematica continuidad del de-
curso del presente de la conciencia, el contacto de si consigo (“contact de soi a
soi") de la conciencia, que, evidentemente, no es “espacial”, pero que tampoco
es, en primer término, “temporal”. Esto le confiere a la “intuicion” interna un
estatuto del todo “especial” puesto que, a menos de mediar objetivacion —lo
que plantea la aporia (subrayada en los Manuscritos de Bernau) de la dualidad
de la aprehensidon y del sentido de aprehension intencionales— “intuido” en ese
sentido sdlo puede serlo, en rigor, la afectividad como una suerte de hylé pura,
y la afectividad modulada en afecciones segun las actividades que siempre se
dan en las vivencias, sean éstas, por lo demas, conscientes o inconscientes.
Hay pues, en este contacto de si consigo, en este acompafamiento implici-
to de si por si mismo que “nada” [“nage”] junto a toda vivencia, una “concien-
cia de si” (el “Yo pienso” kantiano) que, en la medida en que es mas profunda
gue la relaciéon del si mismo del acto (de mentarse), i.e. del si-mismo-sujeto,
con el si-mismo [soi] mentado por el acto (como viviendo lo que vive), i.e,. el si
mismo-objeto, resulta ser, por ende, la “conciencia de si” mas arcaica, la base
fenomenoldgica —pero no fundamento (Fundament)— del analisis fenomenoldgi-
co’. La paradoja que, a nuestro parecer, constituye el sentido mismo de toda
fenomenologia en su capacidad de renovarse estriba en que, por un lado, este

contacto de si consigo lo es en y por desajuste como nada o nonada® [rien] de

7 NdT: Para esta distincién entre “base” y “fundamento” en Richir puede consultarse con provecho
el articulo de Ricardo Sanchez Ortiz de Urbina: “Introduccién a la estromatologia”, Eikasia 40 (2011)
147-182.

8 NdT: En realidad, me parece a mi que la mejor traduccién al castellano de esta acepcién de “rien
—-un rien que no es “néant”, que no es (la) Nada- seria el término, a dia de hoy caido en desuso, de
“nonada”: minucia que, con ser casi nada no es, sin embargo, pura nada sino, precisamente (no)nada.
En cualquier caso, e independientemente de hallazgos de traduccién mas o menos felices, lo importante

”
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espacio y de tiempo, y que, por otro lado, en y por desajuste, la “intuicion” que
alli se insinda (cuando se da) no comporta nada figurable, nada fijo o estable
por “intuir”. Lo figurable como objeto de intuicion (Anschauung) es sélo, en
ciertos casos (como, por ejemplo, los de percepcion o imaginacion de un obje-
to) la parte “visible” del correlato noematico. Ni siquiera la hylé es analizable
(por ejemplo como Empfindung, sensacién) si no es a sobrehaz del correlato
noematico, por abstraccion respecto del todo hilemérfico intencional. Y sostener
gque tanto la conciencia en general, asi como la conciencia de si mas arcaica,
resultan infigurables, no equivale, claro estd, a sostener que estén vacias. En el
fondo, por retomar los términos de Husserl, la vivencia (o, segun él

—recordémoslo de nuevo— el fendmeno) no es “adecuadamente aprehensible

",

(“saisissable”)"”; no lo es, en todo caso, “en su plena unidad”, sino sélo como
forma, en si misma puramente relativa y transitoria, de unidad temporal, limi-
tada por la unidad de una ndesis, de una mencion intencional [visée intention-
nelle]. La particion [découpage]® de los fendmenos seglin Husserl es, como
vemos, particidn mediante actos intencionales que, segun él, son, vez a vez,
unidades temporales o, en cierto modo, “series convergentes” de tales unida-
des temporales (por ejemplo, en el caso de la percepcion de objetos externos a
la conciencia) —ahora bien, jamas, al menos que sepamos, logré Husserl obte-
ner (genéticamente) tal particion de manera realmente intrinseca. Para lograr-

lo, es preciso pasar, tal y como hemos tratado de mostrar en otros lugares, por

es hacerse cargo de que Richir establece una clara distincion entre “Néant” y “rien”. Por eso, he decidi-
do, en ocasiones, reservando “nada” o “la Nada” para “néant”, usar, cuando no es muy pesado sintacti-
camente, “nonada” para “rien”. “Nonada” o “(no)nada” porque se trata de un “rien” que “no es nada”
aunque apenas sea, como también se dice, “nada de nada”, “minucia” como deciamos mas arriba o,
como le gustaba decir a Raméon Gomez de la Serna (es una palabra que aparece en no pocas greguer-
fas), “ardite”. La gregueria apunta, de hecho, a un “rien que phénomeéne” (Cfr. Pablo Posada Varela
“Introduccién a Variaciones II y a otros aspectos de la fenomenologia de Marc Richir”.pdf , Eikasia 40
(2011) 357-442, sobre todo el apartado “3.1.” titulado “Excurso gregueristico sobre la morfologia de la
afeccion sublime: en eco a ‘La acinesia y el corazon’ (marzo de 1935) de Ramoén Gomez de la Serna”
(pp. 404-412).

“Rien” es acaso algo menos que “un algo” (sin por ello ser pura nada o confundirse con la Nada).
En cualquier caso, la tradicién de traduccidn de Richir al castellano estd aun en ciernes y no hay -y quiza
no deba haberlo nunca- nada establecido. “Rien” aparece continuamente en el término técnico richiriano
“Rien que phénomeéne”, que ha sido traducido, las mas veces, por “nada sino fendmeno” pero también
cabria considerar otras posibilidades como “nada mas que fendmeno” o incluso expresiones sintactica-
mente mas &giles como “nada de fendmeno” -como propone Dragana Jeleni¢- o incluso “nonada de
fenomeno”. Acaso “(un) rien d’espace et de temps” si admita una traduccion mas clara por “nonada de
espacio y de tiempo” o “(no)nada de espacio y de tiempo”. En cualquier caso, el “rien” en juego en am-
bas expresiones -"“rien d’espace et de temps” y “rien que phénomeéne”’- mienta exactamente lo mismo.
Otro problema de traduccion lo plantea el término “se réflechir”, que en ocasiones traduzco por “re-
flexionar”, “se refleja”, o incluso “reverbera”.

° NdT: “Particiéon” no es, por desgracia, todo lo exacta que debiera; pero parece poco adecuado, y
no soélo por la triste tesitura politico-econdmica actual, elegir “recorte” para traducir “découpage” aunque
si se imponga -y valga- “recortar” para “découper”.
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el esquematismo fenomenoldgico!® que, evidentemente, no hay que entender
como Einbildungskraft, como una suerte de puesta en figuracion (schémata)'?.
Asi, ora por el caracter difuso (“/e flou"”) de que irreductiblemente adolece
toda eidética'® ora, correlativamente, por el fondo de infigurabilidad que “habi-
ta” en todo fendmeno!®, lo propio de la fenomenologia, y que la distingue de
cualquier otro quehacer filoséfico, reside en trabajar con indeterminidades que
sélo se distinguen mediante determinaciones enteramente relativas®: su
caracter revolucionario estriba en ser una mathesis de las instabilidades, en
apostar por el sentido de ciertos recorridos dentro de lo que, clasicamente, se
venia considerando ambito pura y simplemente cadtico e insignificante, luego
intratable desde la lengua y los conceptos de la filosofia, a saber, el campo de
la génesis o del devenir. Para apuntalarlo algo mejor, necesitamos extraer de lo

ya dicho cierto nUmero de consecuencias.

2. INTRODUCCION A UNA “FENOMENOLOGIA NO ESTANDAR"*>

Sin poder entrar en los detalles de lo que requeriria amplios desarrollos®®,
nos limitaremos aqui a bosquejar ciertas lineas maestras de lo que propone-

maos.

10 NdT: Para vislumbrar la génesis del concepto de esquematismo en Richir, mas alla de la acepcidn
kantiana (volvemos sobre ello en una “NdT” posterior): Cfr. “Le rien enroulé. Esquisse d'une pensée de
la phénoménalisation”.pdf, Textures 7-8 (1970) 3-24; “Pour une cosmologie de I'hourloupe”.pdf, Critique
298 (1972) 228-253. Sin olvidar “Phénoménalisation, distorsion, logologie. Essai sur la derniere pensée
de Merleau-Ponty”.pdf, Textures 4-5 (1972) 63-114. Se pueden consultar también los trabajos siguien-
tes: Sacha Carlson, L'essence du phénoméne. La pensée de Marc Richir face a la tradition
phénoménologique.pdf (Mémoire de licence, U.C.L, 1997, publicada en la revista Eikasia (2010) y Robert
Alexander: La refondation richirienne de la phénoménologie.pdf (Thése de doctorat, presentada en no-
viembre de 2011 en la Université de Toulouse).

1 NdT: Cfr. Marc Richir, “Imaginacién y Phantasia en Husserl”, Eikasia 40 (2011) 35-54.

12 NdT: Cfr. Marc Richir, “Flou perceptif et flou eidétique”.pdf, en Bertrand Rougé (ed.), Vagues fi-
gures ou Les promesses du flou: actes du septiéme colloque du CICADA, Pau, Publications de I'Université
de Pau, 1999.

13 NdT: Cfr. Marc Richir, “Le tiers indiscret. Ebauche de phénoménologie génétique”.pdf, Archivio di
Filosofia (2007) 169-173. También se puede consultar el extraordinario articulo de Luis Antonio Umbeli-
no: “Sobre a Stimmung. Biranismo e Fenomenologia”.pdf, Arbor, vol. CLXXXV, 736 (2009) 437-448.

4 NdT: Cfr. Marc Richir, “Schwingung y fenomenalizacién. (Heidegger, Fink, Husserl, Patocka)”, Ei-
kasia 40 (2011) 483-500 y Pablo Posada Varela, “Fendmeno, concepto, concrecién: el guehacer fenome-
noldgico richiriano (A modo de introduccién a “Schwingung y fenomenalizacién” de Marc Richir)”, Eikasia
40 (2011) 449-482.

15 Fue asi como, en una conversacién, caracterizaba J. T. Desanti, nuestra forma de hacer fenome-
nologia.

18 NdT: Este articulo de Marc Richir puede entenderse también como un ensayo de presentacién de
esta fenomenologia “no estandar”: “La refundicién de la fenomenologia”, Eikasia 40 (2011) 73-92).
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Por lo que hace a la parte irreductiblemente infigurable de la vivencia y al

I\\

hecho de que la fenomenologia como eidética de las vivencias (actos) del “pen-

mn

sar” (“de la 'pensée™) sdlo entra en vigor cada vez que el “pensar” acusa una
“parada” sobre algo “pensado” (objeto intencional como correlato noematico),
hay que admitir que el campo fenomenoldgico se encuentra, en Husserl, ilicita-
mente recubierto por la totalidad de las estructuras, de hecho analizables, de la
conciencia intencional. Este extremo, al que ya hemos hecho alusion, arrastra
aporias en el analisis de la temporalidad intima, aporias debidas a que la tem-
poralizacion, asi sea en presentes, no es, en ultimo término, del orden de la
intencionalidad, siquiera transformada, y ello en la precisa medida en que el
contacto de si consigo de la “conciencia de si” mas arcaica’’ tampoco es de ese
orden (la matriz de estas aporias es el regreso al infinito)'®. Dicho de otro mo-
do, la célebre “doble intencionalidad” (longitudinal y transversal) implica la pa-
radoja de la simultaneidad de la simultaneidad y de la sucesién, asi como la
aporia de la necesidad de un Zeitpunkt, un punto temporal que, abstraido del
flujo, la manifieste. Que simultaneidad y sucesion vayan a la par no significa, a
nuestro parecer, que lo hagan en la simultaneidad, sino en un contacto de si
consigo que, precisamente, no es temporal (no es un punto del tiempo) vy, evi-
dentemente, tampoco espacial, sino antes bien nada o nonada de espacio y de
tiempo [un rien d'espace et de temps] donde no ha “lugar” intencionalidad nin-
guna, pero que, sin embargo, es desajuste que entrafia una no coincidencia de
si consigo que, por lo demas, excluye la auto-afeccién, asi sea ésta “pura”, ya
que tal requeriria no tanto un desajuste, cuanto una dif-firiencia (“dif-férance”)
entre accién y pasion y, sobre todo, una suerte de coincidencia entre ambas
Asi, el desajuste lo es del impulso ciego (“poussée aveugle”) y en falso (“en
porte-a-faux”) del conatus spinozista o de la Sehnsucht romantica, infinita,
desde un pasado transcendental inmemorial hacia un futuro transcendental in-
maduro®®. En nuestra terminologia, este impulso ciego no es otro que el de la

afectividad.

17 NdT: Cfr. Marc Richir "Aperception de l'individu et étre-au-monde".pdf, Kairos 2 (1991) 151-186.

18 NdT: Cfr. Marc Richir “Sobre los fenémenos de lenguaje", Eikasia 34 (2010) 405-417; “Temps-
Espace, Proto-temps:Proto-espace".pdf, Ousia (1992) 135-164; “Discontinuités et ryhtmes des durées.
Abstraction et concrétion de la conscience du temps".pdf, Kimée (1996) 93-110.

1% NdT: Encontramos una exposicion de estos dos conceptos en los siguientes articulos de Marc Ri-
chir: “Phénoménologie, métaphysique et poiétique”.pdf, Etudes phénoménologiques 5-6 (1987) 75-109;
“Passion du penser et pluralité phénoménologique des mondes”.pdf, Epokhé 2 (1991) 113-173; “Sens et
histoire”.pdf, Kairos 3 (1992) 121-151; y, por ultimo, “Vie et mort et phénoménologie”.pdf, Alter 2
(1994) 333-365.
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Con todo, no es esta ultima, por asi decirlo, definitivamente ciega, y no ya
por la simple y exclusiva razén de ir al encuentro de “objetos” o, dicho en fe-
nomenologia, de significatividades intencionales que la recortan bajo la forma
de las vivencias intencionales que constituyen cada vez unidades temporales
relativamente estables (mediante parada doxica y sedimentacion de habitos)
donde la “conciencia de si” arcaica se transmuta (se trans-pone) en conciencia
de si clasica®®, sino también y sobre todo porque esta afectividad se encuentra
modulada al albur de afecciones en si mismas fundamentalmente inestables en
virtud del esquematismo fenomenoldégico como encadenamiento no temporal y
no espacial de aquéllas, y ello por medio de condensaciones y disipaciones que
las hacen mdas o menos intensas, y, por ende, mas o menos susceptibles de
animar desde su movilidad mas o menos viva —pero igualmente infigurable— lo
que, por otra parte, es “recibido” en ellas como sensacion (aisthesis en sentido
platénico) bruta y aun informe (lo equivalente del Anstoss fichteano?!), aist-
hesis platénica llevada, en la phantasia, hasta el umbral de la figurabilidad (que
hay que distinguir de la figuracién, resultado, éste, exclusivo de la imagina-
cion). Este esquematismo no es el de una subjetividad, no se articula sobre un
solus ipse, aqui del todo imposible. Antes bien, tendido entre los horizontes del
pasado y futuro transcendentales, es, ya siempre y siempre todavia, esquema-
tismo de la interfacticidad transcendental®?, donde las afecciones no sélo circu-
lan, mediante auténtica Einfiihlung, desde un si mismo a cualquier otro si mis-
mo, sino que, ademas, se vinculan a tal o cual si mismo —sin que el “espacio”
(en el sentido de la extension) sea en absoluto aquello que mantiene a estos
“si-mismos” en mutuo desajuste, sino la chéra platénica del Timeo. Asi, bajo
“régimen” de fenomenologia no estandar, es menester relativizar completa-
mente no sélo el concepto de subjetividad, por transcendental que sea, sino

también el concepto de ontologia (nada de lo que en estos parajes acontece es

20 NdT: En punto a la arquitectdnica del si mismo puede consultarse el siguiente texto: Marc Richir,
“Analitica arquitecténica de la génesis fenomenoldgico-transcendental del si mismo (escorzo)”, Eikasia
34 (2010) 459-471; asi como Pablo Posada Varela, Presentacién de la “Analitica arquitectdnica de la
génesis fenomenoldgico-transcendental del si mismo” en el contexto de las “Variaciones sobre el si mis-
mo vy lo sublime”, Eikasia 40 (2011) 439-458).

21 NdT: La obra de Richir en la que se ofrece una interpretacion fenomenoldgica mas detenida de la
doctrina fichteana del Anstoss es: Le rien et son apparence, Bruselas, Ousia, 1979.

22 NdT: Este movimiento desde la afectividad (proto-ontoldgica) al esquematismo, mediado por los
horizontes (tanto esquematicos como afectivos —proto-ontoldgicos-) de pasado y futuro transcendenta-
les, asi como la intima relacion de todo ello con la Einfiihlung en su sentido mas profundo lo traza el
texto de Richir: “"Sobre las dos versiones de la transcendencia absoluta”, Eikasia 40 (2011) 607-610).
Encontramos un comentario a este texto en Pablo Posada Varela “Introduccién” a “Variaciones Il vy a
otros aspectos de la fenomenologia de Marc Richir”.pdf.
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ente o siquiera no ente, nada presenta la estabilidad de la ousia). Y sin embar-
go, no se trata, pura y simplemente, de nada (de la Nada pura y simple), sino
de “algo”, de una Sache que tiene su Sachlichkeit propia, una concretud del
todo infigurable. No otra es, sin lugar a dudas, la “cosa misma”, “die Sache
selbst” de la fenomenologia.

Es asi, en cualquier caso, como puede entenderse la génesis fenomenoldgi-
ca intrinseca de la particiéon [découpage] de los fendmenos en vivencias. Como-
quiera que toda vivencia es clasicamente portadora de intencionalidad y toda
intencionalidad mencién de una (o varias) significatividad(es), la particién de
las vivencias tiene lugar por obra de la tales significatividades, remitidas a sig-
nificaciones (Bedeutungen) o conceptos de lengua, es decir a “seres” (Wesen)
de lengua®. Hay, en Husserl, circularidad entre lo ante-predicativo y lo predica-
tivo. Sin embargo, no hay lengua sin lenguaje (en términos clasicos: sin pen-
samiento) y éste, lejos de saltar de una significacion a otra encadenandolas en
una sucesién de presentes (intencionales), se temporaliza, a su vez, en presen-
cia sin presente asignable (de distinto modo al observado por parada del movi-
miento de temporalizacion sobre tal o cual significacion dado que esta parada
tiene el efecto de hacerle perder al lenguaje un sentido, el suyo, que no es en si
mismo intencional segln su acepcidn clasica, y en busca del cual parte el propio
movimiento del lenguaje). Se trata, aqui, de otro régimen de temporalizacién vy,
por tanto, de otro régimen de “vida” de la conciencia, donde la vivencia recobra
de un modo distinto toda su fluidez y fugacidad. En el lugar de los Sinngebilde
fijados y sedimentados, recortados por lo que denominamos institucion simbdli-
ca®! del lenguaje en lengua y, asimismo, en el lugar de un ego puro que, en la
ilusién de ser un solus ipse, supuestamente se hallase, a cada paso, frente a
algo asi como /a lengua, nos las habemos, por el contrario, con la Sinnbildung
en lenguaje, que se maneja mal que bien con los medios de la lengua, y que
pone irreductiblemente en juego la interfacticidad transcendental en el inter-
cambio movil y Iabil de los jirones de sentido [lambeaux de sens] en el seno de

la busqueda del sentido como busqueda de la ipseidad del sentido. Ello entrafa

23 NdT: Cfr. Marc Richir, “Phénoménologie et institution symbolique”.pdf, Grenoble, Jéréme Millon,
1988.

24 NdT: Cfr. Marc Richir, “Sobre el concepto de institucién simbdlica”. (Liminar a ‘La Experiencia del
pensar’)”, Eikasia 40 (2011) 119-128. También, a este respecto, Joélle Mesnil, “Aspects de la
phénoménologie contemporaine. Vers une phénoménologie non symbolique”.pdf, L‘art du comprendre 3
(1995) 112-129.
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—pero seria demasiado largo de mostrar aqui— que la temporalizacién en pre-
sencia del sentido de lenguaje procede de esquematismos fenomenoldgicos que
se caracterizan tanto por la reflexividad en movimiento del sentido como por la
falta de linearidad homogénea de la fase de presencia —a distinguir rigurosa-
mente de la fase de presente husserliana— dentro de la cual se hace un sentido
que, sin embargo, no se reparte, como por saltos sucesivos, entre significacio-
nes®. Si a través de ello damos de nuevo con el contacto de si consigo de la
“conciencia de si” mas arcaica, ello ocurre en la medida en que el sentido no
puede hacerse solo, y por cuanto, efectivamente, hace falta alguien que lo haga
0 mas bien que ayude al parto de si mismo en que consiste ese hacer, luego
hace falta un si mismo cuya ipseidad, sin confundirse con la ipseidad del senti-
do, asista sin embargo (a)%° esta Gltima. Por decirlo de otro modo, no es el si
mismo fautor del sentido quien se auto-explicita en el trance, sino antes bien el
ipse del sentido aquello que es llevado a “vivirse” desde si mismo en la interfac-
ticidad transcendental a través de tal o cual si mismo, extra-esquematico y re-
sultado de una condensacion afectiva, pero también si mismo irreductiblemente
sumido, desde siempre y por siempre, en la interfacticidad transcendental —la
secesion de ambos “si mismos” conlleva la continua remanencia, en la tempo-
ralizacién en presencia del sentido, de lo sublime en funcién?’ pues sélo este
ultimo tiene por efecto la condensacién de la afectividad en torno a lo que Hus-
serl llamaba un aqui absoluto. A este respecto, la paradoja de la interfacticidad
transcendental consiste, por lo demas, en la “coexistencia” originaria de una
pluralidad de absolutos como pluralidad de aquies absolutos. Sélo en ellos y a
su través, bajo la forma de “sedes” [“siéges”] de una chbéra que los mantiene
unidos, puede “tener lugar” la circulacidn de los jirones de sentido.

El sentido como —repitamoslo— no intencional no es exclusivamente sentido
de si mismo, sino también de “algo otro” que si, y que es su referente. Si, por

lo demds, entendemos soslayar la especie fenomenolégicamente absurda de

25 NdT: La clara e ilustrativa exposicién de Laszld Tengelyi, “La formation de sens comme
événement”.pdf, Eikasia 34 (2010) 149-172; “La formacion de sentido como acontecimiento”, Eikasia 34
(2010) 173-198.

26 NdT: Aqui juega Richir con los dos sentidos —transitivo e intransitivo— d