INVESTIGACIONES
FENOMENOLOGICAS

‘Q’/'

lﬁU

2018
SEFE

SOCIEDAD ESPANOLA D@NOMENOLOGD\







INVESTIGACIONES
FENOMENOLOGICAS

REVISTA
DE LA
SOCIEDAD ESPANOLA DE FENOMENOLOGIA

DIRECTORES DE LA EDICION
Javier San Martin y M.* Carmen Lopez

CONSEJO DE REDACCION

Jests M. Diaz Alvarez (UNED), Urbano Ferrer (Univ. de Murcia)
Miguel Garcia-Baré (Univ. de Comillas), José Lasaga Medina (UNED),
M. * Carmen Lopez Séenz (UNED), Vicent Martinez Guzman T (Univ. de
Castellon), César Moreno (Univ. de Sevilla), M.* Carmen Paredes (Univ. de
Salamanca), M.* Luz Pintos Peflaranda (Univ. de Santiago de Compostela),
Nel Rodriguez Rial (Univ. de Santiago de Compostela), Sergio Sevilla (Univ. de Valencia)

CONSEJO ASESOR

Pedro M.S. Alves (Univ. de Lisboa), Jorge Brioso (City University of New York),
Philip Buckley (McGill University), Jests Conill (Univ. de Valencia), Ion Copoeru (Rumania),
Natalie Depraz (Université de Rouen), Lester Embree T (Florida Atlantic University), Luis
Flores Hernandez (Univ. de Chile), José M.* G. Gémez-Heras (Univ. de Salamanca), Julia
Iribarne 1 (Academia de las Ciencias de Buenos Aires), Robert Lane Kaufmann (Rice
University), Sebastian Luft (Marquette University), Juan Manuel Navarro Cordon (Univ.
Complutense de Madrid), Patricio Pefialver (Univ. de Murcia), Francesc Perena (Univ. de
Barcelona), Hans Rainer Sepp (Univ. de Praga), Mario T. Ramirez (Univ. Michoacana S.N.),
Rosemary Rizo-Patréon (Univ. Catolica de Perd), Ramén Rodriguez (Univ. Complutense de
Madrid), Antonio Zirién (Univ. Auténoma de México), Bernhard Waldenfels (Alemania),
Roberto Walton (Argentina, UBA y Academia de Ciencias de Buenos Aires)

NUMERO QUINCE
2018







INVESTIGACIONES
FENOMENOLOGICAS

REVISTA
DE LA
SOCIEDAD ESPANOLA DE FENOMENOLOGIA

LISTADO DE EVALUADORES QUE HAN COLABORADO CON
INVESTIGACIONES FENOMENOLOGICAS 15

Carlos Alva-Espinosa (Hospital Angeles del Pedregal, Ciudad de México); Jesis M. Diaz Alvarez
(UNED); Tomas Domingo Moratalla (UNED); Xavier Escribano Lopez (Universidad
Internacional de Catalufia); Sara Fumagalli (Albert-Ludwigs-Universitit Freiburg/ Universita degli
Studi di Milano); Pedro Enrique Garcia Ruiz (Universidad Nacional Auténoma de México); Joan
Gonzalez Guardiola (Universidad de las Islas Baleares); Jimmy Hernandez (Universidad de
Salamanca/Laboratorio de Ontologia de la Universidad de Turin); Francisco Javier Herrero
Hernandez (Universidad Pontificia de Salamanca); José Lasaga (UNED); Kilian Lavernia (UNED);
M.* Carmen Lopez Saenz (UNED); Alfredo Marcos Martinez (Universidad de Valladolid);
Francisco José Martinez (UNED); César Moreno (Universidad de Sevilla); José Maria Mufioz
Terrén (Universidad de Almerfa); Luisa Paz Rodriguez (Universidad de Zaragoza); Eric Pommier
(Pontificia Universidad Catélica de Chile/Archivo Hussetl de Patis); Pablo Posada Varela
(Université Paris-Sorbonne (Paris IV)); Ignacio Quepons (Instituto de Filosofia, Universidad
Veracruzana de México); Luis Roman Rabanaque (Universidad Catélica de Argentina.
CONICET); José Luis Rodriguez Garcia (Universidad de Zaragoza); Sonia Ester Rodriguez
(UNED); Cristina Rodriguez Marciel (UNED); Javier San Martin (UNED); Rubén Sanchez
Muioz (Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla, México); Ramsés Sanchez
Soberano (Universidad La Salle, México); Stefano Santasilia (Universidad Auténoma de San Luis
Potosi, México); Marcela Venebra (Universidad Auténoma del Estado de México)



Esta obra se distribuye bajo una licencia Creative Commons

Se permite la copia, distribucién, uso y comunicacién de la obra si se respetan las siguientes

condiciones: Reconocimiento — No Comercial — Sin obras detrivadas

El texto precedente no es la licencia completa sino una nota orientativa de la licencia original
(juridicamente valida) que puede encontrarse en

http:/ /creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/

Edita:
Sociedad Espafiola de Fenomenologia
Dpto. de Filosofia y Filosofia Moral y Politica (UNED)

ISSN:  1137-2400
e-ISSN: 1885-1088
Madrid, Diciembre de 2018



http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/

INDICE

[NT) 1= B =T [ (01 =1 11

Irene Comins Mingol y Salvador Cabedo
Vicent Martinez Guzman In Memoriam ...........ooiiiiiiiiiiiiiiieeann. 13

Articulos

Esteban A. Garcia

¢En qué sentido mi cuerpo es mio? El “cuerpo propio” en Ideen Il

y Phénomeénologie de la perception ........c.ccooveiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiaaaennn 21
Leila Martina Passerino

Acerca de la experiencia de la enfermedad: fenomenologia,
corporalidad y habitualidad ............cooooiiii e 45

Ignacio Quepons
Del movimiento del cuerpo al movimiento de la historia:
sensibilidad afectiva, sentido y mundo de la vida en Ila
fenomenologia de Ludwig Landgrebe .........ccoooiiiiiiiiiiiiiii 67
Danila Suarez Tomé

Subjetividad no egoldgica en El ser y la nada de Jean-Paul Sartre.. 89

Marcela Venebra

Husserl. Cuerpo propio y alienacion .........cccceviiiiiiiiiiiiiiiieeiiieeenns 109

Traducciones

Jimmy Hernandez Marcelo
Estudio introduccion a “La fenomenologia y la clausura de la
metafisica: introduccion al pensamiento de Husserl”. Derrida en la
escuela de la fenomenologia. ......cooiiiiii i 135
Jacques Derrida
La fenomenologia y la clausura de la metafisica: introduccioén al
pensamiento de HUSSEN| ... 167
Noé Expésito Ropero

Nota introductoria a la traducciéon de “La idea de una cultura
filosofica. Su primera germinacion en la filosofia griega”................ 187



Edmund Husserl

La idea de una cultura filoséfica. Su primera germinacion en la
FIloSOfia griega. oo e

Comentarios y notas criticas

Adrian Bueno Junquero

Mariano CRESPO (ed.): Filosofia trascendental, Fenomenologia y
Derecho Natural. Hildesheim: Georg Olms, 2018, 193 pp. ..........

Adrian Bueno Junquero

L'ubica UCNIK and Anita WILLIAMS (eds.): Phenomenology and
the Problem of Meaning in Human Life and History. Nordhausen:
Traugott Bautz, 2017, 345 PP.  ceeiriiiiiii et

Resefas

Adrian Bueno Junquero

Luisa Paz RODRIGUEZ SUAREZ y José Angel GARCIA LANDA
(eds.), Corporalidad, temporalidad, afectividad: perspectivas
filosofico-antropolégicas. Berlin: Logos, 2017, 305 pp. ccevvvvieeennn.

Noé Expoésito Ropero
Urbano FERRER y Sergio SANCHEZ-MIGALLON,

La ética de Edmund Husserl, Sevilla: Themata-Plaza y Valdés,
2011; 2018 (22 €d.), 272 PP-  toueeeeeaa s

Kilian Lavernia

M2 Carmen LOPEZ SAENZ,
La hermenéutica filos6fica de H.-G. Gadamer en busca de la
verdad, Madrid: Dykinson, 2018, 208 PP «ivvverriimmaiiiiiiiaaaeieeaanans

Luciano Mascaro

Leticia BASSO MONTEVERDE,
La unidad de la diferencia: acerca del acontecimiento en la obra
de Heidegger, Buenos Aires: Editorial Biblos, 2017 .....................

Rubén Sanchez Munoz

El problema de Dios en Husserl:

Angela ALES BELLO: Edmund Husserl. Pensar a Dios, creer en
Dios, trad. Luis Rabanaque y Marisa Calello, Buenos Aires: Biblios,
20068, 156 PP - ettt

207

221

245

269

283

293

301

307



SUMMARY

L= [ Y = I\ [0 )

Irene Comins Mingol y Salvador Cabedo
Vicent Martinez Guzman In Memoriam .........cccoiiiiiiiiiiiiiian.

Articles

Esteban A. Garcia

In what sense is my body mine? The “body proper” in Ideen Il and
Phénoménologie de la perception ........oooviiiiiiiiii i eeieeaans

Leila Martina Passerino
About the experience of illness: phenomenology, corporeality and
NADITUALITY . e
Ignacio Quepons
From bodily movement to the movement of history: affectivity,
meaning and life-world in Ludwig Landgrebe’s Phenomenology.....
Danila Suarez Tomé

Non-egological subjectivity in Jean-Paul Sartre’s ......................

Marcela Venebra

Husserl. Own living body and alienation .............ccoooiiiiiiiiiiiiia...

Translations

Jimmy Hernandez Marcelo
Phenomenology and the Closure of Metaphysics: Introduction to
the Thought of Husserl. An introduction.. ............ccoooiiiiiiiiinann...
Jacques Derrida
Phenomenology and the Closure of Metaphysics: Introduction to
the Thought of Husserl.
Noé Expésito Ropero

Introduction to the translation of “The ldea of a Philosophical
Culture: Its First Germination in Greek Philosophy” from Edmund
HUSS B L

11

13

21

45

67

89

167



Edmund Husserl
The ldea of a Philosophical Culture: Its First Germination in Greek

o 11 Lo X0 & 0 )Y/

Comments and critical notes

Adrian Bueno Junquero
Mariano CRESPO (ed.), Filosofia trascendental, Fenomenologia y
Derecho Natural. Hildesheim: Georg Olms, 2018, 193 pp. --..........

Adridn Bueno Junquero

L'ubica UCNIK and Anita WILLIAMS (eds.), Phenomenology and
the Problem of Meaning in Human Life and History. Nordhausen:
Traugott Bautz, 2017, 345 PP.  civiiiiii e

Reviews

Adrian Bueno Junquero

Luisa Paz RODRIGUEZ SUAREZ y José Angel GARCIA LANDA
(eds.), Corporalidad, temporalidad, afectividad: perspectivas
filosofico-antropolégicas. Berlin: Logos, 2017, 305 pp. «cevvvvievennn.

Noé Expoésito Ropero
Urbano FERRER y Sergio SANCHEZ-MIGALLON,

La ética de Edmund Husserl, Sevilla: Themata-Plaza y Valdés,
2011; 2018 (22 €d.), 272 PP:.  tereteetaanteeaae e

Kilian Lavernia

M.2 Carmen LOPEZ SAENZ,
La hermenéutica filoséfica de H.-G. Gadamer en busca de la
verdad, Madrid: Dykinson, 2018, 208 PP. +eeveerriimmiiiiaaaaaaeeeeaanans

Luciano Mascaré

Leticia BASSO MONTEVERDE,
La unidad de la diferencia: acerca del acontecimiento en la obra
de Heidegger, Buenos Aires: Editorial Biblos, 2017 .....................

Rubén Sanchez Mufioz

The Problem of God in Husserl:

Angela ALES BELLO: Edmund Husserl. Pensar a Dios, creer en
Dios, trad. Luis Rabanaque y Marisa Calello, Buenos Aires: Biblios,
2016, 156 PP.  + cceeeeeiaia e e e eaeea e

207

221

245

269

283

293

301

307



NOTA EDITORIAL

Con mucha pena y dolor supimos a principios del otofio que nuestro
querido colega, pero sobre todo gran amigo, Vicent Martinez Guzman habia
fallecido. Desde el principio de nuestra aventura, de impulsar la fenomenologia
en Espafia de un modo organizado, estuvo plenamente presente y activo; fue
ademas de los que también desde la docencia e investigacidn intento aplicarla
a la sociedad, primero pensando la naturaleza de los conflictos para, desde
ahi, tratar de ayudar a resolverlos. En ese sentido, la fenomenologia fue para
él un instrumento tedrico para ayudar a cambiar el mundo humano, para
ayudar a “hacer las paces”. La paz, decia don Quijote en uno de esos episodios
en los que Cervantes pone a su personaje en un momento de plena lucidez,
es lo mas importante del mundo. Por eso el discurso de las armas estaba por
encima del discurso de las letras. Vicent estaria de acuerdo con lo primero,
me atrevo a conjeturar que no lo estaria con lo segundo. Pero lo cierto es que
el mismo mensaje esta en el anuncio del nacimiento de Jesus de Nazareth a
los pastores en la tradicidon cristiana: paz en la tierra a los hombres de buena
voluntad. Contribuir a esa paz fue el objetivo vital de nuestro querido amigo
Vicent. En aras de ello cred un master de estudios para la paz, impulsé de
modo incansable la internacionalizacién del mismo, y en esa direccion se
encaminaron su numerosas y apreciadas publicaciones.

Investigaciones fenomenoldgicas quiere sumarse al recuerdo de su
persona y trayectoria dedicandole en el proximo nimero una seccidon especial,
de la que se encargaran sus discipulas mas cercanas, Irene Comins y Sonia

Paris.
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VICENT MARTINEZ GUzMAN IN MEMORIAM

Irene Comins Mingol & Salvador Cabedo
Departament de Filosofia i Sociologia
Universitat Jaume |, Castell6

El pasado 23 de agosto de 2018 murié Vicent Martinez Guzman, filésofo com-
prometido, autor prolifico y gran persona. Vicent, nacido en La Vall d'Uix6 en
1949, nos deja un importante y amplio legado académico, de investigacion y de
politica universitaria. Persona amada, a lo largo de su vida fue reconocido y apre-
ciado tanto en el ambito social de su pueblo —donde fue honrado en 1997 con la
insignia de oro del Ayuntamiento y nombrado en 2001 hijo predilecto—, como en
el ambito académico-universitario, cuando en 1990 fue elegido miembro del
equipo que debia configurar la futura universidad en Castellbn y fue nombrado
posteriormente vicerrector de la joven Universidad Jaume 1.

El profesor Martinez Guzman se licencié en Filosofia y Letras por la Universi-
dad de Valencia en 1974. De 1977 a 1986 fue profesor de filosofia de instituto,
especialmente en el instituto de su pueblo, convirtiéndose en un maestro distin-
guido por su compromiso con la innovacién educativa y la didactica de la filosofia.

Vicent participdé de manera significativa en la creacién y en el funcionamiento
de un grupo de docentes e investigadores en filosofia de nuestro entorno geo-
grafico y cultural, que se reunia periddicamente para compartir ideas y proyectos
relacionados con su profesiéon docente. Este grupo se convertiria después en la
"Sociedad de Filosofia del Pais Valenciano". Vicent fue elegido vicepresidente del
grupo e impulsé la edicion de la revista Cuadernos de Filosofia y Ciencia. Una
importante parte de su reflexién en torno a la funcién de la filosofia y su dimen-
sion préctica la expuso en los escritos "Gnoseologia y didactica de la filosofia™ y
en "Retos para una didactica de la ética y de la filosofia", publicados en Quaderns
de Filosofia i Ciéncia (1983 y (1991).

Durante estos afios de profesion docente Vicent no abandoné los estudios y

la carrera académica. Bajo la supervision del profesor Fernando Montero Moliner
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desarroll6 su investigacion doctoral en filosofia del lenguaje y fenomenologia,
doctorandose en filosofia en 1985 con una tesis doctoral dedicada a la Fenome-
nologia Linguistica de J. L. Austin. Un resumen de su investigaciéon fue publicado
en Recerca: Revista de Pensament i Analisi (1990) con el titulo "Fenomenologia
linglistica-comunicativa, mundo y experiencia en J. L. Austin”.

A partir de la defensa de la tesis doctoral Vicent decidi6 concursar a una plaza
de asociado en Filosofia que se convocé en el Colegio Universitario de Castellén
(CUC), que ocupb sin problemas, compatibilizando su docencia en el instituto de
la Vall d'Uix6 con la docencia universitaria. Posteriormente opositd a la plaza de
titular de universidad, dejando la docencia en el instituto e incorporandose al
claustro de profesores del CUC y, consecuentemente, formando parte del depar-
tamento de Filosofia y Sociologia de la Universidad Jaume |. De esta época es su
escrito "La fenomenologia linguistica de Fernando Montero", publicado en Inves-
tigaciones fenomenoldgicas: Anuario de la Sociedad Espafiola de fenomenologia
(1998). El profesor Martinez Guzman era miembro muy activo de la prestigiosa
Sociedad Espafiola de Fenomenologia.

El 12 de junio de 1985 el gobierno espafiol firmé el Acta de Adhesion a la
Comunidad Europea (en la actualidad Unién Europea). Eran, sin duda, tiempos
de especial interés politico y académico por la realidad social y cultural de Europa.
El profesor Martinez Guzman consideré que era conveniente profundizar en el
concepto y realidad de Europa. Su reflexibn en torno a Europa como realidad
social y cultural, pero especialmente como referencia filoséfica, fue muy intere-
sante y la explicé por escrito en el articulo "Recuperacion trascendental de la
racionalidad europea"”, publicado en Investigaciones fenomenoldgicas: Anuario
de la Sociedad Espafiola de Fenomenologia.

Durante los afios 1989-91 dedicé tiempo y mucha ilusién a la configuracion
y funcionamiento de la futura Universidad Jaume |I. Su actividad como vicerrector
de profesorado de la recién creada universidad fue altamente significativa y bien
valorada.

Trabajador incansable, emprendedor y comprometido, a lo largo de la década
de los 1990, Vicent realizé trabajos de investigacion en la Universidad de Frank-
furt (1992), la Universidad de Berkeley (1993-1994) y la European Peace Uni-
versity en Stadtschlaining, (1994-1999).

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018
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Estas estancias le permitieron profundizar en el trabajo de Karl-Otto Apel y
la propuesta de poder comunicativo de Jirgen Habermas, asi como en la teoria
de los actos de habla de J.R. Searle y el concepto de performatividad.

Pronto empezaria a poner en dialogo sus investigaciones filoséficas con los
debates producidos en programas nacionales e internacionales de investigacion
sobre la paz. Y es que para Vicent la filosofia nos debe ayudar a tomar conciencia
del sufrimiento de los seres humanos y de la naturaleza, a desarrollar el compro-
miso practico para la reducciéon de este sufrimiento y reconstruir formas alterna-
tivas de relacionarnos entre los seres humanos y con la naturaleza. Ser& este
compromiso lo que le llevard a desarrollar una filosofia para la paz, que mas
adelante se convirtié en filosofia para hacer las paces.

En este marco organizé en 1994 y 1995 las primeras y segundas Jornadas
de Filosofia para la Paz, jornadas emblematicas, antecedentes directos del curso
"Filosofia para la Paz" que dictd a nivel universitario, el primero de este tipo en
Espafia. Estas actividades le alentaron a establecer en 1996 el Master Interna-
cional en Estudios de Paz y Desarrollo (actualmente Master Universitario en Es-
tudios Internacionales en Paz, Conflictos y Desarrollo) y, poco después, un Doc-
torado Interuniversitario en Paz, Conflictos y Democracia (ahora Doctorado en
Estudios Internacionales en Paz, Conflictos y Desarrollo) en la Universitat Jaume
I. En 1999 la tarea constante de construccion y difusidon de culturas para hacer
las paces de estos programas les hizo merecedores del reconocimiento de Cate-
dra UNESCO de Filosofia para la Paz.

Fueron afios de trabajo intenso, ilusionante e innovador, en los que Vicent se
comprometié a convertir el Master y Doctorado de la Paz de la Universidad Jaume
I en referentes académicos internacionales. También se involucraria desde en-
tonces con diferentes programas sobre Estudios de Paz en Espafia (en Madrid,
Zaragoza, Santiago de Compostela, Guernica, Granada o Barcelona, entre otros)
y participaria activamente en la fundacién, en 1997, del Asociacion Espafiola de
Investigacion para la Paz (AIPAZ). Fundamental fue también la implicacion de
Vicent en la promocidon de programas de estudios de paz en diferentes universi-
dades en todo el mundo, en Brasil, México, EEUU, Nicaragua, Japon o Austria,
muchos encabezados por algunos de sus mas brillantes doctorandos. Y es que
Vicent dirigié un total de veinticuatro tesis doctorales, de académicos nacionales
e internacionales, algunos de los cuales ocupan actualmente puestos docentes

en instituciones de importancia.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018
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Autor prolifico, publicé sobre Didactica de la Filosofia, Filosofia del Lenguaje,
Fenomenologia y Filosofia para la Paz. Nos deja mas de ciento sesenta publica-
ciones entre libros monogréficos, libros editados, articulos y capitulos de libro.
Textos que seguiran enriqueciendo la filosofia, testigos perennes de su pensa-
miento despierto y comprometido con su tiempo.

Tras su jubilaciéon en 2009, Vicent continué su actividad intelectual y de com-
promiso por la paz como director honorifico de la Catedra UNESCO de Filosofia
para la Paz de la Universidad Jaume | de Castell6én y, desde el 2016 también,
como vicepresidente del Instituto Catalan Internacional de Investigacion para la
Paz (ICIP) en Barcelona. Ademas, continud colaborando con diferentes institutos
universitarios de los que era miembro, como el Instituto Interuniversitario de
Desarrollo Social y Paz (IUDESP) de la Universidad Jaume | y la Universidad de
Alicante, el Instituto de Paz y Conflictos (IPAZ) de la Universidad de Granada, y
el Instituto de Derechos Humanos, Democracia y Cultura de Paz y No violencia
(DEMOSPAZ) de la Universidad Auténoma de Madrid. Muy importante en los Ul-
timos afos habia sido también su compromiso con la Asociacion Espafiola de
Investigacion para la Paz (AIPAZ), donde era miembro activo de la Junta Direc-
tiva.

Vicent ha sido una fértil semilla de paz, capaz de dejar toda una constelacion
de discipulos en todo el mundo, que inspirados por su legado contintdan traba-
jando para la paz. Mas de 1000 alumnos de mas de cuarenta paises se han for-
mado en el master y doctorado en estudios de la paz de la Universidad Jaume 1.
Y la Catedra UNESCO de Filosofia para la Paz, dirigida actualmente por su disci-
pula Sonia Paris Albert, es un programa interdisciplinario lider que promueve,
junto con el Instituto Interuniversitario de Desarrollo Social y paz de la Universi-
dad Jaume I, un sistema integrado de investigacion, formacion y sensibilizacion
en el ambito de la paz.

El proyecto filos6fico que Vicent desarrolld, la filosofia para la paz, es todo
un corpus de fundamentacion filoséfica de los estudios para la paz, todo un le-
gado para los investigadores que en todo el mundo contindan su semilla. Una
filosofia que ha creado escuela, y que Vicent definia brevemente como "la re-
construccién normativa de las competencias humanas para hacer las paces". Un
proyecto filoséfico que desarrolld en tres dmbitos principales de investigacion:

antropoldgico, epistemoldgico y normativo.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018



VINCENT MARTINEZ GUZMAN IN MEMORIAM

Antropoldgico. En primer lugar, la reflexion filoséfica respecto a la paz re-
quiere de un punto de partida fundamental que es el concepto de ser humano,
concepto que habra que dilucidar desafiando, a veces, algunas asunciones tradi-
cionales. Las lecturas de Edmund Husserl y la filosofia analitica influyeron pro-
fundamente en su concepcién del ser humano en términos de intersubjetividad,
reciprocidad y didlogo. La propuesta de Vicent es que los seres humanos tenemos
competencias para organizar nuestras relaciones de muchas maneras, con la
guerra, la violencia, la marginaciéon y la exclusion, pero también tenemos com-
petencias para organizar nuestras relaciones de formas pacificas, con ternura,
justicia y solidaridad. De ahi la famosa frase de Vicent "los pacifistas somos los
realistas”, ya que reconocemos la complejidad de las posibilidades humanas.
Quienes considerandose ellos misma realistas, califican de idealistas a los paci-
fistas no toman en consideracion las relaciones humanas en toda su complejidad
y contribuyen a perpetuar las situaciones de dominacién, exclusién y margina-
cion.

Epistemoldgico. En segundo lugar, las reflexiones filoséficas sobre la cientifi-
cidad de los estudios para la paz llevaron a Vicent a cuestionar la misma nocién
de ciencia, heredera de nuestro contexto occidental, y proponer lo que denominé
"giro epistemoldgico". Este "giro epistemolégico" que critica la racionalidad posi-
tivista se vio influido por el trabajo de Husserl sobre la crisis de las ciencias eu-
ropeas. La idea de la "crisis" y el "fracaso" de Europa ha sido una metafora recu-
rrente en la investigacion de Vicent, que consideraba necesario reconstruir el
papel de la ciencia en general y de las ciencias humanas y sociales en particular.
Para Vicent indagar las formas alternativas de relacionarnos es una tarea tan
importante que no hay ni una cultura ni una disciplina que ostente la patente de
la solucidon. Habra que buscar el concierto interdisciplinario e intercultural de to-
das las disciplinas, de todas las culturas. Por eso la filosofia para la paz se con-
virtié pronto en filosofia para hacer las paces, desde el compromiso con la diver-
sidad y el reconocimiento de los conocimientos subyugados de otras culturas vy,
también, de las mujeres. Vicent le dio un protagonismo fundamental, en este
sentido, a los estudios postcoloniales y los estudios de género. El feminismo, las
nuevas masculinidades o las contribuciones de la ética del cuidado han sido te-
mas centrales en los ultimos trabajos de Vicent. Y es que Vicent fue capaz de

poner en didlogo el trabajo de investigadoras para la paz feministas como Elise

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018
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Boulding, Beta Reardon y Birgit Brock-Utne, con los debates lideres en teoria
moral de Carol Gilligan, Sheila Benhabib, Nancy Fraser y Judith Butler.

Normativo. Finalmente, Vicent situ6é esa antropologia filoséfica y esa nueva
manera de entender el estatuto epistemoldgico de los estudios para la paz, en
una nueva forma de entender las relaciones humanas y la politica que Vicent
resume en la expresion "localismo cosmopolita”. Asi, dird Vicent, hay que desa-
rrollar las “competencias y capacidades de cuidar del otro con ternura y afecto
en el &mbito interpersonal y crear instituciones gubernamentales justas en dife-
rentes contextos institucionales". En este sentido la filosofia para hacer las paces
se puede considerar una reactualizacion del legado kantiano sensible a los mati-
ces criticos que la perspectiva de género y los saberes del Sur pudieran introdu-
cir. Como no podia ser de otra manera la herencia kantiana es patente en toda
la filosofia de Vicent. Ya cuando en 1997 edit6 el libro “Kant: La paz perpetua,
doscientos afos después”, escribié un capitulo brillante respecto al legado de las
tesis kantianas titulado "Reconstruir la paz Doscientos afios después. Una Filoso-
fia Transkantiana para la Paz".

Estos y mas principios del proyecto filoséfico de la Filosofia para la Paz se
pueden consultar en sus publicaciones con mas detalle. Entre sus obras mas re-
levantes al respecto encontramos los libros de referencia “Filosofia para hacer las
paces”, Barcelona, Icaria, 2001 (22 ed. 2009), “Podemos hacer las paces”, Bil-
bao, Desclée de Brower, 2005, y “El papel de la sociedad civil en la construccion
de la paz”, Barcelona, Icaria, 2009. Vicent Martinez public6 también numerosos
articulos y capitulos de libro, entre los dltimos que publicé se encuentra «Martin
Luther King: las dificultades de amar a los enemigos», en “King, Martin Luther:
El grito de la conciencia”, Barcelona, Angle Editorial y Instituto Catalan Interna-
cional de la Paz (2006).

Su trabajo intenso en favor de la filosofia para la paz y su compromiso con
su entorno sociocultural le hicieron merecedor de diferentes reconocimientos a
lo largo de su vida. Asi, en 1997 Vicent Martinez recibi6 la insignia de oro del
Ayuntamiento de Vall de Uxé por su dedicacion a promover los Estudios para la
Paz en todo el mundo y en 2001 fue nombrado hijo predilecto de La Vall d'Uixé.
En el afio 2009 fue galardonado, por su trayectoria, con el Premio de la Paz
Memorial Juan XXIIl que concede el Instituto Victor Seix de Polemologia y la
Universidad Internacional de la Paz de Catalufia. En 2011 recibi6 el Premio Inter-

nacional de la Paz Ciudad de Castellén. Uno de los dltimos premios que se le
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VINCENT MARTINEZ GUZMAN IN MEMORIAM

otorgaron fue en diciembre de 2017, cuando recibié en Madrid el "Reconocimiento
Francisco A. Mufioz Mufioz" a su trayectoria académica en favor de la construc-
cion de la paz.

Vicent Martinez Guzman, fundador del Master y Doctorado en Estudios Inter-
nacionales de Paz, Conflictos y Desarrollo, de la Catedra UNESCO de Filosofia
para la Paz, e impulsor del Instituto Interuniversitario de Desarrollo Social y Paz
de la Universidad Jaume | (UJI), ha convertido esta universidad en un referente
internacional en estudios de paz. Su trabajo docente y de investigaciéon nos se-
guira inspirando y recordando que si queremos podemos hacer las paces. Como
muy bien decia Vicent: "Nosotros los pacifistas somos los realistas. No tenemos

excusa, tenemos responsabilidad™.

Traduccion del texto original publicado en la revista Quaderns de Filosofia i

Ciencia, V:2, 2018 a cargo de Joan G. Guardiola
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¢, EN QUE SENTIDO MI CUERPO ES MIO? EL ““CUERPO PROPIO” EN

IDEEN 11 Y PHENOMENOLOGIE DE LA PERCEPTION

IN WHAT SENSE 1S MY BODY MINE? THE “BODY PROPER” IN

IDEEN 11 AND PHENOMENOLOGIE DE LA PERCEPTION
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Resumen: El articulo confronta el analisis mer-
leau-pontiano de los cuatro caracteres del
“cuerpo propio” en Phénoménologie de la Per-
ception (1.2) con el tratamiento original que
Husserl realiz6 de los mismos puntos en ldeen
Il (11.3). Se examinan sus respectivos analisis
de la permanencia absoluta, las sensaciones do-
bles, las cenestesias y las cinestesias para de-
terminar el diferente significado que comporta el
“cuerpo propio” para cada autor. Se observa asi
que las “ubiestesias” no desempefian para Mer-
leau-Ponty el rol constitutivo del cuerpo propio
que tienen para Husserl. Esto conduce a distin-
guir, siguiendo a Husserl, dos sentidos diferen-
tes de propiedad. Mientras que Husserl asocia el
cuerpo propio con un sentido secundario de pro-
piedad, derivado de un sentido yoico originario,
para Merleau-Ponty la experiencia mas basica
del yo y de lo propio es vivida por un sujeto cor-
poral al percibir y moverse.

Palabras clave: Husserl, Merleau-Ponty, cor-
poralidad, constitucion.
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Abstract: The article confronts the Merleau-
Pontyan analyses of the four features of the
“body proper” in Phénoménologie de la Percep-
tion (1.2) with the original Husserlian considera-
tion of the same issues in Ideen Il (11.3). | ex-
amine their analyses of absolute permanency,
double sensations, cenesthesis and kinesthesis,
to determine the different meaning that the
“body proper” acquires for each author. It is thus
observed that “localized sensations” do not play
for Merleau-Ponty —as they do for Husserl— the
constitutive role of the body proper. This leads
to distinguish, following Husserl, two different
senses of ownership. Whereas Husserl associ-
ates the “body proper” with a secondary sense
of ownership deriving from an originary sense of
self, for Merleau-Ponty the most basic experi-
ence of myself and of ownership is lived by a
corporeal subject in perception and movement.

Palabras clave: Husserl, Merleau-Ponty, cor-
poreality, constitution.
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Merleau-Ponty fue el primer investigador extranjero en consultar los Archivos
Husserl de Louvain en 19391. Durante su visita, uno de los escritos entonces
inéditos que mas le interesaron fueron los correspondientes al segundo volumen
de Ideen, cuya lectura le provocd, en sus palabras, “una experiencia casi volup-
tuosa”?. Los andlisis acerca del Leib que recorren toda esa obra, pero se concen-
tran particularmente en el capitulo 3 de la Seccién Il (“La constitucion de la reali-
dad animica a través del cuerpo”?), son una fuente capital en la que Merleau-
Ponty abrevd para forjar el concepto de “cuerpo propio” o “cuerpo vivido” que
desarroll6 en su Phénoménologie de la perception (PP), donde puede leerse: “He-
mos aprendido de nuevo a sentir nuestro cuerpo, hemos reencontrado bajo el
saber objetivo y distante del cuerpo este otro saber que tenemos de él, porque
esta siempre con nosotros y porque somos cuerpo”4.

El capitulo 1.2 de la Phénoménologie de la perception, titulado “La experiencia
del cuerpo y la psicologia clasica”, aborda punto por punto cada uno de los ca-
racteres del Leib sefialados por Husserl en el recién mentado capitulo de Ideen
11 (11.3)5. Merleau-Ponty incluso utiliza reiteradamente los mismos términos que
Husserl, si bien soélo refiere a Ideen Il en una breve nota al pie, agradeciendo en
particular a Van Breda “el haber podido consultar ciertos inéditos”®. El objetivo
del capitulo de PP parece claro: se trata de mostrar que el cuerpo propio consi-
derado como objeto de la percepcién reviste ciertos caracteres privativamente

suyos que lo distinguen de cualquier otro objeto, y mas audn, lo hacen

1 Cfr. Herman Leo Van Breda, "Maurice Merleau-Ponty et les Archives-Husserl a Louvain"”, Revue de
Métaphysique et de Morale, 4, 1962, pp. 410-430.

2 Richard Rojcewicz-André Schuwer, “Translator’s Introduction”, en ldeas Pertaining to a Pure Phe-
nomenology and to a Phenomenological Philosophy. Second Book: Studies in the Phenomenology of Con-
stitution, Dordrecht: Kluwer Academic Publishers, 1989, p. xvi.

3 Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phanomenologie und phanomenologischen Philosophie.
Zweites Buch. Phanomenologische Untersuchungen zur Konstitution, Husserliana 1V, Den Haag: Martinus
Nijhoff, 1952 (en adelante Husserliana 1V), pp. 143-161 / Ideas relativas a una fenomenologia pura y una
filosofia fenomenoldgica. Libro Segundo. Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion, trad. de
Antonio Zirién Q., México, UNAM, 1997 (en adelante Z), pp. 183-201.

4 Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Paris: Gallimard, 1945 (en adelante PP),
p- 239. En todas las citas de esta obra la traduccién es propia. Para la traduccién se tomé como referencia
la versidn de J. Cabanes (Fenomenologia de la percepcion, Barcelona: Planeta-Agostini, 1993), la cual fue
reiteradamente modificada.

5 Luego de esta primera presentacion sistematica de PP 1.2, Merleau-Ponty volvera a referirse a esta
seccion de Ideen Il acerca del Leib en diversos trabajos posteriores, tales como “Le philosophe et son
ombre”, en Signes, Paris: Gallimard, 1960, pp. 201-228; “L’entrelacs-le chiasme”, en Le visible et I'lnvi-
sible, Paris: Gallimard, 1964, pp. 172-204; La Nature. Notes. Cours du Collége de France, Paris: Ed. du
Seuil, 1995, pp. 106-109.

6 PP, p. 108, nota 1.
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“incompatible con el estatuto de objeto”’. Segun el orden de exposicién en el
capitulo y en sus propios términos, estos rasgos son su “permanencia absoluta”
en el campo perceptivo, las “sensaciones dobles”, su caracter de “objeto afectivo”
y las “sensaciones cinestésicas”.

El hecho de que Merleau-Ponty atribuya desde el titulo del capitulo esta ca-
racterizacion del cuerpo a “la psicologia clasica”, mientras que como es evidente
(y él mismo indica en una nota) la recoja directamente de Ideen Il, resulta un
tanto curioso y puede dar lugar a ciertos equivocos. Los “andalisis constitutivos”
desarrollados originalmente por Husserl en Ideen Il son propiamente fenomeno-
I6gicos, si bien se encaminan en cada una de las tres secciones que articulan la
obra a determinar los rasgos esenciales de regiones restringidas de la experien-
cia, en el caso del capitulo que nos ocupa (11.3), la region relativa a los seres
vivos o “animados” y entre ellos el ser humano?®. Esta “ontologia regional” de la
naturaleza viviente que es tarea de la fenomenologia elucidar estaria, para Hus-
serl, a la base de las investigaciones empiricas bioldgicas y psicoldgicas, pero no
se identifica con ellas, si bien Merleau-Ponty no se detiene en esta distincion y
resefia los analisis husserlianos asociandolos sin aclaraciones con “la psicologia
clasica”. Este modo un tanto vago o general de referir los andlisis husserlianos
en PP, 1.2 le es util para desarrollar, en la segunda parte del capitulo, una refle-
Xién acerca de la relacion entre la psicologia y la filosofia, cuestién que este tra-
bajo no abordara.

Mi propésito aqui, en cambio, es considerar cada uno de los cuatro caracteres
distintivos del “cuerpo propio” tal como Merleau-Ponty los expone en PP (1.2)
lado a lado con la fuente de donde los recoge, es decir, con la exposicién que
Husserl realizara de cada uno de ellos en Ideen Il (11.3), para precisar asi ciertas
convergencias y divergencias entre los dos abordajes. Sera posible de este modo
determinar si Merleau-Ponty, aun bajo los mismos titulos y con la misma termi-
nologia que Husserl acufié para aludir a estos rasgos, no transformd sustancial-

mente su sentido de modo tal que el “cuerpo propio” designa, en ultima instancia,

7 PP. 106.

8 “En estas consideraciones hemos hecho uso del derecho de la reduccion fenomenolégica” (Husser-
liana 1V, p. 179 / Z, p. 225). El presente trabajo se enfoca particularmente en el capitulo sefialado de la
Seccidn Il de Ideen 11, al ser éste la fuente principal de la caracterizacion merleau-pontiana del cuerpo en
el capitulo puntualmente analizado aqui de PP. Sin embargo, estos analisis parciales podrian ser ampliados
y enriquecidos teniendo en cuenta la reconsideracion husserliana de la corporalidad en su relaciéon con el
yo personal o espiritual abordado en la Seccién 111 de Ideen II.
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algo sustancialmente diferente para cada uno de los filésofos. Si estos caracteres
definen para ambos autores la especificidad de mi cuerpo como “cuerpo propio”
y singularizan aquel Leib que Husserl refiere como “lo mas originariamente mio,
lo originariamente propio mio y propio de manera permanente”®, podremos a
partir de este analisis preguntarnos, entonces: ;en qué sentido preciso com-
prende cada uno de los filésofos esta relacion de pertenencia, cercania o inhe-
rencia de “mi cuerpo” respecto de “mi”?

El presente analisis no se propone tomar partido directamente en las actuales
discusiones acerca de la relacion de continuidad o ruptura entre ambas filosofias,
o acerca de la mayor o menor fidelidad de la lectura merleau-pontiana de Husserl.
Es sabido que mientras que algunos intérpretes acentuan las diferencias® y las
“deformaciones”!1, otros en cambio resaltan la fidelidad de Merleau-Ponty al “au-
téntico Husserl” y la continuidad de sus filosofias'?. Intervenir en tal discusion
mas amplia requeriria referirse a un espectro mucho mas vasto de temas comu-
nes a ambos autores que el que este trabajo se propone abordar, espectro que
deberia incluir cuestiones tan diversas como las de la reduccion, las sintesis pa-
sivas, la intencionalidad operante, la naturaleza, la historia, la intersubjetividad
o la institucién, entre muchas otras. Sin embargo, un estudio como el aqui pro-
puesto, estrechamente acotado textual y tematicamente, puede aportar ciertos
elementos atiles para quienes emprenden tales analisis de alcance mas general

que el presente.

9 Edmund Husserl, Zur Phanomenologie der Intersubjektivitat. Zweiter Teil: 1921-1928,
Husserliana X1V, Den Haag: Martinus Nijhoff, 1973, pp. 58 s. Adoptamos aqui la traduccién de
A. Serrano de Haro en “Fundamentos del andlisis fenomenolégico del cuerpo”, en La posibilidad
de la Fenomenologia, Madrid: Ed. Complutense, 1997, p. 185.

10 Cfr. Thomas M. Seebohm, “The Phenomenological Movement: A Tradition Without a
Method? Merleau-Ponty and Husserl”, en T. Toadvine-L. Embree (eds.), Merleau-Ponty’s Read-
ing of Husserl, Netherlands: Kluwer, 2002, pp. 51-68.

11 Elizabeth Behnke, “Merleau-Ponty’s Ontological Reading of Constitution in Phénoméno-
logie de la Perception”, en Merleau-Ponty’s Reading ..., p. 31.

12 Cfr. Dan Zahavi, “Merleau-Ponty on Husserl: A Reappraisal”, en Merleau-Ponty’s Read-
ing ..., pp- 3-30; Sara Heinamaa, “From Decisions to Passions: Merleau-Ponty’s Interpretation
of Husserl’'s Reduction”, en Merleau-Ponty’s Reading ..., pp. 127-148.
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1. MI CUERPO Y SU PERMANENCIA ABSOLUTA “DE MI LADO”

En primer lugar, Merleau-Ponty observa que el cuerpo propio es percibido
constantemente, es decir, que tiene una permanencia absoluta en mi campo per-
ceptivo, a diferencia de la permanencia relativa de cualquier otro objeto del que
puedo apartarme o que incluso puede desaparecer. Esta permanencia, que no es
una permanencia “en el mundo” o “delante de mi” sino “de mi lado” (de mon
cOté), es correlativa de una limitacion absoluta de la posibilidad de variar de
punto de vista respecto suyo: el cuerpo “se me presenta siempre bajo el mismo
angulo” y tiene escorzos definitivamente inaccesibles a mi percepcion'3. Esto
hace que nunca pueda estar “completamente constituido”, escribe entre comillas
Merleau-Ponty refiriendo en nota a pie de pagina a Ideen 11**. Por su parte, Hus-
serl caracterizaba en el 841 de esa obra al cuerpo como “punto cero de todas las
orientaciones” con las que se me presenta cualquier objeto y como “aqui central
ultimo” —como “estando siempre aqui’—, ligando estas determinaciones al he-
cho de que “no tengo la posibilidad de alejarme de mi cuerpo o de alejarlo a él
de mi”15. Como dice A. Serrano de Haro al comentar estos parrafos, mi cuerpo
es permanente “objeto de coatencidn, esto es, de una atencion paralela a la pri-
maria que recae sobre las cosas”1®. En correspondencia con esta situacion, afirma

Husserl,

las multiplicidades de aparicion del Leib estan en determinada manera restringidas:
ciertas partes del Kérper solo puedo verlas en un peculiar acortamiento perspectivo, y
otras [...] son invisibles para mi. El mismo Leib que me sirve como medio de toda
percepcion me estorba en la percepcién de si mismo y es una cosa constituida de modo

curiosamente imperfecto.”

13 PP, pp. 106-108.

14 PP, p. 108. Merleau-Ponty reitera que Husserl hablé del cuerpo como “nunca comple-
tamente constituido” en PP, p. 465 (esta vez sin referencias), y extrapola la misma caracteri-
zacion —“jamais completement constitué”— al mundo (PP, p. 517) y al tiempo (PP, p. 474).

15 Husserliana IV, pp. 158-159 / Z, pp. 198-199.

16 Agustin Serrano de Haro, “Fundamentos ...”, p. 188.

17 Husserliana 1V, p. 159 / Z, p. 199. Sigo la traduccion de Zirién Q., con la diferencia de que conservo
en aleman los términos Koérper y Leib (que Zirién Q. traduce como “cuerpo” y “cuerpo” respectivamente),
para facilitar la lectura. Es sabido que Husserl utiliza Kérper como “cuerpo fisico”, y Leib tanto en el sentido
del “cuerpo vivo” o “viviente”, objeto de investigacion bioldgica y psicologica, como en el sentido mas
originalmente fenomenoldégico del “cuerpo vivido”, “subjetivo” o “propio” (que algunos optan por traducir
como “soma” o “carne”), lo que hace necesario precisar su significado en funcién del contexto. Acerca de
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Si bien la exposicion merleau-pontiana parece a primera vista simplemente
parafrasear la caracterizacion husserliana, el significado que Merleau-Ponty
otorga a estos dos rasgos interconectados del cuerpo (la “permanencia” y la
“constitucion incompleta”) se aleja del que les atribuye Husserl. Husserl califica
estos caracteres como “peculiaridades del cuerpo” e incluso “extrafiezas” o “cu-
riosidades” que hacen que se presente “como una cosa de especie peculiar” y lo
distinguen de todo otro “miembro de la naturaleza” sin que deje de ser uno de
ellos'8. Merleau-Ponty, por el contrario, enfatiza que su permanencia absoluta y
la imposibilidad de ser constituido completamente le impiden “ser jaméas un ob-
jeto”'® y, mas aun, son condiciones necesarias y esenciales para la percepcion
de cualquier objeto, de tal modo que lo tornan inescindible del yo y lo hacen
formar parte de la esfera de lo subjetivo y trascendental: “mi cuerpo es aquello
gracias a lo que existen objetos”?°. Asi, critica explicitamente el que se las con-

sidere como “curiosidades psicoldgicas” o “‘caracteres distintivos’ de ciertos con-
tenidos de conciencia”, términos en los que resuenan los utilizados por Husserl
en Ideen 1121. Como ha mostrado E. Behnke, lejos de ser una mera parafrasis, el
modo en que Merleau-Ponty retoma el tema husserliano implica, cuanto menos,
una “transformacion” de sentido: “Merleau-Ponty se apropia del motivo del
cuerpo vivido como una «cosa constituida de modo incompleto» de Ideas 11 [...]
[v] lo transforma en el motivo de aquello que nunca puede ser «objeto» porque
nunca puede ser «completamente constituido»”??. En suma, si Husserl sefiala
una singularidad del cuerpo propio que lo distingue entre los cuerpos, Merleau-
Ponty realza el rol de esta singularidad hasta el punto de extraer al cuerpo del

ambito objetivo y otorgarle el rol de sujeto de la percepcion.

este problema cfr. Elizabeth Behnke, “Edmund Husserl’s Contribution to Phenomenology of the Body in
Ideas 11”7, en Thomas Nenon-Lester Embree (eds.), Issues in Husserl’s Ideas 11, Dordrecht/Boston/London,
Kluwer, 1996, p. 139.

18 Husserliana 1V, pp. 158-159 / Z, pp. 197, 199.

19 PP, p. 108.

20 1dem.

21pp, p, 111.

22 Elizabeth Benke, “Merleau-Ponty’s Ontological Reading ...”, pp. 35, 36.
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2. “UBIESTESIAS” Y SENSACIONES DOBLES

Merleau-Ponty consigna como un segundo “caracter” (entrecomillado en el
original) el que el cuerpo provee “sensaciones dobles”: al tocar mi mano derecha
con la izquierda, la mano tocada también siente. Si bien nunca ambas manos se
sienten al mismo tiempo tocadas y tocantes sino que alternan sus funciones, “en
el paso de una funcién a la otra puedo reconocer la mano tocada como la misma
que luego sera tocante”: el cuerpo “trata de tocarse tocando, bosqueja «una
especie de reflexién» y esto bastaria para distinguirlo de los objetos”?3. Husserl
efectivamente daba cuenta de esta misma situacion en los 8835-37 de Ideen II,
asi como en el § 44 de Meditaciones Cartesianas, de donde proviene la referencia
de Merleau-Ponty al “esbozo de reflexién”: la corporalidad, dice Husserl alli, “esta
referida retroactivamente a si misma”?4. Sin embargo, es necesario resumir el
contexto en que Husserl aborda este punto en Ideen Il para advertir las diver-
gencias con la refundicion merleau-pontiana.

Husserl comienza el 836 observando que el cuerpo aparece (parcialmente)
como un objeto percibido, mas restringidamente a la vista y mas ampliamente al
tacto. A continuacion, advierte que cuando una mano toca la otra, la parte tocada
“se vuelve Leib, siente” (es wird Leib, es empfindet)?®, dando lugar a lo que
Husserl denomina “sensaciones dobles” (Doppelempfindungen)?é. Pero contintGa
observando que lo mismo se advierte cuando una parte de mi cuerpo es tocada
por otros cuerpos, esto es: no soélo tiene sensaciones referidas a aquel cuerpo
que lo presiona, golpea o pincha sino que también tiene sus sensaciones de to-
gue, pinchadura, etc.?’” Para mencionar otros ejemplos husserlianos: al sentir el
frio de una habitacion, siento simultaneamente el frio en mis pies; al sentir las
determinaciones coésicas de la ropa que uso tengo simultdneamente sensaciones

de presién o tirantez en mi cuerpo; al levantar algo y sentir su peso, siento a la

23 pp, p. 109. Merleau-Ponty volvera a examinar mas extensamente esta “reversibilidad” acentuando
su caracter siempre “inminente” o “elusivo” en Le Visible et I'Invisible, pp. 194 ss.

24 Edmund Husserl, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrage, Husserliana, La Haya: Martinus
Nijhoff, 1950, p. 128 (traduccién de J. Gaos y M. Garcia-Bar6, Meditaciones Cartesianas, México: Fondo
de Cultura Econémica, 1996, p. 158).

25 Husserliana 1V, p. 145 / Z, p. 184.

26 »y en el caso de que una parte del cuerpo es a la vez objeto externo para la otra, tenemos las
sensaciones dobles” (Husserliana 1V, p. 147 / Z, p. 187).

27 Husserliana 1V, p. 145 / Z, p. 185.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018

27



28

ESTEBAN A. GARCIA

vez la presion en mi brazo; al deslizar un dedo sobre la mesa tengo a la vez y en
paralelo una serie de sensaciones que refiero a la lisura de la mesa y otra serie
de sensaciones tactiles en mi dedo, exactamente correspondientes. Al segundo
tipo de “sucesos corporales especificos” que se presentan “ahi donde” el cuerpo
siente Husserl los denomina Empfindnisse, “sensaciones localizadas” o “ubieste-
sias”, para distinguirlos de Empfindungen, “sensaciones” que referimos a notas
de las cosas sentidas?®. El § 37 sefiala que las sensaciones dobles y mas amplia-
mente las ubiestesias —de las que las primeras constituyen en este analisis hus-
serliano un caso particular— son exclusivamente propias de la “region tactil”, y
no se dan en la “region visual” ni en las demas. Esta constatacion sirve a la
conclusién de que “el Leib sdélo puede constituirse primigeniamente como tal en
la tactualidad y todo lo que se localiza con las sensaciones téactiles, como calor,
frio, dolor y similares”?°. Husserl afirma que un sujeto que sélo tuviera capacidad
ocular no veria “su cuerpo”, ya que el cuerpo visto s6lo adquiere su caracter de
“propio” por las ubiestesias, y tampoco moveria “su cuerpo” alguien que moviera
inmediatamente y a voluntad un cuerpo sin sensaciones localizadas=°.
Atendiendo ahora a los contrastes entre los andlisis de uno y otro filésofo
acerca de este punto, se observa en primer lugar que Husserl encuadra su refle-
Xién acerca de las sensaciones dobles en el contexto mas amplio del abordaje de
las sensaciones tactiles localizadas (Empfindnisse o ubiestesias). Si bien estas
ultimas no son mencionadas como tales por Merleau-Ponty en el capitulo de PP
aqui en cuestion, es claro que las conclusiones que él extrae del analisis de las
sensaciones dobles se extiende en general a las ubiestesias, de las que las pri-
meras son so6lo un caso particular: que el cuerpo “trata de tocarse tocando” o
“esboza una especie de reflexion”, como dice Merleau-Ponty, se comprueba no
so6lo cuando el cuerpo se toca a si mismo, sino cuando, al tocar otra cosa (o ser
tocado por ella) se siente a si mismo. En cambio, una diferencia relevante en el
modo en que Merleau-Ponty retoma los analisis husserlianos acerca de las ubies-
tesias y las sensaciones dobles, estriba en que él no cifra en ellas la clave de “la

constitucion del cuerpo propio”, como hacia Husserl, sino que las consigna como

28 Husserliana 1V, p. 146 / Z, p. 186. “Ubiestesia” es un neologismo acufiado por Ziriébn Q. para
traducir Empfindniss, arcaismo originalmente sindnimo de Empfindung al que Husserl dota aqui de un
significado especifico.

2% Husserliana 1V, p. 150 / Z, p. 190.

%0 “No se dira que quien sélo ve, ve su cuerpo” (Idem).
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una evidencia mas sumada a las antes consideradas de que el cuerpo es, antes
que un objeto percibido peculiarmente, el sujeto percipiente mismo, algo que
Husserl nunca afirma. Para que esta divergencia se haga evidente sera necesario
precisar el significado que tienen en el contexto de Ideen Il los términos de

“constitucion” y de “cuerpo propio”.

3. ¢ QUE SIGNIFICA ANALIZAR LA “CONSTITUCION” DEL “CUERPO PROPIO”?

En primer lugar, hay que recordar que en las “investigaciones fenomenoldgi-
cas sobre la constitucién” desarrolladas en Ideen Il el término “constitucién” no
tiene el sentido genético o dinamico de como algo llegé temporalmente a ser lo
que es, aun si Husserl apela circunstancialmente a términos genéticos para llevar
luz a algun punto del andlisis constitutivo®'. En segundo lugar, la “constitucion”
tampoco tiene para Husserl el sentido de una creacién puramente activa que
realizara el yo desde si mismo, construyendo realidades con recursos propios
“extraidos desde su propio centro”3?. (El capitulo que dedica Ideen 1l al yo puro
sefiala que, si el yo “se dirige” a los objetos intencionados, también se puede
afirmar sin contradiccidon que es “objetivamente atraido” por ellos, habiendo “casi
siempre radiaciones dobles” desde el centro hacia afuera “y rayos en marcha
atras desde los objetos”33). Un tercer sentido de la “constitucion”, el que efecti-
vamente opera en ldeen Il, es el que Husserl ya especificaba en el primer volu-
men de ldeen al afirmar que analizar los problemas de la “constitucion de las
objetividades de la conciencia” equivale a “mostrar sistematicamente como estan
disefiadas por su esencia todas las relaciones de una real y posible conciencia de
ellas”3*. Como sefiala Ludwig Landgrebe, en Ideen Il predomina este sentido

“metodoldgico” de “constitucion” que alude a la estructura del objeto y sus

31 Husserl aclara este punto en paragrafos como el concerniente al sonido y la espacialidad, en Hus-
serliana IV, pp. 21-24 / Z, p. 51-54.

32 Cfr. Elizabeth Behnke, “Merleau-Ponty’s Ontological Reading ...”, p. 40. En este sentido la autora
sostiene con razén que Merleau-Ponty en algunas de sus afirmaciones mas criticas “reescribe” el signifi-
cado del término husserliano “constitucién” en un sentido tan fuertemente idealista que dificilmente se
encuentre en Husserl.

33 Husserliana 1V, pp. 97, 105/ Z, pp. 133, 142.

34 Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phianomenologie und phanomenologischen Philosophie.
Erstes Buch, Husserliana 111, La Haya: Martinus Nijhoff, 1950, §86, p. 214. (Traduccion de J. Gaos, lIdeas
relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica, México: Fondo de Cultura Econémica,
1986, p. 208).
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correlativos modos de conciencia, y que debe distinguirse del concepto “idea-
lista”, aun si “esta distinciéon no fue marcada con claridad desde un comienzo por
el mismo Husserl”3%. En los términos de Paul Ricoeur, analizar la constitucién en
Ideen 11 significa “silabear” el sentido de un objeto, “deshaciendo las multiples
intenciones que en él se entrecruzan”3®. En la misma linea, Javier San Martin
observa que el sentido predominante de “constitucion” en la obra es el de “con-
figuracion”: se trata de exponer el entramado de que esta hecha una realidad o
entidad, la posicion de los elementos que la componen en el conjunto. Asi, por
ejemplo, “cuando Husserl se pregunta por la constitucion de la carne [Leib] alude
a cuales son los elementos que integran el cuerpo y en qué medida esos elemen-
tos tienen alguna unidad, o qué unidad tienen”3’. ;Qué significa entonces, en
estos términos, analizar la constitucion del “cuerpo propio”, es decir, de un
cuerpo “mio”, propio del yo?

Si bien asociamos el “cuerpo propio” con el bagaje conceptual y los términos
técnicos propios de la fenomenologia, es necesario recordar que no se trata pri-
meramente de un concepto filoséfico, ni siquiera de una acufacién terminoldgica
inédita de una escuela particular: los fenébmenos, y en este caso también los
términos que a ellos se refieren, preceden a la fenomenologia que los pretende
describir y analizar. Como afirma Husserl al iniciar sus analisis constitutivos en
la Seccién Segunda acerca de la “naturaleza viviente” (i.e., de los seres vivos):
se trata de “«extraer de la experiencia» el concepto genuino” del fenémeno de
gue se trate38. Por ello, para comenzar a analizar el fenémeno del cuerpo propio
como dimension del “yo-hombre” se refiere al “concepto cotidiano” y al “discurso
normal en primera persona” que enuncia que “yo tengo mi cuerpo”®°, relacién de
propiedad del yo respecto del cuerpo que esta presente también al decir que “yo
veo con mis 0jos”, “yo toco las cosas con mis manos” o “yo muevo mis pies”. El

lenguaje corriente llama “mi cuerpo” a este cuerpo Unico que tiene en la

%5 Ludwig Landgrebe, “Regiones del ser y ontologias regionales en la fenomenologia de Husserl”, en
El camino de la fenomenologia. El problema de una experiencia originaria, trad. M. Presas, Buenos Aires:
Sudamericana, 1968, pp. 224-225.

%6 paul Ricoeur, “Analyses et problémes dans ‘Ideen II’ de Husserl”, Revue de Métaphysique et de
Morale, 4, 1951, pp. 358-359.

37 Javier San Martin, “Apuntes para una teoria fenomenologica del cuerpo”, en Jacinto Rivera de
Rosales- Maria Carmen Lopez Saenz (eds.), El cuerpo. Perspectivas filosé6ficas, Madrid: UNED, 2002, pp.
152-153.

%8 Husserliana 1V, p. 91/ Z, p. 126.

%% Husserliana 1V, p. 94 / Z, p. 129.
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experiencia perceptiva y motriz una relacion inmediata y permanente conmigo,
a diferencia de la relacién con otros cuerpos que es intermitente y siempre me-
diada por este Unico cuerpo. A esta experiencia comUn apelaba ya Husserl en la
Seccion Primera de lIdeen Il —sobre la constitucion de la “naturaleza material”
(i.e., de los entes fisicos)— cuando afirmaba que “todo lo real-cdosico del mundo
circundante del yo tiene su referencia al Leib”4°. Ahora bien, en la Secciéon Il
Husserl analiza la constitucion de este cuerpo Unico para el yo, “desde el cual el
yo puro intuye el espacio y el mundo entero de los sentidos”#!, y propone, como
vimos, como clave de esta constitucion a las sensaciones localizadas del tacto:
el que yo mueva “mi cuerpo” o vea “mi cuerpo” supone la conciencia de un unico
cuerpo como “mio”, y esa conciencia se funda en que las sensaciones tactiles
referidas a cualquier objeto son acompafiadas de sensaciones tactiles localizadas
en este Unico objeto que se deslinda asi de todos los demas cuerpos como “mio”
por su permanente lazo con el yo. En suma, en el fendmeno que designamos
como “mi cuerpo”, Husserl distingue diversos componentes constitutivos (la per-
manencia absoluta, el movimiento libre, el centramiento de la perspectiva visual,
etc.) y sefala uno de ellos (y no el mas cominmente evidente), las ubiestesias,
como el fundante e imprescindible para experimentarlo como “mio”, y como aquel
sobre el cual los otros caracteres se articulan enriqueciendo el sentido del cuerpo
“propio” que soélo el primer elemento le concede.

Ya observamos que Merleau-Ponty al retomar estos andlisis no prioriza las
ubiestesias ni ningun otro “elemento constitutivo” en particular, ni se refiere por
lo demés a la “constitucion” del cuerpo propio, sino que pasa revista a estos
diversos caracteres del cuerpo propio que lo desplazan de su rol de objeto y lo
revelan como sujeto de la percepcion. Desde el primer punto abordado en PP 1.2
(la permanencia absoluta) el analisis muestra una notable divergencia respecto
de la direccion que siguen los analisis husserlianos. Como vimos, Merleau-Ponty
subraya que la permanencia del cuerpo no es una permanencia “en el mundo”
sino una permanencia “del lado del yo”, y para hacer patente esta diferencia
alude al ejemplo de un prisionero que sélo viera el mundo exterior por medio de

una ventana?®?. Ciertamente toda su percepcion visual del mundo estaria mediada

40 Husserliana 1V, p. 56 / Z, p. 88.
41 1dem.
42 pp, p. 107.
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por la ventana —v. gr. un marco y unos barrotes— y toda sensacion referida a
cualquier cuerpo del mundo exterior estaria acompariada por sensaciones referi-
das a esa ventana, un cuerpo Unico y permanente. Pero esto no bastaria para
hacer de ese cuerpo (la ventana) un cuerpo “mio”, “mi cuerpo”. Similarmente
podria afirmarse que el que todas nuestras sensaciones tactiles objetivas estén
acompanadas por sensaciones referidas a un Unico cuerpo (ubiestesias) s6lo hace
que este cuerpo se distinga de todos los otros, pero no hacen de él “mi cuerpo”,

como pretende Husserl. Taylor Carman acertadamente sefala:

Supongamos que este cuerpo no tenga para mi el sentido de ser mi cuerpo. Ahora
supongamos que Yo localizo mis sensaciones en este mismo cuerpo. Sigue siendo una
cuestion abierta por principio de quién es este cuerpo en el que localizo mis sensacio-
nes [...] Si yo no tengo ya un sentido de propiedad del cuerpo, o mas bien de autoi-
dentificacion corporal, no es claro qué diferencia podria hacer la localizacion de mis
sensaciones en este cuerpo. [...] Si yo ya identifico mi cuerpo, en el que localizo las

sensaciones, como mio, entonces la localizaciéon de las sensaciones entra en escena

demasiado tarde para jugar el rol fundante que Husserl le reserva®3.

En esta linea, podria afirmarse que Merleau-Ponty no analiza la “constitucion
del cuerpo propio” en términos de un cuerpo al que atribuimos sensaciones loca-
lizadas, en primer lugar porque ello no seria suficiente para hacer de un cuerpo
“mi cuerpo”, y en segundo lugar porque tampoco es necesario analizar qué lo
hace “propio”, puesto que no hay experiencia perceptiva de algun objeto en que
no conste como sujeto que los percibe: “esta del lado del yo”, como decia el
autor, y en ese sentido consta primitivamente como “mi cuerpo”**. Mas aun,

intentaré mostrar que, desde una visidon merleau-pontiana, si nada es necesario

43 Taylor Carman, “The Body in Husserl and Merleau-Ponty”, Philosophical Topics, 27, 2, 1999, pp.
213-214.

44 Merleau-Ponty parece considerar que esta autopercatacion del yo-cuerpo no es exclusiva del tacto
sino mas generalmente propia de todo percibir y moverse. De ahi que su andlisis no priorice como lo hace
Husserl las ubiestesias tactiles y las considere en cambio en el contexto mas amplio del modo en que toda
relacion con objetos sefiala a la vez “el lugar del yo” en el campo perceptivo: no s6lo al tocar me siento
tocado, sino que al ver algo lo visto indica mi lugar (cfr. Merleau-Ponty, Le Visible et I'Invisible, p. 188) y
al mover objetos “me muevo” (no muevo un objeto-cuerpo y por medio suyo otros objetos). No sélo en la
experiencia tactil sino en la experiencia en general “tengo conciencia de mi cuerpo a través del mundo”,
en la medida en que mi cuerpo “es, en el centro del mundo, el término no advertido hacia el cual todos
los objetos vuelven su rostro” (PP, p. 97).
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para hacerlo propio es porque el significado mas primario de lo propio y del yo

deriva justamente de mi experiencia corporal.

4. DOS SENTIDOS DE “PROPIEDAD” DEL “CUERPO PROPIO”

El “cuerpo propio” del yo, entonces, tiene distintos sentidos para Husserl y
para Merleau-Ponty. Que algo sea “propio” o “mio” puede significar al menos dos
cosas bien distintas, como Husserl mismo sefala: la expresion tiene un sentido
fuerte, propio u originario, y un sentido débil, “figurado” o “por transferencia”,
que admite graduaciones de mayor o menor inherencia al yo, pero en ningln
caso es “propio” o “yoico” en el sentido primario del que los demas sentidos
derivan. Precisemos esta diferencia. La conciencia es para Husserl una corriente
temporal de vivencias intencionales (actos) y no intencionales (sensaciones)*°, y
el “yo” designa la unidad de este curso: es el polo desde donde irradian los actos
que dan sentido o forma al material sensible, intencionando por medio de sensa-
ciones un objeto trascendente a la conciencia. Las vivencias son “propias” del yo,
entonces, en el sentido propio u originario de que el yo no es mas que la unidad
de su curso y no es nada sin ellas o aparte de ellas: “El yo puro es, para subra-
yarlo expresamente, un yo numéricamente Unico con respecto a «su» corriente
de conciencia”#®, dice Ideen Il. En el Libro | Husserl ya habia afirmado en igual
sentido que “con todo este peculiar estar entretejido con todas «sus» vivencias,
no es el yo que las vive nada que pueda tomarse por si”. Prescindiendo de sus
vivencias el yo “esta perfectamente vacio de componentes esenciales, no tiene
absolutamente ningun contenido desplegable [...]"4".

Ahora bien, de los dos tipos mentados de vivencias sélo los actos tienen el
sentido mas propio de ser “mios”, puesto que las sensaciones por medio de las
que percibimos objetos espaciales se localizan en un cuerpo, por lo que ellas y el
cuerpo al que estan referidas sdélo pueden ser “propios” en sentido secundario o
“figurado”. Veamos como expresa esto mismo Husserl:

a. Las sensaciones estan localizadas en el cuerpo, pero no lo estan los actos

intencionales que por medio de ellas perciben un objeto. En otras palabras, para

45 Cfr. por ejemplo Husserliana 1V, p. 178; pp. 97 ss. / Z, p. 224; pp. 133 ss.
46 Husserliana 1V, p. 110/ Z, p. 147.
47 Husserliana 111, 880, p. 195 (trad. de J. Gaos, p. 190).
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Husserl el analisis fenomenolégico muestra que las expresiones “toco con mis
dedos” o “veo con mis 0jos” no aluden a una experiencia en la que “mis 0jos ven”
0 “mis dedos palpan” (lo que supondria una identificacion del yo con el cuerpo),
sino mas bien a una en la que “el yo palpa por medio de «sus» dedos” o “el yo

ve por medio de «sus» 0jos”:

[...] la conciencia total de un hombre esta enlazada en cierta manera con su Leib me-
diante su soporte hylético; pero esta claro que las vivencias intencionales mismas ya
no estan directa y propiamente localizadas, ni forman un estrato en el cuerpo. La per-
cepcion en cuanto aprehender tactil de la figura no se asienta en el dedo que palpa,
en el cual esta localizada la sensacién de tacto. [...] Que con frecuencia hablemos como
si asi fuera no es prueba alguna de que realmente lo aprehendamos asi en la intuicion.
Los contenidos de sensacion entretejidos tienen realmente localizacién intuitiva dada,
no las intencionalidades, y solamente por transferencia (in Ubertragung) hablamos de

ellas como referidas al cuerpo o incluso como existentes en el cuerpo“é.

b. En consecuencia, lo “propio del yo” o “lo subjetivo” en sentido primario o
propio, y no figurado o “por transferencia”, son solo los actos intencionales, y no

las sensaciones ni el cuerpo “propio” en que se localizan:

Asi, pues, las sensaciones son subjetivas, pero en un sentido enteramente distinto que
los actos. Yo tengo sensaciones de una manera enteramente distinta yo ejecuto actos. El
Leibkorper como portador de datos de sensacion que estan «localizados» en él, como
sustrato de campos de sensacion, es subjetivo en sentido figurado (in Ubertragenem

Sinn).#°

Precisando este sentido “figurado” de propiedad del cuerpo, Husserl afiade

que si

el cuerpo es “subjetivo”, “propio” o “yoico” como portador de sensaciones, drgano de
movimientos libres y centro de orientacion, todo ello son yoidades merced a las yoida-
des primigenias [...] porque yo ya soy y en cierta manera le confiero a él las virtudes

particulares [...]. Encontramos, pues como lo primigenia y especificamente subjetivo

48 Husserliana 1V, p. 153 / Z, p. 193.

4% Husserliana 1V, p. 317 (“Beilage VI”) / Z, p. 368 (“Anexo VI™). Zirién Q. traduce Leibkérper como
“cuerpo corporal”. J. Gaos y M. G. Bar6 lo traducen como “cuerpo fisico-vivo” en Meditaciones Cartesianas,
México FCE, 1996.
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al yo en sentido propio, el yo de la «libertad», el que presta atencién, considera, com-
para, distingue, [..., etc.]. [...] Queda entonces el sujeto de la intencionalidad, de los

actos, como lo subjetivo en el sentido primigenio y propio®°.

En suma, Husserl distingue lo “propio” o “subjetivo” primigenio como “ser y
comportamiento del yo: el sujeto y sus actos o estados”, y lo “propio” en sentido
derivado o por transferencia como “ser para el sujeto: el haber del yo”, ambito
en el cual Husserl incluye las sensaciones y el Leib, el cual tiene a diferencia de
todo otro objeto “una particular inherencia al yo”, sin por ello ser “propio del yo”
en el sentido primigenio.>!

A la luz de estas netas distinciones husserlianas puede advertirse ahora la
critica implicita en el modo en que Merleau-Ponty resefia y retoma los andlisis de
Ideen 11, cuando enfatiza que el cuerpo no es un objeto con ciertas caracteristicas
peculiares que lo ligan al yo, sino que esta en cambio “del lado de mi”, y que esta
inherencia al yo no es una cuestion de hecho, sino una “necesidad metafisica” en
la medida en que mi cuerpo es “una primera apertura a las cosas sin la cual no
habria conocimiento objetivo”>2. Para Merleau-Ponty, a diferencia de Husserl, mi
cuerpo es propio en sentido primario y no derivado, es decir que es “mi cuerpo”
en el sentido de que “yo soy mi cuerpo”, como se reitera de diversos modos a lo
largo de la entera PP: “yo no estoy delante de mi cuerpo, yo estoy en mi cuerpo,
0 mejor, yo soy mi cuerpo”®3. En efecto, “si percibimos con nuestro cuerpo, el
cuerpo es un yo natural, y como el sujeto de la percepciéon”>*. Otras secciones
de la obra confirman que “si el sujeto es en situacioén, si incluso él no es nada
mas que una posibilidad de situaciones, es que él no realiza su ipseidad mas que
siendo efectivamente cuerpo. [...] El sujeto que yo soy [...] es inseparable de este

cuerpo”®5. También manifiesta: “yo soy un cuerpo tendido hacia el mundo”®6. Si

50 Husserliana 1V, pp. 212-215 / Z, pp. 260-262.

51 Husserliana 1V, pp. 214-215 / Z, p. 262. Si, en cambio, Husserl podria afirmar que el cuerpo es
“propio”, en sentido propio, del alma o del yo empirico que compone con ella, es decir, que “las vivencias
animicas” -como él mismo afirma- “son uno con el cuerpo” (Husserliana 1V, p. 121/Z, p. 160). Pero Husserl
distingue claramente el “yo animico real, o sea, el empirico, el sujeto inherente al alma, donde el alma
esté constituida como una realidad enlazada con la realidad del cuerpo o entretejida con ella” del yo puro,
polo de vivencias intencionales (Husserliana 1V, pp. 92-93 / Z, p. 127).

52 PP, pp. 106, 107, 108, 113. El subrayado es mio.

53 PP, p. 175.

54 PP, p. 239.

55 PP, p. 467.

56 PP, p. 90.
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el “cuerpo propio” mienta para Merleau-Ponty la relacibn mas primaria y fuerte
de propiedad, a saber, la de identificacion del yo y “su” cuerpo, la expresion
“percibir con mi cuerpo” (con mis dedos, mis ojos, etc.) expresa, como él mismo
lo indica, la experiencia de ser un cuerpo-sujeto que percibe. Si, en cambio, ob-
serva Merleau-Ponty, un yo incorporal “pasa a ser el sujeto de la percepcion [...]
la nocién de «sentido» [i.e., la nocién de un érgano corporal que siente] se vuelve
impensable”®’. En efecto, si el ver o el oir no tuvieran su sede en un yo corporal
percipiente entonces “seria absurdo decir que veo con mis 0jos 0 que 0igo con
mis oidos, ya que mis ojos, mis oidos, serian aun seres-del-mundo, incapaces,
en cuanto tales, de disponer ante el mundo la zona de subjetividad desde la cual

sera visto u oido”>8.

5. CENESTESIAS Y CINESTESIAS

El analisis de los dos puntos restantes del capitulo 1.2 de PP sera atil para
confirmar y precisar la interpretacién hasta aqui esbozada. Es claro que conside-
rar al cuerpo como sujeto percipiente o consciente, equivale a declarar corporal
a la conciencia, como Merleau-Ponty advierte al examinar el tercer caracter del
cuerpo propio mencionado, bajo el titulo del “cuerpo como objeto afectivo”>°. En
la experiencia del dolor que podemos sentir, por ejemplo, en un pie, el cuerpo
no consta como objeto exterior que causa el dolor, sino como sujeto que siente
el dolor: el pie esta del lado del sujeto o de la conciencia, y no del objeto. Sin
embargo, el dolor “indica su ubicacién, es constitutivo de un «espacio doloroso»”,
por lo que revela una conciencia situada o corporal®°. Husserl, por su parte, efec-
tivamente aborda los “sentimientos sensibles” o las “sensaciones de placer y do-
lor” —cominmente denominados “cenestesias”®! — en el 8§39 de Ideen Il, pero
sus analisis sobre este punto difieren francamente en su sentido y funcién del

modo en que Merleau-Ponty los retoma. Por un lado, el que estas sensaciones

57 PP, p. 246.

58 Idem.

5% También en La Nature establece el mismo punto al referirse a Ideen I1: “Asi, yo me toco tocando,
realizo una especie de reflexion, de cogito, de aprehensién de si por si. En otros términos, mi cuerpo
deviene sujeto: él se siente. Pero se trata de un sujeto que ocupa espacio [...]”(p. 107).

60 pp, p. 110.

61 Cfr. Javier San Martin, “Apuntes ...”, p. 150.
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cenestésicas sean ubiestésicas las hace participar de la constituciéon del Leib, es
decir que “pertenecen de modo inmediatamente intuitivo al Leib en cuanto su
Leib mismo, como una objetividad subjetiva que se diferencia de la mera cosa
material Leib [materiellen Ding Leib] por todo este estrato de las sensaciones
localizadas”%2. Sin embargo, por otro lado, Husserl enfoca su analisis en el hecho
de que, asi como las “sensaciones sensibles” sirven como materia por medio de
la cual son aprehendidas las cosas sensibles, los “sentimientos sensibles” sirven
como materia por medio de la cual son aprehendidos los valores como correlatos
intencionales. Esto le es util para enfatizar explicitamente que —como ya citamos
in extenso mas arriba— las vivencias intencionales que dan sentido a estos ma-
teriales sensibles no estan localizadas en el cuerpo, a pesar de que con frecuencia
nos expresemos de ese modo que él considera equivoco®3. En suma, si para Mer-
leau-Ponty el dolor niega al cuerpo el caracter de mera cosa, lo muestra como
sujeto consciente, y a la vez sefiala una “corporizacidén” de la conciencia, para
Husserl el dolor distingue al cuerpo de las demas cosas tornandolo “subjetivo”
(propio en sentido derivado o secundario), pero no sujeto (propio en sentido
propio o primario), por lo que subraya que la conciencia intencional que da sen-
tido no es corporal: el cuerpo no percibe, sino que la conciencia percibe a través
de sensaciones ligadas al cuerpo. En otros términos, para Husserl no cabe hablar,
como si para Merleau-Ponty, de un cuerpo percipiente o, lo que es igual, de una
“intencionalidad corporal”, tema que nos conduce al ultimo caréacter del cuerpo
que PP retoma de Ideen Il en el capitulo aqui analizado.

En efecto, en cuarto lugar, Merleau-Ponty menciona en un breve parrafo las
“sensaciones cinestésicas” como un rasgo que habria sido atribuido al cuerpo
para distinguir su movimiento del de los objetos exteriores. Bajo este titulo, se
refiere al hecho de que muevo directamente mi cuerpo: “no preciso buscarlo,
esta ya conmigo”, mientras que soélo indirectamente y por medio de los movi-
mientos de mi cuerpo muevo otros objetos®4. Menciona asimismo el movimiento
libre o voluntario: “las relaciones de mi decisién y de mi cuerpo en el movimiento
son unas relaciones magicas”, pero enfatiza que lo que anteriormente se expre-

saba equivocamente bajo este titulo de “sensaciones cinestésicas” era el hecho

52 Husserliana 1V, p. 153 / Z, p. 192.
63 Husserliana 1V, p. 153/ Z, p. 193.
64 pp, p. 110.
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de que el movimiento corporal apunta en todo su recorrido a un objetivo o situa-
cion final que lo estructura internamente®>. Como es patente, Merleau-Ponty se
refiere en un parrafo, de modo mas bien embrollado, a tres items que el analisis
husserliano de Ideen Il diferencia con méas precision: el movimiento libre, las
sensaciones de movimiento, y la relacion entre estas series de sensaciones ci-
nestésicas con su referencia objetiva, punto este ultimo que el filésofo francés
pone en primer plano®®. En Ideen Il Husserl menciona —también como dltimo
punto de sus andlisis sobre el cuerpo propio— “la peculiaridad del Leib (en cuanto
Leib) de ser movido «espontanea» o «libremente» por la voluntad del yo”¢’. Sin
embargo, inmediatamente su analisis subraya que esta “peculiaridad” no significa
que el cuerpo escape absolutamente de su caracter césico, el cual lo liga causal-
mente con las demas cosas fisicas: el cuerpo puede también ser transportado,
presionado, arrojado, etc. y por un mero “cambio de aprehension” puedo percibir
mi cuerpo “como una cosa que produce efectos en otras y en la cual otras pro-
ducen efectos”®8. No es llamativo que Husserl sélo dedique aqui una seccién muy
breve a esta cuestién. Por un lado, como ya observamos, para Husserl el movi-
miento libre por si mismo no participaria directamente de la constitucion del Leib
de no mediar las sensaciones ubiestésicas que acompafian tal movimiento. Por
otro lado, en la Seccidon Primera de la obra Husserl ya se habia detenido larga-
mente en el hecho de que la serie de estas sensaciones cinestésicas o “motivan-
tes” (que son por si mismas ubiestésicas) es paralela a una serie de sensaciones
de propiedades o “notas” objetivas (“motivadas” por las primeras): al mover li-
bremente la cabeza, por ejemplo, a cada trayecto corresponde una determinada
serie de sensaciones objetivas, “y esta libertad en la conciencia del transcurrir es
una pieza esencial de la constitucion de la espacialidad” y de los objetos espacia-
les®. Al comentar mas largamente este punto en uno de sus Ultimos cursos Mer-

leau-Ponty precisa la diferencia entre su vision y la de Husserl. Ciertamente,

afirma, como mostraba Husserl en Ideen |1, “la cosa se me aparece como funcion
5 Idem.
56 Acerca del concepto husserliano de cinestesias, su origen y significado preciso, cfr. A. Serrano de
Haro, “Fundamentos ...”, p. 195.

87 Husserliana 1V, p. 160/ Z, p. 199.
58 Husserliana 1V, p. 160 / Z, p. 200.
89 Husserliana 1V, pp. 57-58 / Z, pp. 80-90.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018



¢ EN QUE SENTIDO MI CUERPO ES MiO?

de los movimientos de mi cuerpo”’®. Sin embargo, agrega Merleau-Ponty, “la
relacién con mi cuerpo no es la de un Yo puro, que tendria sucesivamente dos
objetos, mi cuerpo y la cosa, sino que yo habito mi cuerpo y por él habito las
cosas”’t. En suma, “para que haya una cosa, es necesario que ella se presente a
un sujeto encarnado, un Subjektleib”’2. El concepto de “intencionalidad motriz”
que recorre las paginas de PP no apunta a otra cosa mas que a esta identificacion
del cuerpo con el yo percipiente: “El movimiento del cuerpo sélo puede desem-
pefiar un papel en la percepcion del mundo si él mismo es una intencionalidad
original””3. Es necesario, afirma asi, considerar “la motricidad como intencionali-
dad original. La conciencia es originariamente no un «yo pienso gque» Sino un «yo

puedo»”74,

6. CONSIDERACIONES FINALES

Retomando los términos de Husserl citados supra, todo lo que reconocemos
como mas o menos “propio” o “subjetivo”, en mayor y menor grado de cercania
o de inherencia al yo, deriva tal sentido relativo de un sentido primario de “pro-
piedad” como identificacion subjetiva, o, como también podria decirse, de una
experiencia primaria del yo. Este sentido o esta experiencia son, para Husserl,

los de la unidad o polarizacion de mis vivencias:

El yo es el sujeto idéntico de la funcién en todos los actos de la misma corriente de
conciencia; es el centro de irradiacién o centro de recepcion de radiacion de toda vida
de conciencia, de todas las afecciones y acciones [...]. Con otras palabras, todas las
polimorfas particularidades de la referencia intencional a objetos que se denominan

actos, tienen su necesario terminus a quo, el punto-yo, del cual irradian.”®

Como vimos, de este sentido primario del yo no participa sino mediatamente

o “por transferencia” la corporalidad “propia”, en la medida en que algunos actos

7© Merleau-Ponty, La Nature, p. 106.

7 Ibidem, p. 107.

72 Ibidem, p. 106.

B PP, p. 444.

74 PP, p. 160. Cfr. también por ejemplo PP, p. 128 (acerca de la “intencionalidad motriz”) y PP, p.
281 (acerca de una “nueva concepcion de la intencionalidad”).

75 Husserliana 1V, p. 105 / Z, p. 141-142.
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intencionales (perceptivos), ellos si propiamente “propios” o “yoicos”, se dirigen
a objetos por intermediacién de ciertas vivencias (sensaciones) que se localizan
en el cuerpo, por lo que el cuerpo adquiere un caracter relativamente “propio”
de modo derivado.

Para Husserl, en suma, la conciencia intencional o el yo que percibe no es el
cuerpo. La perspectiva merleau-pontiana, en cambio, propone dar mayor crédito
a la experiencia de que “veo con mis 0jos” en el sentido de que “mis 0jos ven”,
de modo que el sujeto percipiente es “mi cuerpo”, o lo que es igual, el cuerpo
propio se identifica con el yo, es “propio” en sentido primario, y es él mismo
intencional. Desde esta perspectiva, no existe conciencia del yo mas basica que
nuestra identificacion con nuestro cuerpo, es decir que, como afirma Carman,
“para el momento mismo en que estamos en posicién de adscribir experiencias
a sujetos, ya los entendemos primitivamente en términos corporales”’®. Desde
una vision merleau-pontiana, en sintesis, nuestro sentido del yo es primitiva-
mente corporal mientras que, en contraste, como lo resume claramente Land-
grebe, para Husserl el cuerpo sentiente y cinestésico, en cuyo analisis Ideen 1l
se detiene tan extensa y lucidamente, “es considerado luego como no relevante
en lo que respecta a la determinacion de lo que yo mismo soy en cuanto un yo y
al modo en que soy consciente de ello”"”.

En torno a esta ultima conclusién, puede agregarse el dato llamativo de que
Husserl mismo reconocié una curiosa analogia entre la “polarizacion” o “centra-
lizacién” de las vivencias en el yo (polarizacidon que es la definicibn misma del yo
puro), y la polarizacion del espacio percibido en el cuerpo propio: “La estructura
de los actos que irradian del centro-yo, o el yo mismo, es una forma que encuen-
tra una analogia en la centralizacion de todos los fendmenos sensibles en la re-
ferencia al cuerpo”’8. Husserl reconoce, alin mas, que es lo “espacial” o lo “cor-
poral” aquello que “da origen a la imagen” de la centralizacién, la polarizacion, la
irradiacion y “la direccién que parte de un punto”, imagen a la que recurrié para

definir el yo puro”®. Sin embargo, tras esta observacion, Husserl deja abierto un

76 T. Carman, “The Body in Husserl ...”, p. 223.

77 L. Landgrebe, “Regiones del ser ...”, p. 246.

78 Husserliana 1V, p. 105 / Z, p. 142.

7 Husserliana 1V, p. 106 / Z, p. 142 (“espacial” consta en la versién establecida para la publicacion
mientras que “corporal” consta en la versién de Landgrebe, como se indica en nota: cfr. Z, p. 468, nota
77).
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interrogante: “La cuestion es si estas imagenes tienen un significado primigenio
y expresan una analogia primigenia”. Y afiade: “La aclaracion mas precisa de la
analogia sefialada requeririra consideraciones sistematicas propias. [...] Habria
gue considerar cuan lejos se llega por esta via”8°. Continuando por esta via, acaso
podria considerarse que si el concepto del yo como polo de irradiacion de viven-
cias s6lo se concibe por analogia con el del cuerpo propio como centro de orien-
taciéon espacial, esto es a causa de que el sentido primario del yo reside precisa-
mente en este Ultimo. Pero es evidente que esta no es la direcciéon que Husserl
habria seguido en el andlisis de esta analogia, a riesgo de tener que reformular

profundamente su concepcién mas basica y persistente de la subjetividad.
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ACERCA DE LA EXPERIENCIA DE LA ENFERMEDAD: FENOMENOLOGIA,

CORPORALIDAD Y HABITUALIDAD

ABOUT THE EXPERIENCE OF ILLNESS: PHENOMENOLOGY,

CORPOREALITY AND HABITUALITY

Resumen Merleau-Ponty se vale de casos pato-
l6gicos para elaborar una teoria de la percepcién
que ubica a la corporalidad como expresién cen-
tral. El articulo indaga y problematiza la expe-
riencia de enfermedad a partir de la propuesta
fenomenolégica en torno al cuerpo vivido o fe-
nomenal. Repensar esta vivencia, desde las an-
tipodas a un abordaje biomédico que la circuns-
cribe a un cuerpo objetivo, permite considerarla
a la luz de una perspectiva filos6fica como ins-
tancia critica. La experiencia de enfermedad,
inaugura una disrupcién en el modo de ser-en-
el-mundo e introduce la inhabitualidad, como di-
mension que participa de una reconfiguracién
necesaria del esquema corporal. Este aspecto
permite repensar los procesos de salud/enfer-
medad Yy discutir con concepciones de indole
restitutivas, tan caracteristicas a la hora de
abordar los mismos.

Palabras clave: Experiencia; enfermedad; ha-
bitud; corporalidad.
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Abstract: Merleau-Ponty uses pathological
cases to elaborate a theory of perception that
places corporality as the central expression. The
article investigates and problematizes the expe-
rience of illness from the phenomenological pro-
posal around the lived or phenomenal body. Re-
thinking this experience, from the antipodes to
a biomedical approach that circumscribes it to
an objective body, allows us to consider it in the
light of a philosophical perspective as a critical
instance. The experience of illness inaugurates
a dis-ruption in the way of being-in-the-world
and introduces the unusual, as a dimension that
participates in a necessary reconfiguration of the
body scheme. This aspect allows to rethink the
health / disease processes and to discuss with
concepts of a restorative nature, so characteris-
tic when it comes to addressing them.

Keywords: Experience; illness; corporeality;
habituality.

1. INTRODUCCION

El articulo reflexiona en torno a la experiencia de la enfermedad desde la

fenomenologia de Merleau-Ponty. Experiencia del orden de lo disruptivo, que
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introduce la dimensiéon de la inhabitualidad. En el marco de una investigacion
doctoral, se problematiza dicha vivencia en vinculacion directa con la biomedicina
moderna que circunscribe la enfermedad a un cuerpo objetivo. El tema de la
corporeidad se torna en la discusion central. La propuesta merleau-pontyana del
cuerpo vivido o fenomenal como sujeto experiencial permite una apertura hacia
derroteros a explorar referidos a como la experiencia de enfermedad transforma
la habitualidad.

En una primera parte del articulo, se recorren algunos de los principales con-
ceptos que guian la problematizacién merleau-pontyana. Esto se refuerza en un
segundo apartado, donde la pregunta se dirige a cuestionar por qué es impor-
tante considerar la experiencia de la enfermedad en una filosofia del cuerpo vi-
vido y en particular, cuales son sus aportes para una reflexion critica capaz de
interpelar la concepcién biomédica hegemaodnica en torno a la demarcaciéon nor-
mal/patolégico. La experiencia encarnada de la enfermedad, caracterizada jus-
tamente como disrupcion e inhabitualidad permite mantener abierto el pensa-

miento interrogativo, propiciando asi la funcién critica de la filosofia.

2. LA EXPERIENCIA CORPOREA-PERCEPTIVA: UN ABORDAJE DESDE LA FILOSOFIA

MERLEAU-PONTYANA

La nocion de experiencia en la fenomenologia merleau-pontyana remite casi
inmediatamente al cuerpo como fundamento de nuestra participacion en el
mundo. Se trata de un cuerpo que, siguiendo la distincién que realizara Husserl,
se interesa por Leib, en contraposicion al Kérper, o en términos de Merleau-
Ponty, el cuerpo vivido que somos por sobre un cuerpo que puede ser circunscrito
al pensamiento objetivo. Nos detendremos en esta distincion unos paragrafos
mas adelante, aunque es propio destacar que en Merleau-Ponty, sera a las claras,
el cuerpo vivido fenomenoldgico el que ocupara el centro de interés.

Nuestro cuerpo resulta horizonte de nuestra experiencia, se trata de un
cuerpo en situacion. “Mi cuerpo es el quicio del mundo”, dird Merleau-Ponty, para
referir al cuerpo vivido como vehiculo de ser-del-mundo, a partir del cual conec-
tamos con un mundo definido, nos confundimos con ciertos proyectos y nos co-
nectamos con ellos (Merleau-Ponty, 1985: 101). Tengo consciencia del mundo

por medio de mi cuerpo, y esto también supone que actia como fondo sobre el
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cual emerge toda relacion, cuna de la intersubjetividad y de la figuracion del
sentido.

La nocién de cuerpo vivido, se presenta mas alla y en las antipodas del dua-
lismo cartesiano que diferencia cuerpo y alma, definiendo el cuerpo como una
suma de partes sin interior y el alma como un ser totalmente presente a si mismo
sin distancia, dira Merleau-Ponty. Dualismo que ha subsumido el cuerpo como
lugar secundario, objeto de intervencién, mera extension del alma. El gesto filo-
sofico cartesiano, debe circunscribirse a determinado contexto histoérico, cultural
y politico en particular, inaugurando lo que pasaria a ser el comienzo de la ciencia
moderna, basada en la observacién objetiva y cuantitativa de la naturaleza fisica.
En este contexto, el cuerpo pasa a constituirse en materia, subsumido al registro
del “tener”, intentando borrar todo vestigio de subjetividad como todo aquello
que se aparte del paradigma fisico. El cuerpo, materia, aspecto maleable y obje-
tivable fue ubicado del lado de los objetos, sustrayendo la dimensién inherente-
mente subjetiva de la corporalidad, una alienacién de la subjetividad respecto del
cuerpo en términos de Ricceur (1996).

Pensar entonces qué es el cuerpo mas alla de Descartes resultd para Merleau-
Ponty un camino no sin dificultades, y recurre para ello a la fenomenologia de
Husserl, como filosofia de la “conciencia trascendental”. No nos detendremos en
la obra de Husserl, ni en sus diferentes etapas y dialogos con Descartes. Simple-
mente, indicar que Merleau-Ponty retoma fundamentalmente de la etapa “gené-
tica” de la fenomenologia de Husserl, de las Meditaciones cartesianas, la consi-
deracién de uno de los puntos de partida principales de su obra, a saber, que “ya
no es posible separar una conciencia pura de la facticidad del mundo de la historia
(...) la conciencia husserliana es una conciencia encarnada y de ese modo, con-
taminada por el mundo” (Garcia, 2012: 54). De aqui se comprende que para
Merleau-Ponty, por estar en el mundo estemos condenados al sentido y no po-
damos decir nada que no tome un nombre en la historia (1985: 19).

El cuerpo, tiene en la experiencia un caracter subjetivo: soy mi cuerpo, lo
cual nos revela un modo de existencia mas ambiguo cuya unidad es siempre
implicita y confusa (Merleau-Ponty, 1985: 215). Advertimos de este modo que el
cuerpo se torna sujeto experiencial. Nuestro cuerpo es nuestra forma de ser-en-
el-mundo, de pertenecer al mundo, sintesis inacabada. Desde el mundo vivido
de los fendmenos perceptuales, nuestros cuerpos dejan de ser objetos para cons-

tituirse en parte integral del sujeto que percibe.
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El cuerpo forma parte de este ser que presupone una vision pre-objetiva del cuerpo,
desde la cual, el altimo no estéd en el mundo como una cosa, sino como intencionalidad.
Asi es como reproduce la paradoja de la existencia: el cuerpo nos sitla en el escenario
del mundo y es una de las manifestaciones del mundo; se comporta como un sujeto
porgue es siempre perceptor de lo percibido, pero, a la vez, es lo percibido que percibe?

(Lépez Saenz, 2010: 95).

Arribamos de esta manera a otro de los aspectos claves de la fenomenologia
merleau-pontyana que también hunde sus raices en la filosofia husserliana. La
experiencia, dird este autor, consiste basicamente en percibir, la percepcion es
la “experiencia primaria” propia de una conciencia “encarnada”, lo cual otorga al
cuerpo un lugar trascendental y no accesorio de la experiencia o apartado de ella
(Garcia, 2012: 55). En términos de Merleau-Ponty, esta consigna que daba Hus-
serl a la fenomenologia de volver “a las cosas mismas” implica que no podemos
pensarnos como parte del mundo, como simple objeto de la ciencia. Todo lo que
sabemos del mundo —incluso por la ciencia misma— es producto de una vision
mas o de una experiencia del mundo sin la cual nada significarian los mismos
simbolos de la ciencia (Merleau-Ponty, 1985: 8).

El estudio de la corporalidad y la percepcién nacen de una critica epistemo-
I6gica hacia lo que comprendemos como percepcion, punto de partida primero
para un abordaje de la corporalidad como apertura al mundo: “La percepcion
tiene su sede en el cuerpo, la percepcion es por necesidad una funcién propia de
un cuerpo percipiente” (Garcia, 2012: 85). La percepcién no es una relaciéon dia-
dica entre un sujeto y un objeto, sino que rebasa tales dicotomias. Merleau-Ponty
se encargara en extensas paginas de realizar una critica pormenorizada contra

los abordajes del empirismo y el intelectualismo en torno a la percepcion.

1 En sus Gltimas obras, Merleau-Ponty empleara el término Chair, mas englobante que el de “cuerpo”,
como nucleo de su nueva ontologia. La carne procura borrar los rastros de positividad que pudiera sugerir
todavia el concepto de cuerpo. Como advierte Ariela Battan Horenstein, en Fenomenologia de la percepcion
(1945) la comprension del cuerpo fenomenal todavia esta atada a la definicion del cuerpo objetivo y a la
conciencia. Este sirve como piedra de toque y punto de partida; lejos de hacer del cuerpo una imposicion
conceptual a priori o una herramienta teérica, lo rescata del ambito de las cosas mediante la reduccion de
las certezas con que el pensamiento objetivo lo habia revestido para colocarlo en el centro de las expe-
riencias motrices o expresivas del sujeto. La inauguracién de una ontologia de la carne y la rehabilitacion
de lo sensible hicieron posible que el cuerpo adquiriera luego un lugar fundamental en esa nueva configu-
racién quiasmatica, donde se reconcilian y retinen la idea y lo sensible, lo visible y lo invisible, el sintiente
y lo sentido (2013: 16, 17).
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Respecto al empirismo, el autor francés se vale de la Teoria de la Gestalt
para, por un lado, demostrar que no hay dato sensible que dependa inmediata-
mente de los 6rganos de los sentidos: “el menor dato sensible no se ofrece mas
que integrado a una configuracion y ya «puesto en forma»” (1985: 177). No hay
sensacion por la impresion pura. Cada punto no puede percibirse como una figura

sobre un fondo. Desde este punto de vista,

el «algo» perceptivo esta siempre en el contexto de algo mas, siempre forma parte de
un «campo». (...) La estructura de la percepcion efectiva es la Unica que puede ense-
flarnos lo que sea percibir. La impresion pura no sélo es, pues imposible de hallar, sino
también imperceptible y por ende, impensable como momento de la percepcion.
(1985: 26)

Lo que impide por tanto esa identificacion, es la adherencia de lo percibido a
su contexto, su viscosidad, como la presencia en el mismo de algo positivamente
indeterminado como domino preobjetivo.

Respecto al intelectualismo, Merleau-Ponty discute con Descartes y Kant el
haber desvinculado el sujeto o la conciencia del acto de conocer, esto es, asimilar
la percepcién como perteneciente al orden del juicio de los actos o de la predica-

cion.

La realidad esta por describir no por construir o constituir. Esto quiere decir que no
puedo asimilar la percepcion a las sintesis que pertenecen al orden del juico, de los
actos o de la predicacion. En cada momento mi campo perceptivo esta lleno de reflejos,
de fisuras, de impresiones tactiles fugaces que no estoy en condiciones de vincular
precisamente con el contexto percibido y que, no obstante, sitlio desde el principio en
el mundo (...) El mundo no es un objeto cuya ley de constitucién yo tendria en mi
poder, es el medio natural y el campo de todos mis pensamientos y de todas mis
percepciones explicitas (...) el hombre esta en el mundo, es en el mundo que se conoce.
(1985: 10, 11)

Asi, el mundo ya no se propone como objeto frente a mi, ni tampoco yo me
constituyo en pura conciencia, sino que, por ser esencialmente cuerpo, estoy
mezclado en el mundo: “Organizo con mi cuerpo una comprension del mundo y
la relacién con mi cuerpo no es la de un Yo puro que tendria sucesivamente dos
objetos, mi cuerpo y la cosa, sino que yo habito mi cuerpo y por él habito las
cosas. La cosa se me aparece [...] como enclavada en su funcionamiento (Mer-

leau-Ponty, 1995: 106 en Garcia, 2012: 87). No existe un ente previo, materia,
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desprovista de sentido sobre la cual una conciencia en términos exteriores la
piensa, sino mas bien, la percepcion se desliza y se funda como horizonte de
sentido.

La percepciéon, su encarnacion, no ofrece ningun caracter positivo del que
deba darse cuenta [un origen de la percepcion], y su ecceidad no es mas que la
ignorancia en que se encuentra de si mismo (Merleau-Ponty, 1985: 59), de aqui
el caracter prereflexivo, incorporado, inconsciente. La percepcion se da como to-
talidad y como unidad antes que hayamos captado su ley inteligible: “En la per-
cepcion efectiva, y tomada en estado naciente, anteriormente a toda palabra, el
signo sensible y su significacion ni siquiera idealmente son separables” (1985:
60). Hay siempre una distancia entre yo que analizo la percepcion y el yo per-
ceptivo. Pero en el acto concreto de la reflexion salvo esta distancia, demuestro
con ello que soy capaz de saber lo que yo percibia, domino practicamente la
discontinuidad de los dos yo, y el sentido que, finalmente, el cogito tendria, no
seria el de revelar un constituyente universal o de reducir la percepciéon a la
inteleccion, sino el constatar este hecho de la reflexion que domina y mantiene
a la vez la opacidad de la percepcidon (1985: 64, 65). De este modo, dird Merleau-
Ponty, el cartesianismo, como el kantismo habrian visto el problema de la per-
cepcidn consistente en ser un conocimiento originario. Pero esta percepcion em-
pirica o segunda, oculta este fendmeno fundamental porque esta colmada de
adquisiciones antiguas. Lo cual hace que las operaciones de la conciencia no sean
nunca absolutamente transparentes a si mismas, sino que sucedan en una con-
ciencia ambigua, caracterizada por su opacidad, expresado en Husserl a partir de
la sedimentacion pasada de las habitualidades?. De este modo, “no solamente el
sentido de mi vida escapa de si mismo a la vez que se construye, sino que en

ultima instancia los horizontes temporales de mi vida personal se difuminan y se

2 Anticipamos que no nos detendremos a profundizar sobre la tematizacion husserliana de la habi-
tualidad, que sin duda Merleau-Ponty retoma y lo cual supondria un anélisis exhaustivo. Podemos men-
cionar en términos extremadamente sintéticos que una de las principales diferencias entre ambas pro-
puestas filoséficas, es que mientras que Husserl circunscribe la habitualidad al yo, Merleau-Ponty la remite
al cuerpo propio. Para Husserl, tal como enuncia en Meditaciones Cartesianas ([1931] 2006), el curso de
las vivencias implica un yo como sustrato de habitualidades, el ego se aprehende como “un yo que vive
esto y aquello, que vive en este y aquel cogito como siendo el mismo yo” (55-56). Las habitualidades
constituyen el medio familiar, con sus horizontes de objetos desconocidos aun, por adquirir, enuncia Hus-
serl, y que yo anticipo en su estructura formal de objetos. Aqui es donde entra en juego la historia para
el sujeto trascendental, quien condensa adquisiciones fruto de la experiencia de un horizonte temporal,
que no so6lo anticipan sentidos, sino que ademas configuran un mundo para el sujeto.
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hunden en la oscuridad, las indeterminaciones y el sinsentido” (Garcia, 2012:
168).

La percepcion, desde la filosofia merleau-pontyana, como hemos aludido, no
depende de un proceso intelectual ni meramente fisioldgico. La preocupacion del
filbsofo no es buscar las condiciones de la percepcibn —como si lo harian estas
corrientes— sino dar cuenta de las operaciones que la actualizan y que en caso
de Merleau-Ponty, estara centrada en las disposiciones motrices sedimentadas
por el habito, lo cual caracteriza el espesor viviente de la percepcion.

El cuerpo, integra e interpreta el mundo, lo objetiva de acuerdo con los com-
portamientos posibles y a su contexto practico, esto es, en tanto sentido practico
en relacion a una comunidad cultural. Los movimientos del propio cuerpo estan
naturalmente investidos de una cierta significacion perceptiva, dirda el filésofo:
“El andlisis del habito motor como extensiéon de la existencia se prolonga pues,
en un analisis del habito perceptivo como adquisiciéon de un mundo. Reciproca-
mente, todo habito perceptivo es aln un habito motor y aqui también la captacion
de una significacion se hace por el cuerpo” (Merleau-Ponty, 1985: 169). De este
modo, no percibo el signo en mi cuerpo, sino hago signo a través del mundo
(1985: 129).

El sujeto percipiente actia como cuerpo portador de determinadas posibili-
dades y disposiciones de movimiento, un esquema corporal —concepto que re-
tomaremos en el proximo apartado—. Por mi cuerpo, organizo una comprension
del mundo, habito mi cuerpo y por él habito las cosas. La percepcion entonces
puede pensarse como recorrido o proyecto pragmatico atado a mis habitualida-
des o disposiciones motrices sedimentadas. El mundo, la naturaleza, exceden en
este punto la conciencia perceptiva, como ya sefalaba la Fenomenologia, pero
este exceso se da so6lo en la misma percepcion, en tanto lo percibido prolonga
sus horizontes hasta lo no percibido y adn lo imperceptible (Garcia, 2012: 17).
Asi la percepcién actia como Gestalt integrando diversos elementos, no pudiendo

determinarlos dada su indeterminacion ultima3. En esta direccion, dira Merleau-

3 Por ejemplo, al percibir la mesa, aunque vea de ella sélo el aspecto frontal percibo instantanea-
mente su color, su textura, la percibo como teniendo una parte posterior (...) no es posible determinar o
explicitar todos los aspectos posibles apresentados que se entrelazan en la percepcién actual de una mesa
como mesa —su ‘horizonte interior’, en términos de Husserl— mas todas las relaciones que mantiene con
su ‘horizonte externo’ y que también son apercibidas con ella (el trasfondo mas o menos vago o indiferen-
ciado sobre el cual se destaca su figura, el cual sélo puede ser caracterizado como ‘aquello que no es
figura’, el piso en el que se apoya) (Garcia, 2012: 136).
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Ponty, no hay nada mas dificil que saber exactamente lo que vemos, en la medida
que nunca recuperamos efectivamente todos los pensamientos originarios que
contribuyen en mi percepciéon o mi conviccidon presente.

Las disposiciones motrices como modalidades particulares de ser-en-el-
mundo, operan como habitos, una practognosia como lo el autor francés, para
dar cuenta de los saberes instituidos progresivamente en términos de habituali-
dades, en los modos de adherirnos al mundo y resolver diferentes dilemas prac-
ticos: “La experiencia motriz de nuestro cuerpo no es un caso particular de co-
nocimiento; nos proporciona una manera de acceder al mundo y al objeto (...) Mi
cuerpo tiene su mundo o comprende su mundo sin tener que pasar por unas
‘representaciones’, sin subordinarse a una ‘funcién simbdlica’ u ‘objetivante’™
(1985: 160). La adquisiciéon de habilidades perceptivas resulta un saber del
cuerpo, un sentido practico, es el cuerpo el que atrapa y comprende el movi-
miento, tales como aprender a caminar o a bailar. La comprension existencial es
derivada de un stock o reservorio cultural. Esta maestria o saber corporal permite
adquirir habitos motores, es decir, que no son meramente pasivos, sino capaces
de dilatar el mundo y poner a prueba la existencia (Lopez Saenz, 2010: 93), lo
cual implica una destreza corporal e indisolublemente una aprehensién de sen-
tido. Por ello el autor explica que: "La adquisicidon de la habilidad es la captacion
de una significacion, pero la captacion motriz de una significacion motriz" (Mer-
leau-Ponty, 1985: 160).

La nocion de cuerpo vivido (Leib) permite asi problematizar la nocién de
cuerpo que ha predominado en el terreno de la fisiologia como en la psicologia
mecanicista. El Leib es distinguido por Husserl del cuerpo que las ciencias fisicas,
biolégicas o anatomo-fisioldgicas pueden describir como un objeto del mundo,
por cuanto ha pasado a tener un sentido trascendental y constituyente de mundo.
Las ciencias obvian esta experiencia vivida del cuerpo en nombre de un ideal de
conocimiento objetivo y se ocupan solo del Kérper. La experiencia de la enfer-
medad, invita en esta direccion, a problematizar filos6ficamente estas nociones
de cuerpo en juego. El énfasis en los aspectos organicos de los procesos de do-
lencia y cura conducen a una omision de la dimensién de sentido que reviste tales
procesos, limitando las explicaciones de ciertos fendmenos del cuerpo: el
cuerpo/objeto de las ciencias médicas sustituye el cuerpo vivido, fuente y condi-
cion para nuestra relacion con un mundo de objetos (Rabelo, Alvez, Souza, 1999:

13). La fenomenologia de la enfermedad desarrolla un marco fenomenolégico
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para la enfermedad y una comprension sistematica de la enfermedad como he-
rramienta filoséfica (Carel, 2016).

Tanto Leib como Korper resultan estructuras integradas e inherentes a toda
disposicion en-el-mundo. No puede decirse que el cuerpo objetivo y el fenomé-
nico sean cuerpos separados, pues se relacionan como dos estructuras integra-
das: si aquél es el depositario de procesos fisioldgicos automaéaticos y el fondo de
todas nuestras actividades, éste es la expresion y realizacién de intenciones, pro-
yectos y deseo. Todo hecho objetivo sobre el cuerpo objetivo produce conse-
cuencias que so6lo son inteligibles para el cuerpo fenoménico; este no designa,
frente a aquél la idealidad del cuerpo; no es un constructo, sino la condiciéon de
“sujeto generalizado, la invasion de las situaciones naturales e histéricas” (Lopez
Saenz, 2010: 96).

Las situaciones patolégicas, son consideradas asi como variaciones y moda-
lidades del ser total del sujeto y no como afeccién “localizada”, externa a quien
la transita. En este sentido, se trata de aprender “de nuevo a sentir nuestro
cuerpo, hemos reencontrado bajo el saber objetivo y distante del cuerpo este
otro saber que del mismo tenemos, porgue esta siempre con nosotros y porque
somos cuerpo” (Merleau-Ponty, 1985: 222). De modo que, no disponemos de
ningun otro medio de conocer el cuerpo humano mas que en la vivencia —en la
enfermedad, como el drama que me atraviesa y me confunde con él— experien-

cia que la ciencia procura dejar de lado o ubicar a lo sumo en un lugar secundario:

Asi pues, soy mi cuerpo, por lo menos en toda la medida en que tengo un capital de
experiencia y reciprocamente mi cuerpo es como un sujeto natural, como un bosquejo
provisional de mi ser total. Asi la experiencia del propio cuerpo se opone al movimiento
reflexivo que separa al objeto del sujeto y al sujeto del objeto, y que solamente nos

da el pensamiento del cuerpo o el cuerpo en realidad (1985: 216).

El cuerpo no es objeto de mi percepcién sino siempre a la vez sujeto, este
entrelazamiento Unico del objeto y el sujeto de la percepcion en el cuerpo propio
sera enfatizado por Merleau-Ponty para afirmar que la subjetividad autocons-

ciente en el sentido cartesiano es anticipada por esta mas originaria autocon-
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ciencia corporal. El dolor, resulta aqui una referencia excepcional®. En la expe-
riencia del dolor, mi pie no aparece como causa objetiva del dolor (como el clavo
que lo desgarra), como representacion interna. Decir “me duele el pie” es cir-
cunscribirlo a un “espacio doloroso” como “sujeto” de la sensacién, y no como
una relacion que solamente vincularia al pie por una determinacién causal y en
el sistema de experiencia (Merleau-Ponty, 1985: 111).

Las ciencias no se desarrollan sin el cuerpo vivido, aunque bajo las preten-
siones de objetividad y pensamiento positivo, expresadas en la estadistica, se
tienda a borrarlo. El mismo Merleau-Ponty afirma que los fendmenos nunca son
ignorados por la conciencia cientifica que toma prestados a las estructuras de la
experiencia vivida todos sus modelos; lo que simplemente ocurre es que la cons-
ciencia cientifica no los “tematiza”, no explicita los horizontes de consciencia per-
ceptiva de que esta rodeada y cuyas relaciones concretas intenta expresar obje-
tivamente (1985: 79). De este modo, opera un olvido, que no necesariamente
significard ausencia, solo los ignora, dir&4 el autor, en favor de las cosas porque
son ellos la cuna de las mismas.

Esta separacion de la ciencia respecto a la experiencia que la fundd era ya
indicada por Husserl y también por Georges Canguilhem, quien afirmaba que “El
fisidlogo tiende a olvidar que una medicina clinica y terapéutica (...) ha precedido
a la fisiologia” y “el médico tiende a olvidar que son los enfermos quienes llaman
al médico” (Canguilhem, 1966: 159 en Garcia, 2009: 528, 529). Esteban Garcia
retoma esta cita y advierte las consecuencias terapéuticas de tal olvido, en la
que el privilegio en el diagnéstico de la “observacion anatémica e histoldgica, el
test fisiolégico o el examen bacterioldgico” prevalece por sobre la experiencia de
un cuerpo integro en el cual se entrelazan indisociablemente mas dimensiones

que las cuantificables:

Se trata aqui de una serie histérica y epistemolégica de fundamentaciéon del sentido
de los conceptos cientificos en la que no hay que perder ningin término: la ciencia
fisioloégica se funda en la fisiopatologia, la cual se funda en una técnica terapéutica
—en nuestra cultura, la clinica médica—, la cual responde a su vez a la experiencia

humana del dolor y la enfermedad tal como son vividos (2009: 529).

4 Vale mencionar que la cuestion del dolor ha sido desarrollada desde un abordaje fenomenolégico
de modo particular. Ver Svenaeus, (2014, 2015); Leder (2016, 2018).
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El valor de los desarrollos merleau-pontyanos acerca del cuerpo vivido es
reconocido explicitamente por Canguilhem quien afirma que “La definicion de la
salud que incluye la referencia de la vida organica al placer y al dolor experimen-
tados como tales introduce subrepticiamente el concepto de cuerpo subjetivo en
la definicidon de un estado que el discurso médico cree poder describir en tercera
persona” (Canguilhem, 2004: 63 en Garcia, 2009: 529). En la enfermedad, ad-
vertimos la ambigledad de la existencia corporal como es vivida, lo cual implica
no reducirla puramente ni a las condiciones fisioldgicas o psicologistas. Merleau-
Ponty en Fenomenologia de la percepciéon, retoma la experiencia del miembro
fantasma y la anosognosia, para elucidar la experiencia del cuerpo tal como es
vivida, aunque es posible extender esta indagaciéon para el estudio de estas mo-
dalidades y variaciones del ser total de sujeto. ;(Qué implica la experiencia de la

enfermedad? Revisaremos estos aspectos en el préximo apartado.

3. EXPERIENCIA Y ENFERMEDAD: LA IRRUPCION DE LA INHABITUALIDAD

La experiencia de la enfermedad ocupa un lugar importante en el desarrollo
merleau-pontyano. Pero no lo hace por el fendbmeno de estar enfermo en si o por
la enfermedad como conmocioén de la existencia del ser individual como si le
interesa Goldstein (Lépez Saenz, 2010: 102), sino mas bien porque le permite
deslizar una critica epistemoldégica y superar los abordajes intelectualistas y em-
piristas de la percepcion en pos de una comprensioén holistica del cuerpo en tanto
ontologia de la carne.

Determinados eventos, como el caso prototipico de la enfermedad o el dolor,
provocan que “aparezca el cuerpo”. El cuerpo “sano” resulta transparente, es
decir, se da por sentado, esto no significa que no tengamos experiencia del
cuerpo, sino que las sensaciones que proporciona constantemente son neutrales
y tacitas (Carel, 2007, 2013). En contraste, cuando nos enfermamos, nuestra
atencion se dirige a aquello que duele, molesta, “funciona mal”, convirtiéndose
en el foco de nuestra atencion, en lugar de permanecer como el fondo de nuestras
actividades. Es aqui donde se interrumpe la armonia entre el cuerpo objetivo y
el cuerpo vivido. Desde este punto de vista, la experiencia de la enfermedad
puede ser leida como disrupcién en el modo de ser-en-el-mundo y por esto re-

quiere una reorganizacion de nuestras habitualidades: “Mi cuerpo es este nucleo
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significativo que se comporta como una funcién general y que no obstante, existe
y es accesible a la enfermedad. En él aprendemos a conocer este nudo de la
esencia y la existencia que volveremos a encontrar, en general, dentro de la
percepcion (...)” (Merleau-Ponty, 1985: 164).

La vida cotidiana ignora el cuerpo en la medida en que se proyecta sin pro-
blemas y este pasa desapercibido, como asi también su ambivalencia y finitud.
La enfermedad reduce la esfera de la accidon corporal, como las posibilidades
practicas, generando esta conciencia del ser corporal que nos pone frente a frente
Yy que provoca cierta extrafieza con nuestras habitualidades: “La relacién entre
el cuerpo vivido y el medio cambia con la enfermedad: el mundo que nos rodea
se transforma y se siente de otro modo. Esto es lo que podemos deducir de la
fenomenologia del cuerpo vivido que desarrolla nuestro filésofo” (Lépez Séenz,
2010: 102). Nuevamente, debemos interpretar estos movimientos desde una
teoria de la Gestalt, experimentamos la enfermedad porque hay un horizonte
previo de habitualidad que amenaza nuestro anclaje en el mundo.

Para una fenomenologia centrada en la corporalidad como horizonte de toda
experiencia y locus de nuestras habilidades sensorio-motoras, el cuerpo sano es
esa transparencia por la que nos comprometemos con el mundo. Nos resulta tan
familiar, que no lo convertimos en tema. De aqui la famosa frase de Leriche,
retomada por Canguilhem, que dice “La salud es la vida en silencio de los 6rga-
nos” (Canguilhnem, 2005: 63). En la enfermedad, se produce un quiebre, dado
que rompemos con esa familiaridad, el cuerpo puede volverse una presencia ex-
trafia -como alienacién o extrafiamiento- que molesta a los hombres en el normal
ejercicio de su vida y en sus ocupaciones y sobre todo aquello que los hace sufrir:
“El estado de salud es la inconciencia del sujeto con respecto a su cuerpo. A la
inversa, la conciencia del cuerpo se produce en el sentimiento de los limites, de
las amenazas, de los obstaculos para la salud” (Canguilhem, 2005: 63).

En el encuentro clinica o consulta médica, ha de darse una situaciéon parado-
jica, dado que “el paciente conceptualiza, ademas, su cuerpo como ser-para-otro
u objeto de investigacion cientifica, para experimentar la ambigledad de su
cuerpo, es decir, esa extrafia dualidad de sentirse, a la vez, sujeto para si y
objeto para otro” (Lépez Saenz, 2010: 101). Esta objetividad o instrumentaliza-
cion que hacemos del cuerpo —por ejemplo, cuando sufro un esguince en el to-

billo, se me aparece explicitamente como un instrumento para caminar que ahora
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me lo impide— otorga una cierta “verdad” a la ontologia dualista cartesiana que
piensa el cuerpo como descripcidn mecéanica u objetiva.

E. Garcia argumenta que esta “verdad” presente en la descripcion cientifico-
objetiva del cuerpo, en efecto habilita ciertas posibilidades de la experiencia o
dimensiones de la corporalidad, un pliegue. Aparentemente Descartes tendra a
fin de cuentas, alguna razén para afirmar que “yo no soy el cuerpo”. En La es-

tructura del comportamiento, Merleau-Ponty enuncia que:

la conciencia descubre [...] en particular durante la enfermedad, una resistencia del
cuerpo propio. Puesto que una herida en los ojos basta para suprimir la visién, es que
vemos entonces a través del cuerpo. Puesto que una enfermedad basta para modificar
el mundo fenoménico, es entonces que el cuerpo hace pantalla entre nosotros y las

cosas (Merleau-Ponty, 1976: 264 en Garcia, 2012: 122).

La “verdad” del dualismo estriba en esos momentos en que el cuerpo parece
interponerse como una cosa mas entre mi conciencia perceptiva y las cosas.

Ahora bien, este cuerpo que “no soy yo” aunque no puedo despegar de mi,
este cuerpo “objetivado” o “alienado” —otro o extrafio a mi— por la mirada de
los otros, por la mirada de la medicina, no constituye una expresion contingente
de una subjetividad que podria existir separada de su “expresion”—“realizacion”
(Garcia, 2012: 123). Debido a que el cuerpo vivido no es solo el cuerpo bioldgico,
sino el ser contextual de uno en el mundo, una alteracion de las capacidades
corporales tiene un significado muy superior al de la simple disfuncién biolégica
(Toombs, 1995). Asi, este dualismo resulta en efecto una descripciéon de la ex-
periencia corporal, que, aunque efectista, encubre al cuerpo vivido como matriz
senso-perceptiva, razéon que lleva a Merleau-Ponty a resistir esta objetivacion
—evidenciado por el autor a partir del analisis del dolor—, que como ya hemos
mencionado, resulta ejemplo concreto de la imposibilidad de reducir el cuerpo a
una descripcién en tercera persona. Por ello, si bien como advierte Merleau-Ponty
en la experiencia de la enfermedad, el cuerpo parece escindirse de mi ser-en-el-
mundo y asumir una autonomia capaz de extrafieza y ajenidad, no es menos
cierto que la experiencia de la enfermedad nos revela la imposibilidad de sepa-
rarnos de esos procesos, que muchas veces no controlamos o nos superan. De
modo que es la misma subjetividad quien se ve interpelada. Nunca dejo de ser
mi cuerpo y por ello la enfermedad no es mas que conciencia corporal encarnada,

un cuerpo desgarrado en sus contradicciones, en guerra consigo mismo y
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llamando a otros oidos y otras miradas para reconocerse, reintegrarse a si mismo
y al mundo, y volver a ser asi ese “centinela mudo” e invisible que permanece
detras de todos mis actos y mis palabras (Garcia, 2009: 530).

En sintesis, el dualismo, describe ciertas posibilidades de la experiencia, pero
también obtura otro tipo de indagacion y saberes. Este aspecto puede y ha re-
sultado problematico, dado que perpetuar las formas de ver el cuerpo, como lo
ha hecho hegemdnicamente la medicina, en tanto cuerpo-enfermo o considerado
como objeto perdido no ofrece posibilidades de crecimiento y afirmacion (Wilde,
2003), condiciones de habitualidad podriamos decir en términos de Merleau-
Ponty.

Recuperemos las experiencias de enfermedad que analiza Merleau-Ponty a
fin de avizorar los limites de los abordajes fisiologistas como psicologistas, que
el autor desliza en linea a su critica epistemoldgica, a la cuestion de la percepcion
y que resultaran fructiferos para comprender las nociones de cuerpo actual y
cuerpo habitual, como sus derroteros para la interpretacion de los procesos de
salud/enfermedad. En Fenomenologia de la Percepcion, el autor presenta, entre
otros, el caso del miembro fantasma y la anosognosia.

Una explicacion fisioldgica interpreta a la anosognosia y al miembro fantasma
como la simple supresion o la persistencia de las estimulaciones interoceptivas:
representaciones ocasionadas por estimulos o por la falta de ellos. En esta hip6-
tesis, la anosognosia es la ausencia de un fragmento de la representacion del
cuerpo que deberia darse, ya que el miembro correspondiente esta ahi; el miem-
bro fantasma es la presencia de una parte de la representacion del cuerpo que
no deberia darse, ya que el miembro correspondiente no esta ahi. Desde una
explicacion psicologica de los fendmenos el miembro fantasma es considerado un
recuerdo, un juicio positivo o una percepcion y la anosognosia un olvido, un juicio
negativo o una impercepcioén. En el primer caso, el miembro fantasma es la pre-
sencia efectiva de una representaciéon. En el segundo, el miembro fantasma es la
representacion de una presencia efectiva; la anosognosia, la representacion de
una ausencia efectiva. En los dos casos no salimos de las categorias del mundo
objeto en donde no hay un medio entre presencia y la ausencia. (Merleau-Ponty,
1985: 99).

Como queda expuesto, los intentos de explicacion tanto de la anosognosia
como del miembro fantasma desde las explicaciones fisioldgicas y psicoldgicas,

resultan limitantes dado que no logran salir de las “categorias del mundo
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objetivo”: la enfermedad entendida en estos términos se limita a ser s6lo una
modificacién cuantitativa, tengo dos brazos, tengo sélo un brazo, tengo ciertas
posibilidades de accién, tengo menos, antes tenia una pierna, ahora una cons-
truccién fantasmagoérica (Battan Horenstein, 2008: 5).

Merleau-Ponty induce a concebir la enfermedad desde otros derroteros. A
partir de una concepcién del cuerpo-vivido, la enfermedad se comprende como
perspectiva del ser-del-mundo, donde lo patolégico no resulta de la ausencia o
presencia de un miembro en si, sino mas bien de aquello que puede ser indicador
de una deficiencia no asumida como tal (2008: 5). La enfermedad se circunscribe
de esta manera, como ese momento de transicion en el cual se ponen en tensién
la manera habitual de ser-en-el-mundo®. Por tanto, no es concebida tanto como
un hecho observable y localizable (empirismo) que afecta al ser pasivamente,
sino mas bien como un estilo de percibir la existencia, una manera de ser-en-el-
mundo que supone una reorganizacion de nuestra vida. Asi, desde el mismo
ejemplo que da Merleau-Ponty, el brazo fantasma no resulta una representacion
del brazo, sino la presencia ambivalente de un brazo.

A titulo explicativo, el rechazo de la mutilacién, en el caso del miembro fan-
tasma o el rechazo de la deficiencia, en la anosognosia, no son decisiones deli-
beradas, no se dan en el plano de la consciencia tética que toma explicitamente
disposicion después de haber considerado diferentes posibilidades (Merleau-
Ponty, 1985: 100). Poseer asi un brazo o miembro fantasma, expresara el filésofo
francés, es permanecer abierto a todas las acciones que soélo el brazo es capaz,

es guardar el campo practico que poseia antes de la mutilaciéon y no, una

5 Havi Carel (2007) retoma esta perspectiva en términos de adaptabilidad, aunque como refiere, no
lo hace desde una perspectiva psicologista ligada al “ajuste” o “aceptacion”, sino que ésta se juega en
varios niveles que involucra los niveles fisico, psicolégico, social y temporal, los cuales participan en si-
multaneo y mezclados entre si. Resulta interesante su abordaje referido a una “experiencia positiva de
salud”, en la cual recupera la adversidad como fuente de respuestas creativas ante la experiencia de
enfermedad. Asimismo, vale mencionar como se vale de la experiencia de la enfermedad como herra-
mienta filosofica para el estudio de aspectos tacitos o que acontecen desapercibidamente en la vida coti-
diana (2013), aspecto en el cual coincidimos y también sostenemos como camino referido a la critica
filosofica. Ahora bien, desde nuestra perspectiva, preferimos trabajar con la dimension de la habitualidad
por sobre la “adaptabilidad” —utilizada por Carel— a los fines de un tratamiento mas cercano a las nociones
abordadas por Merleau-Ponty, y dado que esta perspectiva permite a nuestro criterio comprender mejor
el proceso en el cual lo inhabitual se apropia, se corporiza en las subjetividades de modos no siempre
ligados a la “adaptabilidad”, sino mas bien enfatizando la posibilidad de nuevos repertorios de movimien-
tos, nuevas perspectivas de habitualidad de modo no siempre lineal, sino mas bien discontinuos y ambi-
valentes, una reconfiguracion de nuestro esquema corporal. Este aspecto, es quizas mejor trabajado desde
la perspectiva de K. Toombs (1995), quien de modo autobiogréafico analiza su experiencia personal de
esclerosis multiple progresiva crénica.
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representacion mental. La experiencia del cuerpo se traduce asi en un repertorio
de posibilidades de movimiento y de aqui esa presencia ambivalente, anterior a
toda decision deliberada, que lleva a la persona a ajustarse gradualmente, a ex-
perienciar corporalmente el mundo de otra forma, adquirir nuevos habitos de
movimiento, en virtud de su vivencia actual de la unidad del esquema corporal
que le sigue proporcionando una experiencia corporal unitaria (L6pez Saenz,
2010: 99). Asi, esta experiencia de un brazo amputado como presente o de un
brazo enfermo como ausente, no son del orden del “yo pienso que...”, no se for-
mulan por si mismos. Merleau-Ponty sefiala que aquello que rechaza la mutilacion
y la deficiencia es un Yo empefiado en cierto mundo fisico e interhumano, un Yo
que continla tendiéndose hacia su mundo pese a deficiencias o amputaciones, y
que en esta medida no las reconoce de iure (Merleau-Ponty, 1985: 100). Por eso,
si la persona amputada trata a su brazo como un miembro real, es porque poseer
un brazo fantasma es permanecer abierto a todas las acciones de las que sdlo el
brazo es capaz, es guardar el campo practico que uno poseia antes de la mutila-
cion y confundirse y comprometerse con ciertos proyectos.

Los casos presentados por Merleau-Ponty, ilustran la ambivalencia que ope-
rara como hiato entre cuerpo actual y cuerpo habitual. El cuerpo siempre se pre-
senta como sintesis acabada, esquema corporal en el que cuerpo y mundo se
configuran mutuamente produciendo una manera de ser-cuerpo en términos de
repertorio de posibilidades percepto-motrices. El cuerpo habitual es reservorio de
gestos aprehendidos, incorporados, y por ello se dice que permanece anénimo,
impersonal dado que en la expresion subyace una familiaridad bajo disposiciones
estables, como saber implicito contenido en el cuerpo antes de todo pensamiento
tético, lo cual borra la especificidad de la instancia de aprendizaje manifestada

en la expresion:

El cuerpo habitual esta atravesado por una espacialidad y una temporalidad, en una
restructuracion permanente que se sélo se fija en la muerte en o en la enfermedad.
Esta caracteristica de reorganizaciéon permanente es lo que posibilita el refuerzo y for-
macion de los habitos, que actuan segun el sentido de la situacién y no como montajes

mecanicos (Coleclough, 2010: 42).

El cuerpo actual es aquel captado por la experiencia singular instantanea, el
cuerpo con sus caracteristicas actualmente observables y que muevo a voluntad.

En la experiencia de la enfermedad es el cuerpo actual el que prima,
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desdibujando la familiaridad que teniamos e interpelandonos, de modo que aque-
lla existencia cristalizada en ciertas disposiciones motrices desaparecen y este
tiende al tiempo “presente” —un antiguo presente que no se decide a devenir
pasado, dice Merleau-Ponty— por oposicién a un “pasado presente” del cuerpo
habitual, que no necesita ser traido explicitamente a la conciencia por medio de
un recuerdo, sino que esta constantemente operando en el presente de modo
latente 0 en una “seminconsciencia”, determinado el campo de nuestras posibi-
lidades de accion y percepcion (Garcia, 2012: 112).

Los casos del miembro fantasma y la anosognosia presentados en Merleau-
Ponty ilustran como deciamos esa ambigledad de toda sensacién, presente en
toda enfermedad, que establece un hiato entre el cuerpo habitual y el cuerpo
actual. En estas situaciones nos vemos interpelados y es el momento en que
podriamos reconocer cierta “verdad” del dualismo de la que hablaba el filésofo.
El esquema corporal integra ambas dimensiones, actla, y mientras se “recom-
pone” en el sujeto de la enfermedad, “sigue garantizandole la capacidad de rea-
lizar sus proyectos en el mundo, ya que actia como un stock de sedimentaciones
que organiza y coordina todas las formas actuales o posibles de actividad corpo-
rea” (L6pez Saenz, 2010: 99). Este aspecto da cuenta del dinamismo en la “re-
novacion” del esquema corpdéreo, lo que hace que el cuerpo vivido y el mundo
percibido tengan la plasticidad suficiente para “reestructurase” e integrar las dis-
posiciones en términos de nuevos habitos, aunque nunca pudiendo dar cuenta
de su origen primero. El esquema corporal®, por tanto, se pone de manifiesto en
el movimiento, dotando al cuerpo de un saber implicito que se proyecta de ma-
nera indeterminada hacia un ambito de recorridos posibles.

Los casos patoldgicos expuestos, junto con la critica epistemoldgica que los
acompafan, proponen otro camino en torno a las concepciones de salud/enfer-
medad o de normal/patoldgico, retomando la demarcacion de Canguilhnem. En
esta direccidn, las nociones de cuerpo habitual, cuerpo actual y esquema corpo-
ral, resultan fundamentales para enmarcar tales procesos en términos dindmicos,
como asi también apartados de una concepcion basada en la localizacién de la

enfermedad en un cuerpo reificado atemporal. Esta mirada procura una alter-

8 Para un abordaje de la nocién de esquema corporal en relacion al espacio y al movimiento en
diferentes momentos de la obra de Merleau-Ponty, ver A. Battan Horenstein (2013) La centralidad de la
nocién de esquema corporal como quiasmo de espacio movimiento.
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nativa al saber del cuerpo que postula la medicina moderna, para enmarcarla
dentro de una filosofia del cuerpo vivido, en la que lo normal y lo patolégico
adquirirdn nuevos horizontes.

Como ya hemos aludido, la experiencia de la enfermedad nos pone frente a
un cuerpo que parece escindirse de nuestro ser, esto es asi dado que pone en
evidencia las limitaciones, la experiencia motriz frente a las habitualidades del
cuerpo como ser-en-el-mundo. En términos dialégicos, Canguilhem también dira
que el individuo sano no presta atencion especulativa a la vida, no tiene necesi-
dad de hacerlo, por eso para que exista una ciencia del hombre normal es precisa
la experiencia de la enfermedad; “...s6lo hay conciencia concreta o cientifica de
la vida por obra de la enfermedad” (Canguilhem, 1966 en Battan, 2008: 6). Am-
bos autores, entonces, dan cuenta de la demarcacion normal/patolégico o sa-
lud/enfermedad no en términos diferenciales taxativos, como diferencia cuanti-
tativa, sino mas bien como parte del vaivén de la existencia y regidas por una
indistincién valorativa —normativa— entre estos estados (Battan, 2008)’. De
modo que, la salud o su recuperaciéon, no supondria arribar a un lugar originario
como “panacea”, una restauracion, simplemente porque aquel horizonte en el
cual emergian todas nuestras relaciones habituales ha sido cuestionado y como
tal ya implica una reconfiguracion en el esquema corporal que, dada su sinergia,
ya ha sido aprehendida. Al fin y al cabo, el enfermo crénico ha constituido un
nuevo orden, una estructura total y original tan distinta que, segun decia Mer-
leau-Ponty, de ella no podria deducirse el estado anterior. En términos terapéu-

ticos, no se trata aqui sélo de la instauraciéon de nuevas normas vitales, sino

7 Como hemos explicitado, en Merleau-Ponty, lo patolégico puede ser considerado como esa puesta
en evidencia de la dificultad en la habitualidad corriente. Por esto, no habria diferencia cuantitativa. Can-
guilnem, permite aqui introducir el caracter normativo que media tales distinciones. En una primera ins-
tancia, el autor introduce una “normatividad biol6gica” integrada en la vida misma que crea ciertas con-
diciones en las cuales la ésta sera posible. La centralidad del concepto de norma se sitda al interior del
acontecimiento orgéanico, es decir, la enfermedad se presenta al interior de un organismo, como experien-
cia global, como algo que afecta la totalidad orgénica, por sobre una desviacion local. El autor explica asi
que no existe un hecho normal o patolégico en si, sino que expresan otras posibles normas de vida. La
normalidad proviene de la normatividad; en este aspecto, “Lo patoldgico no es la ausencia de norma
biolégica, sino una norma diferente pero que ha sido comparativamente rechazada por la vida” (Can-
guilhem, 2005: 108). El autor convierte a la enfermedad en una experiencia de innovacion positiva para
el ser vivo, la cual no puede ser reducida o contrapuesta al concepto de salud, sino que se presenta como
nueva dimensién de la vida. Ya en 1966, esta normatividad no puede desprenderse del contexto en el cual
se define y en relaciéon a las particularidades y experiencias del individuo. Si la normatividad esta en la
vida, la normalidad es producto de la arbitrariedad social, refiriendo mas bien al promedio o regularidad
en la cual entra en juego la cuestion del a normalizacion.
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simultaneamente ciertas modalidades con el mundo y con los otros, que trans-
forman el cuerpo actual en cuerpo habitual, justamente en el momento en que
esta incidencia tacita resulta imperceptible®. Y si “la adquisiciéon de la habilidad
es la captacion de una significacion” esto implica que la enfermedad no sélo in-
troduce una nueva significacion existencial producto de la desorganizacion del
cuerpo vivido, sino ademas, reactiva otras motivaciones en el contexto subjetivo
acordes con la nueva circunstancia (L6pez Saenz, 2010: 103).

Desde una fenomenologia del cuerpo vivido, podemos concluir, que la enfer-
medad —en continuidad con la critica de Merleau-Ponty a la ciencia moderna que
tiende a definir la enfermedad mediante lo observable, verificable, localizable—
tiene mas que ver con un estilo de percibir la existencia, una manera de ser-en-
el-mundo que supone una reorganizacion de nuestra vida, nuestros proyectos,
nuestros habitos y disposiciones en el mundo. Quien padece una enfermedad es
alguien que esta enfrentado a una dificultad, la de volver a entablar contacto con
el mundo tal como lo hacia antes (Battan, 2008: 5). La enfermedad, deja de ser
concebida como causa de la ruptura instrumental con el cuerpo material, sino
sera entendida como una expresion mas del cuerpo vivido analogo a la pubertad,
al embarazo, a la vejez, etc., que problematizan lo que antes se daba por des-
contado y nos obligan a reorganizarnos (L6pez Sadenz, 2010: 102).

Esta “reorganizacion” no necesariamente deriva en una “negatividad” o limi-
tacion de la existencia, sino que como Merleau-Ponty recuerda, muchos fenébme-
nos pueden desemperfiar el papel de reveladores, a condicién de que, en lugar de
ser sufridos como hechos puros que nos dominan, se conviertan en el medio de
extender nuestro conocimiento (Merleau-Ponty, 1942: 283 en Battan, 2008: 6).
De hecho, como enfatiza Carel (2007), suele primar un enfoque ligado al déficit
negativo que introduce la experiencia de la enfermedad, sin poder advertirse la
experiencia positiva de salud al interior de la practica médica. En esta direccion,

la experiencia de la enfermedad nos vuelve a poner de frente que “nadie sabe

8 En una cita de Garcia, podemos leer a Kurt Goldstein quien enuncia: “La salud nuevamente adqui-
rida no es la misma de antes (...) Recuperar la salud a pesar de una secuela funcional no sucede sin una
pérdida de esencia del organismo y sin la reaparicion simultanea de un orden, al cual corresponde una
nueva norma individual” (Goldstein, 1951: 350 en Garcia, 2009: 535). De aqui, que no sea una “restitu-
cién” del estado anterior, la plasticidad y sinergia del esquema corporal nos transforma de tal modo que
perdemos de vista el “pasado presente” del cuerpo habitual, esto es, las disposiciones de las cuales no
tenemos recuerdo, pero que aun asi actdan y participan en la figuracién del esquema corporal, como
nuevo orden al cual no puede atribuirsele una causalidad primaria.
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aun lo que puede un cuerpo”, como rezaba Spinoza, es decir, a la apertura que

supone novedosas y sorprendentes posibilidades de percepciéon y accion.
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Abstract: The paper explores the unity of Lud-
wig Landgrebe”s philosophical thought de-
parting from the intertwining between the no-
tions of affectivity, bodily movement and life-
world. The aim is to present a unitary vision of
Landgrebe”s legacy and his way in phenome-
nology, taking in consideration his emphasis on
the affective dimension of factual singularity.
After pointing out the intertwining between the
intentional orientation of affective life and bod-
ily movement, in regard to the historical devel-
opment, the paper ends stressing the system-
atic articulation importance of Landgrebe”s
thought in the current tasks of phenomenolog-
ical research.
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1. INTRODUCCION

En los ultimos afos, y especialmente a raiz de la publicacion de algunas de

sus obras péstumas, hemos asistido a una progresiva recuperacion del legado
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filoséfico de Ludwig Landgrebe (1902-1991). El filésofo vienés, alumno y colabo-
rador de Edmund Husserl y Martin Heidegger, fue una figura determinante en el
desarrollo y profesionalizacion del estudio de la fenomenologia en Alemania y
Estados Unidos?®. Si bien es verdad que su obra no ha estado del todo olvidada,
pues su estudio “Husserl y la despedida del cartesianismo” (Landgrebe, 1962)
sigue siendo una fuente importante de influencia (y controversia) en la recepcion
actual de Husserl (San Martin, 1997; Perkins, 2014: 204), lo cierto es que, salvo
contadas excepciones (Expésito, 2018; Fumagalli, 2017; Seron, 2002; Claesges,
1983), se ha prestado poca atencidon a los rasgos originales de su obra.

El tema que reulne las investigaciones de Landgrebe a lo largo de sus escritos
es la pregunta retrospectiva por el origen del sentido del mundo de la vida a
partir del analisis genético de su configuracion histérico-factica en el campo tras-
cendental de la experiencia. Para Landgrebe, la pregunta por el origen del sentido
supone el analisis retrospectivo, a través de la reduccion trascendental, que
avanza desde la descripcion de las sintesis intencionales de correlatos de la vida
de conciencia a la génesis pasiva de la actividad intencional (Landgrebe, 1963:
35) cuyo nucleo ultimo es el presente viviente (Landgrebe, 1982: 74).

En este punto aparece el problema de dar cuenta del papel de la sensibilidad
en la determinacién de los estratos mas elementales de la experiencia, aquellos
relativos a la “materia” o la hylé sensible. Para Landgrebe, la correcta compren-
sion de esta dimension de la experiencia dentro de la fenomenologia trascenden-
tal supone considerar la hip6tesis de un entrelazamiento esencial entre la proto-
constitucion de la temporalidad en el presente viviente y la conciencia cinesté-

sica, manifiesta en la forma de la capacidad disposicional mas elemental de la

1 Desde su incorporacién a la Universidad de Colonia, Landgrebe fue uno de los mas importantes
promotores del estudio critico de la obra de Husserl a partir de su legado pdstumo. Bajo su tutela o
influencia, importantes investigadores como Ulrich Claesges, Antonio Aguirre, Klaus Held y Donn Welton,
relanzaron el pensamiento de Husserl en una direccion alternativa a su recepcion temprana, especial-
mente, a contracorriente de las criticas de Heidegger. Landgrebe, por otra parte, no solo promovié la
colecciéon Phaenomenologica, que todavia se publica hoy en dia, sino la expansion de los estudios profe-
sionales mas alla de Alemania. Prueba de ello es la participacion de Landgrebe en la fundaciéon del Husserl
Circle en Estados Unidos. Finalmente, muchos de los filésofos mas importantes de la tradicién fenomeno-
l6gica suscriben la linea de interpretacion de la primera generacion de sus alumnos: tal es el caso de
Anthony Steinbock (alumno de Welton), Lazlo Tenglelyi y Sebastian Luft, (alumnos de Klaus Held). En
todos ellos se puede apreciar el sello de la interpretacién de Landgrebe, o por lo menos los énfasis tema-
ticos, en el desarrollo de sus obras respectivas: la dimension histérica de la experiencia (Steinbock, 1997:
259, 1972), la meditacion sobre el sentido de la fenomenologia (Luft, 2002:15, 127, 202) y el problema
de la metafisica (Tengelyi, 2014).
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figura “yo puedo” que es “yo me muevo” (Claesges, 1983:138). Asi, de acuerdo
con Landgrebe, la corriente de vida del presente viviente se manifiesta origina-
riamente con una forma de auto-afectacién cuya unidad es la experiencia de
sentir su propio movimiento (Landgrebe, 2010: 122), y la instancia factica de
esta manifestacion es el cuerpo vivo como campo dinamico de sensaciones y
sistema concreto de capacidades practicas de caracter pre-reflexivo.

Asi, el objetivo de las siguientes paginas sera presentar una sistematizacion
global del proyecto fenomenolégico de Landgrebe a partir de su tesis de investi-
gacion mas importante, a saber, que el analisis genético de la intencionalidad
supone comprenderla en términos de la unidad de una tendencia trascendental
que conduce, retrospectivamente, a la identificacion entre el presente vivo [le-
bendige Gegenwart] y la conciencia cinestésica (Landgrebe, 1982: 79).

En esa medida, para Landgrebe, la génesis misma de la intencionalidad esta
vinculada con la capacidad originaria de auto-movimiento de la corporalidad viva
y su caracter afectivamente templado (Landgrebe, 1983: 83). A esto se suma,
sobre todo en sus reflexiones tardias, una extensa consideracion del tema de la
historicidad de esta pre-dacién del cuerpo y su potencialidad de movimiento como
parte del desarrollo progresivo del mundo circundante, comprendido como campo
abierto de experiencia (Landgrebe, 1968a: 62). Este ultimo punto permite, de
acuerdo con Landgrebe, sentar las bases para una teoria trascendental del
mundo de la vida en relacion con la historicidad de la existencia humana (Land-
grebe, 1977b).

Por otro lado, para Landgrebe, uno de los aspectos decisivos para el recorrido
que propone como tarea de la fenomenologia trascendental es el abandono por
parte de Husserl, en la década de los afios veinte, del énfasis idealista de sus
Ideas | a favor de una reconsideracion del propio método de la reduccion tras-
cendental, donde la subjetividad, lejos de ser una conciencia pura desvinculada
del mundo, sélo puede ser comprendida en tanto que concrecion mundana (Land-
grebe, 1968a: 250).

Para alcanzar dicha concrecidon se requiere de una toma de distancia del én-
fasis en el yo reflexivo a favor de un saber de si prereflexivo que, segun explica

Landgrebe

No es el de una «pura» subjetividad, cuya pureza sea justamente la del contemplar y
presentificar universal, teorético y reflexivo, sino que el fundamento de posibilidad de

tal saber reside precisamente en el caracter mundanal de la subjetividad, al cual

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018

69



70

IGNACI0 QUEPONS

pertenece su propio cuerpo: la corporalidad, por tanto, no es una «cosa» meramente
constituida, si bien privilegiada —como tal sélo se le aparece a la reflexién presentifi-
cante— sino que ella misma experimentada de un modo inmediato pertenece a los
constituyentes del sujeto consciente de si mismo en su libertad, en su poder (Land-

grebe, 1968a: 318).

No obstante, los motivos de este posicionamiento encuentran su sentido en
la necesidad de aclarar algunas aporias de la constitucidon genética que, segun
Landgrebe, se presentan en la fenomenologia de Husserl en dos diferentes con-
textos. El primero es el relativo a los problemas de la doctrina de la intencionali-
dad en relacién con el esquema contenido-aprehension y la formacion del sentido
del estrato mas primigenio del campo de experiencia: la sensibilidad (Landgrebe,
1968a: 181). El segundo tiene que ver con la relaciéon de la subjetividad misma
con el mundo de la vida como un campo pre-dado, el cual involucra, ademas, a
la historia (Landgrebe, 1968a: 62).

Como veremos, la posicion de Landgrebe surge, en parte, como respuesta a
las criticas tempranas de Heidegger a la fenomenologia de Husserl (Landgrebe,
1968a: 15), y mas adelante también encuentra su motivacion en la necesidad de
afrontar algunas consecuencias de la fenomenologia de Merleau-Ponty (Land-
grebe, 1982: 77). Lo interesante es que la meditacion de Landgrebe, a pesar de
algunas insuficiencias que han sido sefialadas de forma oportuna (Perkins, 2014;
San Martin, 1997), no se aleja a lo largo de toda su trayectoria del estudio del
legado mismo de su maestro (Walton, 1993). Todo esto, ademas, se tradujo en
el aprovechamiento de los resultados de estudiosos de Husserl, formados por él
mismo, a partir de los cuales elabora parcialmente sus propias conclusiones en
abierto reconocimiento del trabajo de sus alumnos como Klaus Held, Ulrich Claes-
ges y Antonio Aguirre (Landgrebe, 1977b: 55; Landgrebe, 1982: 79).

En este sentido, para Landgrebe, la tarea de la fenomenologia, expresada en
el método de la reduccion trascendental, se trata de un analisis retrospectivo a
partir de los objetos de la experiencia tomados como hilos conductores hacia la
pregunta por los rendimientos sintéticos en los que tales objetos se constituyen
(Landgrebe, 1968a: 55). Por tanto, el campo trascendental ultimo al que remite
todo rendimiento sintético, de acuerdo con la explicitacion de sus horizontes,
confluye, en ultima instancia, en el factum de la singularidad irreductible de la
realidad humana como génesis y horizonte del sentido en general (Landgrebe,

1982: 16).
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2. INTENCIONALIDAD, SENSIBILIDAD Y TENDENCIA

A lo largo de su vida, Landgrebe enfatiz6 desde diferentes perspectivas la
posibilidad, abierta por la fenomenologia trascendental, de una reconsideracion
global de la esfera de la sensibilidad como dimension fundamental en la génesis
del sentido. La sensibilidad, lejos de ser una mera materia inerte aprehendida en
actos intencionales explicitos, constituye el campo de actividad sintética de ca-
racter pasivo en el que se involucra de forma decisiva la constitucién originaria
de la vida corporal. Para aclarar la cuestion, Landgrebe sugiere que prestemos
atencion al papel de las sensaciones de movimiento y su relacién con la dimen-
sion afectiva de la experiencia, en particular con los temples de animo, en la
constitucion de la realidad animica a través de la corporalidad viva [Leiblichkeit]
(Landgrebe, 1968a: 182). El sentir, dice Landgrebe, “constituye pues, en el
fondo, la manera como nos encontramos, pero no en el sentido de un mero es-
tado de conciencia, sino a la vez, en el de una conciencia del poder-moverse —
latente en el caso del curso no inhibido de la percepcién, explicita en el caso de
la inhibicion—; o sea: la conciencia de tener un margen dentro del que, por medio
del moverse, pueden ser logradas afecciones sensibles” (Landgrebe, 1968: 186).

En este sentido, segun Landgrebe, existe una dimensién constitutiva de la
vida subjetiva, anterior a la reflexién y también anterior a toda actividad (Land-
grebe, 1982: 73), que se hace manifiesta en una potencia originaria de auto-
movimiento co-originaria no sélo a las sensaciones de movimiento, sino a todo
el campo sensible en general. A partir de la pauta de la unidad de la sensacion
de auto-movimiento es posible describir la dinamica de la vida concreta como
instancia de apertura de horizonte de mundo y la comprension misma del mundo
como horizonte de configuracion del sentido en general.

Para Landgrebe, por tanto, la corporalidad viva reclama su propio caracter
“trascendental” y “constituyente” (Landgrebe, 1982: 78; Walton, 1985: 90), de
tal manera que la sensibilidad, lejos de ser una pura forma de la receptividad,
conforma estructuras de coordinacion armonica entre el movimiento corporal y
el aparecer progresivo del mundo de la percepcion.

Estas tesis pueden encontrarse en los primeros escritos publicados por Land-
grebe, particularmente en “Principios de la teoria de la sensaciéon”, publicado por
primera vez en 1953 y nuevamente en 1963, el cual retoma y sistematiza aspec-

tos de “La fenomenologia de la corporalidad y el problema de la materia”,
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originalmente redactado hacia la década de los afios veinte (Marcelle, 2013: 210)
durante su periodo de colaboraciéon con Husserl, pero publicado en el homenaje
a Eugen Fink varias décadas después, en 1965 y mas adelante en 19672,

Landgrebe expone en estos ensayos una tesis que sera reiterada a lo largo
de casi toda su obra: es posible estudiar la constitucion de la realidad animica a
través del cuerpo vivido, siguiendo las Ideas Il de Edmund Husserl, en relacion
con el problema de la experiencia primordial del mundo como horizonte. Para
Landgrebe, como hemos sefialado antes, la justa interpretacion del programa de
la constitucion trascendental solo es posible a la luz de los analisis genéticos
desarrollados por Husserl en la década de los afios veinte, y a partir del énfasis
en el estudio de la concrecidn de la subjetividad en su cuerpo/corporalidad [Leibli-
chkeit].

Los analisis genéticos, impulsados por Husserl hacia 1917, como sefiala Ro-
berto Walton, “dan cuenta de la génesis del ego a través de la unidad de una
historia en la que adquiere habitualidades a la luz de las cuales se organiza su
experiencia en el mundo circundante” (Walton, 1985: 90). Asi, por un lado, la
concrecioén de la subjetividad a través del desarrollo progresivo de habitualidades
es inalienable de los procesos constitutivos que hacen posible la relaciéon con su
cuerpo propio.

Por tanto, la fenomenologia de Landgrebe intenta enfatizar la coherencia en-
tre los proyectos filoséficos de Husserl y Heidegger enlazando, de acuerdo con
Walton, “la nocidn heideggeriana de Dasein con el yo trascendental en un intento
de aproximacion centrado en un examen del cuerpo propio (Leib)” (Walton,

1985: 90). No obstante, para Landgrebe el eje metodolégico sigue siendo la

2 La cronologia de los escritos de Landgrebe esta atravesada por las circunstancias de su desarrollo.
Landgrebe publicé su tesis de doctorado sobre la fundamentacion fenomenoldgica de las ciencias del es-
piritu en la obra de Dilthey en 1928, un afio después de la publicaciéon de Ser y Tiempo. Ya en este texto
temprano se plasma la influencia temprana de sus dos maestros, Husserl y Heidegger: la aclaracion de la
nocién de vivencia y la vida histérica como una totalidad concreta, la importancia de la vida afectiva y la
importancia de la fenomenologia como base de un estudio comprensivo de la existencia humana. Este
estudio tenia una continuacion en la obra El concepto de vivenciar escrito hacia 1930 pero cuya publicacion
se frustroé, y sélo se conocié de forma péstuma, en 2010. En esta obra aparece ya el énfasis en la dimension
afectiva y practica de la subjetividad, asi como la importancia de los horizontes del mundo circundante
que caracterizaran al resto de su proyecto. Durante la dificil década de los afios treinta y hasta el final de
la guerra, cuando finalmente obtuvo una posicion en la universidad, Landgrebe trabajé intensamente en
el legado postumo de Husserl, fundamentalmente en el tema del mundo de la vida. Uno de los primeros
estudios académicos sobre este tema es precisamente el articulo de Landgrebe publicado en 1940, sélo
precedido por el libro de su amigo Jan Patocka de 1934 sobre el concepto natural de mundo.
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reduccion trascendental como acceso a la constitucion de la realidad en relacién
con la especificidad de la experiencia vivida, y cuyo sentido se hace explicito a
través de dindmicas de horizonte donde el cuerpo tiene un lugar fundamental.
Pues, el espacio de apertura de mundo del existir humano es precisamente el
movimiento templado del cuerpo vivido, en tanto que unidad de la sintesis de
motivacion cinestésica co-originaria con el decurso temporal de la vida concreta3.

El ensayo “Principios de la teoria de la sensacién” retoma el tema haciendo
un balance de la recepcién del problema de las sensaciones en la psicologia mo-
derna: “Tradicionalmente se considera que la teoria de la sensacion es cuestion
de la psicologia” (Landgrebe, 1968a: 172). Sin embargo, agrega Landgrebe, su
objetivo no es estudiar la psicologia de las sensaciones sino sus fundamentos.
Segun Landgrebe, casi hasta finales del siglo XIX se trat6 el tema de las sensa-
ciones en el marco de una tradicién sensualista de la psicologia. Todo ello es
comun al naturalismo generalizado en la cultura cientifica de la época. No obs-
tante, a partir de la obra de Dilthey Ideas para una psicologia descriptiva y ana-
litica (1894) se comenz6 a contraponer a esta psicologia de los elementos una
psicologia “comprensiva de sentido”, a la cual se sumo el desarrollo de la psico-
logia de la estructura [Gestalt] (Landgrebe, 1968a: 173).

Las investigaciones de Max Scheler y Edmund Husserl dieron un nuevo im-
pulso a la teoria de las sensaciones, aunque, segun Landgrebe, sobre todo en el
caso de Husserl, este no supo “extraer las consecuencias” de sus investigaciones,
pues su doctrina de ldeas | todavia tenia un cierto remanente de la doctrina
sensualista en este respecto (Landgrebe, 1968: 174). El problema del sensua-
lismo es que interpreta las sensaciones como meros datos captados de forma
puramente pasiva, y reductibles, por tanto, a una regularidad empirica de carac-
ter fisico. Para Landgrebe, en cambio, la fenomenologia puede describir el sentir
mismo “como una estructura del ser-en-el-mundo” (Landgrebe, 1968a: 175).
Para ello, el primer paso es acceder, a través de la reduccién fenomenoldégica, a
la descripcidon del ambito sensible desde el punto de vista de la especificidad de
nuestra experiencia sentiente en sentido amplio. De acuerdo con Landgrebe, la

consideracion de las sensaciones como meros datos esta basada en un prejuicio,

% Una de las claves de esta reinterpretacion es el hilo conductor que ofrece la nocién heideggeriana
de “encontrarse” [Befindlichkeit] como hilo conductor del replanteamiento de la subjetividad en relacion
con el ahi de su individuacion (Landgrebe, 1982: 112; Walton, 1993: 107).
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pues, en sentido estricto, lo sensible no “aparece asi”, es decir, no “sentimos
asi”. Las sensaciones siempre involucran la comprension tacita de una situacién
significativa, es decir, en un contexto intencional. Asi, el naturalismo “designé
como sensacion algo que nadie, jamdas, ha sentido como momento de su viven-
ciar, por cuanto sus elementos no eran los de la conciencia vivida, sino el resul-
tado de una construccion tedrica o bien una abstracciéon metédica” (Landgrebe,
1968a: 179).

Por otro lado, la filosofia de la sensacién que encontramos en Kant, y hasta
cierto punto también en Husserl, interpreta el sentir “sélo en vista de la funcién
que este cumple en la realizaciobn de la conciencia de objetos” (Landgrebe,
1968a: 180). Para Landgrebe, en ese sentido, la pregunta por la significaciéon del
sentir debe ser precedida por “la pregunta por el sentir en cuanto momento del
ser consciente de si mismo” (Landgrebe, 1968a: 180).

Por tanto, para Landgrebe, el acceso al campo de las sensaciones es co-
originario con la constituciéon de la realidad animica a través del cuerpo propio,
pues no solo gracias a la corporalidad tenemos acceso a la dimension sensible
del mundo en torno, sino que la unidad sintética de la misma corporalidad pre-
figura el campo sensible de acuerdo con una estructura congruente con el sentido
del movimiento corporal. Como Husserl mostré en Ideas I, el cuerpo es el 6rgano
de la percepcion y es a través del cuerpo que el mundo de la percepcion natural
adquiere su configuracion. En esa misma medida, el cuerpo como centro de los
sentidos (olfato, vista, oido, tacto, gusto) no sélo es el acceso a las cualidades
sensibles, sino que el sujeto se “siente a si mismo” en su propio cuerpo, gracias
a las llamadas sensaciones dobles (Husserl,1952: 145-146).

Asi, las sensaciones, y en particular las sensaciones dobles o ubiestesias,
tienen un papel crucial en la determinacion del sentido, pues, por un lado, hacen
patente la unidad sensible a lo largo del tiempo donde no sélo “sentimos” nuestro
cuerpo en sentido fisico, al sentir los objetos de la percepcién externa; sino que,
a través de las mismas sensaciones, nos sentimos a nosotros mismos sintiendo.

Por otra parte, el cuerpo es también la unidad del libre movimiento auto-
motivado que involucra una conexion esencial entre el sentir y el movimiento
como “conciencia sensible del movimiento” o “cinestesia”. No obstante, lo central
del campo de las cinestesias es precisamente el involucramiento de sintesis in-
tencionales que configuran, por un lado, la unidad del cuerpo y, por otro lado, el

campo del libre movimiento. De acuerdo con Landgrebe, las cinestesias “son al
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mismo tiempo sentir y conciencia de movimiento que provoca el sentir en cuanto
movimiento nuestro, puesto en juego por nosotros mismos” (Landgrebe, 1968:
181). Por tanto, sigue mas adelante, “el cuerpo propio se distingue de todo otro
cuerpo del asi llamado mundo exterior. El es, para decirlo con Husserl, el aqui
absoluto en relacion al cual todas las demas cosas estan alli; no es cosa en el
espacio, sino el principio de toda configuracién espacial en el moverse” (Land-
grebe, 1968a: 181).

De este modo, en la medida en que todo sentir es un “sentirse a si mismo”
a través del cuerpo, la unidad de la sintesis de motivacion cinestésica (cfr. Hua
X1, 15) no sélo es posible gracias a la potencia préactica “yo me muevo” sino que
da lugar a una forma originaria de lo que podriamos llamar una conciencia pre-
reflexiva: “yo siento mi propio movimiento”, y en ello asisto originariamente a la
manifestacion sensible de mi propia vida.

Este sentir, de acuerdo con Landgrebe, no es sélo la mera sensacion téctil,
sino que remite a una dimension méas amplia que involucra la afectividad exis-
tencial del encontrarse [sich Befinden]. En el existenciario del encontrarse, segun
Landgrebe, “se apunta ya al ser consciente de si mismo que pertenece al sentir
en cuanto momento de la conciencia” (Landgrebe, 1968a: 180). De este modo,
Landgrebe adopta parcialmente el enfoque heideggeriano segun la exposicion de
Ser y Tiempo; no obstante, frente a Heidegger, Landgrebe sostiene que la con-
sideracion del temple de animo y el encontrarse es “unilateral mientras no se
investigue la conexién de los mismos con el sentir” (Landgrebe, 1968a: 180) vy,
en dltima instancia, con la corporalidad.

Por otra parte, este “sentirse sintiendo” es siempre una estructura dinamica
orientada por impulsos afectivos de diferente grado de complejidad, los cuales
dan al mismo tiempo una tonalidad afectiva a todo impulso de movimiento, par-
ticularmente al movimiento del &mbito practico. A través de dicha unidad sinté-
tica de la conciencia del libre movimiento, “que pertenece indisolublemente a
nuestro sentir, tenemos conciencia de nuestro cuerpo en tanto que érgano nues-
tro, movido de modo inmediato por nuestro querer” (Landgrebe, 1968a: 181).

Finalmente, el campo sensible Ultimo no es el mero complejo de sensaciones
entendidas como la conciencia de meras cualidades aisladas, sino que, origina-
riamente, las sensaciones son vividas como entrelazadas con lo atrayente, lo
repelente, lo terrible, es decir, como incitacion o afectacion del libre movimiento.

Sélo en la descripcion analitica se aisla el estar vuelto interesado de la
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subjetividad con su cuerpo y la disposicién puramente tedrica. Landgrebe sefiala

al respecto lo siguiente:

El moverse sintiente esta dirigido, por tanto, por aquellos aspectos elementales; es un
dirigirse a lo atrayente, un huir de lo amenazador y repelente, y s6lo dicho movimiento-
hacia, posibilita la afecciéon de los sentidos en aquella forma 6ptima sobre cuya base
tiene lugar una percepcion y pueden ser diferenciadas las cosas con sus cualidades

sensibles (Landgrebe, 168: 185).

Asi, por ejemplo, un sonido estridente de la calle me irrita y muevo la cabeza
en esa direccion hacia la ventana, de donde asumo que viene el sonido; un olor
agradable me atrae, despierta mi interés, y a esa atraccion no soélo corresponde
el despertar del movimiento de mi atencién, sino del movimiento de mi cuerpo.
Me pongo de pie y vuelvo la mirada hacia donde proviene el ruido, presto mas
atencion a mis oidos.

Asi, segun Landgrebe, la explicitacion de las cualidades como sonidos o me-
ros colores es posterior al movimiento involucrado en la afectacion sensible y, en
esa medida, todo el campo afectivo en sentido amplio involucra la unidad de
sintesis cinestésicas por las cuales se conforma el cuerpo vivido. En ese sentido,
comprendemos lo que somos a través de un plexo de posibilidades practicas que
hacen manifiesto el mundo circundante de la percepcién gracias al libre movi-
miento de nuestro cuerpo. Por otra parte, ese movimiento estd motivado, en
principio, por la direcciéon hacia la manifestacion de las cualidades elementales
sensibles de lo atrayente y lo repelente, como cualidades sensibles relativas a
formas de movimiento inmediato de nuestro cuerpo (Landgrebe, 1968a: 190).
La trama de movimientos, por tanto, tiene como correlato simultaneo y perma-
nente la exhibicién del mundo de los sentidos, con base en el horizonte espacial
comprendido como campo de juego [Spielraum] del libre movimiento de la sub-
jetividad encarnada en su cuerpo propio.

En ese sentido, para Landgrebe, como hemos sugerido antes, la estructura
fundamental “encontrarse” [sich Befinden] no esta desvinculada del “sentir”, sino
que, por el contrario, ese encontrarse “templado” [gestimmt] es el encontrarse
de una subjetividad encarnada que gracias a su cuerpo asiste a la progresiva
apertura del mundo como horizonte de significatividad. Asi, la concrecion de lo
que es posible llamar “ser-en-el-mundo” como figura fundamental de la existen-

cia humana es coherente con la constitucién progresiva de una vida corporal,
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respecto de la cual se configura un entorno perceptivo que es, al mismo tiempo,
un campo de significatividad afectiva y practica (Walton, 1993: 106).

De este modo, uno de los aportes fundamentales de Landgrebe consiste pre-
cisamente en la descripcion de la espacialidad como campo préactico, pre-dado y
constituido en sintesis pasivas, anteriores a la reflexiéon, que tienen como eje de
articulacion la constitucion progresiva de la unidad del cuerpo propio. El “yo-me-
muevo” como nivel anterior a todo “yo-puedo”, que es la unidad de potencialida-
des que hace posible la sintesis de habitualidades, no es un mero “moverse” en
abstracto, sino que se trata de un movimiento co-originario con la configuracion
perceptiva del mundo circundante; el cual, ademdas, se comprende como la aper-
tura al campo de significatividad gracias a las sintesis de motivacion y tendencias
de movimiento templadas en una gradacion de intereses afectivos. Por tanto,
podemos decir que las sintesis de motivacion que sostienen el agenciamiento de
un yo en el ejercicio de su movimiento activo tienen un inseparable componente
afectivo, el cual se hace explicito en tonalidades afectivas del entorno a la manera
de ambientes emotivos.

La significatividad de estos horizontes afectivos viene dada por el sentido
teleolégico que hacen explicito, el cual, por lo demas, esta implicado en la ten-
dencia del movimiento como unidad de la corporalidad viva. Esta aspiracion ori-
ginaria y su tendencia es, de acuerdo con Landgrebe, el origen del sentido teleo-
I6gico de la intencionalidad (Landgrebe, 1977a: 76) y, en general, de todas las
representaciones humanas, constituyendo, al mismo tiempo, la pauta del sentido
de la propia historicidad fundada en la experiencia concreta del movimiento cor-

poral.

3. LA CONSTITUCION PASIVA Y LA IDENTIFICACION ENTRE PRESENTE VIVIENTE Y

CONCIENCIA CINESTESICA

En el estudio “El problema de la constitucion pasiva” de 1974, publicado mas
tarde en el volumen Facticidad e individuacion, Landgrebe reitera sus tesis fun-
damentales sobre la doctrina de la constitucidon trascendental al tiempo que las
radicaliza, ya que el planteamiento de la cuestién que aborda es todavia mas
profundo y, de hecho, nos ofrece una perspectiva global de casi todas sus inves-
tigaciones: la determinacion precisa de la subjetividad trascendental en relacion

con la constitucion pasiva del campo de experiencia (Landgrebe, 1982: 71).

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018

77



78

IGNACI0 QUEPONS

En este punto es preciso sefialar, una vez mas, que para Landgrebe las fun-
ciones de la corporalidad [Leiblichkeit] pertenecen a la pre-constituciéon pasiva y
a la subjetividad trascendental, y soélo a partir del andlisis de la constitucién de
dicha corporalidad es posible comprender, en sentido estricto, tanto la formacion
pasiva del campo de experiencia como el caracter trascendental mismo del yo
puro. Esto no quiere decir, como el propio Landgrebe afirma de forma explicita,
que el yo se individualice por su cuerpo, sino que ocurre exactamente al revés:
el cuerpo propio, como unidad de capacidades disposicionales practicas expre-
sada en la forma “yo-me-muevo”, presupone a su vez la unidad del movimiento

y la autoafectacién del yo.

La subjetividad, por lo tanto, no es individualizada por el cuerpo, como quiso decir
Merleau-Ponty. El hecho de que un cuerpo se dé presupone que uno ya posea un un
cuerpo y haya aprendido a dominarlo, incluso antes de haberse descubierto a si mismo
como un ego. El cuerpo no descubre en si mismo algo asi como un ego, como ha
formulado Linschoten, sino que por el contrario soy yo quien en cada caso descubro
mi cuerpo. En este sentido el discurso de Husserl sobre el “yo puro” mantiene su vi-
gencia cuando dice que so6lo por equivocacion se le llama “yo”. Esta manera de hablar
se refiere a una perplejidad relativa al principio absoluto de individuacién. Es “puro”
porgue es la presuposicién de que pueda haber una cosa tal como el cuerpo (Land-

grebe, 1982: 86)%.

Asi, luego del rodeo por las funciones constituyentes de la corporalidad vi-
vida, Landgrebe concluye que la vida de conciencia factica es, de hecho, como

afirmé el propio Husserl, el campo trascendental absoluto y universal®.

4 La anterioridad del yo puro como principio de individuacién es defendida en un argumento seme-
jante en las lecciones Problemas Fundamentales de la Fenomenologia, editadas por Landgrebe para su
publicacion. Véase en este respecto el desarrollo del argumento sobre el cuerpo [Leib] entre los paragrafos
1 a 4 de Husserl, quien ademas lo extiende al tema de la empatia (Hua X111, 112-117). Edith Stein retoma
el mismo argumento en su disertacién doctoral Sobre el problema de la empatia para confrontarse con
Lipps (Stein, 1917:43) También Stein considera al yo puro como principio de individuacién anterior a la
constitucion del cuerpo vivo y comienza su exposicion del tema en relacion con el yo puro. Al respecto
véase, finalmente, Ideas Il (también editado inicialmente por Stein y méas adelante por Landgrebe) (Hua
1V, 97ss.). Agradezco a Verdnica Medina que me haya hecho ver este detalle fundamental. La descripcion
de Landgrebe no es sino una perspectiva genética en la cual se puede observar la relacion del yo con su
cuerpo en perspectiva de la unidad del tiempo y el movimiento, la cual, por lo demas, no constituye como
él mismo reconoce una modificacién de la doctrina que encontramos en la fenomenologia de Husserl del
periodo entre 1910 y 1913: preparacion y publicaciéon de Ideas I.

5 Frente a algunos malentendidos recurrentes en torno a la nocién husserliana de vida trascendental,
derivados en parte de la expresién “yo puro”, es importante destacar que Husserl se refiere a la vida de
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La reconduccion de los correlatos de la vida de conciencia hacia las funciones
sintéticas que los constituyen y dando lugar a su configuracion fenoménica lleva,
en ultima instancia, a la corriente interna del tiempo que constituye “la base
fundamental que hace toda experiencia posible” (Landgrebe, 1982: 74). Por
tanto, la pregunta acerca de como ha de definirse esta dimensioén primigenia
ultima, es respondida por Landgrebe remitiéndonos a un pasaje de los asi llama-
dos Manuscritos C de Husserl: “Si consideramos esta vida trascendental en si
misma, este yo trascendental, o si me considero a mi mismo como yo soy en
tanto que puesto antes de todos mis pre-juicios y de todo lo que esta dado para
mi como condicién primaria para todo sentido éntico, entonces me encuentro a
mi mismo como presente viviente” (Hua Mat VIlII, 41)¢. Con todo, hay una apa-
rente contradiccién entre, por un lado, la pasividad primordial como una corriente
que precede a toda actividad del yo y, por otro, la temporalidad considerada
como rendimiento del yo. Asi, el misterio Ultimo de la subjetividad esta en com-
prender desde su origen primigenio a la pasividad, no sélo como receptividad,
sino como una forma de dinamismo, por principio pre-reflexivo, donde se identi-
fica el presente viviente con la unidad cinestésica de la configuracién dinamica
del campo sensible.

En este punto, Landgrebe se refiere a lo que Husserl llama “presente viviente
primitivo fluyente” [urtimlich stromende lebendige Gegenwart] (Hua Mat VIII,
139), en el cual la reduccion fenomenoldgica, reconducida al nivel mas elemental,
encuentra como rendimiento el fundamento ultimo que hace posible toda expe-
riencia (Landgrebe, 1982: 74). Landgrebe se refiere a esta dimensién, con Hus-
serl, como “fuente originaria” [Urquelle] de toda experiencia posible; la cual es
ademas el origen de todo “rendimiento” [Leistung] y, con ello, de todo lo que
posteriormente puede constituirse como “fendmeno” (Landgrebe, 1982: 74; Hua,
Mat VIII, 145; Expoésito, 2018: 269).

Asi, para Landgrebe, el volverse del ego en la reflexién siempre encuentra

ya su propia actividad operante en un flujo de vida que nunca es materia muerta

conciencia factica, y es ella el residuo de la puesta entre paréntesis de todas las tesis derivadas de la
actitud natural (cfr. Hua I, 58 ss).

8 Landgrebe no cita directamente el manuscrito, sino que se apoya en Held (1966:67). Se trata del
manuscrito del grupo C 3 fechado en marzo de 1931. La traduccion del pasaje que cita Landgrebe (Land-
grebe, 1982: 74) sigue la transcripcion mas actualizada de Lohmar (Hua Mat, VII1,41) donde hay ligeras
variaciones respecto de la de Landgrebe y Held. En lugar de “vida trascendental” [transzendentales Leben],
en la version de Lohmar dice “ego trascendental” [transzendentales Ego], por ejemplo.
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sino, literalmente, movimiento. Esto no contradice la tesis sobre la apodicticidad
del yo, aunque, para Landgrebe, ciertamente no es posible captar de forma te-
matica la sintesis por la cual la vida se vuelve una identidad para el pensamiento
(Landgrebe, 1982: 77). Para aclarar el problema Landgrebe sugiere lo siguiente:
“debemos considerar mas exactamente qué es lo que pertenece a la ocurrencia
de la corriente primordial en la que la subjetividad se constituye a si misma en
su auto-temporalizacion [Verzeitlichung]”, y la hipotesis explicita que declara sin
mas que “las funciones de la corporalidad pertenecen a las funciones de la pre-
constitucion pasiva y junto con ella a la subjetividad trascendental” (Landgrebe,
1982: 78).

Para argumentar su punto Landgrebe retoma la doctrina sobre las capacida-
des disposicionales [Vermégen] del ego a las cuales pertenece la capacidad dis-
posicional cinestésica, como aparece en el segundo volumen de las Ideas de Hus-
serl. Aunque Husserl mismo no sigue ese camino en sus exposiciones, Landgrebe
sefiala un punto muy importante sobre la descripcidon husserliana de la corriente
interna del tiempo, y es que “sin impresiones no hay rendimientos constitutivos
temporales y sin cinestesias no hay impresiones. Las impresiones estan relacio-
nadas con el campo cinestésico efectivo co-orientado con las capacidades de sen-
tido” (Landgrebe, 1982: 81).

Asi, “el ego es originalmente despertado a través de la afeccion. Un ego des-
pierto sin impresiones no es concebible” (Landgrebe, 1982: 81). Pero ¢eso quiere
decir que la subjetividad trascendental se debe a si misma la proto-impresion?
Si este es el caso, los rendimientos constitutivos serian una creacion. La manera
de afrontar las derivas idealistas de tal posicion es considerar el caracter consti-

tuyente del cuerpo vivo, tal y como nos expone Landgrebe:
Si s6lo consideramos que toda afeccion es la afectacion primitiva de los 6rganos de los
sentidos como 6rganos de mi cuerpo y que todos los movimientos cinestésicos son las
condiciones a partir de las cuales la afeccidon de los 6rganos de los sentidos se vuelve
posible, de aqui se sigue que la corporalidad debe entenderse no s6lo como meramente

constituida sino como constituyente (Landgrebe,1982: 82)

La cuestion pasa, por tanto, de los alcances de la conciencia reflexiva a la
caracterizacion de la forma por la que me vuelvo consciente de “mi propia cor-
poralidad de tal manera que pueda hablar de sus funciones como constituyentes”
(Landgrebe, 1982: 82). Para ello Landgrebe recurre de nueva cuenta a la carac-

terizacion de Husserl de la figura del “yo puedo”, es decir, de la conciencia de la
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capacidad disposicional practica. Con todo, alguien podria objetar que este vol-
verme consciente de mi capacidad de movimiento ya presupone al cuerpo como
constituido, pero, segun Landgrebe, la capacidad de movimiento comprendida en
términos de un campo de disposiciones practicas es anterior a toda objetivacion,
e incluso —y aqui Landgrebe se refiere de forma explicita a Husserl— el “yo me
muevo precede originalmente a todo yo puedo” (Hua IV, 261). Por tanto, y vol-
viendo a lo que hemos sefialado antes en relacidon con la afectividad de sentirse
en el movimiento propio, Landgrebe reitera la necesidad de hablar de un “ser
consciente” pre-reflexivo, que se da en la conciencia practica, frente a la con-
ciencia reflexiva del yo, posterior, que se funda o por lo menos presupone la
sintesis pre-reflexiva anterior.

Este “saber de si”, que precede a la reflexion y que es uno con el desarrollo
de las cinestesias, es un sentimiento corporal [Leibgefihl] que Landgrebe equi-
para, de nueva cuenta, al encontrarse en el sentido de Heidegger (Landgrebe,
1982: 83). Este temple del cuerpo es un encontrarse en una situacion en la que
el mundo se abre originalmente como un campo del libre despliegue del movi-
miento del cuerpo, manifiesta una corriente sensible del movimiento unidad ori-
ginaria de las disposiciones capacitantes [Vermaoglichkeiten]’. Asi, como sefiala

Walton:

el “sentir el cuerpo” inherente al encontrarse no es un mero sentimiento sino “la pri-
mera apertura al mundo” puesto que indica la situacion de cada uno en medio de
aquello que lo afecta y en funcidon de lo cual se desplaza. En suma: el encontrarse
heideggeriano ha de buscarse primariamente en el comienzo y el término cinestésico
a través de la atraccion, la amenaza y la satisfaccion experimentadas por cada subje-

tividad en el mundo como espacio de juego de su poder moverse (Walton, 1993: 107).

En realidad, lo que intenta Landgrebe es describir como el origen de la con-
ciencia, y con ella, el origen del sentido que en los actos explicitos del yo aparece

bajo la figura de la intencionalidad, descansa en la unidad del dinamismo de las

7 El concepto de disposiciones capacitantes o habilitantes [Vermaoglichkeiten] se refiere en este con-
texto a una disposicion que hace posible o, también se puede decir que “habilita” a otras facultades o
capacidades (en el sentido de Vermégen, Fahigkeit), asi, otras capacidades superiores se habilitan gracias
a estas disposiciones, las cuales también son capacidades en un sentido més originario, como un momento
previo a toda “capacidad”, todo “yo puedo” y en esa medida es también su condicion de posibilidad. Debo
esta aclaracion a mi colega Noé Expoésito, en medio de largas discusiones en torno a la dificil traducciéon
de esta nocion.
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cinestesias como el movimiento de incorporaciéon del presente viviente: la clave
de su hipétesis descansa en comprender la sensibilidad, una vez mas, no como
materia muerta sino como situacién dindmica, de ahi la importancia de las cines-
tesias. Asi, la corporalidad como el momento pasivo estructural de la subjetividad

trascendental constituyente revela su “lado natural” (Walton, 1985: 100).

4. DEL MOVIMIENTO DEL CUERPO AL MOVIMIENTO DE LA HISTORIA: TELEOLOGIA, PRAXIS

CONSTITUYENTE Y MUNDO DE LA VIDA

A partir de la década de los cincuentas Landgrebe inicié un estudio critico de
la obra de Marx (Landgrebe, 1975: 156) como parte de los esfuerzos por una
interpretacion desligada de la ideologia soviética del autor de El capital (San Mar-
tin, 1994). Algunos de los resultados mas importantes de estas investigaciones,
publicados varios afios después, son los estudios “El problema de la teleologia y
la corporalidad en la fenomenologia y el marxismo” (Landgrebe, 1977a) y “Mundo
de la vida e historicidad de la existencia humana” (Landgrebe, 1977b).

Para Landgrebe, la pregunta por el sentido de la historia hunde sus raices en
la praxis mas originaria de la realidad humana manifiesta en la potencia de mo-
vimiento corporal y su proto-tendencia afectiva. De acuerdo con lo que hemos
sefialado en torno a los analisis de la sensacién propuestos por Landgrebe, la
teleologia del movimiento corporal permite plantear una reconsideracion de la
relacion entre naturaleza y espiritu no sélo en el contexto de la constitucion del
mundo circundante, sino en relacién con la configuraciéon del mundo de la vida
como mundo historico.

El planteamiento de Landgrebe en torno al tema de la historicidad en la fe-
nomenologia trascendental se plantea en dos perspectivas. Por un lado, en rela-
cion con la aclaracion de la aparente contradiccion entre la idea de una variedad
plural de mundos de la vida, considerados en su dinamismo historico, frente a la
idea de mundo de la vida como un terreno comun de experiencias (Landgrebe,
1977b: 32). Por otro lado, se trata de la aclaracion del sentido mismo de la te-
leologia en la historia (Landgrebe, 1977a: 93). Ambas lineas de argumentacion
confluyen en la reiteracion del mismo punto que hemos esbozado en diferentes
escenarios a lo largo del estudio: la potencia constituyente de la corporalidad

viva como capacidad disposicional practica y conciencia pre-reflexiva de si.
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En su ensayo “El mundo de la vida y la historicidad de la existencia humana”,
Landgrebe aborda la probleméatica desde la interseccidon entre la necesidad de
dar cuenta de la historicidad en relacién con el fenémeno del mundo de la vida
desde una perspectiva fenomenoldégico trascendental. En estos apuntes es posi-
ble observar como Landgrebe presenta un argumento critico muy semejante al
de los ensayos sobre la sensibilidad y el problema de la materia.

A lo largo del articulo reitera la importancia de las sintesis cinestésicas como
sistema coordinado de potencialidades de movimiento desde el cual se hace ex-
plicito el mundo circundante como campo de libre despliegue del movimiento
corporal. Asi, el mundo originario de la vida es el ahi de la apertura del campo
pre-dado anterior a toda reflexién y que toda la actividad de la conciencia presu-
pone como su horizonte. En este punto, Landgrebe avanza al problema de la
historicidad. En la medida en que el yo-consciente es también el resultado de un
desarrollo trascendental antes de tal relacion reflexiva, se da una unidad de un

agente capaz de movimiento cinestésico.

La conciencia es ella misma esta historia. La conciencia no es conciencia de una histo-
ria, sino el punto de formacion de la historia. Esto quiere decir que la historia sélo esta
ahi es recordada o reconstituida como la prehistoria de uno mismo (Landgrebe, 1977b:

55).

Asi, prosigue Landgrebe, “la historia es el hecho absoluto porque la existencia
de aquellos para quienes es historia es una facticidad absoluta” (Landgrebe,
1977: 55). Por tanto, en alguna medida, la idea marxista de las “condiciones
materiales” adquiere en Landgrebe una significatividad histérica y sensible, afec-
tiva: se trata de la tesitura concreta del mundo de la vida como campo pre-dado
del libre despliegue del movimiento a través del cual se perfila el mundo percep-
tivo. Pero, en la medida en que la unidad de la percepciéon esta fundada en sin-
tesis de motivacion cinestésica, las cuales remiten a potencialidades de orden
practico, estas potencialidades tienen ellas mismas un desarrollo histérico que se
traduce en habitualidades y, en sentido intersubjetivo, en el sedimento de una
historia comun.

En su ensayo sobre la teleologia en el marxismo, Landgrebe se plantea, por
un lado, la necesidad de establecer en qué medida se puede hablar de teleologia
de la historia en Marx y, por otro lado, cdmo es posible comprender la relacion

entre naturaleza y cultura [Geist] y, finalmente, la posibilidad de considerar al
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marxismo como una ciencia en relacion con su tema y método apropiado (Bak y
Expésito, 2017). Aungue el propio Landgrebe no lo declara de forma explicita, es
posible advertir que en el estudio sobre el mundo de la vida el énfasis es la unidad
trascendental del mundo de la vida como la unidad del ahi, el factum de las
existencias que viven su historia como el campo pre-dado en el cual se despliegan
sus potencialidades de movimiento. Pero el movimiento es ante todo tendencia,
orientacion hacia algo que, como hemos visto, para Landgrebe coincide con el
origen de la intencionalidad.

Asi, por un lado, para Landgrebe es preciso insistir en el punto central de su
argumentaciéon a lo largo de sus escritos: la realidad humana no sélo es una
realidad histérica sino encarnada en un cuerpo sentiente y en movimiento
(1977a:71). En este sentido, Landgrebe intenta replantear algunas de las premi-
sas fundamentales del analisis marxista de la teleologia de la historia a partir del

analisis fenomenoldégico:

La continuidad y unidad teleoldgica de la historia no existe previamente, debe ser pro-
ducida primero que nada por cada “ahi”. Por tanto, la representacion de una teleologia
de la historia no tiene su origen en una consideracioén tedrica sino en el mas alto interés

practico de la humanidad (Landgrebe, 1977a: 93).

Asi, el principal aporte de Landgrebe a la interpretacion de Marx se remonta
al ensayo sobre el problema de la materia, al que aludimos al inicio de este es-
tudio. Una vez mas se trata de la critica de la concepcién positivista de la natu-
raleza, en este caso, a través del andlisis de las nociones fundamentales de na-
turaleza y cultura en términos del planteamiento de Husserl. Asi, el marxismo no
es una ciencia en el sentido de las ciencias naturales sino una ciencia de las
“relaciones del mundo de la vida” (Landgrebe, 1977a: 102) como horizonte de
las realidades humanas. En este punto es posible advertir la confluencia con su
estudio sobre el mundo de la vida.

Por tanto, el acercamiento de Landgrebe al marxismo es, en realidad, una
reiteracion de las tesis fundamentales que motivaron su camino por la fenome-
nologia, a la que se suma la consideracion, no sélo de la historicidad de la vida
humana sino como el fundamento de la normatividad teleolégica del devenir his-
térico del mundo de la vida. Todo este proyecto vuelve a su vez sobre la impor-
tancia de la primacia practica del movimiento corporal y su teleologia inmanente

en relacién con la constitutiva historicidad de la existencia humana.
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5. CONCLUSION

A lo largo de los diferentes escritos de Landgrebe que hemos estudiado en-
contramos una reevaluacion de la forma en la que ha de entenderse el campo de
la experiencia trascendental y la nocibn misma de mundo. La subjetividad, lejos
de ser un campo susceptible de ser aislado bajo la figura de la unidad de estruc-
turas eidéticas atemporales, es inalienablemente un campo de experiencia co-
originario con el mundo como horizonte abierto y devenir histérico. Para Land-
grebe, el foco de atencion del andlisis intencional mismo, en su génesis, coincide
con el movimiento proyectivo de la potencia mas originaria de la subjetividad: la
capacidad de movimiento del cuerpo propio y la pre-comprension del mundo
como campo de libre despliegue del movimiento, como horizonte practico (Land-
grebe, 2010: 109). La pre-constitucion pasiva de la subjetividad en el factum
histérico y su encontrarse afectivamente templada conforman su singularidad
individual factica. Asi, para Landgrebe, el camino de la fenomenologia trascen-
dental es precisamente la exploracion de las formas que permitan comprender
esta totalidad individual: el movimiento de la vida factica en su progresiva con-

crecion.
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1. INTRODUCCION

La nocidn sartriana de “subjetividad” ha sido objeto de numerosas y variadas
interpretaciones las cuales, en algunas ocasiones, resultan incluso contradictorias
entre si. La filosofia sartriana ha sido leida, desde la éptica de la filosofia francesa
de la década de los sesenta y los setenta, como una suerte de prehistoria filos6-
fica de la llamada “muerte del sujeto”, en especial por las tesis sostenidas en La
Transcendance de I’Ego. Sin embargo, la filosofia sartriana ha sido cuestionada,
al mismo tiempo, por su caracter subjetivo y cogitativo. Por mi parte, considero
que la filosofia sartriana tiene un impulso cartesiano y que es una filosofia de
corte subjetiva y humanista. Pero es necesario pensar sobre cual fue el tipo de
recepcion que Sartre hizo de las tesis y problematicas cartesianas para poder
ver, entonces, qué tipo de filosofia subjetiva y cogitativa es la que presenta y
bajo qué nocidn especifica de subjetividad opera su filosofia.

Intérpretes como Michael Sukale y Peter Caws sostuvieron que Sartre, en su
critica al ego trascendental, y a partir de la tesis de que la conciencia prerreflexiva
es impersonal, negaba la existencia de un sujeto, o de una conciencia subjetiva
(Cfr. Caws, 1979; Sukale, 1976). Para Jean-Marc Mouillie, en consonancia con
Sukale y Caws, “la conciencia es la dimension subjetiva de la aparicién de los
fendbmenos y no un fendmeno subjetivo que aparece” (Mouillée, 2000: 6), y con-
sidera que la conciencia, en Sartre, se erige como un campo impersonal, anénimo
y asubjetivo, entendiendo que “personalidad” y “subjetividad” son sinénimos. Por
su parte, David Riesman considera que, si bien en Sartre “la conciencia es cons-
ciente de si misma, pero no de ningun sujeto, mental o psicofisico” (Reisman,
2007: 20), no obstante, la teoria sartriana no puede ser adscripta a las teorias
del “no-sujeto”, sino que mas bien existen en la teoria sartriana distintos sentidos
mediante los cuales alguien se puede referir a si en tanto un si mismo, y no una
Unica definicion de subjetividad (Cfr. Reisman, 2007: 20-22). Joshua Tepley con-
sidera que tanto en La transcendance de I'Ego como en L’Etre et le Néant Sartre
presenta dos teorias diferentes en torno a una misma posiciéon no egolégica de
la conciencia: en el primer ensayo Sartre sostiene que no hay sujeto en la con-
ciencia, mientras que en el segundo ensayo sostiene que existe un sujeto de la
conciencia, pero no es el ego (Tepley, 2016), y en ambos casos fallaria en de-

mostrarlo. Para Phyllis Sutton Morris, el sujeto de la experiencia en la teoria

Investigaciones Fenomenolégicas, n. 15, 2018



SUBJETIVIDAD NO EGOLOGICA EN EL SER Y LA NADA DE JEAN-PAUL SARTRE

sartriana es el cuerpo en tanto conciencia encarnada: “es el centro espacial de
todas las acciones y situaciones, y su estricta continuidad a través del tiempo le
permite cumplimentar el rol tradicional del sujeto” (Sutton Morris, 1985: 190).
Samuel Cabanchik, por su parte, releva un reducto subjetivo, pero no egoldgico
ni objetivo, imposible de eliminar en la descripcidon sartriana de la conciencia
prerreflexiva, pero que permanece delimitado del concepto de ego: “Sartre cons-
tituye una teoria, con el fin de hacer justicia a la subjetividad, conservandole una
realidad propia” (cfr. Cabanchik, 1985: 35). Como podemos ver, el concepto de
“subjetividad” en Sartre es un campo de disputa interpretativa, y eso se debe a
que la ontologia sartriana pone en escena una reconfiguraciéon de la nocién car-
tesiana de subjetividad.

El programa sartriano de reconfiguracion de la nocién de subjetividad se in-
serta dentro del mismo panorama fenomenolégico. De acuerdo con Philippe Ca-
bestan, en su libro Qui suis-je? Sartre et la question du sujet, la fenomenologia
no abandondé nunca la nocién de sujeto (Cfr. Cabestan, 2005: 12). En la misma
linea, Rudolf Bernet sostiene en La Vie du sujet que, si bien la fenomenologia se
dedico a criticar la nocién de sujeto, no fue en concreto para declarar su muerte,
sino mas bien para construir una posibilidad de reformulacién de la subjetividad
y dotarla de una nueva significacion (Cfr. Bernet, 1994: 1-2). El sujeto sartriano
no guarda una relacion de similitud con el sujeto cartesiano; y el cogito sartriano
se presenta a todas luces como una esfera distinta y mas originaria que el cogito
cartesiano del “yo pienso”. Sartre presenta una nocion particular de cogito, el
cogito prerreflexivo, que hace referencia a la existencia y no al pensamiento y, a
la vez, presenta una nocion de subjetividad que no es sustancial, lo cual lo aleja
tanto de la filosofia cartesiana como de la fenomenologia trascendental husser-
liana. En el corazén de este cogito prerreflexivo se encuentra la conciencia (de)
si que denomino, aqui, autoconciencia prerreflexiva, para ubicarla en el conti-
nuum del pensar fenomenoldgico.

De acuerdo con mi interpretacion de la obra sartriana, la filosofia sartriana
no es ni una ontologia del no sujeto ni una ontologia del sujeto en el sentido
cartesiano. En el caso de la filosofia sartriana, nos encontramos constantemente
en el terreno de la ambigliedad. Esta caracteristica no es una falencia ni una
debilidad del planteo sartriano, sino exactamente lo que Sartre quiere demostrar
en torno a la existencia humana. L’Etre et le Néant continGa con el impulso to-

mado por Sartre en La transcendance de I'Ego: la purificacién del campo de la
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conciencia, mediante la des-solidarizacion de la nocién de subjetividad y la nociéon
de ego. En ambos ensayos encontramos argumentaciones dirigidas a sostener
que la subjetividad y el ego son numéricamente diferentes. Cuando nos referimos
a la subjetividad, nos estamos refiriendo a la experiencia individual de la con-
ciencia prerreflexiva, en tanto entidad originaria que en La transcendance de
I’Ego se expresaba bajo la categoria de conciencia trascendental, y que en L’Etre
et le Néant se expresa mediante la categoria de ser-para-si. Cuando nos referi-
mos a la egologia, nos referimos al yo en tanto entidad psicofisica concreta cons-
tituida por la reflexion y que encuentra su fundamentaciéon en la subjetividad
prerreflexiva.

De acuerdo con mi interpretacion de la obra temprana de Jean-Paul Sartre,
el filésofo francés opera con una nocién de subjetividad no egoldgica que describe
en el plano de la prerreflexividad. La concepcidon no egolégica de la subjetividad
que estructura el planteo tanto de La transcendance de I'Ego como de L'Etre et
le Néant, plantea una des-solidarizacién de las nociones de subjetividad con la
nocion de psique, ego, egologia o personalidad. Dentro de esta nocion de subje-
tividad se vuelven relevantes las nociones de autoconciencia prerreflexiva, pre-
sencia a si, proyecto fundamental y circuito de la ipseidad. En lo que sigue, in-
tento explorar esta constelacion de conceptos para intentar ofrecer una vision
unificada de la subjetividad en la ontofenomenologia existencial de Jean-Paul

Sartre.

2. AUTOCONCIENCIA PRERREFLEXIVA

Para Sartre la prerreflexividad es la estructura misma de la conciencia y el
modo originario en el que se manifiesta la subjetividad, y asi la nocién de auto-
conciencia prerreflexiva toma una importancia central en su ontologia fenome-
nolégica. De acuerdo con Manfred Frank, Sartre fue el primer filésofo en introdu-
cir el término “prerreflexividad”, aun cuando muchos y muchas comentaristas
tienden a atribuirle el origen del término a Fichte, Novalis o Brentano (Frank,
2016: 29). El término hoy en dia continla siendo de uso corriente en la fenome-
nologia y la filosofia analitica contemporanea, aunque no necesariamente del
mismo modo en el cual lo conceptualizaba Sartre. Desde los tiempos de Descar-
tes y Leibniz, la tradicion filoséfica ha hablado profusamente de la reflexividad.

Ahora bien, cuando hablamos de “prerreflexividad” intuimos que hay algo que va
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mas alla de la reflexidén, esto es, tenemos una idea de que aquello que puede ser
aprehendido en un acto de reflexibn como un “si mismo” es aquello que posee,
previamente a ese acto, un criterio para dar cuenta de su propio ser. De otro
modo, el fendbmeno de la conciencia no seria conocido por la reflexion, sino creado
(Cfr. Frank, 2016: 30).

La heteroconciencia (o conciencia de mundo) se diferencia en contenido de
la autoconciencia, sin dudas. La pregunta importante, sin embargo, es si acaso
la autoconciencia es un tipo especial de conciencia de objeto. Sartre responde de
modo negativo a esta pregunta, negando la posibilidad de que la conciencia se
tome a si misma como objeto en su actividad mas originaria. La conciencia es,
para Sartre, conciencia (de) si, o en términos ontolégicos, presencia a si, es decir,
autoconciencia prerreflexiva. ¢Qué significa esto? En primer lugar, que la auto-
conciencia no es el resultado de una actividad reflexiva y que, entonces, la con-
ciencia es consciente de si misma de modo no posicional. En segundo lugar, que
esta prerreflexividad no conlleva la identificacién con un yo. Ahora bien, ¢(cémo
puede ser esto posible siendo que la expresion paradigmaéatica de la autoconcien-
cia es “y0”? Una respuesta posible es la siguiente:

Tener una experiencia propia no implica la aprehensién de un yo-objeto es-
pecial; no implica la existencia de una experiencia especial del yo junto con otras
experiencias, aunque diferente de ellas. Ser consciente de uno mismo no es cap-
turar un yo puro que existe por separado del flujo de la experiencia, sino que es
ser consciente de la propia experiencia en su modo implicito de donacién en pri-
mera persona (Gallagher y Zahavi, 2016: 3).

En la ontologia sartriana, esta posibilidad de una experiencia en primera per-
sona que no sea egoldgica, se explica a través de las nociones de conciencia (de)
si (autoconciencia prerreflexiva), presencia a si, proyecto fundamental e ipsei-
dad. La reflexibn —la cual es constitutiva del ego— sélo es posible si ya existe,
previamente, una familiaridad prerreflexiva del sujeto consigo mismo (Cfr. Mi-
guens, Preyer y Bravo Morando, 2016: 4).

Sartre presenta a la autoconciencia prerreflexiva, o conciencia (de) si, como
originaria y fundante de la reflexion y todo conocimiento posible. La condiciéon
necesaria y suficiente para que una conciencia cognoscente sea conocimiento de
su objeto es que sea conciencia de si misma como siendo ese conocimiento. El

ejemplo que utiliza para fundamentar su tesis es el siguiente:
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Si cuento los cigarrillos que hay en esta cigarrera, tengo la impresion de la develacion
de una propiedad objetiva del grupo de cigarrillos: son doce. Esta propiedad aparece
a mi conciencia como una propiedad existente en el mundo. Puedo muy bien no tener
en absoluto conciencia posicional de contarlos. No me “conozco en cuanto contante”.
La prueba esta en que los nifios capaces de hacer espontaneamente una suma no
puede explicar luego cémo se las han arreglado: los tests con que Piaget lo ha demos-
trado constituyen una excelente refutacion de la formula de Alain: “saber es saber que
se sabe”. Y, sin embargo, en el momento en que estos cigarrillos se me develan como
doce, tengo una conciencia no tética de mi actividad aditiva. Si se me interroga, en
efecto, si se me pregunta: “;Qué estaba usted haciendo?”, responderé al instante:
“Estoy contando”; y esta respuesta no apunta solamente a la conciencia instantanea
que puedo alcanzar por reflexion, sino a las “conciencias” que han transcurrido sin
haber sido objeto de reflexion, a las que son para siempre irreflexivas en mi pasado
inmediato (Sartre, 2005: 20).

Lo que busca establecer Sartre mediante este ejemplo es que la conciencia
tiene como condicidn necesaria de existencia a la autoconciencia. Mark Rowlands

ofrece una interpretacion de este parrafo que es de sumo interés:

El argumento de Sartre parece ser el siguiente: el hecho de que uno sea, en general,
capaz de informar sobre la actividad mental propia sin esfuerzo, muestra que uno
debe, en algun nivel, ser consciente de ella, incluso si esta conciencia no es, como se
dice hoy en dia, explicita. Es la conciencia prerreflexiva la que le permite a uno hacer
esto. Al dar cuenta de mi actividad mental, estoy en un estado de conciencia reflexiva.
Pero esta capacidad de reflexionar sobre mis procesos mentales no puede venir de la
nada. Es el hecho de que siempre soy prerreflexivamente consciente de mi actividad
mental, el que me permite ser reflexivamente consciente de ello. Uno puede responder
a la pregunta de inmediato solo si fue —prerreflexivamente— consciente de lo que se

estaba haciendo desde el principio (Rowlands, 2016: 104).

Una vez establecido que la conciencia precisa de la autoconciencia, Sartre
tiene que argumentar que esta autoconciencia es no posicional o prerreflexiva.
Veamos en primer lugar la diferencia entre conciencia posicional y conciencia no
posicional, para poder comprender los dos términos que se encuentran en la idea
de que “el Unico modo de existencia posible para una conciencia de algo es la
conciencia (de) si como conciencia de algo”. Para este propdsito, recurriré al im-
portante articulo de Kenneth Williford, “Degrees of self-presence. Rehabilitating

Sartre’s accounts of pre-reflective self-consciousness and reflection” (2016).
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En el caso de la conciencia posicional, nos encontramos con una conciencia
que se trasciende a si misma hacia un objeto, y al hacerlo “pone” a ese objeto
como no siendo la conciencia que se tiene de él: "los objetos trascendentes de la
percepcion y de la imaginacion, etc., son dados como no siendo la conciencia que
uno tiene de ellos. Yo veo este papel sobre la mesa. El papel me es dado percep-
tualmente a mi, y me es dado como no siendo yo" (Williford, 2016: 68). En el
caso de la conciencia no posicional, también denominada conciencia prerreflexiva
o0 conciencia (de) si, no hay objeto que la conciencia deba “poner”, porque la
conciencia no se toma a si misma como al objeto en este caso en particular —si
lo hace en el caso de la reflexion—. Lo que se genera en el contraste entre ambos
tipos de conciencia, la conciencia posicional y la conciencia no posicional, es una
demarcacion entre la inmanencia de la conciencia y la trascendencia del mundo.
¢Pero de qué tipo de inmanencia estamos hablando si decimos que la conciencia
es puro acto? Justamente, de esa misma actividad. La inmanencia de la concien-
cia, en Sartre, refiere especifica y Unicamente a la actividad intencional de la
conciencia, y en este sentido, a la conciencia prerreflexiva.

En la trascendencia del mundo se juega la imposibilidad de su reduccién a un
contenido mental, esto es, la imposibilidad del “esse est percipi”, y esta tesis

sartriana esta enraizada en una concepciéon fenomenoldgica clasica:

Al caminar alrededor de un arbol que percibimos, lo vemos (putativamente al mismo
“objeto”) desde una variedad de angulos y posiciones. El arbol es trascendente en el
sentido en que tiene una identidad que no varia en si misma con la variacién de todas
las posiciones que pueda tomar con respecto a él; trasciende todas esas posiciones y
variaciones. Alun mas, su objetividad es manifestada en el hecho de que podemos
tomar multiples perspectivas sobre él ad infinitum (o ad nauseam, seguln sea el caso).
Ninguna mente aislada podria tomar todas las perspectivas posibles sobre el arbol.
Esto significa, efectivamente, que el esse de ese arbol no es lo percipi (Williford, 2016:
68).

El &rbol en tanto objeto trasciende a la serie de sus apariciones. Ademas, en
tanto y en cuanto no sabemos “lo que podriamos ver del otro lado del arbol”,
todo objeto trascendente siempre contiene en si un caracter de dubitabilidad. La
conciencia posicional, ademas, toma una cierta actitud frente al objeto intencio-
nal, esto es, pone una tesis. Dentro de su obra temprana, los modos de temati-
zacion que analiza Sartre son la imaginacion (que configura el dominio de lo

irreal), la percepcion (que configura el dominio de lo real), la emocién (que
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configura el dominio de lo que llama “magico”) y lo conceptual (que configura el
dominio de lo abstracto), a todas estas tesis le corresponden sus objetos tras-
cendentes en particular. Sartre funda la trascendencia del mundo y sus objetos
en el ser transfenoménico, especificamente en la dimension del ser-en-si.

La conciencia prerreflexiva, en cambio, se define como inmanencia, en
primer lugar, en tanto como se trata de una conciencia no posicional se da a si
misma de una vez, entera y sin perfiles 0 escorzos. Esto significa, en segundo
lugar, que no puede defraudarse en su autodonaciéon: todo lo que la conciencia
sabe prerreflexivamente de si misma es cierto, esto es, tiene las cualidades de
adecuacion y apodicticidad. En tercer lugar, que la conciencia prerreflexiva sea
no posicional implica que no toma ningun tipo de actitud particular con respecto
a si misma (imaginar, percibir, juzgar, representar, etc.), no pone ninguna tesis

como si hace la conciencia posicional respecto de su objeto de intencién:

Claramente, la autoconciencia no se imagina prerreflexivamente a si misma o se odia
0 se ama, pero, de un modo mas relevante, y de acuerdo con las discusiones mas
recientes sobre el tema, la autoconciencia tampoco se percibe prerreflexivamente a si

misma ni se piensa o se juzga o se tematiza (Williford, 2016: 70).

Lo importante a destacar es que la conciencia no posicional, esto es, la con-
ciencia prerreflexiva, no es ningln modo de conocimiento. Sartre fundara a la
conciencia también en el ser transfenoménico, especificamente en la dimensiéon
del para-si. Ahora bien, ¢por qué no podria ser el caso que esta autoconciencia

fuera reflexiva, esto es, conocimiento? Sartre sostiene lo siguiente:

La reduccion de la conciencia al conocimiento, en efecto, implica introducir en la con-
ciencia la dualidad sujeto-objeto, tipica del conocimiento. Pero, si aceptamos la ley del
par cognoscente-conocido, sera necesario un tercer término para que el cognoscente
se torne conocido a su vez, y nos encontraremos frente a un dilema: o detenemos en
un término cualquiera la serie conocido-cognoscente conocido cognoscente conocido
por el cognoscente, etc., y entonces la totalidad del fenémeno cae en lo desconocido,
es decir, nos damos siempre, como término ultimo, contra una reflexién no consciente
de si; o bien afirmamos la necesidad de una regresion al infinito (idea ideae ideae...,

etc.), lo que es absurdo (Sartre, 2005: 20).

El dilema no presenta salida favorable para la consideracion de la autocon-
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ciencia bajo un modelo reflexivo, por ende, y de modo sensato, Sartre nos deja
bajo la obligaciobn de comprender a la autoconciencia como prerreflexiva o no
posicional. De este modo, queda establecido que la reflexiéon no tiene primacia
de ninguna especie sobre la conciencia refleja. Consecuentemente, el conoci-
miento se encuentra fundado en una dimension existencial mas originaria: toda
teoria del conocimiento supone una ontologia fundamental porque el conoci-
miento no es la medida del ser.

Rowlands, en un intento de tratar de definir qué es la autoconciencia prerre-
flexiva en Sartre, nos advierte que, aun cuando tengamos en claro que la auto-
conciencia no es reflexiva, tenemos que evitar, todavia, la tentacion de pensarla

bajo la idea de la conciencia reflexiva, esto es, tomandola como un analogo:

La autoconciencia reflexiva introduce lo que podriamos denominar una escision entre
la conciencia reflejante y la conciencia reflejada, y esta escisidon permite que la primera
se vuelva sobre la segunda. Si pensamos a la conciencia prerreflexiva de modo analogo
a la reflexiva, nos veriamos inclinados a suponer que la escision que se introduce entre
la conciencia prerreflexiva y la conciencia reflejada de modo prerreflexivo es, podria
decirse, mas pequefia que en el caso de la conciencia reflexiva (Rowlands, 2016: 114-
115).

Es decir, no sblo no es el caso que la autoconciencia pueda ser entendida
como una reflexién, sino que tampoco es el caso que la autoconciencia prerrefle-
Xiva pueda ser pensada como un analogo a la conciencia reflexiva. ¢Por qué?
Porque para poder pensarla como un analogo, tendria que darse que la conciencia
prerreflexiva fuera anterior, es decir, preexistente a aquello que de lo cual es
conciencia. ¢De qué es conciencia la conciencia prerreflexiva? Del acto intencio-
nal. Y, de acuerdo con Sartre, el acto intencional y la conciencia prerreflexiva que
tiene de si se dan al mismo tiempo y sélo son separables eidéticamente, a fines
del analisis filoso6fico, pero no son ontolégicamente independientes, sino interde-
pendientes: “La conciencia (de) si no es dualidad. Tiene que ser, si hemos de
evitar la regresion al infinito, relacion inmediata y no cogitativa de si a si” (Sartre,
2005: 20).

La conciencia es nada, carece de interior, de todo contenido: «La conciencia
no tiene nada de sustancial, es una pura “apariencia”, en el sentido de que no
existe sino en la medida en que aparece» (Sartre, 2005: 25). La conciencia existe

volcada hacia el mundo: “Para ser conciencia no tética (de) si, la conciencia ha
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de ser conciencia tética de algo” (Sartre, 2005: 249). En ese volcarse, es con-
ciencia prerreflexiva de si misma. Por ende, es imposible pensar a la conciencia
prerreflexiva bajo el modelo de la objetualidad. La conciencia prerreflexiva, en si
misma, no es intencional. La autoconciencia prerreflexiva es, por lo tanto, una
propiedad intrinseca del acto intencional, que no es, ella misma, intencional. De
este modo, queda preservada la translucidez de la conciencia en su intencionar
de mundo.

Ahora bien, hasta aqui tenemos que la conciencia (de) si no es un acto
cognitivo, intencional u objetivante. Pero, entonces, ¢qué es? En el caso de este
concepto, es mas sencillo dar cuenta de lo que no es, que de aquello que si es.
El problema con el que nos enfrentamos, a mi entender, es que hay un ir y venir
desde conceptos gnoseoldgicos a conceptos ontoldgicos que dificulta la cabal
comprension, en términos afirmativos, de la conciencia (de) si. Ontolégicamente,
la conciencia (de) si es el modo de ser del para-si. Es lo que diferencia a la regién
del para-si del en-si. Es la estructura ontoldégica que garantiza la posibilidad de
la experiencia fenoménica. Esta estructura sera mejor explicitada como presencia
a si. Gnoseoldégicamente, estamos hablando de un mismo acto, el acto intencio-
nal, que esté internamente escindido en dos instancias l6gicamente separables:
un componente objetivante y un componente no objetivante. Este segundo com-
ponente, la conciencia (de) si, entabla una relaciéon epistémica intima con el pri-
mer acto, la conciencia de objeto: permite la experiencia de ese acto, en primer
lugar, y la referencia de que ese acto es propio, en segundo lugar. Por lo tanto,
la conciencia (de) si garantiza, a la vez, que exista una experiencia y que esa
experiencia pueda ser aprehendida como propia. La ontologia sartriana, si bien
pone al ego como un trascendente, seria un fracaso si no lograse trazar una
delimitacion entre las conciencias. El punto por comprender aqui es que este
caracter de ipseidad de la experiencia no precisa de la concurrencia de un yo
sustancial.

Para sintetizar, lo que he intentado establecer es que, para Sartre, que una
experiencia sea consciente significa que es intencional y que es prerreflexiva-
mente consciente de si misma, implicando, asi, que es comprendida como una
experiencia propia sin necesidad de que se explicite la propiedad de dicha expe-
riencia mediante una autoobservacioén, es decir, una reflexion, que vincule la ex-
periencia con el yo. Esta propiedad de individuacion esta garantizada por la es-

tructura de la ipseidad, sobre la cual hablaré en breve. Sartre insiste en que la
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autoconciencia prerreflexiva, o conciencia (de) si, no sélo no es una relacién de
conocimiento del sujeto consigo mismo, sino que, ademas, no puede ser tomada
en modo alguno como un analogo a un acto de reflexion, a un modo de relacion
entre sujeto y objeto. De este modo, Sartre garantiza, en primer lugar, que el
estrato mas originario de la subjetividad humana escape a todo modelo de obje-
tualidad; en segundo lugar, la falta de necesidad de postular una funcién facul-
tativa de la conciencia; en tercer lugar, la existencia de un estrato de individua-
cion subjetivo, lo cual serda argumentado de modo mas exhaustivo en lo que sigue
del articulo. Sin embargo, me demoraré un poco mas antes de llegar a ello,
puesto que todavia sigue incomodando esa dualidad interna al acto consciente
entre el acto intencional y el acto no intencional en el que la conciencia toma

nota de si. Zahavi sostiene que:

Cualquier teoria de la conciencia, para que sea convincente, tiene que dar cuenta de
la donacién personal de nuestros estados de conciencia y tiene que respetar la dife-
rencia entre nuestra conciencia de un objeto externo y nuestra conciencia de nosotros
mismos. Cualquier teoria convincente de la conciencia, tiene que ser capaz de explicar
la distincion entre la intencionalidad, que se caracteriza por una diferencia epistémica
entre el sujeto y el objeto de la experiencia, y la autoconciencia, que implica una cierta
forma de identidad (Zahavi, 2003: 28).

Hemos visto que la autoconciencia prerreflexiva en Sartre, en tanto concien-
cia (de) si, nos garantiza tanto la existencia de una experiencia como la aprehen-
sion en tanto propia de esa experiencia. No obstante, Sartre introduce una dife-
rencia justamente alli en donde se presenta la posibilidad de dar cuenta de la
identidad que se nos pide de requerimiento para poder dar cuenta de la indivi-
duacion subjetiva. Sartre presenta, en la conciencia (de) si, una escision en forma
de juego de espejos esféricos que es el reflet-reflétant de la conciencia prerre-
flexiva. Para poder dar cuenta de este problema, necesitamos pasar a hablar de

la estructura ontoldgica del para-si que Sartre denomina “presencia a si”.

3. PRESENCIA A Si

En el primer capitulo de la segunda parte de L’Etre et le Néant, Sartre esta-
blece una diferencia fundamental entre las dos regiones transfenoménicas del

ser que tematizo en la “Introduccion” a la obra: el ser-en-si y el ser-para-si. Por
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su parte, el en-si es una adecuacion plena (el ser es lo que es), esto es, no hay
en el en-si una parcela de ser que no sea sin distancia con respecto a si misma.
Es lo pleno. Su densidad es infinita: “El en-si esta pleno de si mismo, y no cabe
imaginar plenitud mas total, adecuacion mas perfecta del contenido al conti-
nente: no hay el menor vacio en el ser, la menor fisura por la que pudiera desli-
zarse la nada” (Sartre, 2005: 130). Por el contrario, el ser de la conciencia no
coincide consigo mismo en una adecuacion plena. Es una descomprension de ser.

Para dar cuenta de esta caracteristica fundamental del ser-para-si, la de no
coincidencia o diferencia consigo mismo, Sartre emprende el analisis de la creen-
cia. El fin del analisis es el de probar que el ser del para-si tiene un modo de ser
diferente del en-si, tomando como caracteristica del en-si la propiedad de la iden-
tidad, y destinando al para-si la propiedad de la diferencia. (Qué implica que la
conciencia no es coincidente consigo misma? Que ella es originalmente existencia
para un testigo, aun cuando ese testigo es ella misma. Pero recordemos que
estamos hablando de una forma de autoconciencia que es prerreflexiva, por lo
cual, la conciencia no se pone a si misma como objeto. A partir de esto, yo no
puedo simplemente decir, por ejemplo, de una creencia que es creencia, asi como
digo que una silla es una silla, lo cual constituye un juicio de identidad. Mi creen-
cia, por el contrario, es conciencia (de) creencia. “La creencia es conciencia (de)
creencia” no puede tomarse como un juicio de identidad: el sujeto y el atributo
son radicalmente diferentes, aunque en la unidad indisoluble de un mismo ser,
que es el ser de la conciencia.

Ahora bien, ¢podemos insistir con la identidad y decir que “la conciencia (de)
creencia es conciencia (de) creencia”? No, porque esto es desolidarizar conciencia
y creencia (seria equivalente a un tomar conciencia de ella misma como concien-
cia (de) creencia), hacer de la creencia un objeto para la conciencia, i.e., pararse
en el ambito de la reflexion, puesto que se hace de la creencia una pura cualifi-
cacion trascendente y noematica de la conciencia y, entonces, la conciencia po-
dria determinarse a su gusto con respecto a esta creencia trascendente. No po-
demos decir que la conciencia es conciencia y que la creencia es creencia, como
decimos de la silla que es una silla. Cada uno de estos términos remite al otro vy,

sin embargo, es diferente de él:

Asi, conciencia (de) creencia y creencia son un solo y mismo ser, cuya caracteristica

es la inmanencia absoluta. Pero desde que se quiere captar ese ser, se desliza por
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entre los dedos y nos encontramos ante un esbozo de dualidad, ante un juego de
reflejos, pues la conciencia es reflejo, pero justamente, en tanto que reflejo, ella es
reflejante; y, si intentamos captarla como reflejante, se desvanece y caemos en el
reflejo (Sartre, 2005: 132).

La existencia objetiva de la diada reflejo-reflejante nos lleva a concebir un modo
de ser diferente del en-si: una dualidad que es unidad, un reflejo que es su propia

reflexion:

Por la capacidad de diferenciar entre refléter y réfléchir, la lengua francesa permite la
ubicacién intermedia de la conciencia entre la identidad y la diferencia. La conciencia
y su contenido serian recortados en la diada réfléchissant-réfléchi, i.e., en el caso ex-
plicito de reflexion que Sartre denomina auto conocimiento (“connaissance de soi”)
[...] El reflet-reflétant es un espejo que se espeja a si mismo, pero nada sustancial o
externo a ello. Esta diada vacua (y, por lo tanto, no dafina a su transparencia) debe
ser distinguida de la relacién entre un objeto en si y su aprehensién cognoscitiva a
partir del hecho de que en este caso el contenido no existe independientemente de la
conciencia (el placer depende de la conciencia del placer), mientras que los objetos

existen de modo independiente a nuestro conocimiento (Frank, 2016: 43).

Si procuramos alcanzar la unidad de esa dualidad, conciencia (de) creencia,
ésta nos remitird a uno de los términos y este término a la organizacién unitaria
de la inmanencia. Recordemos que esta inmanencia no nos habla de una con-
ciencia con contenidos, sino de la estructura de la prerreflexividad en tanto con-
ciencia (de) conciencia de algo. Justamente esta estructura, que tiene dos térmi-
nos, la “conciencia (de)” y la “conciencia de”, el reflejante y el reflejo, es la que
Sartre estd analizando mediante el ejemplo de la creencia.

Ahora bien, Sartre se va a demorar en algo en comun que tienen el ser-para-
si y el ser-en-si ademas del ser: el “si”. Lo primero que establece, es que el
término “en-si”, estrictamente hablando, es impropio, porque “si” [soi] no es una
propiedad del ser-en-si, sino que es, por naturaleza, un reflexivo y, por lo tanto,
remite al sujeto. Lo que hace el “si” es indicar de modo linguistico una relacion
del sujeto consigo mismo. Ahora bien, el “si”, no obstante, no puede ser captado
como un existente real. Esto implica que el sujeto no puede ser “si”, pues la
coincidencia consigo mismo haria que el sujeto desaparezca. Pero tampoco puede
no ser “si”, ya que el “si” es indicacion del sujeto mismo: “El si representa, pues,

una distancia ideal en la inmanencia del sujeto con relacién a él mismo; una
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manera de no ser su propia coincidencia, de hurtarse a la identidad al mismo
tiempo que la pone como unidad” (Sartre, 2005: 133). Es lo que Sartre denomina

Fedl

“presencia a si”. La ley de ser del para-si consiste en ser él mismo en la forma
de presencia a si.

Ahora, debemos preguntarnos, ¢qué es lo que separa al sujeto de si mismo?
La respuesta, por supuesto, es “nada”. Toda presencia, de acuerdo con Sartre,
implica dualidad. Toda dualidad, implica separacion. (Qué es lo que de ordinario
decimos que separa? Una realidad cualificada (distancia espacial, temporal, dife-
rendo psicoldgico, etc.). Pero en el caso que nos ocupa, nada puede separar la
conciencia (de) creencia de la creencia, ya que la conciencia de la creencia no es
nada mas que la conciencia (de) creencia: “Introducir en la unidad de un cogito
prerreflexivo un elemento cualificado exterior a ese cogito seria quebrar su uni-
dad, destruir su translucidez; habria entonces en la conciencia algo de lo cual ella
Nno seria conciencia y que no existiria en si mismo como conciencia” (Sartre,
2005: 134).

¢Acaso es posible captar esta separacion, esta diferencia? No. De acuerdo
con Sartre, si se procura descubrirla, se esfuma, nos quedamos a merced del
juego de espejos. Lo que si se puede captar es, por supuesto, la creencia como
tal, y es alli en donde se evidencia esta fisura, que aparece cuando no se la quiera
ver y desaparece en cuanto se procura contemplarla. Esa fisura es la nada, a la
cual, de acuerdo con Sartre, no podemos contemplar de modo directo, sino solo
de modo indirecto. El para si debe ser su propia nada (si no, la unidad del para-
si se desmorona en dos en-si). El ser de la conciencia en tanto que conciencia
consiste en existir a distancia de si como presencia a si, y esa distancia nula que
el ser lleva en su ser es la Nada. Luego, para que exista un si, es menester que
la unidad de este ser comporte su propia nada como nihilizacién de lo idéntico.
El para-si es el ser que se determina a si mismo a existir en tanto que no puede
coincidir consigo mismo.

Habiamos visto que para que una teoria de la autoconciencia fuera satisfac-
toria, debia poder dar cuenta de la identidad, para poder hablar de una experien-
cia subjetiva unificada. Sin embargo, vimos que Sartre introduce una diferencia
justamente alli en donde se presenta la posibilidad de dar cuenta de la identidad,
en la conciencia prerreflexiva, el dominio mas originario de la subjetividad hu-
mana. La presencia a si nos hunde alin mas en esta diferencia dentro del &mbito

de lo prerreflexivo al cual le pedimos un rasgo de identidad. Para poder continuar
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explorando qué es lo que pasa con la individuacion de la existencia, tendremos
que recurrir, en primer lugar, a la nocién de proyecto fundamental para, luego,

poder comprender la estructura ontoldgica del circuito de la ipseidad.

4. PROYECTO FUNDAMENTAL Y CIRCUITO DE LA IPSEIDAD

Hasta aqui, hemos podido ver cobmo, para Sartre, el ser del cogito prerrefle-
Xivo es el de la presencia a si, lo cual implica una falta de identidad de un “si
mismo” con ese “si mismo”. El ser del para-si es, precisamente, definido a través
de la falta de identidad. La existencia humana existe para si misma como una
totalidad substancial fallida, como un intento de ser lo que no es. Ahora bien, de
acuerdo con Sartre, la realidad humana es originariamente deseo de ser, esto
significa que ella busca, a través de su mero existir, ser idéntica consigo misma
para totalizarse en un en-si-para-si. Este deseo de totalizacidon es expresado por
Sartre como el deseo de ser Dios, que constituye el valor del proyecto funda-
mental del para-si. En palabras simples, el proyecto fundamental constituye lo
que llamamos la “persona” en tanto nucleo esencial del existente humano que
expresa a la vez el deseo generalizado de ser y dota de significacion a la plurali-
dad de los deseos empiricos. El proyecto fundamental de la existencia humana
se articula en torno a este valor de identidad que busca constantemente, aunque
sabe inalcanzable. Esto significa que el ser-para-si es consciente de esta imposi-
bilidad de identidad consigo mismo, puesto que pone a esta identidad como un
valor en su existencia, lo cual implica que a nivel prerreflexivo, el ser-para-si
debe ser consciente de algin modo de la identidad que busca.

En la secciéon “El yo y el circuito de la ipseidad”, Sartre hace referencia directa
a La transcendance de I'Ego para retomar la idea de que el yo o el ego no perte-
nece al dominio del para-si, esto es, que el yo no es ninguna estructura ontoldgica
del para-si. El ego, ya desde La transcendance de I'Ego, no es mas que una
expresion trascendente de la unidad de la conciencia. Sin embargo, Sartre sos-
tiene que “no ha de concluirse que el para-si sea una pura y simple contemplacién
«impersonal»” (Sartre, 2005: 166). Este momento de la obra es fundamental
para poder comprender por qué Sartre no esta construyendo una ontologia del
no sujeto. Sin embargo, aliento a comprender el uso de “impersonal” [imperso-
nelle] en este caso como “asubjetivo”. De acuerdo con mi interpretacion, una

lectura comprensiva de los pasajes que estamos considerando, dan cuenta de
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que Sartre tiene imprecisiones léxicas —al igual que en otros momentos de la
obra— que no tienen una verdadera disonancia semantica.

Sartre prosigue sosteniendo que:

Simplemente, lejos de ser el Ego el polo personalizante de una conciencia que, sin él,
permaneceria en el estadio impersonal, es, al contrario, la conciencia en su ipseidad
fundamental quien permite la aparicion del Ego, en ciertas condiciones, como el fen6-

meno trascendente de esa ipseidad (Sartre, 2005: 166).

Sartre establecera que lo que convierte a una conciencia en subjetiva (aqui
Sartre dice “personal”, pero me sigo atendiendo a mi interpretacion), es el hecho
de existir para si como presencia a si, y no la posiciéon del yo. La individuaciéon de
la conciencia se da en dos pasos consecutivos: una primera nihilizacién interna
que es la diada reflejo-reflejante de la autoconciencia prerreflexiva, y un segundo
movimiento en el que un posible se refleja sobre la conciencia y la determina
como lo que ella es. A este segundo movimiento Sartre lo denomina “Circuito de
la ipseidad”.

Ahora bien, ¢;de qué posible estd hablando Sartre? Como vimos, la idea de
que el para-si es presencia a si nos conduce a comprender que el para-si se
caracteriza por una falta de identidad con un “si mismo”. Y también vimos que el
para-si tiene que ser, de algin modo, consciente de esa identidad fallida. Justa-
mente, en este segundo movimiento de la individuaciéon de la conciencia, se hace
foco en la conciencia de esa posibilidad de identidad del si mismo. Como vimos,
al para-si le falta la identidad, la cual pone como valor. Esta identidad es, asi-
mismo, una posibilidad presente en el modo de la ausencia en el seno del para-
si: “La ipseidad representa un grado de nihilizacion més avanzado que la pura
presencia a si del cogito prerreflexivo, en el sentido de que el posible que soy no
es pura presencia al para-si como el reflejo al reflejante, sino que es presencia-
ausente” (Sartre, 2005: 167). Lo que el para si desea y busca es la coincidencia
consigo mismo. La posibilidad de esa coincidencia, la identidad que es su valor,
es conciencia (de) posibilidad. Esta posibilidad es una estructura ontoldgica del
para-si y le atribuye el caracter individuante al para-si que veniamos buscando.
Esta ipseidad, como vemos, no es carente de ambigledad. Del sujeto sartriano
no se puede decir que tenga identidad. Sin embargo, podemos decir que tiene

ipseidad y que se individua, justamente, a través de la conciencia (de) esa
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posibilidad de identidad que no puede alcanzar. Se individua, paraddjicamente,
a partir de una ausencia. En esta unidad prerreflexiva de la experiencia subjetiva
no hay sustancialidad alguna, sino perpetua fuga. La existencia humana, para

Sartre, es siempre a distancia de si misma.

CONCLUSIONES

El hilo central del articulo fue la idea de subjetividad no egoldgica, que es
otro modo de denominar a la subjetividad prerreflexiva. La interpretaciéon que
propuse busca sumarse a la corriente exegética que encuentra en la obra de
Sartre una filosofia del sujeto antes que una filosofia del no sujeto. Sin embargo,
como he intentado argumentar, se trata de un sujeto con una serie de particula-
ridades. De especial importancia ha sido la nocion de autoconciencia prerrefle-
Xiva, que Sartre tematiza como conciencia (de) si. Este dominio prerreflexivo de
la conciencia no tiene una estructura egolégica o yoica. Mas bien, para Sartre el
ego o el yo es un ente ideal trascendente que debe ser constituido por la con-
ciencia a partir de la reflexiéon. Esta particularidad es la que, a mi entender,
vuelve posible denominar “subjetividad no egoldgica” al campo subjetivo prerre-
flexivo, esto es, a la experiencia originaria de la existencia humana.

Segun hemos visto, esta subjetividad no egolégica se expresa, en primer
lugar, como autoconciencia prerreflexiva. Esta forma de conciencia no es ningun
tipo especial de conciencia de objeto: ni es reflexiva ni puede ser tenida como un
analogo a la conciencia reflexiva. La autoconciencia prerreflexiva, o conciencia
(de) si, es no posicional, no egolégica y no sustancial. Por ser, justamente, sub-
jetividad, no puede ser comprendida bajo el modo de la objetualidad. En el plan-
teo sartriano, segun hemos visto, para que haya una experiencia fenoménica es
necesario que exista una conciencia (de) conciencia de algo. La intencionalidad,
por lo tanto, se estructura, a la vez, como conciencia de objeto y como conciencia
(de) si. En términos cogitativos —y mediante el desglose analitico de un feno6-
meno que, en realidad, es unitario—, podemos decir que la especificidad del acto
no objetivante de la autoconciencia prerreflexiva es la de permitir que la expe-
riencia intencional pueda ser aprehendida como propia. Para que se dé este fe-
némeno, sin embargo, no es necesario ninguna autoobservacion que vincule la
experiencia como un yo. Pero para que pueda haber una autoobservacién, esto

es, una reflexién, es necesario que esa experiencia tenga algun grado de fami-
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liaridad. Esto es lo que se garantiza, justamente, en la autoconciencia prerrefle-
Xiva, una cierta “miidad” de la experiencia que no precisa la referencia al yo, sino
que lo fundamenta.

La autoconciencia prerreflexiva sartriana, en otros términos, es el modo de
ser del para-si que se expresa como presencia a si. Esta estructura implica que
el ser del para-si, al contrario del ser-en-si, no se caracteriza por la identidad.
Con lo cual, si bien la autoconciencia prerreflexiva nos garantizaba la “miidad”
de la experiencia, ello no significa que detente la propiedad de la identidad. Muy
por el contrario, el para-si es diferencia, justamente porque la experiencia feno-
meénica es conciencia (de) si como conciencia de algo, lo que implica que se cons-
tituye como una diada de reflejo-reflejante, como un espejo esférico que a la vez
que refleja el mundo, se refleja a si mismo reflejando. Si el para-si no es sustan-
cial, si la conciencia es, justamente, un absoluto no sustancial, el ser mismo del
para-si tiene que estar caracterizado por la diferencia. Y es esta diada originaria
la que no puede sintetizarse ni resolverse en el modo sustancial de la cosa, pre-
servando su caracter de subjetividad y mediada por la nada: el para-si es su
propia nada.

La realidad humana es, a la vez, falta de ser y deseo de ser, justamente
porque es nada, porque es diferencia, y busca, en su existir, ser idéntica consigo
misma, esto es, totalizarse en un en-si-para-si a partir de la posibilidad de iden-
tidad que pone como valor. La existencia humana, por lo tanto, ademas de ser
en la forma de la presencia a si, esto es, diferencia, es una totalidad substancial
fallida que existe en el deseo de ser la identidad que no puede ser. Lo que vimos
en relaciéon con ello es que, a pesar de no poder detentar el atributo de la iden-
tidad, por no ser sustancia, la existencia humana —el ser-para-si— si tiene con-
ciencia de la identidad que busca, puesto que la desea. El para-si es consciente
prerreflexivamente de la identidad que falla ser. El circuito de la ipseidad viene a
sellar el momento de la individuacién que habiamos encontrado en la autocon-
ciencia prerreflexiva y al que no podiamos adjudicarle el atributo de la identidad.
Como vimos, la diada reflejo-reflejante nos garantizaba la donacién de una ex-
periencia que poseia el caracter de la “miidad”, pero no el de la identidad. La
estructura que posibilita la comprensiéon de la unidad de la conciencia es la del
circuito de la ipseidad: en esta estructura del para-si el posible de la identidad se
hace presente, como ausencia, en el trascenderse de la conciencia al mundo. Por

lo tanto, si bien el para-si no es idéntico, tiene a la identidad presente bajo el
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modo de la ausencia. Lo que he buscado mostrar, entonces, es que el circuito de
la ipseidad es la garantia final de la unidad de la conciencia, y el yo no juega alli

ningun rol.
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HUSSERL. CUERPO PROPIO Y ALIENACION

HUSSERL. OWN LIVING BODY AND ALIENATION

Resumen: En este articulo intento aclarar qué
significa la distincién yo / cuerpo (propio), en el
contexto de los andlisis de la constitucién de
Ideas Il. Me interesa el énfasis husserliano en la
dimensién constituida del cuerpo propio, del
cuerpo como «haber» del yo en que desembo-
can las descripciones del cuerpo vivido. Esta po-
sesion sefiala una condicion antropolégica fun-
damental y entrafa la posibilidad de su enaje-
nacién o no reconocimiento. En un primer mo-
mento describo la esfera vivida del cuerpo pro-
pio, su condicién animal en los términos husser-
lianos de la segunda parte de ldeas Il; en el se-
gundo apartado expongo la problematica de la
constitucion de la propiedad del cuerpo en rela-
cién con los niveles constitutivos del yo (pasivo
o activo); finalmente, en un tercer apartado de-
sarrollo los aspectos principales de la alienacion
0 enajenacion del yo y el cuerpo a través de ex-
periencias cenestésicas e hiperestésicas en las
que la sensibilidad primaria parece opacar la
fuerza del yo libre y activo. En cada momento o
nivel se muestra el hiatum yo / cuerpo, la con-
dicién de una conciencia irreductible al cuerpo y
de un cuerpo inapresable en los limites del yo,
como conciencia en vigilia.

Palabras clave: Corporalidad, transcendentali-
dad, objetivacion, alienacion.

Marcela Venebra
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Abstract: In this paper | wish to clarify the
I/(own) living body distinction, an issue that
arises from constitutive analysis in Ideas Il. | am
interested in Husserlian insistence on the consti-
tuted dimension of the own living body, the body
as the “have” of I, where all descriptions of living
body arrive. This possession points to the fun-
damental anthropological condition and encloses
the possibility of being alienated or not recog-
nized. The first step is to describe the lived
sphere of the own body, its animal condition, as
exposed in the second part of Ideas Il. The sec-
ond part is aimed at disclosing the constitution
of bodily “owness” in relation to different consti-
tutive levels. Finally, in the third part | delve into
most important features of alienation of the 1
and the body through kinaesthetic and hiperaes-
tetic experiences, in which primary sensitivity
seems to numb the force of free and active I.
The hiatum between | and body reveals itself as
awake consciousness on every level of constitu-
tion, and it is the condition for a consciousness
irreducible to the body and a body which is not
apprehended in the limits of I.

Key words: Corporality, transcendentality, ob-
jectification, alienation.

1. INTRODUCCION

La historia y naturaleza de Ideas Il complican su lectura tanto como abren

sus posibilidades interpretativas. Ideas Il puede entenderse en su articulacion
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con el proyecto fundamental de la filosofia que atraviesa la critica de las ciencias.
Los objetivos, por ejemplo, de la Leccién de 1927 sobre Naturaleza y espiritu?
son perfectamente coherentes con la tarea deconstructiva del concepto de natu-
raleza que emprende Husserl en estos estudios recuperados y organizados por
Stein. Ideas Il establece las bases para clarificar el fundamento de la delimitacion
entre los campos objetivos de las ciencias del espiritu y la naturaleza, atendiendo
a la experiencia diferenciada en la que arraiga el sentido de los objetos compren-
didos en cada campo, ya como objetos espirituales o como “mera” naturaleza.
La teoria de las actitudes es fundamental en la aclaracion de la diferencia cons-
titutiva de los objetos correspondientes a cada regiéon?. Husserl deconstruye el
concepto de naturaleza hasta localizarlo en el nlcleo de la subjetividad personal
(espiritual / humana) en el sustrato sensible (primario o pasivo) de la vida indi-
vidual. Los analisis de Ideas Il se despliegan a caballo entre las descripciones
estaticas y los problemas de la génesis desde su objetivo central, la explicitacion
del origen de sentido —en la experiencia— de eso que para nosotros es la realidad
natural y que las ciencias simplemente dan por sentado como el mundo en el que
encuentran sus objetos y medios y metas de trabajo.

Husserl reconduce el concepto cientifico de naturaleza a su contenido espiri-
tual, y el concepto espiritu a su génesis en un estrato pre-egoico, donde vuelve
a trenzarse con la naturaleza (en el sentido de lo predado) que “funciona” pasi-
vamente en el fondo de la vida subjetiva3. Husserl desmonta el concepto de na-
turaleza hasta remitirlo a sus fuentes experienciales basicas, inmediatas en el
sentido de pre-cientificas. Los analisis de la corporalidad aparecen en relacion
con la constitucion de los cuerpos fisicos o espacio-temporalmente constituidos
—experimentados— y al hilo de las descripciones de la naturaleza, de la expe-

riencia en su naturalidad. El cuerpo aparece en su peculiar hibridacion de cuerpo

1 Husserl, Edmund. Natur und Geist, Netherlands, Springer, 2001. Trad. Franc. Nature et Esprit.
Lecons du semestre d’été 1927, Paris: VRIN, 2017.

2 En la leccion de 1927, regién ontolégica significa una region de ser implica una tipica orientacion de
la experiencia que podemos llamar actitud. Una regién ontoldgica es una “«esfera de ser esencialmente
cerrada en si», «clausurada» de una manera que le es esencialmente propia.” lbid., p. 56-57.

3 “E| espiritu tiene un subsuelo animico. Este se muestra en que el sujeto yo no tiene que atenerse a
meras retenciones y reproducciones de recuerdo (...) la similitud sensible actiua haciendo nacer nuevas
predaciones de especie sensiblemente similiar.” Husserl, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia
pura y una filosofia fenomenolégica, Libro I, Investigaciones filoséficas sobre la constitucién, México: FCE,
2005, Trad. Antonio Zirién Quijano. En adelante Ideas II.
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fisico y algo mas, un plus* o excedencia de la materialidad. El yo es impensable
mas alla de esa materialidad e irreductible a la causalidad en la que también se
inserta. El yo es siempre y necesariamente subjetividad encarnada y, sin em-
bargo, no se localiza en el cuerpo, aunque el yo sea siempre un yo situado, un
aqui espacializante, el yo no mantiene siquiera comunidad ontoldgica con el
cuerpo que es su carne®. La distinciéon yo/cuerpo es, al mismo tiempo, la condi-
cion de la experiencia del cuerpo como propiedad y haber del yo. Los andlisis del
cuerpo como constituido, como cosa del mundo, experienciada (en sus peculia-
risimas distinciones) entre otras cosas del mundo, hacen visible esta brecha in-
salvable yo/cuerpo que posibilita la objetivacion de la propiedad en cuanto tal, y
esta objetivacion puede entenderse como un modo de distancia-miento del pro-
pio cuerpo y una condicidon béasica de las experiencias de alienacion o enajenacion
del cuerpo vivido. Desarrollo este argumento central en tres momentos principa-
les, en el primero describo las caracteristicas centrales del cuerpo vivido, en el
segundo aclaro la funcién del yo, en la distincién de sus diferentes niveles o
estratos, respecto de la constitucion del cuerpo propio, finalmente, en el tercer
apartado expongo el sentido de la experiencia de alienacion del cuerpo propio en
relaciéon con este “yo” descrito en el segundo apartado. El objetivo final de estas
paginas es apenas mostrar que la distincion entre los niveles del cuerpo vivido y
el cuerpo propio genera instrumentos descriptivos y analiticos de una amplia es-

fera de la vida concretamente humana en su condicidn encarnada.

2. DEL CUERPO VIVIDO

La naturaleza es primariamente el correlato de la actitud natural que es el
modo originario en el que nos encontramos en el mundo. Un mundo entorno
atemaéatico e incuestionado, casi andbnimo en su obviedad, en el que lidiamos y

nos comportamos respecto de los objetos espacio-temporalmente dados y entre

4 “LA APREHENSION en a que nos es dado EL HOMBRE EN EL CUERPO HUMANO, en la que nos es dado como
personalidad que vive, obra, padece, y en la que nos es conciente como personalidad REAL (...) PARECE
CONTENER UN PLUS que no se da como mero complejo de momentos de aprehensién constitutivos.” Husserl,
Edmund. Ideas Il, § 34, pp. 178-179.

5 “No se precisa tal nexo o vinculo, no ya por las conocidas dificultades de tender un puente entre
regiones heterogéneas, sino, muy al contrario, por el hecho de que los actos, las vivencias intencionales,
han tendido ya desde siempre tal puente: su esencia consiste asimismo en tenderlo.” Serrano de Haro,
Agustin. “Fundamentos del analisis fenomenolégico del cuerpo” en La posibilidad de la fenomenologia,
Madrid: Editorial Complutense, 1197, p. 188.
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los que se distinguen meros cuerpos fisicos y cuerpos vivos: Kérper y Leib-Kor-
per. El cuerpo vivo no es el cuerpo biolégico, ni la carne designa la materialidad
del cuerpo, aunque la implica —a través del impulso—. El cuerpo vivo en el mas
amplio sentido describe lo mismo un nendfar que un mixomiceto o un paqui-
dermo, un cuerpo vivo es un cuerpo viviente, funcional o vitalmente enlazado a
un entorno de otros vivientes y de objetos fisicos no vivos. El “mundo circun-
dante” es la red infinita e inmediata de relaciones entre cosas vivas y cosas no
vivas. El cuerpo vivo mantiene una continua interaccién con cuerpos no-vivos.
Las cosas vivas se distinguen porque sus cuerpos se despliegan en un proceso
de nacimiento, desarrollo, reproduccidén y muerte. Las cosas vivas crecen, nacen
y mueren a diferencia de las cosas no vivas. Ahora bien. Entre los cuerpos vivos
podemos reconocer la mas precisa esfera de nuestra experiencia como cuerpos
ademas de vivos, vividos. El cuerpo vivido es de un yo —aun como polo-yo—, es
vivido desde una interioridad, es mi cuerpo. Hay una experiencia interior del
cuerpo. Husserl distingue entre los niveles de una experiencia externa de la reali-
dad fisica y una experiencia interna de las realidades animicas. El alma es la
esfera animica del cuerpo que no se escorza ni se matiza. El alma no es una
sustancia en el sentido de la realidad sustancial de la naturaleza: “el alma no
tiene un en si como la naturaleza”®. La distincién ontolégica del alma determina
una demarcacion metodolégica entre las ciencias cuyos objetos son cosas fisicas
y aquellas que laboran con o sobre cuerpos animicos.

La motivacion es, en el nivel del cuerpo vivido, de la realidad animica, la
herramienta adecuada para un analisis de la estructura de la experiencia animica,
de cuerpos vivos motivados’ por cuerpos Vvivos, es decir, puestos en una relacion
no meramente causal sino animica y a poco, también espiritual, es decir humana:
“El alma es unidad de facultades espirituales edificadas sobre facultades sensibles
interiores”®. Esta esfera se funda en el curso o transcurso de las dimensiones
cognitivas basicas de la corporalidad: el cuerpo vivido se siente a si mismo, se
mueve por si mismo, es impulsivo o nucleo de una instintividad pasiva o pre-

yoica, el cuerpo vivido es andénimo para si. Estas condiciones basicas determinan

% Husserl, Edmund. Ideas 11, § 32, p. 171.

7 *“Vemos por ende que bajo el yo espiritual o personal hay que comprender el sujeto de la intencio-
nalidad y que la motivacion es la ley de la vida espiritual. Qué es la motivacién, ciertamente requiere
todavia una investigacion mas detallada.” Ibid., § 56, p. 267.

8 Ibid., § 30, p. 163.
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el nivel mas complejo de la subjetividad encarnada en un “para si”, es decir, una
autoconciencia que se reconoce y se desconoce en su condicién encarnada. La
propiedad del cuerpo (esta centralidad yoica que la articula) se funda en un nivel
cognitivo pre-egoico®. La vida de conciencia tiene una estructura estratigrafica
en la que lo fundante se corresponde con los niveles o estructuras mas basicas
de la experiencia, la sensibilidad y el instinto. La unidad del propio cuerpo se
constituye a través de estas capas de experiencia que articulan campos de sen-
sacion y potencias de movimiento, sensaciones tactiles o ubiestésicas en donde

la identidad egoica amanece.

A. EL CUERPO VIVIDO SE SIENTE A SI MISMO

La conciencia despierta en el tacto, el roce de la piel, el toque, palpar es
génesis de la conciencia, de ahi brota la vida consciente©. EIl cuerpo sintiente,
autosintiente, es el sustrato basico del devenir de la conciencia, el amanecer en
la apropiacién, control, dominio y reconocimiento del propio cuerpo. La piel, el
tacto, es la mas basica experiencia, una suerte de ndcleo sobre el que se forma
un si mismo “delimitado”, diferenciado en su autosensacion. El sustrato autosin-
tiente del cuerpo propio es la piel. Las sensaciones tactiles conforman el campo
mas basico y esencial a la base de la experiencia del cuerpo propio.

En las sensaciones tactiles se manifiesta la diferencia originaria, experiencial,
es decir, entre los cuerpos vivos y los cuerpos vividos. Los cuerpos vividos sienten
los objetos y se sienten a si mismos en el tacto de las cosas!!. Siento mi cuerpo
y las partes de mi cuerpo. Las sensaciones ubiestésicas tienen una localizacion

en el cuerpo del que las sensaciones visuales carecen. No siento en el ojo la

° Esto pre-egoico es nada mas que el devenir pasivo de la conciencia, lo que Husserl denomina «im-
pulso» en el sentido de no tener al yo mas que como polo unificante, pero no hay en ese estrato, en la
accion asi dirigida, una actividad del yo como sujeto reflexivo, como fuerza que emerge precisamente en
su oposicion al impulso encarnado. Volveré sobre esto mas adelante. Ibid, Anexo XII, § 2, p. 391.

10 “E] cuerpo solo puede constituirse primigeniamente como tal en la tactualidad y todo lo que se
localiza con las sensaciones tactiles, como calor, frio, dolor y similares. También las sensaciones de movi-
miento desempefian un papel importante.” Husserl, Edmund. Ideas Il, § 37, p. 190.

11 “Hay una sensacion cenestésica muy peculiar, que es el dolor, que hace que aparezca el cuerpo en
si mismo, de manera que la intensidad del dolor puede romper la transparencia de la carne e impedir que
se convierta en 6rgano de la voluntad. No se interrumpe la constitucién del cuerpo, el aspecto cognitivo
sigue funcionando, pero la carne ya no es transparente a la conciencia volitiva.” San Martin, Javier. “El
contenido del cuerpo” en Investigaciones Fenomenoldgicas, vol. Monografico 2: Cuerpo y Alteridad, UNED,
Madrid, 2010, p. 186.
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aspereza del muro como siento la suavidad de la seda en el tacto del pafiuelo, la
suavidad del pafiuelo es suavidad sentida entre mis manos, “alivia”, produce un
gozo minimo cuando lo paso alrededor de mi cuello. Las sensaciones tactiles son
el enlace primigenio entre la conciencia y el mundo o, dicho de otra forma, la
conciencia despierta al tacto de su entorno: “Es el mundo el que nos toca, obje-
tivandonos, pero a la vez en ese momento, la carne tocada se siente como tal,
se hace carne”?. La mas basica diferencia entre lo vivo y lo no vivo se reconoce
ahi, en el tacto de las cosas, la mesa no responde a mi caricia, en sentido estricto
el objeto no se acaricia. La caricia, como crisalida abierta del tacto, es el més
intimo contacto que puede alcanzarse entre subjetividades. Al pasar la mano por
la espalda de mi amada, el placer de mi tacto es sentido como placer por ella en
su propia piel. Cuando dos cuerpos vividos se rozan, hay en cada uno la sensaciéon
propia de la sensaciéon propia del otro. Al palpar la mesa tengo la sensaciéon del
objeto, su aspereza, y la sensacion de mis dedos en el toque, la molestia locali-
zada en esa region de la piel. Las sensaciones tactiles estan en la génesis y limite
fisico efectivo de la vida de conciencia en su ilocalizacion e indeterminabilidad
material. El hecho es que la conciencia no se agota en la corporalidad, en sus
limites materiales perecederos y, sin embargo, es inconcebible mas alla de esos

limites. Aun los fantasmas tienen su sabana de piel®3.

B. EL CUERPO VIVIDO SE MUEVE A Si MISMO

Las cinestesias 0 sensaciones de movimiento estan en el nucleo de la dife-
rencia de la constitucion de objetos vivos y vividos. Los cuerpos vividos —como
el cuerpo humano— que se manifiestan en el movimiento libre o espontaneo, son
portadores de una voluntad. Esta voluntad manifiesta toda una esfera de interio-
ridad apresentada en el movimiento libre captado, (posiblemente captado) en la

experiencia o el reconocimiento del otro. Si se puede mover por si mismo se

12 1bid., p. 182.

13 En un ejercicio de variacion eidética que nos permita localizar los elementos esenciales de la cons-
titucion del cuerpo vivido alcanzamos las sensaciones tactiles, como sensaciones en sentido estricto. Es
decir que se sienten en el propio cuerpo. Toda fantasia de un alma incorpérea incluye en el modo de
metéaforas o simbolos un modo de la tactualidad o de la piel. Al imaginar un fantasma, como un alma sin
cuerpo, imagino alguna forma suya que corresponderia a una variacion de su fantasmagorica piel. Ver
Husserl, Edmund. Ideas II, § 64, p. 68.
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siente como yo mismo; un “cOmo” que expresa la experiencia analogizante del
cuerpo del otro supone una identidad del yo personal ya constituida en un mundo.
Lo que se analoga es el yo, esa interioridad vivida del cuerpo, no el cuerpo en si
mismo como cosa u objeto ahi. Esto es importante para entender el énfasis de
Husserl en lo que significa la unidad de la persona animica. No se capta el cuerpo
como el contenedor de algo mas, ni se apercibe un yo como capturado o dentro,
como un agregado o parte del propio cuerpo. El hecho es que la experiencia
inmediata del otro cuerpo vivido es la de la potencia de su libre movimiento. No
hay mediacién alguna en ello. Reconozco y distingo los cuerpos vividos de todo
lo demdas porque reconozco en ellos una libre potencia de movimiento. Es la cap-
tacion de esta potencia cinética la que me da el cuerpo en su vitalidad.

Las cinestesias y la potencia de movimiento libre estan entrelazadas con la
constitucion de la realidad objetiva formada por objetos espacio-temporales in-
dividuales. La pregunta por el como se constituye la identidad de los objetos
habia sido formulada desde Ideas | (§ 13)1“ y ahi Husserl sefiala que la identidad
de la cosa es “conciencia de identidad” —de la cosa—, del objeto en cuanto dado
de tal o cual manera. Es una unidad constituida en la corriente de la temporalidad
inmanente, y los multiples actos en los que puede darse uno y el mismo objeto.
Al analizar en Ideas Il el modo de constitucion de los objetos fisicos Husserl
describe el modo en que esa conciencia de identidad esta entrelazada con la
posibilidad de libre desplazamiento en torno al objeto (sensiblemente percibido).
Este entrelazamiento expone elementos determinantes de la estructura de la
conciencia, el que los objetos espaciales se nos den necesariamente en sus ma-
tices implica una tendencia siempre abierta a la plenificacion de nuevos (y siem-
pre posibles) perfiles del objeto. La posibilidad de plenificaciéon esta fundada en
protenciones, anticipaciones eslabonadas con el curso de percepcion actual que
las sostiene y que supone la capacidad de que yo de la vuelta al objeto, estire mi
cuello, enfoque mi mirada para ver los detalles que a primera vista no distingo,
es decir, estd enlazada con las determinaciones de mi cuerpo como potencialida-
des entretejidas con protenciones en las que se ancla la constituciéon de la iden-

tidad de los objetos de la naturaleza como campo de la experiencia inmediata o

14 Husserl, Edmund. Ideas para una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Libro pri-
mero: Introduccidon general a la fenomenologia pura, México: F.C.E., 2013, § 13, p. Trad. Antonio Zirién
Quijano.
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no mediada por presunciones cientificas (pre-cientifico seria en este sentido si-
nénimo de “natural”, ordinario). La conciencia del tiempo y del yo se “trenza”
originariamente con la condicién cinética del propio cuerpo. La espacio-tempora-
lidad como condicion sintética de la percepcion sensible entrelaza la potencia
espacializante del propio cuerpo con el transcurso temporal del acto perceptivo.

La potencia automoviente del cuerpo y el movimiento de nuestras acciones
ordinarias se despliegan pasivamente. No es necesario que calcule la fuerza con
que debo empufar el picaporte para girarlo, o los pasos que debo dar hasta la
puerta para salir de la habitacién. Se trata de una accion pre-reflexiva, corres-
pondiente al estrato de naturaleza al que también pertenece el propio cuerpo,
entendida, pues, en su sentido de naturaleza pre-dada®. EI movimiento es tan
voluntario como impulsivo, entretejido con habitualidades que imprimen un estilo
propio e individuacién efectiva al libre desplazamiento. El impulso es pre-egoico,
pero, como toda esta esfera, permanece como nucleo del despliegue histérico del
yo. Husserl llama sustrato sensible a este estrato primario de la vida de concien-
cia que el yo envuelve y de alguna manera subsume. Este nucleo incluye el ins-

tinto.

C. EL CUERPO VIVIDO ES INSTINTIVO

El instinto se entiende como lo innato'®, lo que corresponde de suyo a la
condicién natural pre-dada del cuerpo, irreductible o nunca plenamente dome-
fiable por el yo, siempre en tensién con la voluntad que se forja en torno al

instinto:

El yo personal se constituye en la génesis primigenia —afirma Husserl— no solamente
como personalidad determinada impulsivamente, desde el comienzo y siempre impul-

sada también por instintos primigenios y siguiéndolos pasivamente, sino también como

15 En Ideas Il y, en términos amplios, en el contexto del esfuerzo husserliano por el deslinde de los
campos objetivos de los saberes cientificos, pueden distinguirse al menos tres sentidos del concepto de
naturaleza (referidos a un mismo nucleo de realidad). El primero es la naturaleza en el sentido del correlato
de la actitud natural como el entorno de objetos espacio-temporalmente dados; el segundo como concepto
cientifico abstracto o vaciado de todo contenido espiritual y el ultimo, como correlato de la actitud tras-
cendental, la naturaleza como la condiciéon predada del horizonte del mundo.

16 ver Hart, James G. “Genesis, Instinct, and Reconstruction: Nam-In Lee’s Edmund Husserl’s Phano-
menologie der Instincte”, en Husserl Studies, 15, 1998, pp. 101-123.
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yo superior, autébnomo, libremente actuante, guiado en particular por motivos de razén

no meramente arrastrado y no librel”.

La propiedad del cuerpo se forja perfilando al yo, el yo no pre-existe al
cuerpo, mas bien la experiencia del cuerpo narra el devenir del yo, en este per-
petuo distanciamiento del sustrato de una sensibilidad que en este proceso de
domesticacion permanece siempre en su anonimato. Husserl llama sustrato de la
sensibilidad a un ndcleo pasivo que esta en el origen de la constituciéon del cuerpo
propio. Este sustrato sefiala una esfera no egolégica, que en los Anexos define
como la de un yo dormido o pasivo.'® El yo activo, despierto o de la voluntad se
constituye en el ndcleo de la vida personal, en la resistencia a la fuerza del im-
pulso y el instinto o su imperativo corporal. El yo de la voluntad actda en un
nuevo plano experiencial del cuerpo propio, mediado por la reflexién, como un
acto que representa de hecho una escision y polarizacién entre el yo actuante y
su cuerpo como su haber en su esencial condicién anénima.

El cuerpo vivido es esencialmente andénimo y su vitalidad automoviente, au-
tosintiente e impulsiva es pre-egoica. El sentido no egoldgico del cuerpo vivido,
su dimensién de carne, designa al mismo tiempo su condicién anénima. El cuerpo
en tanto 6rgano de movimiento, sintiente y autosintiente, no es tema sino di-
mension basica de la experiencia. No hace falta reflexion alguna que calcule an-
ticipadamente la extension, duraciéon o fuerza de mis movimientos corporales en el
curso ordinario de mis acciones, la extension de mis pasos o la fuerza de mis empefios fisicos.
Entrar en un lugar, salir, andar por la calle. Nada de esto implica alguna clase de re-
flexion previa o calculo simultaneo. El cuerpo como unidad funcionante, como
cuerpo vivido tiene un nucleo de sensibilidad basica respecto de la que el yo no
tiene ni cobra incidencia alguna; no hay determinacion alguna de mi yo, de mi
voluntad, mi cuerpo no cesa de ser afectado por la atmésfera, la temperatura, el
hambre, la sed, la intensidad del sonido, el silencio o la luz, etc. Pero mientras
su afectacion no alcance un nivel insoportable o excesivamente incobmodo, el
cuerpo mantiene su anonimato, se mantiene en el flujo o corriente de la sensibi-

lidad atemaética, que funciona como teldn de fondo de toda experiencia

17 Husserl, Edmund. Ideas II, § 59, p. 302.
18 “Tenemos ahi afeccién de yo y reaccidén «inconcientes». Lo afectante llega al yo, pero no al yo en
vigilia, al yo del volverse u ocuparse «consciente», etc.” Ibid., Anexo XlII, § 2, p. 391.
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efectivamente temaética, reflexiva, volitiva y libre. Mientras el cuerpo funciona,
su anonimato fluye, cuando el dolor (o el gozo) traen el cuerpo a un primer plano,
el yo entra de tal modo en tensién con su propio cuerpo, que puede alcanzar un
estado irreconciliable. Esto es posible por la originaria distinciéon que, en el cuerpo
vivido, germina entre el yo y el cuerpo y, concretamente, respecto de un yo
despierto, una voluntad encarnada y egocéntrica, autorrefleja y, por ello mismo,
autoescindida de su cuerpo como fuerza instintiva sorda y anénima. ¢Es posible
bajo estas condiciones clarificar una sutil pero dramatica distincion entre el

cuerpo vivido y el cuerpo propio a ras de la diferencia ontoldgica del yo?

3. DEL CUERPO PROPIO

El cuerpo propio es un cuerpo fisico (espacio-temporalmente dado) vivo, vi-
vido y propio, es decir, cuerpo de un yo. El yo es impensable sin un cuerpo, es
ya siempre y necesariamente devenir encarnado de la voluntad de movimiento.
Pero el alma, la vida animica es en un amplio sentido vida animal, la vida espiri-

tual concretamente humana, personal, una animalidad egocéntrica.

Todo cuerpo animico tiene un alma, una vida animica, pero no necesariamente toda
alma llega a ser un yo o un yo reflejo, autoconsciente. El yo animico es el alma, son
los sujetos animales que tienen vivencias y estados animicos vinculados al cuerpo. El
sujeto animico esta referido a las vivencias animicas de tal modo que él las tiene, pero

estas vivencias no son sus propiedades sino sus maneras de comportamiento?®.

La propiedad del cuerpo se constituye en el mismo movimiento en que se
forja la identidad yoica en su centralidad personal. La propiedad yoica del cuerpo
se funda en su gobierno, en el acto libre que domina el cuerpo convirtiéndolo en
6rgano de una voluntad fundada en la autonomia cinética, si, pero una voluntad
ya no so6lo corporal sino egoica en sentido pleno. La propiedad es apropiacion
comprensible en este despliegue activo del yo que se impone como voluntad
centrada sobre su cuerpo, lo hace suyo apropiandoselo en el freno que pone a la
accion impulsiva o mecanica, irreflexiva o pre-reflexiva. El cuerpo como propie-

dad del yo emerge en la vigilia del yo que se opone como una fuerza de

19 Husserl, E., Ideas 11, § 30, p. 160.
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resistencia al impulso. El yo despierta como fuerza opuesta a la impulsividad del
cuerpo, como potencia de autogobierno a través del cuerpo.?° La propiedad es
apropiacion en la dominacién de un si mismo corporal. Husserl propone un ejem-
plo bastante claro. El impulso de un fumador mientras trabaja. Yo puedo estar
frente a la pantalla de la computadora escribiendo o leyendo con cierto grado de
concentraciéon en el texto, en lo dicho. Siento el impulso de fumar y busco en el
escritorio el tabaco hasta encontrarlo, encenderlo y quemarlo entre mis labios.
Todo este curso de acciones corporales obedecié a un impulso, una serie de ha-
bitualidades del movimiento, y la estructura de mi entorno inmediato de despla-
zamiento, etc. Pero ninguno de estos actos, ni en su individualidad ni en su uni-
dad ha sido propiamente de un yo libre y despierto, sino que se han desarrollado
mecanicamente, bajo cierto nivel de pasividad?!. Es probable que la clarificacion
misma del sentido de esta propiedad dependa de la distincidon entre dos niveles
de la vida de conciencia —de esta conciencia encarnada— que Husserl describe
como conciencia despierta y conciencia sorda, estrictamente equivalente a un yo
en vigilia y un yo dormido?2. La propiedad del cuerpo es el correlato en «tension»
de un yo libre o en vigilia. El yo despierto tiene un cuerpo en el momento mismo
en que se impone sobre él como voluntad. El yo libre se constituye en una accion
no gobernada por el impulso o el instinto sino por valoraciones, juicios y motiva-
ciones de razon que preceden la libre decisiéon del yo, es libre porque es del yo y
no del impulso. El yo aparece como resistencia al curso «mecanico» de la vida,
por ello se gesta y realiza en la experiencia, como un yo hago comprensible en
el tejido de motivaciones que articulan la unidad corporal del sujeto. La diferencia

recae aqui entre cuerpo vivido y yo. En la vigilia se distinguen estos dos planos

20 “Capto entonces la esencia del «yo resisto», «yo empleo mi fuerza de yo (energia)» y «hago», la
accion brota entonces del «yo mismo». Capto precisamente de esta manera la esencia del fiat negativo:
«yo rehGso mi asentimiento practico al estimulo que me distrae». Pero también la tensién entre ambas
«fuerzas», aumento de la accion de la voluntad (...) frente al estimulo eventualmente también creciente.”
Husserl, E., Ideas Il, Anexo XI, p. 380.

21 Es probable que haya que distinguir aqui entre el flujo pasivo de la conciencia, la archipasividad, y
la pasividad del instinto, entretejida en las habitualidades del sujeto y su entorno significativo. El yo no se
opone aqui a la «pasividad», sino a la fuerza de un impulso arraigado en el cuerpo, trenzado con habitua-
lidades y motivaciones pasivas. Surge el impuso de la corriente misma de la pasividad, pero no se opone
a ella, brota de ella como cualquier rayo o acto de la conciencia. El impulso es pasivo en la medida en que
es pre-egoico pero no es la pasividad, sino un sustrato de esta.

22 gl yo durmiente en oposicion al despierto es la completa inmersion en la materia-de-yo, en la
hyle, el ser-yo inseparado, el hundimiento-del-yo, mientras que el yo despierto se contrapone a la materia
y es asi afectado, hace, padece, etc.” Husserl, E., Ideas Il, § 58, p. 301.
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del cuerpo, el cuerpo vivido y el propio. El yo puedo es sujeto de capacidades
fisicas y espirituales?3. Las primeras abarcan el dominio de si sobre los propios
movimientos, el yo sintiente que reconoce su condicién y diferencia entre otros
cuerpos. De las capacidades fisicas se distinguen las capacidades espirituales;
entre las mas basicas esta el poder recorrer libremente la corriente de mi vida y
mis distintos modos de ser y experimentar el mundo. El yo espiritual también —
como el cuerpo— se comprende como 6rgano de capacidades (8 59). Es capaz
de recorrer libremente la corriente de vivencias que le es propia, le es posible
objetivar su propia experiencia®*. El yo es capaz de ver su propia vida, y ver en
el sentido de la captacién fenomenoldgica de si mismo, de los otros que le rodean
y con quienes co-constituye su mundo; el yo estad ya siempre habitado por el
otro; desde su cuerpo —como Organo espacializante— el mundo esté poblado por
los demas.?> El cuerpo se forja en una trama cultural o intersubjetiva.

El centro egoico, el yo de los actos corporales, del desplazamiento y las sen-
saciones, es quien vive ese cuerpo, quien tiene un cuerpo y lo tiene incluso como
su haber. El yo hace de la corporalidad viviente una corporalidad vivida. Lo que
esto supone a nivel de las estructuras trascendentales de la vida representa el
punto de quiebre de la antropologia del cuerpo. Un cuestionamiento que de-
manda la presencia central de un yo que intenciona, objetiva y experimenta su
propio cuerpo como objeto y tema; que envuelve al cuerpo desde él mismo: “El

cuerpo es mi haber”?¢. El problema fenomenolégico recae sobre la condicién de

23 “YO COMO SUJETO DE MIS DECISIONES, de mis tomas de posicion, de mis resoluciones y mis firmes
posiciones hacia éstas o aquellas cuestiones, nacidas de tomas de posicién primigencias, instituyentes; y
en conexidn con ello: yo como sujeto de motivaciones en el sentido especifico de que me dejo motivar asi
y aséa por especies respectivas de motivos para tomar tal o cual posicién.” Husserl, E., Ideas Il, Anexo XI,
p. 381.

24 “Aqui, la objetivacion representa ninguna operacion negativa —alienacion o extrafiamiento— sino
que debe entenderse como un rasgo estructural necesario de toda experiencia mundano-fenoménica. Esto
es, que el hecho de que nos auto-objetivemos y objetivemos a otros seres humanos o vivientes en la
percepcion, esta percepcion permite distintas formas de abuso, violencia y maltrato, pero la objetivacion
perceptiva en cuanto tal no es un acto de violencia.” Heinamaa, Sara. “The Many Senses of Death: Phe-
nomenological Insights into Human Mortality”, en Hakola, Outi, Heindmaa, Sara, and Pihistrom, Sami
(eds.). Death and Mortality — From Individual to Communal Perspectives, Studies across Disciplines in the
Humanities and Social Sciences, Helsinki Collegium for Advanced Studies, 2015, p. 103.

25 “En cualquier etapa de esta fase de la constitucién, la ménada, propiamente hablando, no esta en
ninguna parte. Sin embargo, al haberse obtenido una determinada conjuncién de ménadas, para cada
una, a través de un sistema ordenado de modificaciones se constituye es una especie de espacio comun.”
Lobo, Carlos. “Self-Variation and Self-Moditification of the Different Ways of Being Other” en Jensen, Ras-
mus Thybo and Moran, Dermot (eds.), The Phenomenology of Embodied Subjectivity, Switzerland:
Springer, 2013, pp. 263-283.

26 Husserl, Edmund. Ideas Il, § 57, p.
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este haber, sobre su significado constituido. ¢Qué es este “haber” en los términos
experienciales en los que primariamente se manifiesta? ¢Qué significa la expe-
riencia del cuerpo como haber del yo?

El concepto fenomenolégico del yo, como la nocién o concepciéon misma de
la identidad subjetiva, implica el descubrimiento de una nueva estructura tanto
como una resignificacion de los términos de la tradicién en el contexto subjeti-
vista. Fenomenolégicamente, el yo, la unidad idéntica de la vida subjetiva, es
siempre una «identidad descentrada», desgarrada en un movimiento centrifugo

y objetivante, si, en un acto de “apropiacién por desapropiacion”:

La apropiacion de la subjetividad intentada por Husserl —sefiala Hans R. Sepp— pro-
ducia justamente lo contrario de lo buscado. En lugar de una apropiacién del si mismo
conducia a su abandono, a una desapropiacion de la respectiva existencia, y, por con-
siguiente, lleva al extremo aquella instrumentalizacién de la efectuaciéon de la vida

(Lebensvollzug) que se instala en la filosofia moderna.?”

La fenomenologia se sitiUa mas alla o en un plano anterior a cualquier subje-
tivismo, su radicalizacion estriba en dar con la vida. El yo idéntico en todos sus
momentos, en sus manifestaciones abiertas a sus modos de contemplacién es un
yo autoescindido?®, fracturado y concretado en su puesta a distancia de si: “;Qué
significa esta escision y esta identificacion propia del yo en la reflexion, del yo
objetual y simultaneamente anénimo? ¢(Es esta la sola y Unica posibilidad de ser
consciente de si? Pero aun escindiéndose, este yo permanece siempre el
mismo”2°. Esta mismidad se revela en un acto que la altera, la hace otra o la
pone a distancia respecto de la basica y mas elemental unidad del yo activo, el
yo que lleva a cabo el acto de reflexiéon. Se mantiene pues esta no-coincidencia

originaria entre el yo reflejo, encarnado, y el yo actuante desde su condicion

27 Sepp, Hans Rainer. “Apropiacion por desapropiacion. Paradojas de la reduccién fenomenolégica”
en Escritos de Filosofia, Academia de Ciencias de Buenos Aires, No. 35-36, 1999, p. 3.

28 “Como sujeto de todas estas maneras de comportamiento, el yo puro admite, empero, una apre-
hensién realizadora, que puede ser ejecutada por un nuevo acto del yo puro en referencia a si mismo y
sus maneras de comportamiento pasadas recordativamente concientes, o que también puede ser ejecu-
tada por un yo puro en actos de comprehensién en referencia a otro.” Husserl, Edmund. Ideas Il, Anexo
X, p. 378.

2% Brand, Gerd. Mondo, lo e tempo. Nei manuscritti inediti di Husserl, Valentino Bomplani, Milano,
1960, p. 133. Trad. Enrico Filippini. Titulo original: Welt, Ich und Zeit. Nach unveroffentlichten Manus-
kripten Edmund Husserls, M. Nijhoff, La Haya, 1955.
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carnal también. Esta escision o apropiacion por desapropiacion es también una
condicién de la carne, entre la corriente fluyente de la sensibilidad pasiva y el yo
activo desde esa misma dimensién: “El punto de partida de la reflexion —afirma
Brand— es, en cierto modo, el punto en el que el yo andénimo, que es consciente
no objetualmente, se convierte en un yo que se mantiene y se hace consciente
de modo objetivo”3°. El «milagro de la conciencia» es esta potencia de iteracion,
repeticion del si mismo, de un si mismo del pasado y en su condicién corporal3?.

El cuerpo propio es el de un yo capaz de este saber de si, en y desde la
condicién encarnada de su propia vida. Pero al mismo tiempo la propiedad repre-
senta una no coincidencia plena entre ese cuerpo apropiado y el yo. Y es que el
cuerpo, en efecto, es apropiado, constituido, experienciado en su ser parte del
mundo. El yo va colonizando el cuerpo y este devenir histérico es lo que ldeas Il
describe. La distincidén que intento establecer entre cuerpo vivido y cuerpo pro-
pio recae en el yo descentrado, en el movimiento centrifugo en el que el yo tam-
bién se constituye, a la par que su cuerpo; antes del yo y en la pasividad del yo
hay un cuerpo vivido, pero no necesariamente un cuerpo propio como érgano de
una voluntad lucida o egocéntrica, bajo la condicion de esa centralidad descen-
trada®?.

El cuerpo como propiedad es objeto y expresa la apropiacion su condicion de
ser cosa en y del mundo. El objeto, ademas, es simultineamente el sujeto, por
lo que no podemos dar por sentada la «mera» naturaleza cosificante de si que
acarrearia la autorreflexion asi pensada. Lo que salta a la vista es mas bien esta
doble dimension de la vida de conciencia, la duplicidad de una conciencia viviente
y una conciencia refleja dada en una vivencia peculiar dentro de la corriente
temporal de la vida: “Si la subjetividad es el fendmeno, por excelencia, puesto a
la luz por la reduccién fenomenoldgica, esta se revela tanto en su duplicidad

como en su unidad, tanto en su entorno simbdélico como en su unicidad, tanto en

%0 Brand, Gerd. op. cit., p. 136., aleman, p. 70.

31 “El yo se hace frente a si mismo, es para si mismo, constituido en si mismo. Cada yo puede también
hacer frente a uno o varios otros yos, ser objeto constituido para ellos, aprehendido, experimentado por
ellos, etc. Pero precisamente también es constituido para si mismo y tiene su mundo circundante consti-
tuido.” Husserl, Edmund. Ideas Il, Anexo VII, p. 369.

32 “Ciertamente este yo puede también fungir como tal enfrentante. Entonces TIENE en cuanto yo su
enfrentante y a la vez ESTA haciendo frente a otro yo o en la reflexién a si mismo. Pero no-yo, el objeto
que no es sujeto, es lo que es sdlo en cuanto enfrentante, solamente en cuanto algo constituido con
referencia a un yo o a una pluralidad abierta de yos y sus peculiaridades primigeniamente yoicas.” Husserl,
Edmund. Ideas I, Anexo VII, p. 369.
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su facticidad como en su tendencia a lo supratemporal”33. La apropiacion es ha-
bituacion del cuerpo, domesticacion y espiritualizacién corporal. El cuerpo en
cuanto propiedad no es anterior a la incidencia efectiva de la vida espiritual en
su prefiguracion. La apropiacion es intersubjetiva y espiritual, cultural o histoérica.
Se trata de dimensiones que se trenzan y perfilan el cuerpo y el despliegue mismo
de la apropiacion. En ello los habitos —que son del yo— juegan un papel funda-
mental. La habituaciéon es encarnacién, donde nace el yo como persona, entre
los habitos y el cuerpo, y totalizante de ambas dimensiones. La condicion histo-
rica del yo personal humano sintetiza ambas esferas sin opacar las diferencias
del cuerpo y la vida psiquica, del yo y la carne. La apropiacion del cuerpo es un
gesto o movimiento espiritual primario de la vida de conciencia.

Para Marx la historia comienza en el trabajo, la apropiacion de la naturaleza
a través del cuerpo, del esfuerzo. El devenir histérico de la persona como una
identidad egoica, una subjetividad encarnada, implica en su génesis esta suerte
de rebasamiento de la causalidad a la que pertenece el cuerpo, por la voluntad
en la que el yo se realiza, vuelto siempre hacia lo otro de si. Desde este punto
de vista, Husserl cava mas profundo y llega a donde Marx no alcanza: el primer
esfuerzo, acto voluntario en que comienza la historia del yo, es el esfuerzo sobre
el propio cuerpo, laborar sobre el cuerpo como apropiarselo; nace el yo en esta
primera apropiacion. El cuerpo aparece, en su condicién de cosa en el mundo
como lo otro de si y el acto de apropiacion es al mismo tiempo enajenante, es-
tablece una distancia irremediable que distingue la conciencia y el cuerpo. El yo
es su cuerpo, pero ademas tiene un cuerpo y esta posesion en el sentido mismo
de su constitucion, de la propiedad en cuanto tal, establece una distancia que
posibilita al mismo tiempo la desposesion o alienacion del cuerpo propio. La in-
tencionalidad s6lo expone la diferencia originaria en el seno de la experiencia de
si. El cuerpo propio que es cuerpo de un yo es también algo distinto y no coinci-
dente, en el acto mismo, con el yo®4. En la autopercepcion el cuerpo propio se

distancia de si mismo en su condicion de cuerpo vivido. La propiedad del cuerpo

33 Bernet, Rudolf. La vie du sujet, Paris: Presses Universitaires de France, ,1994, p. 3.

34 “Ahora es evidente gque no puede sostenerse en modo alguno que lo propiamente yoico sea expe-
rimentable en el cuerpo o dentro del cuerpo, que sea algo unido con él a la manera de un estrato consti-
tuido en el interior de una objetividad constituida. Toda objetividad y estrato semejante pertenece, en
efecto, al lado del no-yo, de lo enfrentante, que solamente tiene sentido como enfrentante de un yo.”
Husserl, Edmund. Ideas Il, Anexo VII, p. 369.
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es el correlato de un yo que se auto-objetiva a través de la carne, desde la carne,
como un yo activo o en vigilia.

Pasividad y actividad son dos niveles de la vida egoica, el primero en realidad
pre-egoico e impulsivo, una conciencia sorda fluyente en una corriente de pura
sensibilidad; pensemos, por ejemplo, en una medusa o una estrella de mar, en
un feto o un lactante que no tienen un yo ni una personalidad autorrefleja en
general. Hay un proto-yo en el lactante, cuyo cuerpo de hecho no se limita en el
cuerpo de la madre, sino que le corresponde como un continuum dependiente.
Hay una esfera de protocapacidades del sujeto anterior a la actualidad de la ex-
periencia que se distingue del plano de las capacidades adquiridas, y que es, por
decirlo de algun modo, anterior a la experiencia. En el § 58 Husserl afirma que
el yo no es primigeniamente a partir de la experiencia sino a partir de la vida, el
yo deviene en la vida®®. La forma de la subjetividad se constituye en un desarro-
llo. El si mismo no es algo constituido sino algo latente para si. Yo, el que soy
como sujeto, soy distinto, aunque el mismo que soy para mi como objeto, en ese
para mi reside el resto inapresable de la vida que desborda continuamente la
experiencia, esta experiencia ya aqui del mundo, en el mundo, en la vida que
incesantemente fluye incluso cuando se apresa a si misma en una experiencia de
su limite. La continua temporalizacidén autosintiente de la carne permanece como
sustrato basico de los habitos del yo. EIl yo personal se constituye en la génesis
primigenia como personalidad determinada impulsivamente por instintos primi-
genios que se entrelazan en los actos de un yo superior, autbnomo, libremente
actuante y guiado por motivos de razén, no meramente arrastrado por los im-
pulsos o su pasividad. El yo despierto es resistencia y oposiciéon a la fuerza del
impulso, un yo en vigilia es una persona en un mundo espiritual, entre otras
personas, entre otros cuerpos Vvivos Yy vividos y otros cuerpos propios como mi
propio cuerpo. La apropiacion implica ya un estrato de alienaciéon en el que la
experiencia del cuerpo seria la de un cuerpo vivo, vivido, propio, y otro para si.

4. DEL CUERPO OTRO

35 “El yo no se constituye primigeniamente a partir de la experiencia —en el sentido de la apercepcion
asociativaen la cual se constituyen unidades y multiplicidades del nexo—, sino a partir de la vida (es lo
que es no PARA el yo, sino él mismo el yo). Husserl, Edmund. Ideas Il, § 58, p. 300.
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La alienacion del cuerpo propio es una posibilidad dada en la estructura di-
sonante del yo y el cuerpo, que se manifiesta en el yo despierto como resistencia
al impulso. El yo no es aqui el mero yo psicoldgico, no es el alma aunque la
supone, no es la conciencia despierta aunque ahi se concreta como yo libre. El
cuerpo, la carne autosintiente, no es el cuerpo organico o meramente fisico de-
terminado en su funcionalidad biolégica. Ese cuerpo es cuerpo vivido y realidad
animica que se despliega desde un estrato de materialidad pura, como condicién
predada de la experiencia en su nucleo, es decir, no en el sentido cientifico de
una realidad causalmente reducida. El cuerpo vivido forma parte de la realidad
viva y vivida de la naturaleza, es afeccidon en un primer y permanente nucleo de
su devenir histérico. El cuerpo vivido es mi cuerpo, fenomenolégicamente descu-
bierto desde su esencial anonimato. Y aun sobre la relativa claridad que puede
arrojarnos esta determinacion del cuerpo propio en este registro, la no-coinci-
dencia entre el yo y el cuerpo es igualmente originaria. La conciencia yoica es
infinita, el cuerpo propio es finito y mortal. Este hiato insalvable se manifiesta en
el acto intencional que objetiva el cuerpo y en la distancia que impone —como
cualquier acto intencional— su reconocimiento, distancia entre el yo del acto y el
objeto del mismo. La objetivacién del cuerpo tiene, sin embargo, un sustrato
elemental o basiquisimo en esta no coincidencia originaria entre lo conciencial
y lo corporal.

La enajenacion del cuerpo implica una ruptura del anonimato y una disrup-
cion del flujo normal de la dimension cognitiva del cuerpo propio. Las sensaciones
de dolor o placer hacen manifiesta la unidad estesiolégica del cuerpo pero no en
el modo de la posesién, sino de la «alteracion», en el dolor paralizante o el éxtasis
avasallante, la voluntad mas basica se disuelve en la imposicidon extraordinaria
del cuerpo, de su presencia.

El anonimato del cuerpo se manifiesta en las sensaciones cenestésicas, en el
dolor agudo el cuerpo se paraliza o se vuelve objeto de obsesiéon, ocurre una
desidentificacion del cuerpo y el yo, aparece el hiato originario de la conciencia y
el cuerpo se hace visible, se exhibe en una experiencia que evidencia las condi-
ciones de posibilidad, la estructura sobre la que se funda, en estratos de expe-
riencia mas complejos o concretamente espirituales, la posible desidentificacion
absoluta del yo respecto de su cuerpo o de partes de él. La experiencia cenesté-

sica del cuerpo propio lo trae a presencia como mio, pero al mismo tiempo
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impone la distancia de una voluntad incumplida, una ruptura de la expectativa
mas basica, sobre la que se funda toda otra expectativa en los términos proten-
tivos que atraviesan la experiencia de objetos de la naturaleza fisica, a la que
pertenece mi propio cuerpo. El cuerpo aparece entonces como un obstaculo para
ese cumplimiento no solamente aplazado sino roto, en el dolor que impide el
movimiento, se produce una imposicion del cuerpo sobre el yo, opacamiento,
negacion o tachamiento de la voluntad, choque de un movimiento de la concien-
cia que se ve a si misma en su impedimento frente al cuerpo vivido. En el dolor
se exhibe esa originaria distancia que media entre el yo y el cuerpo, y brota en
su complejidad una experiencia, enteramente corporal, que parece so6lo descrip-
tible a través de la paradoja que supone afirmar que un yo sin cuerpo es impen-
sable, pero en el dolor ese si mismo se «siente» enajenado de su propio cuerpo.

Lo importante es el hiato, la brecha visible ahi entre el yo y el cuerpo. Es
impensable un yo no encarnado pero el yo no se agota, ni siquiera se localiza en
el cuerpo. Yo soy mi cuerpo y, sin embargo, no es pensable una comunidad on-
tolégica entre la mera materialidad, condicion fisica y natural innegable del
cuerpo y la condiciéon animica real de esa condicién vivida, interna del cuerpo. Yo
no sélo soy mi cuerpo, sino que ademas tengo un cuerpo. El dolor no es un acto
intencional, desde luego, el dolor es lo que se padece, se padece el cuerpo, pero
en la manifestacion cenestésica e hiperestésica del cuerpo se funda de hecho la
posibilidad de su objetivacion, incluso en el sentido de la actitud naturalista. No
hay una experiencia efectiva de dos planos de realidad, una puramente material
y otra puramente animica en la experiencia del otro, y de mi propio cuerpo. La
unidad animico-corporal de la vida subjetiva es constituida en la experiencia
misma, corresponde al modo concreto en el que experimento el cuerpo del otro
Yy mi propio cuerpo. Y, sin embargo, la presencia del otro no se agota en la pre-
sencia en carne y hueso de su cuerpo, o decir en carne y hueso implica ya esta
excedencia continuamente a-presentada —a-percibida— en la experiencia del

otro. A-presencia es presencia de lo que no se da. Es no-presencia, lo que no se
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presenta. Sobre lo que no se da recae el mayor peso de la experiencia del otro,
a nivel, o a través de la experiencia de su cuerpo?36.

Cuando el cuerpo sale de su condicién anénima y se convierte en direccion
primaria o tema de la experiencia del yo, “entonces el mundo desaparece del
campo de atencion. Nuestro horizonte pierde su sentido. Es una fuerza centripeta
gue opaca todo lo demas”3’. La alienacién representa una posicién del yo res-
pecto de su propio cuerpo en dos niveles principales: en el primero, como en el
caso del dolor agudo, el yo se desplaza a un segundo plano por la desbordante
experiencia de la presencia sentiente del cuerpo en el dolor agudo, el yo es una
suerte de testigo en resistencia que tiene su propio cuerpo como un obstaculo e
impedimento. El cuerpo es enemigo del yo. No solo se hace patente esa diferencia
originaria, irreductible entre el yo y el cuerpo, sino que se profundiza al grado de
la escisiéon rotunda del yo del dolor respecto de su propio cuerpo, un no-recono-
cimiento que reclama un cese definitivo. El yo como rehén de su propio cuerpo
en el dolor y la enfermedad es el centro de una irradiacion opaca ya no sobre el
mundo, sus objetos, el horizonte, sino cerrada sobre si, sobre las capacidades
bloqueadas o cegadas de la subjetividad corporal. El dolor destruye la condicién
auto-moviente del propio cuerpo, aunque sea por un momento, el cuerpo que
soy me es ajeno, indomenable. Frente al dolor la voluntad no puede nada. El
nivel de la sensibilidad es entonces el plano primario en el que esta experiencia
de alteracibn como devenir «alter», otro méas bien ajeno, lo ajeno primero, lo
enajenado mas bien (si lo que trato de describir es la enajenacién como un curso
de experiencia) caracterizado por una ruptura radical, una escision, al interior del
cuerpo doliente. El yo ya no se encuentra en su cuerpo, su cuerpo es otro para
el yo en el dolor que se prolonga inundando la vida entera de quien lo padece.

El segundo nivel implica, no una resistencia, sino una entrega a la absoluta
pasividad de la corporalidad sintiente. En este plano el placer sensible pensado
como éxtasis pone al yo en la situacion de espectador de una corriente sensible
que inunda al yo, toma su voluntad. Este yo cede, lo que no ocurre con el yo del

dolor; y en ese ceder la voluntad al gozo estriba su génesis, no antes, antes

%6 Quiza no se trata solamente de que la experiencia del otro pueda quedar reducida a los términos
de la imposibilidad del darse. Todo el campo de lo apercibido queda abierto a una exploracién mas pro-
funda, y una clarificaciéon de la paradoja que subyace a la a-percepcién como tal.

37 Svaneaeus, Fredrik. “The phenomenology of chronic pain: embodiment and alienation”, in Conti-
nental Philosophy Review 48 (2), Springer, June 2015, p. 116.
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siempre puede ser resistencia al placer y por lo tanto tensién del yo despierto.
En este ceder ante el placer hay una libre entrega no subita al placer. El placer
se distingue, de acuerdo con Husserl, en placer espiritual y placer sensible:
“Quiza sea terminolégicamente mejor distinguir —afirma Husserl— entre sensi-
bilidad propia e impropia, y por este ultimo lado hablar también de sensibilidad
intelectiva o espiritual y por el primero de sensibilidad sin espiritu”3®. El placer
sensible, de cualquier forma, esta siempre penetrado y trenzado con el placer o
gozo espiritual que es motivado esta fundado en valoraciones y sedimentaciones
que generan expectativas y tendencias experienciales concretas. En el placer el
yo cede porque el contenido del placer sensible es puesto por él, no pertenece
en si mismo a la corriente sensible o corporal y mas bien incide en ella.

La enajenacion responde a este hiato originario entre el yo y su cuerpo.
La unidad manifiesta de la corporalidad desborda los limites de la res en su po-
larizacion material / inmaterial, o extensa inextensa. Pero ademas la unidad no
representa una reducciéon entre polos, sino que permanecen claras sus distincio-
nes, la vida animica no se escorza, la presencia del alma no se matiza ni se da
fragmentariamente, el cuerpo es extenso y por ello fragmentable, fracturable. La
conciencia es infinita, el cuerpo es finito y mortal. Es impensable un yo sin cuerpo,
pero la conciencia no tiene una localizacién precisa en el cuerpo ni se capta como
limitada a él. La percepcion del cadaver es un claro ejemplo del modo en que
esta diferencia se mantiene como distincién percibida en la percepcidon misma de
la unidad.

La enajenacion depende de esta condicion de la unidad cognitiva, porque es
esta la unidad que se rompe sacando a flote las condiciones de su anonimato,
pero de tal modo que se revelan en su subversion. El cuerpo propio se manifiesta
en una necesidad e impulso de su negacion. El cuerpo es propio, es mi propio
cuerpo y, al mismo tiempo, es otro que se me opone en el dolor o me opaca en
el placer: “El dolor nos hace sentir nuestro propio cuerpo de tal modo que es
obvio que es mi cuerpo, pero es, al mismo tiempo, ajeno: mas alla del control de
la persona”s°.

La enajenacién, esta especie de visién dualista sobre el si mismo, no es
una experiencia extraordinaria ni demanda una meditaciéon metafisica, sino que

forma parte de la experiencia natural que tenemos del mundo y de nosotros

38 Husserl, Edmund. Ideas 11, Anexo XII, § 2, p. 387.
%% Svaneaeus, Fredrik. art. cit., p. 121.
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mismos en el horizonte del mundo y entre los otros, si bien es la descripcion
fenomenoldgica donde se exhibe. Y se trata solo de una proto-enajenacion, de la
condicién estructural que funda actos mas complejos y culturales (o espirituales)
en los que se discurre sobre la no coincidencia y se explota esa diferencia origi-
naria entre el yo y su carne. Cada sociedad mantiene un régimen de usos y
abusos del cuerpo propio y todo un orden sobre las dos dimensiones que carac-
terizan la existencia social del cuerpo propio, su intimidad y su publicidad. La
diferencia originaria entre las funciones constituyentes y la dimensién constituida
del cuerpo propio funda a fin de cuentas la distincién espiritual entre el cuerpo
propio como lo mas intimo e inalienable y, al mismo tiempo, su irremediable valor
publico y social. Es probablemente el trabajo y la sexualidad donde se manifiesta
con mas claridad la tension entre estos dos polos, publico y privado, del propio
cuerpo.

La accion intersubjetiva atraviesa el desarrollo entero de la vida subjetiva,
como vida personal concreta. La persona es vida trascendental y su cuerpo es 6r-
gano constituyente, vida trascendental en carne y hueso. Pero no se confunde
con su cuerpo. Su cuerpo es trascendental y trascendente, por lo que es consti-
tuido, bajo sus particularidades, como cualquier otro objeto espiritual de los que
configuran mi mundo. Es asi precisamente porque la conciencia, esta vida que
soy yo, no se reduce a su cuerpo, es asi porque el cuerpo es constituido por el
yo. La condicidon de la enajenacion del cuerpo propio es su propia determinacion
trascendental y trascendente para si. El cuerpo vivido es cuerpo vivido y cuerpo

para si:

Es este saber secundario, este conocimiento de si que nos hace pasar sobre un plano
trascendental: la carne corporal a diferencia del cuerpo vivido es conciencia apercep-
tiva de ella misma como carne corporal. En ella reside la experiencia de una alteridad
interna que corresponde al movimiento de la toma de conciencia, es decir a la altera-

cion del sujeto que supone la dinamica de la apercepcién4C.

Esta es la condicion que explica su constitucion como herramienta, mer-

cancia, medio, otra cosa, 6érgano de repudio, determinante en su materialidad de

40 Depraz, Natalie. Lucidité du corps, Kluwer Academic Publishers, Phaenomenologica, Dordrecht:
Kluwer Academic Publisher, 2001, p. 6.
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una condicion social, porque, efectivamente, la materialidad del cuerpo es lo
constituyente y lo constituido, porque nunca ha sido mera materialidad sino mi

propiedad, un sentido de propiedad que se forja en el desarrollo del yo espiritual.

5. CONCLUSIONES

El cuerpo propio es una dimension particular del cuerpo vivido que se cons-
tituye para un yo de la voluntad, libre o despierto. La apropiaciéon de cuerpo hace
al mismo tiempo visible su condicion ajena o distinta respecto del yo. Distinta en
términos ontoldgicos. La conciencia es encarnada y corporal, pero en su dimen-
sion antropoldgica es siempre mas que su propio cuerpo, es decir, se reconoce
en esa condicion, la de su desidentificacion. Podriamos resumir el argumento
sefialando nada mas que las condiciones estructurales de la conciencia, que es
tiempo, pero no se agota en la descripcién de la forma ineludible, absoluta, del
transcurso; siempre hay un resto que queda inapresado en una sola de sus de-
terminaciones. La conciencia es carne (corriente autosintiente) pero con todo y
su condiciéon absoluta, otra vez, no agota nuestras posibilidades de sabernos, en
todas esas condiciones y, sin embargo, siempre en su excedencia. La enajenacion
del cuerpo es enajenacion del yo, es el yo el que aparece en la periferia, en la
cuneta de la corriente primaria de una sensibilidad que arrasa el primer plano y
todas las distancias del horizonte del mundo. El cuerpo es mio y me es ajeno al
mismo tiempo, y esta condicidon se funda en la doble dimensionalidad originaria
del cuerpo vivo, vivido, propio. Su condicidon de ser objeto constituido y, sin em-
bargo, potencia constituyente del mundo. Yo, esta vida trascendental que soy
yo, continua actividad constituyente de sentido del mundo, tengo mi cuerpo y mi
cuerpo no es solo parte de la corriente trascendental de la vida, sino que es
objeto de experiencia. El cuerpo propio y el cuerpo ajeno son, claro, siempre el
mismo cuerpo, como dos dimensiones entretejidas en la experiencia objetivable
de mi propia vida. En la posesion del cuerpo germina la dimensién espiritual de
la vida humana, de ahi que sea esta apropiacion un quiebre antropolégico de la

fenomenologia.
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1. LOS CAMINOS DE LA FENOMENOLOGIA EN FRANCIA

La fecundidad de las investigaciones fenomenoldgicas en suelo francés® no
puede explicarse simplemente por la llegada de filésofos formados en Alemania
sino, sobre todo, por la correspondencia temética con los problemas filosé6ficos
enunciados por la fenomenologia. La receptibilidad de una determinada filosofia
0 modo de pensar es la condicion sine qua non de su recepciéon. En este caso
concreto, el ambiente académico francés se encontraba de alguna manera pre-
dispuesto a la llegada de la fenomenologia, es decir, “reunia ya las condiciones
de posibilidad de su recepcion”(Dupont, 2014, 7-8). Spiegelberg menciona cinco
tendencias de pensamiento que habrian hecho posible la recepcion de la feno-
menologia: el espiritualismo de Bergson, el idealismo epistemoldgico de Bruns-
chvicg, la filosofia catdlica, la teologia protestante y el pensamiento social de
corte hegeliano-marxista (Spiegelberg, 1982, 428-430). Por su parte, Waldenfels
habla de racionalismo critico (Brunschvicg), Bergsonismo (Minkowski), espiritua-
lismo y personalismo (Lavalle, Le Senne, Mounier), existencialismo (Schestov,
Berdjaew, Camus, Marcel), hegelianismo (Kojéve, Hyppolite) y marxismo (Le-
febvre, Tran Duc Thao) (Waldenfels, 1983, 19-33). Los especialistas en el tema
coinciden en la afirmacién de que en la Francia de finales del siglo XIX habia un
clima de apertura que favoreceria la recepcion de la filosofia de Husserl (Herrero
Hernandez, 2005, 63).

Siguiendo la argumentacion de Dupont, si la recepcién de un determinado
modo de pensar supone su receptibilidad, entonces podriamos considerar que a
cada enfoque de pensamiento le sigue una orientacién determinada de recepcion.
Esta l6gica le ha llevado a sostener que hay dos tradiciones fenomenoldgicas

independientes: la filosoéfica y la teoldgica. Su interpretacion esté justificada tanto

1 La historia de la fenomenologia en Francia es dividida por Spiegelberg en fase receptiva y fase
productiva (Spiegelberg, 1982, 426-427). Por su parte, Dupont establece cuatro fases en la recepciéon y
desarrollo de la fenomenologia en Francia; fase de critica al psicologismo (Noél y Delbos), fase de polémi-
cas (Chestov y Héring), fase de popularizacion (Groethysen y Gurvitch) y fase de la apropiaciéon original
(Lévinas y Sartre).
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por los estudios de Spiegelberg como por los de Waldenfels sobre la fenomeno-
logia. El primero hace mencién del pensamiento catélico y la teologia protestante
—cuya figura central es Lévinas y su interpretaciéon existencialista de la fenome-
nologia— ha promovido la tradiciéon fenomenoldgica que va desde Sartre hasta
Merleau-Ponty y Ricoeur.

A este respecto, Waldenfels desarrolla un capitulo dedicado a la fenomenolo-
gia francesa, que comenzaria con Sartre, proseguiria con Merleau-Ponty y Lévi-
nas y finalmente llegaria hasta Ricoeur. Lo propio hace Spiegelberg quien em-
pieza con Sartre, prosigue con Merleau-Ponty y Ricoeur y termina con Lévinas.
Otro ejemplo de esto podemos encontrarlo en el libro editado por Vincenzo Costa
y Antonio Cimino sobre Historia de la fenomenologia, el cual al tratar la fenome-
nologia francesa desarrolla a Sartre, Merleau-Ponty, Lévinas, Ricoeur y afiade,
ademas, a Derrida (Cimino & Costa, 2012). Esta nueva clasificacion nos resulta
importante, pues aqui Derrida es considerado como un autor perteneciente al
grupo de los fenomendlogos franceses. Descombes ya antes, en Lo mismo y lo
otro, habia clasificado la filosofia de Derrida como La radicalizacion de la feno-
menologia (Descombes, 1979, 160-166).

Por otro lado, Foucault escribe en 1985 un articulo dedicado a Canguilhem en

el que expone el status de la filosofia en Francia:

Sin pasar por alto las discrepancias que han podido enfrentar a marxistas y no-mar-
xistas, freudianos y no freudianos, especialistas de una disciplina y filésofos, universi-
tarios y no universitarios, teéricos y politicos durante estos ultimos afios y desde el fin
de la guerra; me parece correcto que podamos encontrar otra linea de division que
recorra todas estas oposiciones. Tal es la que separa una filosofia de la experiencia,
del sentido, del sujeto; y, una filosofia del saber, de la racionalidad y del concepto. De
un lado, tenemos una filiacién que es la de Sartre y Merleau-Ponty; luego otra, que es
la de Cavailles, Bachelard, Koyré y Canguilhem. Sin duda, esta diferenciacion viene de
lejos y podriamos recorrer el rastro a través del siglo XIX: Bergson y Poincaré, Lache-
lier y Couturat, Maine de Biran y Comte. En todo caso, fue precisamente en el momento
en el que esta tradicién estaba constituida en el siglo XX cuando la fenomenologia se
recibié en Francia a través de ella. Pronunciadas en 1929, modificadas, traducidas y
publicadas poco después, las Meditaciones cartesianas han supuesto enseguida la
puesta en juego de dos lecturas posibles: una, en la direccién de una filosofia del
sujeto, buscaba radicalizar a Husserl y no tardaria en toparse con las cuestiones de
Ser y Tiempo: es el caso del articulo de Sartre de 1939 sobre la Trascendencia del ego;

la otra, se remontara hasta los problemas fundadores del pensamiento de Husserl, los

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018

137



138

JiMMY HERNANDEZ

del formalismo y del intuicionismo. Esto se hara visible, en 1938, en los dos textos de
Cavailles sobre el Método axiomatico y sobre la Formacion de la teoria de conjuntos.
Todo lo que haya podido seguir a estas dos formas de pensamiento, ya sean las rami-
ficaciones, las interferencias, incluso los acercamientos, ha conformado en Francia dos
tramas que han continuado siendo, al menos durante algun tiempo, profundamente

heterogéneas (Foucault, 1985, 4).

El escrito de Foucault divide la tradicion fenomenoldgica francesa en filosofia
del sujeto, centrada en la existencia, y filosofia del concepto, centrada en el saber
y la ciencia; asi explicita la existencia de dos tradiciones vinculadas a la fenome-
nologia: una epistemoldgica (saber y concepto) y otra filosoéfica (existencia y su-
jeto). Si a esta division afiadimos la clasificacion hecha por Dupont en la que
muestra el recorrido de una tradicion de pensamiento religioso y nos disefia el
proceso genético de esta rama de la fenomenologia?, nos resultan tres familias
fenomenoldgicas: filosoéfica, teoldgica y epistemoldgica.

La segunda de estas ha sido objeto de estudio de la investigacion de Dupont.
Por su parte, Nicolas Monseu, haciendo alusién al texto de Foucault nos mani-
fiesta que su investigacion sobre los origenes de la fenomenologia tiene como
campo de trabajo la tradiciéon centrada en el sujeto®. A esta tradicion se refiere
Marion cuando afirma que la fenomenologia francesa serad fenomenologia del su-
jeto o no sera (Marion, 1989, 247). Por su parte, la tradicion epistemoldgica no
ha sido objeto de investigacion y, no obstante, podria darnos algunas claves in-
terpretativas para comprender la recepcioén e interpretacion que Jacques Derrida
hace de la fenomenologia husserliana®.

Jean Cavailles (1903-1944) es quizas una de las figuras mas importantes de

la epistemologia francesa del siglo XX, junto a Gaston Bachelard y a Alexandre

2 La novedosa investigacion de Dupont presenta la recepcion de la fenomenologia en el pensamiento
religioso en la segunda parte de su obra. Se centra en Jean Héring, Gaston Rabeau, Joseph Maréchal y el
encuentro con el neo-tomismo (Dupont, 2014, 217-317).

¥ Su investigacion se centra en cuatro personajes: Jean Héring (1890-1966), Léon Chestov (1861-
1930), Emmanuel Levinas (1906-1995) y Gaston Berger (1896-1960). El autor cita literalmente a Foucault
para demarcar su estudio sobre los origenes de la fenomenologia como filosofia del sujeto (Monseu, 2005,
15).

4 La investigacion realizada por Baring sobre la formacion de Derrida entre los afios 1945 y 1968
hace una primera exposicidon sobre la conexion de la tradicion de la fenomenologia epistemoldgica y el
pensamiento de Derrida. Este autor afirma de Derrida que “su lectura de Husserl se realiz6 en contacto
cercano a la tradicién epistemoldgica francesa, representada por Jean Cavailles y Gaston Bachelard”
(Baring, 2011, 2).
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Koyré. Sus estudios historicos sobre la teoria de conjuntos y su edicion de la
Correspondencia Cantor-Dedekind (Cavailles, 1962a) son una gran contribucién
al estudio de la historia de la matematica. Sus tesis de 1938: Comentarios sobre
la formacion de la teoria abstracta de conjuntos (Cavailles, 1962b) y Método
axiomatico y formalismo: ensayo sobre el problema del fundamento de las ma-
tematicas (Cavaillés, 1938). En la primera se presenta el sentido de la aparicion
histérica de la teoria de conjuntos y en la segunda muestra cémo el problema del
fundamento de las matematicas se conecta con la historia de la filosofia. Aqui se
presentan dos ideas fundamentales: la importancia del signo en el nacimiento y
desarrollo de la matematica y la necesidad de una dialéctica de lo real.

En su dltimo escrito Sobre la légica y la teoria de la ciencia, que fue publicado
postumamente en 1947 por Georges Canguilhem y Charles Ehresmann
(Cavaillés, 1947, 78), intenta corregir algunos defectos de la nueva ldgica tras-
cendental que Husserl acaba de presentar en Légica formal y I6gica trascendental
mediante el recurso a la dialéctica, puesto que “la necesidad generadora en la
que se realiza el progreso histérico de la ciencia no es la de una actividad sino la
de una dialéctica” (Cavailles, 1947, 78). Sus herederos encontraran en esta lla-
mada de atencidn un espacio fecundo de trabajo filoséfico. Este autor transmite
a la generacién siguiente la exigencia de volver a considerar el problema del
fundamento de la ciencia con la ayuda de la fenomenologia, pero yendo mas alla
de ella, recuperando el valor de la historicidad y la materialidad del saber. De la
herencia epistemologia de Jean Cavailles se deben sefialar algunos temas impor-
tantes. En primer lugar, el problema del fundamento de la ciencia. En este tema
Husserl y Cavaillés no podrian presentar mayores semejanzas. Por un lado, el
padre de la fenomenologia inicia su itinerario académico en el mundo de las ma-
tematicas, formado en Berlin bajo la tutela de Weierstrass y Kronecker®. De esta
época data su tesis presentada en la Universidad de Viena en 1882 bajo el titulo
Contribuciones al célculo de variaciones (Husserl, 1882). Este escrito retoma un
problema planteado por Weierstrass en torno al calculo de variaciones y la posi-
bilidad de resolver el conflicto entre la geometria y el algebra. Algunos afios mas

tardes, Husserl decide consagrarse a la filosofia en Viena y se vincula a Brentano.

5 Para un estudio sobre el puesto de Husserl en el escuela matematica de Berlin véase (Gérard, 2008)
y nuestro articulo (Hernandez Marcelo, 2015).
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Durante este periodo Husserl publicd dos textos: El escrito de habilitacion sobre
el concepto de niumero en 1887 (Husserl, 1887) y Filosofia de la aritmética en
1891 (Husserl, 1891), como prolongaciéon y profundizacion del escrito anterior.
La problematica filoséfica gira en torno al fundamento de las matemaéaticas. Hus-
serl profundiza en este estudio genético ayudado ahora por un enfoque descrip-
tivo. Por su parte Cavaillés, en sus dos tesis de 1938 intentard —analogamente—
responder al problema sobre los fundamentos de la ciencia mediante sus estudios
historicos sobre el fundamento de las matematicas.

En segundo lugar, la centralidad del signo en relacién al pensamiento. Para
Cavaillés esta idea es fundamental y se extiende a lo largo de toda su obra. La
exigencia de una experiencia fisica mas originaria que la que se remite a la propia
conciencia constituyente es, a la vez, un reclamo de originariedad, es decir, de
considerar como fundamental y originario el mundo pre-cientifico de la experien-
cia sensible. Aunque Cavaillés no lo considere asi, Husserl también habia mani-
festado algunas ideas similares. Por ejemplo, en el capitulo doce de Filosofia de
la aritmética Husserl habla de la relacién entre la escritura y la palabra en la
transmision del saber y de la ciencia. Sostiene que los signos escritos son nota-
blemente superiores a las palabras que designan nidmeros porgue un signo es-
crito puede permanecer en el tiempo. Por tanto, el signo escrito de numero (la
escritura) es superior en orden légico y practico al del signo hablado de nimero
(la voz) (Husserl, 1891, 275-277; Hua Xll, 243-244). En cuanto a la vuelta al
mundo pre-cientifico, Husserl en Crisis ha hecho referencia a esta vuelta al
mundo de la vida. Cavailles parece no tomar en consideracion este escrito de
Husserl, pues nunca aparece referencia a él. Tal vez una mirada mas atenta a
Krisis habria mostrado a Cavailles que su exigencia de originariedad no era tan
distinta a la denuncia de Husserl sobre el olvido del origen.

En tercer lugar, la dialéctica de lo real en relacién al progreso de la ciencia.
Asi como la idea de la centralidad del signo, también la dialéctica es una idea que
aparece en todos los escritos de Cavailles. Esta exigencia sera asumida como un
imperativo en la fenomenologia de Tran Duc Thao. Para este autor la fenomeno-
logia carece de concrecién histérica y materialidad dialéctica. Este intento de su-
peracion del solipsismo idealista de Husserl sera desarrollado en Fenomenologia
y materialismo dialéctico (Thao, 1951). Si bien, la exigencia de materialidad o de

vinculo de la idealidad y la sensibilidad, asi como la exigencia de vision historica
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son temas desarrollados por los ultimos escritos de Husserl (Crisis, Loégica formal
y trascendental, El origen de la geometria).

En cuarto lugar, redirigir el debate con la fenomenologia hacia el fundamento
de la l6gica. Cavaillés inicia este giro l6gico y a partir de alli sus discipulos (Thao,
S. Bachelard) y, méas adelante también Derrida, la utilizardn como instrumento
para buscar una vision unitaria del proyecto filoséfico husserliano. Esta unidad
se encuentra en la busqueda del fundamento de las ciencias mediante la pro-
puesta de reformular la légica y hacer de la filosofia una ciencia rigurosa. La
I6gica, serd por tanto, el eslabén que daria unidad y sentido a la arquitectura
filosofica de Husserl. En este sentido, Suzanne Bachelard afirma que las obras
I6gicas de Husserl son Filosofia de la aritmética, Investigaciones logicas, Logica
formal y trascendental y Experiencia y juicio (Bachelard, 1957, 1). Por otro lado,
el inicio del periodo genético lo encontramos, segun Thao, en Ldégica formal y
trascendental y en Meditaciones cartesianas, y se lleva a su desarrollo final en
Crisis y en el escrito inédito El origen de la geometria (Thao, 1951, 6-7). En esta
linea, el propio Derrida sefiala que la filosofia husserliana mantiene una unidad
de intencidn que va desde Filosofia de la aritmética hasta El origen de la geome-
tria (Derrida, 1990b, 57).

2. EL JOVEN DERRIDA Y LA FENOMENOLOGIA

El joven Derrida utiliza la fenomenologia como instrumento de trabajo filos6-
fico en un escenario intelectual dominado por el existencialismo, el pensamiento
hegeliano-marxista y el estructuralismo. Su toma de distancia en un caso, la
neutralidad prudente en el otro y el rechazo del ultimo hacen que sus primeros
estudios fenomenoldgicos sean verdaderamente originales en su época. Derrida
encuentra en la fenomenologia una potencialidad que merece ser reactivada con
el fin de afrontar precisamente los problemas del debate filoséfico francés de los
afos cincuenta y sesenta (Perego, 2016, 20). Por ello, la discusion en torno a la
fenomenologia husserliana se convertira en su mayor preocupacion filoséfica
(Baring, 2011, 82).

Derrida inicia su itinerario filoséfico haciendo una lectura critica de los textos
de Husserl, en continuidad con la herencia de Cavaillés y Tran Duc Thao (Baring,
2011, 106). Esta herencia se caracteriza por las siguientes notas: el problema

del fundamento del saber, la centralidad del signo en la ciencia, la dialéctica de
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lo real en relacion con el progreso de la ciencia en la historia, cierta vision unitaria
del proyecto husserliano y la centralidad del problema del origen.

Derrida redacta entre 1953 y 1954 su Memoria consagrada Al problema de
la génesis en la filosofia de Husserl (Derrida, 1990b) bajo la direcciéon de Maurice
de Gandillac (1906-2006). En relacién con esta investigacion realiza una breve
estadia en los en Archivos Husserl de Lovaina durante el mes de febrero de 1954.
Durante su estancia en Lovaina conoce a Rudolf Boehm, con quien tiene la opor-
tunidad de intercambiar ideas sobre Husserl, Sartre, Merleau-Ponty y Heidegger.
En esta época accede también al contenido de El origen de la geometria (Peeters,
2010, 91). Luego de un intento fallido en 1955, en 1956 aprueba la agrégation y
obtiene una beca de la Universidad de Harvard como special auditor para revisar
los inéditos de Husserl. En 1957 presenta su proyecto de tesis doctoral consa-
grado al estudio de Husserl (Hill, 2010, 3) bajo la direcciéon de Jean Hyppolite®.
En esta nueva investigacion, Derrida se proponia realizar un estudio, desde la
filosofia de Husserl, de la idealidad del objeto literario; parte de ese proyecto
refluira en la introduccién de su traduccion de El origen de la geometria (Husserl,
1962; Hua VI, 365-386) cuya publicacion le vale para ganar, junto a Roger Mar-
tin, el premio Jean Cavailles de 1964°.

Ensefia en la Sorbona como profesor asistente de filosofia general y légica
(1960-1964) con Suzanne Bachelard, Georges Canguilhem, Paul Ricoeur y Jean
Wabhl. El afio 1967 es una fecha importante para Derrida, puesto que se publican
sus tres primeras obras cuya repercusion traera grandes consecuencias para su
futuro profesional. Estas obras son De la Gramatologia (Derrida, 1967a), La
escritura y la diferencia (Derrida, 1967b) y La voz y el fendmeno (Derrida,
1967c). A partir de ese momento se inicia un periodo de fama internacional,
especialmente en Estados Unidos de América. Derrida se convierte en un acadé-
mico con mucha actividad internacional y por ello debe combinar la ensefianza,
la investigacion y la expansion de su filosofia por todo el mundo. El término mas

representativo de la filosofia derridiana es sin duda la “deconstruccion”. El

5 Esta tesis nunca llegé a ser presentada. El doctorado que Derrida recibe en 1980 es concedido por
sus obras publicadas. Durante la defensa, que tuvo lugar el 2 de junio de aquel afio, Derrida leyd un escrito
titulado Puntuaciones: el tiempo de una tesis. El texto fue publicado posteriormente en Del derecho a la
filosofia (Derrida, 1990a, 439-459).

7 El premio fue otorgado a Roger Martin por su obra Logique contemporaine et formalisation y a
Jacques Derrida por la traduccién y comentario a L'origine de la géométrie de Husserl.
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proyecto deconstructivo de Derrida aparece alrededor de los afos sesenta, coin-
cidiendo con una supuesta ruptura con Husserl. A fin de comprender este giro es
necesario considerar la dedicacién casi exclusiva que Derrida tiene con la feno-
menologia de Husserl durante el periodo de tiempo que va de 1954 —afio de la
presentacion de su Memoria— a 1967 —afio de la publicacion de La voz y el
fendmeno—. Son estos escritos lo que hemos denominado Escritos fenomenol6-

gicos de juventud:

1. 1953-54: El problema de la génesis en la filosofia de Husserl (Derrida,
1990b)
1959: “Génesis y estructura” y la fenomenologia (Conferencia)®
1962: “Introduccidon” a la traduccién de El origen de la geometria (De-
rrida, 1962).

4. 1966: “La fenomenologia y la clausura de la metafisica: Introduccion
al pensamiento de Husserl” (Articulo)®

5. 1967: La voz y el fendmeno (Derrida, 1967c)

En el espacio temporal en el que se encuentran estos escritos (1954-1967),
tres de ellos articulan todo el proceso de recepcién, maduracion y superaciéon de
la fenomenologia en el joven Derrida: La Memoria de 1954, La “Introduccion” a
El origen de la geometria de 1962 y La voz y el fenbmeno de 1967. Estos tres
escritos dan testimonio de los comienzos de Derrida en la fenomenologia, de su
maduracion como filésofo y fenomendlogo y, finalmente, de la radicalizacién de
la fenomenologia derridiana. Por su parte, las obras menores —la conferencia y
el articulo— son momento de mediacion en el desarrollo de la fenomenologia del
joven Derrida.

Los escritos fenomenoldgicos de juventud de Derrida dan testimonio del es-
tudio que consagré durante sus afos de juventud a la filosofia husserliana me-
diante una interpretacion y critica, influida en gran parte por una tradicion filo-
sofica que hunde sus raices en la critica de Cavailles a la l6gica trascendental de

Husserl y en la exigencia dialéctica del mismo autor, continuada luego por Tran

8 Conferencia del 31 julio de 1959. El texto definitivo se publicé con las actas de las Conversaciones
e incluye la discusion seguida de la conferencia (Derrida, 1965). Reeditado en (Derrida, 1967b, 229-251).

9 La primera version se publicé en griego (Derrida, 1966). La version francesa se publico en (Derrida,
2000).
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Duc Thao. Durante esta etapa, la filosofia de Derrida se concentra en la necesidad
de mantener la rigurosidad de la epistemologia husserliana. Al mismo tiempo, su
apuesta por Husserl es también un posicionamiento politico respecto de las co-
rrientes filoséficas de la época (Baring, 2011, 112). El propio Derrida dird en
1990 que su Memoria fue el instrumento “a partir del cual un estudiante de filo-
sofia buscaba orientarse en el mapa filoséfico y politico de la Francia de los afios
cincuenta” (Derrida, 1990b, VIII).

En la Memoria, Derrida muestra un gran dominio de la filosofia husserliana.
No realiza una exposicion sobre una obra o un periodo, sino que asume el reto
de descifrar la totalidad del proyecto filoséfico de Husserl. Su propuesta quiere
sustituir la fenomenologia a la francesa —desarrollada por Sartre y Merleau-
Ponty— por una fenomenologia vuelta hacia las ciencias (Peeters, 2010, 90). No
obstante, después de la presentacion de su trabajo, Derrida se siente decepcio-
nado por la ausencia de respuesta (ib., 92). Ni Althusser ni Foucault se interesan
por el texto; el Gnico que se muestra interesado es Jean Hyppolite, quien reco-
mienda a Derrida preparar su publicacion. Esta tendria lugar treinta y siete afos
mas tarde, en 1990. Este primer escrito revela, por un lado, la concepcion e
interpretaciéon de la fenomenologia del joven Derrida; por otro lado, esboza una
fenomenologia del texto y de la inscripcién como estructura trascendental de la
experiencia. Asimismo, resulta sumamente interesante la forma en la que unifica
el proyecto de Husserl mediante el recurso a una dialéctica que exige una refor-
mulacién constante del proyecto inicial (origen) en vistas a un fin que subyace a
toda realidad (telos).

En este sentido, Derrida es fiel al ideal fenomenoldgico de suspender la doxa
y asi librarnos de los prejuicios que condicionan nuestras elecciones sociales
(Ferraris, 2006, 129). De este modo, el joven Derrida en sus investigaciones
fenomenoldgicas llevara a cabo una verdadera revolucion de la fenomenologia
(Perego, 2016, 20) a través de una fenomenologia del margen que se caracteriza
por leer a Husserl autrement (Waldenfels, 2001, 132). Este Husserl es quien lo
conduce hasta los problemas de la escritura, la inscripcidon y ciertos aspectos
literarios de la filosofia (Powell, 2006, 58). Por tanto, el Husserl del joven Derrida

serd el filésofo que dara lugar al nacimiento de la filosofia de la escritura.
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3. LA CONTRIBUCION DE DERRIDA A LA FENOMENOLOGIA FRANCESA

La fenomenologia del joven Derrida presenta dos tesis fundamentales: 1) la
fenomenologia dialéctica como superacion de la yuxtaposicion entre fenomeno-
logia estéatica y fenomenologia genética; 2) la consideracion de “Filosofia de la
aritmética” como un escrito que prepara el nacimiento de la fenomenologia.

Sobre la primera tesis. El joven Derrida repite contantemente que la motiva-
cion esencial del pensamiento de Husserl es el problema de la génesis (Derrida,
1990b, 35). No es casualidad que el fildsofo moravo haya elegido este tema como
el eje central de su filosofia, pues de la universalidad del problema, se siguen
respuestas que afectan a la filosofia en general (ib., 32). La fenomenologia es,
en efecto, una arqueologia que indaga el origen del mundo (ib., 3, nota 4). Todos
los momentos en los que se va consolidando progresivamente el pensamiento de
Husserl, son el escenario en el que aparecen las crisis y los recubrimientos del
sentido originario, el reconocimiento de las dudas iniciales y el proyecto del fin
ultimo de la filosofia. En todos ellos, Husserl se ha aproximado a la originalidad
genética sin nunca alcanzarla definitivamente (ib., 282). Esto es asi porque la
fenomenologia —asi como toda filosofia— es potencia de objetividad, descrita
fielmente tal como se nos aparece en la historia, y segun su sentido verdadero
Nno es otra cosa que un producto genético que escapa a su génesis, que la tras-
ciende radicalmente y se desvincula de ella esencialmente (ib., 16).

La fenomenologia husserliana nunca ha sido considerada, segun cree Derrida,
en su verdadera naturaleza. En un primer momento fue concebida como una
eidética descriptiva vinculada a la lI6gica pura (fenomenologia eidética), luego fue
interpretada como un idealismo fenomenoldégico trascendental cuyo centro se ar-
ticulaba en torno a la irreductibilidad de la conciencia trascendental (fenomeno-
logia trascendental), y en un tercer momento se consider6 que la fenomenologia
volvia su mirada hacia el mundo de la vida y la experiencia ante-predicativa (fe-
nomenologia genética). He aqui el cuadro con el que ha sido presentado el pro-
ceso evolutivo de la filosofia de Husserl. Sin embargo, surge siempre el interro-
gante de saber qué es realmente la fenomenologia. ¢Esta presente en cada mo-
mento la fenomenologia misma? Y en el caso de respuesta afirmativa, ¢por qué
determinados grupos consideraron que su aproximacion fenomenoldgica era la
correcta? Por ejemplo, los fenomendlogos seguidores de Heidegger —como es el

caso de Lévinas— consideraron que este representaba un progreso mas en el
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edificio fenomenoldgico. ¢Y los miembros del Circulo de Gotinga son fenomend-
logos 0 no? Muchos de ellos se quedaron anclados a las propuestas de Investi-
gaciones ldgicas.

El joven Derrida considera que la fenomenologia se va manifestando en la
historia. En ella se enfrenta a nuevos problemas, intenta resolverlos y en esta
empresa Husserl se ve obligado a ir profundizando en su propia filosofia. La fe-
nomenologia, en su devenir histérico, es eidético-trascendental y también gené-
tica. Sin embargo, no se puede obviar que hay una sucesiéon temporal en el apa-
recer de cada uno de los enfoques. La vinculaciéon a momentos especificos de su
desarrollo forma parte de las aporias propias de todo aparecer historico. Es ha-
bitual quedarnos con un momento, el mas préoximo, ya sea a nivel temporal como
temaético. De este modo, las escuelas fenomenoldgicas han creido siempre poseer
la autenticidad del método y cuando algo no concordaba con su interpretacion,
eran incluso capaces de expulsar a su propio autor. Por el contrario, Derrida se
propone evitar estos abusos dogmaticos y leer e interpretar a Husserl en la com-
pleta extension temporal de su aparecer histérico, como si la esencia de su filo-
sofia no pudiera ser separada de esta dinamica histérica que muchas veces lleva
a contradiccion.

Derrida pretende alcanzar el sentido de la fenomenologia —descripciéon esta-
tica—, pero también comprender los procesos genéticos en los que este sentido
se va consolidando en la historia como un evento —descripcion genética—. In-
vestigacion eidética e investigacion genética son dos momentos indispensables
de la filosofia de Husserl y que juntos forman una unidad de sentido. Esta unidad
no se manifiesta desde el principio, sino que se alcanza Unicamente al final del
recorrido. La historia de la fenomenologia se ha sumergido en esta tension entre
idealidad e historicidad porque el aparecer de todo fendmeno a una conciencia —
y la fenomenologia es la ciencia del fenbmeno— se da precisamente en una dia-
Iéctica entre sentido y existencia, entre idealidad y temporalidad, entre l6gica y
psicologia.

Esto significa que la realidad que se manifiesta como mundo lo hace siempre
de modo dialéctico. El mismo Husserl lo deja entrever cuando de modo comple-
tamente ambiguo, utiliza dos términos para hablar de lo real: real (realidad mun-
dana o natural) y reell (realidad de la vivencia) (ib., 3, nota 3). Todo esto lleva
al joven Derrida a considerar a Husserl como un filésofo dialéctico (ib., 32). Asi,

la filosofia husserliana no sera ni estatica ni genética, sino dialéctica. Ambos
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momentos, aparentemente opuestos, son solo momentos constitutivos y nece-
sarios del proyecto filoséfico husserliano.

El joven Derrida concibe una fenomenologia méas amplia y general. Conside-
rando que el problema fundamental de Husserl siempre ha sido el problema de
la génesis y, al mismo tiempo, asumiendo que esta génesis como problema es
una tarea de la conciencia que quiere auto-comprenderse en la respuesta a la
pregunta por el origen, esta fenomenologia es una especie de nueva fenomeno-
logia del espiritu. Segun vemos, Derrida busca armonizar a Husserl con Hegel
mediante la recuperacion de la negacion como mediacidon y su estatuto de motor
del movimiento de toda génesis (ib., 197).

Ahora bien, la dialéctica para Derrida no es filosofia primera. Toda dialéctica
se instituye a partir de instancias ya constituidas por una conciencia trascenden-
tal originaria y la fenomenologia es anterior a esta dialéctica (ib., 32). La dialéc-
tica es la forma en la que la realidad se muestra teniendo sentido para una con-
ciencia constituyente; la fenomenologia —incluso la llamada fenomenologia dia-
léctica— es la tematizacion de esta manifestacion. La Unica filosofia primera es
la fenomenologia, aunque para responder al problema de la génesis debe ser
también dialéctica (ib., 226).

Derrida habla también de una dialéctica originaria, la cual no se ocupa de la
reciprocidad original entre la singularidad histérica y la universalidad filoséfica
(ib., 5). Todo lo contrario, la filosofia de la génesis niega esta separacion y de-
fiende la inseparabilidad esencial de estos dos mundos de significaciones: la his-
toria de la filosofia y la filosofia de la historia (ib., 1). Para Derrida el principio es
formalmente primero y simple y realmente ambiguo y dialéctico. En esta dina-
mica, toda produccién genética aparece y toma sentido por medio de una tras-
cendencia que no es ella misma; por otro lado, todo producto genético es produ-
cido por algo distinto y orientado hacia el futuro, de tal forma que la significacion
le viene del hecho de estar inscrito en un contexto (inmanencia) (ib., 7-8). Esta
misteriosa complementariedad entre la trascendencia y la inmanencia en todo
aparecer en el tiempo y en el espacio obligan a la fenomenologia a desplegarse
dialécticamente para poder alcanzar el sentido de todo aparecer, como inmanen-
cia y como trascendencia.

En cuarto lugar, Derrida postula una sintesis a priori como sintesis del ser y
del sentido. Segun entiende, esta sintesis es la Unica condicidon de posibilidad de

una sintesis predicativa efectuada por un sujeto que conoce (ib., 213). Toda
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génesis es una sintesis, pues constituye el sentido. La sintesis originaria es jus-
tamente la de lo constituido y constituyente, de lo presente y lo no-presente, de
la temporalidad originaria y la temporalidad objetiva (ib., 123).

Finalmente, alcanzar esta sintesis a priori originaria y constituyente de todo
sentido es sindnimo de alcanzar el comienzo real de la dialéctica. Para Derrida
esto nunca es posible absolutamente. Segun parece, toda reflexién filoséfica so-
bre el sentido se mueve en la esfera del sentido. La pregunta por la génesis
originaria y fundamental es en todo rigor una pregunta filoséfica, las respuestas
que se ensayan al respecto se pueden aproximar mas o menos a esta dialéctica
originaria, pero en el momento en el que esta es alcanzada su tematizacion la
hace aparecer ya a la conciencia como teniendo sentido y, por tanto, como ya
constituida y no como constituyente. Sin embargo, esta imposibilidad no inmo-
viliza la dialéctica (ib., 6); por el contrario, la profundizacién en la busqueda del
origen nos permite ir tematizando caras de lo real que no se habian manifestado
antes y que a través de la actividad intelectual podemos ir comprendiendo con
mayor profundidad.

Sobre la segunda tesis. Para comprender el caracter pionero de Derrida en su
revalorizacion de la Filosofia de la aritmética es preciso hacer un breve repaso
por la tradicion fenomenolégica francesa para ver hasta qué punto esta primera
obra husserliana habia sido tenida en cuenta y estudiada. Empezaremos por Ale-
xandre Koyré (1892-1964), uno de los primeros discipulos de Husserl en Francia.
La razén por la que este autor decidié dejar Paris en 1909 para estudiar en Go-
tinga es tema de debate. Para Schuhmann, Koyré fue a Gotinga buscando desa-
rrollar su formacién matemaéatica (Schuhmann, 1987, 152). Por su parte, Zambelli
sostiene que la asistencia de Koyré a los seminarios filoséficos (Husserl, Reinach,
Scheler) y a otros cursos no tan filoséficos (linguistica, economia, politica) da
cuenta de un interés académico que no es propio de un matematico (Zambelli,
1999, 308-309). Es cierto que Koyré estuvo familiarizado con Hilbert y la escuela
matematica de la Universidad (Klein, Minkowski, Carathéodory y Zermelo). No
obstante, tal como remarca Zambelli, Koyré no inscribié su proyecto en el grupo
matematico (ib., 310) y no buscé colaboraciéon en un director matematico, sino
en Husserl. Por su parte, Schuhmann argumenta que Koyré pudo conocer la filo-
sofia matematica de Husserl durante su primera estancia en Paris, a través de
Louis Couturat (1868-1914), ya que este autor estaba al corriente de la misma

(Couturat, 1896, 331, nota 1). Entre 1899 y 1904 Couturat envio siete cartas a
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Husserl (Husserl, 1994, 27-35). En una de estas cartas pregunta a Husserl con
mucho interés si ya ha publicado el segundo volumen de Filosofia de la aritmética
(ib., 27-28). Sabemos que el autor le envié una copia de su obra Del infinito
matematico con una dedicatoria especial: “A Monsieur Husserl, Hommage de
I'auteur Louis Couturat” (ib., 28, nota 2).

Segun vemos, un estudio sobre los origenes de la filosofia de Koyré nos ha
conducido hasta el descubrimiento de una primera preocupacion por la filosofia
matematica de Husserl en suelo francés. El mismo Koyré publica en septiembre
de 1912 un breve articulo en la Revue de Métaphysique et de Morale sobre el
concepto de nimero en la filosofia de Bertrand Russell (1872-1970) (Koyré,
1912)19, lo cual provoca la inmediata respuesta de Russell, publicada en el mismo
numero de la revista (Russell, 1912). Nos llama fuertemente la atencién que
Koyré no mencione ni cite las investigaciones de Husserl presentadas en Filosofia
de la aritmética relativas al concepto de nimero. Sin embargo, durante la Jor-
nada de estudios de la Sociedad Tomista de 1932 Koyré hace mencion de los
origenes matemaéticos de Husserl y la influencia de Weierstrass (Société, 1932,
71).

Por su parte, Léon Noél publica en 1910 un articulo en la Revue néo-scolas-
tique de philosophie!! sobre el conflicto entre la l6gica y la psicologia titulado Las
fronteras de la l6gica (Noél, 1910). Noél quiere presentar una vision general del
estado de la cuestion, es decir, del conflicto entre la psicologia y la légica (ib.,
211-213). Para el autor la tradicion denominada objetivismo tiene como repre-
sentantes a Kulpe (Wirzburg), Stumpf (Berlin) y Husserl (Halle) (ib., 225-226).
El descubrimiento de Husserl consiste en su doctrina sobre la I6gica pura como
superacion del psicologismo (ib., 211-213). El autor no hace ninguna mencion a
los escritos anteriores a Investigaciones ldgicas.

Por su parte, el filésofo francés Victor Delbos publica en 1911 un articulo
sobre la filosofia de Husserl en la Revue de Métaphysique et de Morale con el

titulo Husserl. Su critica al psicologismo y su concepcion de la légica pura (Delbos,

1° Hemos de mencionar que el excelente articulo de Schuhmann sobre Koyré y la fenomenologia no
tiene en cuenta este articulo de Koyré (Schuhmann, 1987).

11 Esta revista fue fundada en 1894 por el cardenal Désiré-Joseph Mercier (1851-1926) como Revue
néo-scolastique. Posteriormente, en 1910 cambia su nombre por el de Revue néo-scolastique de philoso-
phie. Finalmente, toma el nombre definitivo de Revue philosophique de Louvain. Actualmente forma parte
del Instituto Superior de Filosofia de la Universidad Catodlica de Lovaina.
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1911). El andlisis y la exposicion se centran en el primer volumen de Investiga-
ciones ldgicas. Inicia la exposicion de Husserl dando cuenta de sus origenes psi-
cologistas en el contexto de Filosofia de la Aritmética (1891) y su transito al
logicismo debido a la insuficiencia de la psicologia para dar razén del contenido
objetivo del pensamiento. Esto lo llevaria a separarse del psicologismo y a publi-
car Investigaciones logicas (ib., 687-688). Por su parte, Albert Burloud (1888-
1954) con su obra El pensamiento segun las investigaciones experimentales de
H.-J Watt, de Messer y de Buhle'? y Albert Spaier (1883-1934) en El pensamiento
concreto. Ensayos sobre el simbolismo intelectual'®, intentan presentar la filoso-
fia de Husserl de modo muy resumido, sin considerar en absoluto Filosofia de la
aritmética.

Autores mas conocidos por su vinculacién con la fenomenologia tampoco tu-
vieron mayor interés en los primeros escritos de Husserl. Segun testimonio del
propio Lévinas, al llegar a Friburgo estaba familiarizado con el contenido de In-
vestigaciones légicas, La filosofia como ciencia rigurosa, Ideas | y Filosofia de la
aritmética (Lévinas, 2000, 3). También cita esta ultima obra al principio de su
tesis sobre el concepto de intuiciéon. Sin embargo, no encontramos ningldn desa-
rrollo de esta obra. Por su parte, Gaston Berger en El cogito en la filosofia de
Husserl afirma que en Filosofia de la aritmética Husserl descubre ya el analisis
intencional (Berger, 1941, 19). En la bibliografia menciona El concepto de nu-
mero y la Filosofia de la aritmética, ademas de sus estudios l6gicos y psicolbgicos
aparecidos en revistas. Asimismo, Merleau-Ponty en las lecciones de la College
de France del curso de 1958-1959 menciona la Filosofia de la aritmética, pero no
desarrolla nada sobre su contenido (Ménasé, 1996, 66).

Entre tanto, la hermana de Cavaillés afirma que “después de leer las obras
de Husserl y de Borel sobre la teoria de conjuntos, decide —luego de una con-
versacion con Brunschvicg— trabajar sobre la historia de la teoria de conjuntos”
(Ferriéres, 1990, 68). Esta decision data de 1928, fecha en la que Cavillés decide

cambiar de tema de tesis: del calculo de variaciones a la teoria de conjuntos.

12 E| pensamiento de Husserl aparece relacionado con la filosofia de Messer y de Biihle sin hacer un
desarrollo profundo de la filosofia husserliana (Burloud, 1927, pp. 7, 12, 63, 114, 130).

13 El autor cita el segundo volumen de Investigaciones logicas en el § 8 “Logicismo y psicologismo”
(Spaier, 1927, 41) y desarrolla someramente el concepto de acto intencional en el 8 14 haciendo alusion
explicita a Husserl (Spaier, 1927, p 54-57). En la bibliografia final incluye Filosofia de la Aritmética e
Investigaciones légicas (ambos volumenes).
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Este dato revelaria un conocimiento de los escritos matematicos de Husserl por
parte de Cavaillés; sin embargo, la referencia no indica ninguna obra. Nuestra
hipotesis es que se trataria de la tesis Contribuciones al calculo de variaciones.
No obstante, no hay forma de contrastar esta hipoétesis.

Suzanne Bachelard publica en 1957 su tesis sobre La l6gica de Husserl. Este
escrito se centra en el estudio de la I6gica husserliana y en el prefacio dedica
algunas paginas a resaltar la importancia de la Filosofia de la aritmética en el
proyecto filoséfico de Husserl (Bachelard, 1957, 1-15). Finalmente, Jacques En-
glish ha sido el mayor difusor de la filosofia temprana de Husserl. Traduce en
1972 Filosofia de la aritmética al francés (Husserl, 1972) y luego hace lo mismo
con algunos Articulos sobre l6gica (Husserl, 1975) de Husserl que datan de entre
los afios 1890 y 1913. En 2004 publicé también El nimero en Kant y en Husserl
(English, 2004).

Segun vemos, durante los primeros afios de la recepciéon y asimilacion de la
fenomenologia en Francia, la investigacién en torno al pensamiento de Husserl,
por lo general, no tomaba el periodo anterior a la publicaciéon de Investigaciones
I6gicas. No obstante, muchos autores tenian conocimiento de estos escritos. Los
estudios detallados de estos textos, realizados por Suzanne Bachelard y Jacques
English son posteriores a la Memoria del joven Derrida, la cual se convierte asi
en el primer estudio sistematico escrito en Francia en el que se realiza un andlisis
detallado de Filosofia de la aritmética. En este sentido, este primer escrito derri-
diano es también un estudio pionero en torno a la filosofia temprana de Husserl.

Ahora nos referiremos exclusivamente a la reflexiéon que Derrida hace de esta
obra. En primer lugar, afirma que el punto de partida de Husserl no podria ser
otro distinto al mundo de las matematicas y en él se muestra cOmo un matema-
tico decepcionado ha encontrado en la doctrina de Brentano una ventana que le
permite escapar del logicismo imperante entre los matematicos. Por tanto, sus
primeras investigaciones filoséficas no se desconectan completamente de su pa-
sado. Por el contrario, asume el problema del fundamento de las matemaéaticas en
la aritmética y siguiendo el proyecto de sus primeros maestros —Weierstrass
concretamente— entiende que la aritmética tiene como base el concepto de nu-
mero cardinal (Derrida, 1990b, 58).

El joven Derrida cree que en Filosofia de la aritmética se dan ciertas implica-
ciones entre las esencias y los conceptos matematicos. Husserl parece sobrepa-

sar los limites de una psicologia clasica, situdndose en las antipodas del
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psicologismo (ib., 60)1*. Este extrafio psicologismo de Husserl es diferente de los
propuestos anteriormente, pues seguln él una operacion psicolégica sola no puede
ser suficiente para constituir la objetividad de las significaciones aritméticas y la
unidad de todo objeto. Sin una intencionalidad originaria, ninguna vida psiquica
puede aparecer como constituyente (ib., 59). Ahora bien, si la intencionalidad es
originaria, la conciencia es inmediatamente objetivante (ib., 76). Este ultimo
paso es el que Husserl deja sin resolver y que retomara mas adelante en ldeas
l.

Si bien es cierto que para Husserl el niUmero es construido por una abstrac-
cion, esta, sin embargo, se efectia a partir de una sintesis originaria. Por tanto,
el concepto es fundado en una esencia originaria. La abstraccién supone una
constitucion anterior del objeto en su unidad ontoldgica por una conciencia tras-
cendental. Esta unidad ya constituida es la posibilidad de los actos psicoldgicos
(ib., 60). Segun esto, el acto fundamental de abstraccién debe ya acordarse con
la esencia intencional de la conciencia (ib., 59).

La doctrina de la intencionalidad de Brentano parte de la conviccidon de que la
conciencia es originariamente conciencia de algo. Husserl ha asumido que el ori-
gen del concepto de numero se funda en el concepto de algo en general y el acto
de asociacion colectiva. Sin embargo, este algo en general hace posible la unidad
aritmética y consecutivamente la abstraccién que la hace surgir. Ademas, esta
posibilidad es a priori. Explica Derrida que la unidad sintética del objeto es a priori
porgue es el objeto mismo el que estd inmediatamente presente en la conciencia.
La unidad no se construye por la génesis, sino que es ella la que hace posible la
génesis. Visto asi, la abstraccién es posible porque la sintesis a priori esta ya
constituida en el objeto (ib., 60). Por tanto, si se quiere deducir o construir la
posibilidad de algo en general, se debe ya suponer alguna otra objetividad en
general (ib., 72). Esto nos lleva a pensar que la génesis psicoldgica no es cons-
tituyente, pero una sintesis intencional es necesaria para que la unidad del objeto
tenga sentido (ib., 64). Al mismo tiempo, la sintesis que hace posible esta obje-

tividad no es una construcciéon, una asociacion a posteriori (ib., 59).

14 paola Marrati también sefiala esta novedosa interpretacion que el joven Derrida hace de Filosofia
de la aritmética (Marrati-Guénoun, 1998, 15).
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Derrida explica el caracter ambiguo de la primera filosofia de Husserl me-

diante el recurso a la dialéctica:

la ambigtiedad de Husserl... traduce ya el caracter irreductiblemente dialéctico de una
génesis que es a la vez productora y reveladora de un sentido, precediendo y consti-
tuyendo un sentido que aparece como necesariamente ya alli. En Filosofia de la arit-
mética, Husserl tematiza la génesis efectiva sin remitirse a sus condiciones de posibi-
lidad a priori y a la significacidon objetiva de sus producciones. Pero hemos visto cémo
una investigacion estaba orientada en este sentido por los temas de la intencionalidad
y del “algo en general”. A cada instante el psicologismo, profundizandose, se cuestio-

naba a si mismo. La génesis remitia a un fundamento a priori (ib., 78).

La problematica que Husserl debe resolver a lo largo de su vida es la de llegar
a distinguir entre una génesis natural que constituye la unidad real del objeto,
una génesis psicoldgica y una génesis fenomenoldgica que constituye intencio-
nalmente un sentido objetivo (ib., pp. 64-65). En el terreno de la vivencia se
tiene que hacer la distincidon entre lo psicoldgico y lo fenomenolégico, entre la
realidad mundana (real) y la realidad trascendental (reell). Esta distincidén solo
es posible por la reduccion fenomenoldgica, lo cual por el momento escapa a
Husserl, y por eso el tiempo de la constitucion del nUmero se mantiene como un
tiempo psicoldgico (ib., 61). Segun Derrida, Husserl Unicamente deja planteado
el problema de la posibilidad simultanea de una objetividad y de una génesis
empirica del niumero, de una creacion real del sentido y de su aparicién original
a la conciencia (ib., 76). Todos estos temas seran desarrollados en sus escritos
fenomendlogicos, pero en todos ellos se mantiene el sentido inicial de la investi-
gacion (ib.). Este texto es, por tanto, “la expresion simultanea de un psicologismo
y de un logicismo” (ib., 62-63).

Para el joven Derrida los problemas fundamentales de la fenomenologia tales
como la génesis, la conciencia trascendental, la objetividad y la temporalidad se
encuentran ya en Filosofia de la aritmética. Piensa incluso que Husserl en esta
obra ya supone una descripcién fenomenoldgica que respete la significacion ori-
ginal de los fendmenos (ib., 73), pues solo si se tiene en cuenta una objetividad
original de la esencia, se mantiene que los objetos de la percepcion son origina-
riamente portadores de los nimeros. Esto anuncia ya la intuicidén eidética (ib.,
74).
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Junto a esta continuidad en el tema de la intencionalidad y la descripcion
fenomenoldgica, que permite ver en aquel primer escrito la prefiguraciéon de In-
vestigaciones ldgicas, Derrida reconoce otra linea de continuidad, pero ahora con
las obras de su ultimo periodo, particularmente con El origen de la geometria,
donde se reactualiza el sentido originario de la operacién o de la producciéon ma-
tematicas (ib., 57). El gran mérito de Husserl, en aquella obra incial, reside, pues,
en haber fundado el valor del punto de vista genético, puesto que ha mostrado
que la asociacioén colectiva y la abstraccion son actos reales indispensables para
la aparicion del nUmero. Toda esencia de niumero remite al acto de su produccion
realizado por un sujeto concreto, con una psicologia y con una historia (ib., 72).
Cuando Husserl describe la génesis del concepto como un proceso de abstraccion,
sostenido por el concepto formal de asociacion colectiva, muestra que todo con-
cepto abstracto Unicamente es pensable si estd acompafiado por una intuicion
concreta de un objeto (ib., 65).

Derrida reprocha a la fenomenologia francesa que haya visto en la Filosofia
de la aritmética un puro y simple psicologismo (ib., 62, nota 18), sin profundizar
en los grandes matices que hacen que su contenido se encuentre mas préximo a
la consideracion de la légica pura que al de un reduccionismo naturalista, y sin
advertir que la intencidn, la tematica y la metodologia de esta obra se dirijen ya
hacia la fenomenologia; y aunque la doctrina de la intencionalidad no esté tema-
tizada, su presencia no solo le permite escapar al constructivismo formal de Kant
(ib., 77), sino también incorporar ya un elemento a-genético que sirva de funda-
mento a la génesis empirica (ib., 65). Por todo esto, Filosofia de la aritmética en
su ambigua concepcién de psicologismo intencional puede ser considerado como

un escrito proto-fenomenoldgico.

4. LA METAFISICA DE LA PRESENCIA Y EL SURGIMIENTO DE LA FILOSOFIA DERRIDIANA

Jacques Derrida publicé en 1966 un articulo sobre la fenomenologia de Hus-
serl en la revista Emoxéc de Atenas en version griega con el titulo E. Husserl: la
fenomenologia y la clausura de la metafisica (E. Husserl: H ¢aivopgvoAoyia kai
To Tépag NG Metaguolknc) (Derrida, 1966). La traduccion al griego estuvo a
cargo de la filésofa Roxani Argyropoulou. La version francesa de este articulo no
se publicd sino hasta el afio 2000 en la revista Alter, en un nimero especial

dedicado a Derrida y la fenomenologia (Derrida, 2000).
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Este Articulo es una introduccion general al pensamiento de Husserl. Derrida
intenta describir de manera general toda la fenomenologia. Siguiendo el esquema
ya expuesto en la Memoria, estructura este articulo en tres apartados: La prehis-
toria de la fenomenologia, la epoché y la constitucion estéatica y la fenomenologia
genética. Asimismo, el contenido copia notas y parrafos de su conferencia en las
Conversaciones de 1959. En el primer apartado se expone el transito de las in-
vestigaciones psicoldgicas a las logicas; en el segundo, las investigaciones feno-
menoldgicas de la constituciéon estatica, cuyo eje central gira en torno al concepto
de reduccidn; finalmente, se introduce en el analisis genético de la constitucion
del ego, la intersubjetividad, el origen del mundo y la historicidad. En esta ultima
parte, Derrida reconoce que el problema del origen trascendental de la intersub-
jetividad ha sido siempre un tema dificil de comprender. Esto explica que sea el
tema por el que han roto con Husserl los filosofos franceses que reconocen su
deuda con la fenomenologia, tales como Lévinas, Sartre y Merleau-Ponty (ib.,
81).

A lo largo de la exposicion destacan dos ideas fundamentales: la fenomeno-
logia como nueva metafisica y “la metafisica de la presencia”. Derrida aqui las
presenta como dos momentos esenciales del proyecto fenomenolégico que van
mas all4 del propio Husserl. En este sentido, el propio Derrida asume la tarea de
radicalizar la fenomenologia mediante la apertura metafisica (Husserl) e introdu-
cirla en el pensamiento del ser en la historia (Heidegger).

En primer lugar, se presenta la fenomenologia en oposicion a la metafisica
clasica debido a su vinculacién con la dialéctica como ejercicio retérico-dogmatico
que razona sobre premisas probables y no ciertas. Husserl rechaz6 esta metafi-
sica clasica y en su lugar propuso la descripcidon concreta y fiel, apodictica y no
empirica de las cosas mismas. Esta vuelta a las cosas mismas fue el motivo fun-
damental de la fenomenologia. En este sentido, la fenomenologia nace desde el
principio como una critica y superacion de la metafisica, ya que la palabra meta-
fisica designa para Husserl la disimulacién de las cosas mismas, de su sentido
auténtico y originario (ib., 69). Esto explica que Derrida hable de un uso meta-
férico del término “metafisica” aplicado a la fenomenologia. Ademas, vincula la
fenomenologia con el estudio de los onta en general, como si la fenomenologia
fuera también una ontologia fundamental que respeta el sentido de todo lo que
puede aparecer a la conciencia en general, de todo lo que se da y tal como se da

en persona. Asimismo, continua Derrida, la pluralidad de interpretaciones de sus
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discipulos de Husserl es muestra de la fecundidad de esta filosofia y de su aper-
tura infinita, en contraste con la metafisica de la clausura (ib., 70).

Tal desconfianza en la especulacion metafisica es motivada por la crisis ge-
neralizada del saber, que va de las ciencias de la naturaleza a las ciencias del
espiritu, pasando por las matemaéticas y la filosofia. Esta doble crisis —la de la
ciencia y la de la filosofia— tiene una historia comin. Segun entiende Derrida,
toda la filosofia de Husserl intenta responder a esta crisis de sentido. Su punto
de partida es, a la vez, una vuelta a las fuentes originarias del sentido. La puesta
entre paréntesis solo intenta devolver el sentido perdido, olvidado o modificado
de las ciencias. Esto explica también la busqueda de una fundamentacién mas
radical de las ciencias. En sentido estricto, la fenomenologia sera también una
nueva metafisica opuesta a la vieja metafisica, tal como se presenta en Medita-
ciones cartesianas. La fenomenologia como metafisica sera, entonces, una me-
tafisica de la apertura a las cosas mismas (ib., 70). Esta transgresion de la me-
tafisica tradicional —y es comparable a las de Marx, Nietzsche y Heidegger— es
la restauracidon de su verdadero sentido como episteme. La fenomenologia como
metafisica sera, entonces, la ciencia rigurosa y la filosofia primera (ib., 71).

Para Derrida la fenomenologia seria también una empresa metafisica, sin
duda, influido por la lectura de Heidegger. Esa interpretacibn no menoscaba su
vision de la unidad del proyecto fenomenoldgico en sus diversas fases, sino que
supone una confirmacién con un matiz peculiar: los dos momentos (estéatico y
genético) convierten a la fenomenologia en una empresa ambigua, pues recorre
la historia de la metafisica tradicional para superarla volviendo asi a su origen.

Por esta razoén,

todo el itinerario husserliano esta afectado por esta ambigiiedad: nos retiene en el
campo y en el lenguaje de la metafisica por el gesto mismo que lo lleva mas alla de la

clausura metafisica, de los limites de todo lo que de hecho se ha llamado metafisica

@ib.).

Si antes Derrida no dudaba en hacer de la fenomenologia una dialéctica filo-
sofica, ahora no duda en convertirla en una nueva metafisica que restaura la
intencion de toda metafisica. En primer lugar, la pregunta por el origen es ya una
pregunta metafisica. Por eso desde Filosofia de la aritmética Husserl aspiraba a
responder por el origen e implicitamente reformular la metafisica (ib., 72). Las

rupturas con el psicologismo, con el objetivismo y de alguna manera con el

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018



INTRODUCCION A “LA FENOMENOLOGIA Y LA CLAUSURA DE LA METAFISICA”

mismo Brentano son superaciones de las propias deficiencias de interpretacion
que absolutizan una esfera de lo real, ya sea las vivencias (reell) o las cosas
(real). Husserl al utilizar estos dos términos manifiesta ya desde el comienzo su
intencion de ir méas alla de las interpretaciones tradicionales del problema del
origen y se aventura en una nueva explicacion que se ira consolidando a medida
que va profundizando su propia reflexion filoséfica. Es cierto que hay giros en la
filosofia de Husserl, pero todos ellos mantienen las intenciones fundamentales a
las que permanece fiel a la par que las radicaliza (ib., 73-74).

Ademas, en Husserl no solo hay rupturas, sino también criticas férreas, por
ejemplo, contra el psicologismo, el antropologismo, el naturalismo, historicismo,
etnocentrismo, etc. En todos los casos la critica fundamental se dirige contra toda
forma de relativismo y escepticismo. Como contrapartida, podemos ver a Husserl
como un defensor de la posibilidad del conocimiento objetivo y universal que
intenta describir el suelo de validez universal que funda toda experiencia y todo
discurso (ib., 75). La critica de todo relativismo lleva a la consideracion metafisica
de la condicion de posibilidad de la historicidad en la que el ser y el sentido
aparecen a los sujetos y los abrazan en un origen comudn que apunta a un hori-
zonte comun de realizacion (telos). En este horizonte aparece también la crisis
como el olvido de los origenes (ib., 82-83). De este modo, Derrida vuelve a su
idea de unidad del proyecto filos6fico de Husserl centrado en el problema del
origen, pero ahora lo interpreta como una empresa metafisica, o mejor dicho, de
renovacion de la metafisica, puesto que cuando “Husserl rejuvenece y reajusta a
la fenomenologia todos los conceptos fundadores de la metafisica (arché, telos,
entelequia, etc.), los emplea en su sentido mas pleno, mas plenamente restau-
rado” (ib., 83).

La segunda idea importante del Articulo es la “metafisica de la presencia” que

aparece al final del texto:

Heidegger, del que sabemos lo que debe a Husserl y cuanto lo decepcioné al alejarse
de él, dice que el pensamiento del ser se ha perdido, o escondido, o retirado cuando,
en el nacimiento de la filosofia el ser ha sido determinado por la metafisica como pre-
sencia, como proximidad del ente ante la mirada (eidos, fenbmeno, etc.) y luego como
ob-jeto. Esta determinacién del ser como pre-sencia, después, de la presencia como
proximidad del ente a si, como conciencia de si (de Descartes a Hegel) delinearia la
clausura de la historia de la metafisica. La historia del ser, del pensamiento del ser, no

se agotaria en ello, la metafisica no seria, en todos los sentidos de esta palabra, mas
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que una época de ella (un periodo de retirada y de suspension necesaria que sera
seguida de otra época, siendo la historia del ser la historia de sus épocas). Al privilegiar
el lenguaje de la metafisica, el valor de certeza vinculado al fenédmeno presente a la
conciencia, al objeto noematico, a la conciencia de si como proximidad a si, al presente
vivo (lebendige Gegenwart) como forma dltima y absolutamente universal de la tem-
poralizaciéon y de la vida de la conciencia, Husserl quizas ha cumplido asi una admirable
revolucion moderna de la metafisica: salida de la metafisica fuera del todo de su his-
toria para volver por fin a la pureza de su origen. Es quizas a partir de alli que nos es
necesario asumir la epoché, la epoché fenomenoldgicay la época histérica que se reline

alli. Comenzar a pensar su clausura, es decir, también su porvenir (ib., 83-84).

En esta cita podemos resaltar algunas ideas. La primera, la deuda fenomeno-
I6gica de Heidegger. Ya en la Introduccién al origen de la geometria, Derrida ha
intentado reconciliar este acercamiento a propésito del tema de la historicidad.
La segunda idea es la metafisica de la presencia. Esa metafisica esconde el pen-
samiento del ser y esta seria la metafisica tradicional criticada también por Hus-
serl como filosofia de la clausura. En tercer lugar, la diferencia entre pensamiento
del ser y metafisica (clasica); por un lado, la metafisica es un momento del pen-
samiento del ser, en concreto, el momento de la retirada; pero, por otro lado,
esta metafisica del ocultamiento del ser anuncia ya el advenimiento de una nueva
metafisica que restauraria el pensamiento del ser. Por dltimo, Husserl como el
que lleva a cabo la revolucion moderna de la metafisica: sale de la historia de la
metafisica para devolverla a su origen.

En 1966 Derrida no presenta a Husserl como un representante mas de la
metafisica de la presencia; por el contrario, el padre de la fenomenologia a través
de los diferentes momentos —reduccion eidética y reduccion trascendental— es
capaz de devolver el sentido originario al pensamiento del ser. La recuperacion
de los conceptos de la tradicion filosofica y metafisica no ancla a Husserl al pen-
samiento de la clausura, sino que son el punto de partida metodoldgico para
volver sobre la constitucion genética de la verdad. Solo en la consideracion de la
filosofia de Husserl en sus dos momentos constitutivos se comprende la impor-
tancia de su revolucion filoséfica y su identidad como nueva metafisica de la
apertura: la unica filosofia que es capaz de responder a la pregunta ontoldgica
del ser y del sentido en la historia. De la misma forma en la que Derrida mostro
que la exigencia de dialecticidad de Cavailles estaba ya presente en Husserl,

también muestra ahora que la necesidad de salir del pensamiento del ente y
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volver al pensamiento del ser exigida por Heidegger esta ya presente en Husserl.
No es una simple respuesta a dos criticos, sino la puesta en evidencia de que
Husserl ha considerado también esos problemas y los ha asumido como parte de
su tarea filosofica. Lo hace porque ha asumido toda la historia de la metafisica
occidental como momentos internos del despliegue de su reflexion fenomenolo-
gica.

En efecto, la primera etapa, la historia de la metafisica, la del ocultamiento,
corresponderia con la fenomenologia estatica, en la que se consideran los objetos
constituidos en la conciencia y son observados como estando alli disponibles para
una mirada. Por ello, la metafisica del ocultamiento es la metafisica de la presen-
cia del objeto a la conciencia. La segunda etapa, la metafisica del desvelamiento
del ser, seria la fenomenologia genética en la que los objetos ya no son conside-
rados estando simplemente alli, sino que se interroga por su historicidad, por su
aparicion en la historia como seres. Segun hemos visto muchas veces, Derrida
supone indispensables ambos momentos de la fenomenologia. Solo una filosofia
asi entendida, que aborda el problema del origen en sus dos momentos, es capaz
de desvelar el origen inaccesible mediante una técnica de reproduccion del hic et
nunc originario que dio movimiento a toda la historia del sentido. La pregunta
retrospectiva es también la pregunta por el sentido originario del ser. Esto signi-
fica que Husserl es para Derrida no solo el padre de la fenomenologia, sino tam-
bién el restaurador de la metafisica y el filésofo que abre la pregunta del ser en
su sentido genuino. En resumen, fenomenologia y pensamiento del ser no se
oponen; por el contrario, este encuentra en aquella su plena realizacién.

El joven Derrida a través de sus investigaciones fenomenoldégicas va progre-
sivamente desarrollando su propia filosofia. Ya la propuesta de una fenomenolo-
gia dialéctica se mostraba como una sintesis entre Husserl y Hegel y respondia,
al mismo tiempo, tanto a las criticas como a las interpretaciones defectuosas de
la filosofia husserliana. Después, mediante el recurso a la intencionalidad mate-
rial esboza una primera filosofia de la inscripcién en la que emergen de manera
embrionaria muchos conceptos vinculados a la técnica de registro y a la decons-
truccion.

Durante los afios que siguieron a la presentaciéon de la Memoria, el joven
Derrida consolida su fenomenologia y asume una actitud activa de defensa de la
filosofia de Husserl. Las Conversaciones de 1959 son la primera muestra de su

compromiso con la fenomenologia. Alli opone la fenomenologia como filosofia de
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la apertura al estructuralismo como filosofia de la clausura. Ademas, intenta vin-
cular la fenomenologia con una filosofia de la historia. En 1961 concluye la re-
daccion de la Introduccion a su traduccion de El origen de la geometria de Hus-
serl. Esta fecha y este escrito exponen un momento de madurez y profundizaciéon
en la fenomenologia de Derrida. Por un lado, en perfecta armonia con sus inves-
tigaciones anteriores, es capaz de responder a las interrogantes de Ricouer y a
las interpretaciones de Merleau-Ponty y Thao del texto de El origen de la geome-
tria; por otro lado, descubre en este escrito la Ultima expresion de la radicalidad
filoséfica de Husserl al tematizar, ya no la historia, sino la historicidad como con-
dicion de posibilidad del aparecer del ser.

En esta Introduccién también se expresa, por vez primera, un completo desa-
rrollo de una fenomenologia de la escritura. Derrida toma como punto de partida
las investigaciones sobre la expresion y el significado. De este modo, pone de
manifiesto la necesidad de un lenguaje originario que sea la condicion de posibi-
lidad de la universalidad de la idealidad. Asi en su constitucion estética, la reduc-
cion de todo lenguaje empirico nos conduce a esta estructura linglistica funda-
mental que hace posible virtualmente un horizonte infinito y omnipresente de la
idealidad. El siguiente momento, el analisis genético del lenguaje, nos lleva a la
consideracion de la materialidad a través de la que esta idealidad entra en el
horizonte de sentido de la subjetividad trascendental. En este momento genético
se constituye el sentido como unidad sintética en la conciencia. Mediante el re-
curso a la medialidad de la técnica de registro, esta primera idealizacion es sus-
ceptible de sedimentacidn, transmision y conservacion a nivel comunitario. En un
tercer momento, mediante una tecnologia de materializacion externa se codifican
y se consignan las idealidades en documentos como guardianes del saber y la
cultura. Esta nueva modalidad de registro permite una nueva superacion de la
esfera comunitaria hacia la comunicacién inter-comunitaria o trans-comunitaria.
La escritura en todas sus modalidades es una técnica que realiza la idealidad y
la vuelve disponible para todos en todo lugar con independencia del sujeto em-
pirico que la introdujo en la historia, pero la escritura también deja a esta idea-
lidad a merced de muchos peligros. La escritura es, por tanto, este Pharmakon
que hace aparecer el ser en la historia, a la vez, que lo oculta.

Por su parte, el articulo de 1966 pone de manifiesto en qué sentido la feno-
menologia es también una metafisica. Asumiendo la tradicion filos6fica prece-

dente, Husserl pretende devolverle su sentido originario. La metafisica de la
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presencia es un momento de la historia del pensamiento del ser como historia de
su ocultamiento o de su no-presencia en la historia. La revolucion filoséfica rea-
lizada por Husserl busca, segun Derrida, ser una nueva forma del pensamiento
en el que se desvela el ser. En este sentido, la pregunta retrospectiva por el
origen del sentido es ya una tarea metafisica. Dada la proximidad temporal entre
este articulo y la publicacién de La voz y el fendbmeno, no se deben leer separa-
damente!®. De lo contrario, se corre el riesgo de considerar sin mas a Husserl un
representante de la metafisica de la presencia y su filosofia una continuacion de
todos los prejuicios y dogmas de la metafisica tradicional, tan criticada por el
padre de la fenomenologia. Esta metafisica, en sus conceptos sedimentados por
la tradicion, es el punto de partida de toda critica a la filosofia de la clausura.
Husserl mismo la asume, la reduce y neutraliza para luego restituirla en su sen-
tido originario. Por tanto, es en la metafisica de la presencia donde es posible su
superaciéon y nunca sin ella.

Finalmente, las investigaciones fenomenoldgicas de Derrida nos ayudan a
comprender el sentido y alcance de su filosofia madura presentada a partir de
1967, afio de la publicacién de La voz y el fenbmeno. Si en algun sentido se
puede hablar de ruptura con Husserl o de revolucién, estas lo serian en el sentido
de ruptura en continuidad. Derrida se coloca en los margenes de la fenomenolo-
gia —su lectura e interpretacién escapan a los canones de la época— y elabora
una fenomenologia de los margenes en la que intenta alcanzar los pliegues no
tematizados por Husserl, pero que emergen esencialmente de su reflexion filo-
sofica. Derrida se toma en serio la proclamaciéon husserliana de la necesidad de
un nuevo comienzo. En este sentido, Vincent Descombes tiene razén al denomi-

nar a la filosofia de Derrida como una radicalizaciéon de la fenomenologia.

15 En 1967 se publico en Philosophy Today un resumen de una conferencia de Derrida para la Socie-
dad Americana de Fenomenologia que no llegé a presentar. En este escrito se pone de manifiesto la unidad
entre el articulo La fenomenologia y la clausura de la metafisica y La voz y el fendbmeno. Ademas, se
anuncia la publicacién de una obra dedicada a la exposicion de la filosofia de Husserl distinta a La voz y el
fenébmeno que deberia ser publicada en aquella época en Paris y que al parecer tampoco fue publicada
(Smith, 1967, 106).
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1. “LA IDEA DE UNA CULTURA FILOSOFICA” (1923) EN LA OBRA DE HUSSERL

El articulo que presentamos?! y traducimos por vez primera al castellano, “La
idea de una cultura filoséfica. Su primera germinacion en la filosofia griega”, fue
publicado por Husserl en 1923 en la Japanisch-deutsche Zeitschrift fir Wissens-
chaft und Technik. Como es sabido, en los tomos XXII, XXV y XXVII de Husser-
liana? se recogen los ensayos, articulos, conferencias y recensiones de nuestro
filésofo, siguiendo un orden estrictamente cronolégico, con independencia de si

fueron publicados o no en vida de Husserl. Asi, en el XXII se recogen los escritos

* Beneficiario del Programa de Formaciéon de Profesor Universitario (FPU) 2015-2019 del Ministerio
de Educacion y Ciencia, adscrito al Departamento de Filosofia y Filosofia Moral y Politica de la UNED. Este
trabajo ha sido realizado en el marco del Proyecto de Investigacion “Vigencia, productividad y retos de la
critica inmanente en la filosofia social actual” (FFI2013-47230-P). Direccién General de Investigacion Cien-
tifica y Técnica del Ministerio de Economia y Competitividad, Espafia, dirigido por el doctor José Manuel
Romero Cuevas y del Proyecto "Fenomenologia del cuerpo y analisis del dolor 11" (FFI 2017-82272-P),
Direccion General de Investigacion Cientifica y Técnica del Ministerio de Economia y Competitividad, Es-
pafa, dirigido por el doctor Agustin Serrano de Haro.

1 Como podra comprobarse, al no pretender ofrecer aqui un estudio critico ni de este articulo ni de la
tematica que en él se aborda, he prescindido practicamente de todo aparato critico y de toda referencia
bibliogréafica que no fuese la del propio Husserl y sus editores, limitandome, también dentro de esta, a los
articulos de Kaizo, asi como a su correspondencia personal. La razén de ello es, simplemente, que he
optado por otorgarle la palabra al propio Husserl, reproduciendo amplios pasajes de su propia pluma, y
evitando entrar en disquisiciones sobre las multiples y complejas cuestiones —y no son pocas— que las
tesis expuestas suscitan. Me he limitado, en suma, a intentar reproducir las ideas principales que Husserl
esboza en este escrito, poniéndolas en intrinseca relacién, eso si —y quizas sea esta la aproximacion mas
interpretativa— con los articulos de Kaizo. Sin embargo, tampoco aqui he arriesgado grandes hipotesis
hermenéuticas, sino que, muy al contrario, me he limitado practicamente a reproducir los textos. En lo
que a la bibliografia secundaria disponible en castellano sobre esta tematica se refiere, mi presentacion se
apoya, fundamentalmente, en tres estudios que, a mi juicio, resultan de obligada lectura para esta pro-
bleméatica, Husserl y la historia. Hacia la funcion préactica de la fenomenologia (2003), de Jesus M. Diaz —
especialmente el capitulo octavo “El proyecto de Europay su crisis: La funcién practica de la fenomenologia
y la filosofia de la historia”, pp. 299-340)— y, de entre los numerosos trabajos que Javier San Martin ha
dedicado en las ultimas décadas a estas cuestiones, desde La fenomenologia de Husserl como utopia de
la razén (1987), donde traduce incluso varios pasajes del articulo que aqui presentamos (cfr. 184-189;
ed. 2008, 188-1987-193), habria que destacar sus libros Para una filosofia de Europa. Ensayos de feno-
menologia de la historia (2007) —especialmente los capitulos IV y V dedicados a la filosofia de la historia
en Eugen Fink y Husserl, pp. 89-124, y los capitulos VIII y IX titulados respectivamente “El sentido de
Europa” y “¢Es Europa una idea etnocéntrica?”, pp. 183-238)— y La nueva imagen de Husserl. Lecciones
de Guanajuato (2015), donde también se ocupa de este escrito (cfr. “Lecciéon cuarta. Filosofia, vocacion e
historia”, pp. 145-149). En estos estudios se nos ofrecen reunidos y comentados clara y rigurosamente
muchos de los textos de Husserl que refutan con toda contundencia los prejuicios, tradicionalmente asu-
midos, sobre la supuesta ahistoricidad de la fenomenologia o su despreocupaciéon por la historia, asi como
el supuesto etnocentrismo yacente tanto a su filosofia de la cultura como a su filosofia de la historia,
prejuicios todos ellos que ignoran, en suma, el auténtico sentido que Husserl otorgaba a la idea de Europa
como cultura filosofica y telos de la humanidad, ideas que, como veremos, quedan expuestas meridiana-
mente claras en el escrito que presentamos.

2 Cfr. Husserliana XXII, Aufsatze und Rezensionen (1890-1910), The Hague, Netherlands, Martinus
Nijhoff, 1979. Ed. de B. Rang; Husserliana XXV, Aufsédtze und Vortrage. 1911-1921. Mit erganzenden
Texten. The Hague, Netherlands, Martinus Nijhoff, 1986. Ed. de T. Nenon y H. R. Sepp; Husserliana XXVII,
Aufsétze und Vortrage. 1922-1937, The Hague, Netherlands, Kluwer Academic Publishers, 1988. Ed. de
T. Nenon y H. R. Sepp. En lo que sigue incluiré en el cuerpo textual las referencias a la colecciéon Husser-
liana con la abreviatura “Hua” seguida del tomo correspondiente en nimeros romanos y la paginacién en
arabigos.
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correspondientes a los afios 1890-1910; en el XXV los de 1911-1922; vy, final-
mente, en el XXVII, los correspondientes a 1922-1937. Por tanto, segun los cri-
terios de edicién, el articulo que presentamos deberia encontrarse en el tomo
XXVII. Sin embargo, segun explican los editores, Hans Rainer Sepp y Thomas
Nenon (cfr. Hua XXVII: IX, nota 1), este escrito fue excluido porque ya habia
sido publicado en el tomo VIl de Husserliana, dedicado, como es sabido, a las
lecciones sobre Filosofia primera de 1922-19233. Efectivamente, el articulo que
presentamos fue empleado por Husserl en las citadas lecciones, de modo que,
segun nos indica su editor, Rudolf Boehm, podemos reconstruir el texto si acudi-
mos tanto al cuerpo principal de las lecciones como a los textos complementarios,
procediendo del siguiente modo: "1.) en los textos complementarios, p. 203
hasta p. 206, lin. 5; 2.) en el texto principal, p. 8, lin. 23 hasta p. 10, lin. 31; 3.)
p. 206, lin. 7-32; 4.) p. 11, lin. 31 hasta p. 17, lin. 7; 5.) p. 207” (cfr. Hua VII:
438). De lo anterior resulta, en definitiva, que el articulo que presentamos, tal y
como fue publicado originalmente por Husserl en 1923, ha quedado fuera de
Husserliana. A todo ello hay que afadir un dato decisivo, y es que, como es
sabido, en el citado tomo XXVII, publicado en 1988, se recogen los articulos
sobre ética y renovacion de la cultura que Husserl publicé entre 1923 y 1924 en
la revista japonesa Kaizo (cfr. Hua XXVII: 3-94). Estos importantisimos escritos
son relativamente conocidos entre la comunidad filos6fica hispanohablante gra-
cias a la magnifica traduccion realizada por Agustin Serrano de Haro en 2002
bajo el titulo de Renovacion del hombre y de la cultura®. Tal es, como puede
adivinarse, el contexto en el que Husserl escribe el articulo que aqui nos ocupa,
solo que la Japanisch-deutsche Zeitschrift fur Wissenschaft und Technik tenia su
sede en Lubeck, Alemania, mientras que la revista Kaizo se publicaba en Japon.
Pero mas alla de las relaciones extrinsecas entre estos escritos, y su llamativa
conexioén con el contexto japonés, al que enseguida aludiremos, lo decisivo aqui
es la intrinseca relacion teméatica que guardan entre ellos, hasta el punto de que,
desligado de los demas, el articulo sobre “La idea de una cultura filoséfica” queda

completamente descontextualizado. Tal debi6 ser la situacion de Rudolf Boehm

3 Cfr. Husserliana VII, Erste Philosophie (1923/4). Erster Teil: Kritische Ideengeschichte, La Haya,
Netherlands, Martinus Nijhoff, 1956. Ed. de R. Boehm.

4 Cfr. Edmund Husserl: Renovacién del hombre y de la cultura. Cinco ensayos, Barcelona, Anthropos,
2002. Introduccidon de Guillermo Hoyos Vasquez y traduccién de Agustin Serrano de Haro. Existe una
reedicion en la coleccién Siglo Clave de 2012, a la que me referiré en lo que sigue.
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cuando advirtié que nuestro articulo, archivado bajo la signatura K VIII 13, “fue
puesto por Husserl en un sobre con la inscripcién: E. Husserl, Die ldee einer
européaischen (sic!) Kultur; aus der japanisch-deutschen Zeitschrift 1, Heft 2,
August 1923 (F. Hoffmann und Compo Liubeck, Konigstr. 19)” (cfr. Hua VII, 438).
Asi, de acuerdo con Javier San Martin (cfr. 2008: 223, nota 5; 2015: 146, nota
14), la sorpresa de Rudolf Boehm —de ahi su sic!— ante el empleo por parte de
Husserl del adjetivo “europea”, en lugar de “filoséfica”, para caracterizar la idea
de cultura que tenia en mente solo se explica, efectivamente, por el desconoci-
miento del contexto en el que se enmarca nuestro articulo y la significacion de la
idea de Europa en su filosofia de la historia. No debe olvidarse, por lo demas,
que Rudolf Boehm edita el tomo VII con las lecciones sobre Filosofia primera en
la temprana fecha de 1956, tres décadas antes de que los articulos de Kaizo se
dieran a conocer al publico filoséfico occidental.

Expuesto, pues, el lugar —o el no lugar— que el articulo sobre “La idea de
una cultura filoséfica” ha ocupado en Husserliana, nos ocuparemos ahora, con la
brevedad que se nos impone, del lugar de este escrito en la vida y en la obra de
Husserl. La eleccidon de presentar ambos aspectos conjuntamente, vida y obra,
no es arbitraria, sino que, en el caso que nos ocupa, quedan intrinsecamente
vinculados. Recordemos que desde la publicacion del primer libro de Ideas, en
1913 —y el nefasto impacto que ello supuso para sus discipulos, al entender que
la filosofia trascendental alli presentada recaia en el idealismo—, Husserl no pu-
blica nada hasta que recibe en 1922 la oferta de T. Akita, representante de Kaizo
en Berlin, de publicar un articulo en la citada revista junto a nombres como Hein-
rich Rickert, Karl Kautsky o Eduard Bernstein, y lo que es mas importante, por
un monto de 20 Pfund®. Ante esta oferta, y dada su dificil situacién econémica,
tal y como le cuenta enseguida a Winthrop Pickard Bell, debida a la gravisima
deflaciéon econdmica que sufria Alemania en los afios 20, Husserl, casado y con
dos hijos, no puede decir “nein” (cfr. Brf. 1l1: 45). Sin embargo, como también

le explica en esa misma carta —de casi ocho paginas— a Bell, no lo hace solo por

5 Cfr. Briefwechsel. VIII. Institutionelle Schreiben, en Husserliana Dokumente 111/1-10. Band VIII,
The Hague, Netherlands, Kluwer Academic Publishers. Ed. de Karl Schuhmann, p. 273. En lo que sigue
incluiré en el cuerpo textual las referencias a la correspondencia citada con la abreviatura “Bfr.” seguida
del tomo correspondiente en nidmeros romanos y la paginaciéon en arabigos.
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dinero, sino también por motivos estrictamente filoséficos. Merece la pena repro-

ducir aqui el siguiente fragmento:

Desafortunadamente, yo me llamo Husserl, y no Russell, y no puedo enviar articulos
escritos asi facilmente (json "solo japoneses!™). Puesto que soy yo, no puedo escribir
para “Kaizo” ni una coma diferentemente de como lo haria para el Jahrbuch. Elegi el
problema de la "renovacion” (o sea, de la cultura europea —Kaizo significa doblemente
en inglés “reconstruction”), y que interpreto como el problema ético fundamental vy,
en verdad, como ético-individual y como ético-social. (“;,Como se convierte una 'hu-
manidad’ en una ética, una ‘auténtica’, como se realiza, ‘conversion’, auto-reconfi-
guracion, reconstruction?, etc.”). Usted ha de recibir copias y, presumiblemente, le

interesaran las lineas generales. Esto era para mi y no es, pues, trabajo filoséfico indtil

@ib.).

La alusiéon a Bertrand Russell se explica porque, ademas de los nombres ci-
tados, el filésofo britanico también colaboré en 1922 con la revista Kaizo publi-
cando dos articulos titulados “International Condition of China” y “The Theory of
Relativity” (cfr. Brf. 111: 44, nota 118). Pero méas alla de esta irénica alusién, nos
interesa constatar que, para Husserl, estos escritos eran de suma importancia, y
que fueron escritos con el mismo empefio y rigor que si hubiesen sido publicados
en el Jahrbuch fur Philosophie und phanomenologische Forschung, de modo que
no pueden considerarse escritos “menores” ni por su lugar de publicacién ni por
su tematica. Respecto a esto ultimo, Hans Rainer Sepp y Thomas Nenon nos
recuerdan que Husserl, antes de presentar de un modo elaborado y méas o menos
sistematico la idea de “renovaciéon” en los articulos de Kaizo, ya habia aludido a
ella en algunas cartas privadas (cfr. Hua XXVII: XII), como la enviada, precisa-
mente, a Bell en agosto de 1920 apelando a la necesidad de una “renovacion
ético-politica de la humanidad” y a “un ideal de Europa” basado en “una pura
filosofia préactica” (cfr. Brf. I11: 12). Otro aspecto interesante que nos revela esta
correspondencia al hilo de los articulos de Kaizo, y que Husserl no comenta en
los articulos publicados, es que este término posee, efectivamente, un doble sen-
tido: en primer lugar, “renovacion” (Erneurung), pero también, y en segundo
lugar, “reconstruction”, que Husserl opta por no traducir y conservar en el origi-
nal inglés. Este matiz resulta interesante por lo siguiente. Si recordamos el inicio
del primer articulo publicado en la revista Kaizo, cuyo titulo reza “Renovacion. El

problema y el método”, alli comienza Husserl afirmando que “Renovacién es el
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clamor general en nuestro atribulado presente, y lo es en todo el &mbito de la

cultura europea” (2012: 1), y un poco mas adelante insiste:

Y por ello decimos: Algo nuevo tiene que suceder; tiene que suceder en nosotros y por
medio de nosotros, por medio de nosotros como miembros de la humanidad que vive
en este mundo, que da forma a este mundo, como también él nos da forma a nosotros.
¢O es que acaso hemos de aguardar a ver si esta cultura sana por si sola en el juego

azaroso entre fuerzas creadoras y destructoras de valores? (2012: 2).

Vemos cdmo en estos pasajes, y a lo largo de los articulos de Kaizo, Husserl
insiste en este sentido de “renovacion”, pero, en ultima instancia, eso algo nuevo
que tiene que suceder no es sino la “reconstruction” del ideal cultural europeo,
es decir, el ideal de “una vida cultural libre a partir de la razén auténoma”, que
surge con la filosofia griega, y es lo que entiende Husserl como “lo especifica-
mente europeo”, tal y como afirma en el quinto articulo de Kaizo sobre los “Tipos
formales de cultura en la evolucién de la humanidad” (2012: 75). Ahora bien,
esta idea de cultura basada en la razén tedrica y practica, en la ciencia racional
alumbrada por Platon, y “llamada a elevar a la Humanidad en su conjunto a un
estadio nuevo en lo que hace a todo su vivir y todo su obrar” (ib.: 92), de ahi
que la plantee Husserl como un telos de la Humanidad, todo ello, digo, no ha de

entenderse ingenuamente, sino que, como el propio Husserl nos advierte

Naturalmente que esto hay que entenderlo cum grano salis, pues se trata de un pro-
ceso de conformacidn que se pone en marcha y es progresivo, y como todavia escu-
charemos, el ideal de configuracion filoséfica de la cultura que existe en la conciencia
general se transforma mas tarde (en la Modernidad) en auténtica idea-meta que, como
voluntad universal de cultura, determina el caracter fundamental de la Modernidad

mientras se mantiene en un desarrollo libremente ascendente (llustracién) (ib.).

No hay, pues, ingenuidad alguna en el planteamiento husserliano, no hay
teleologia infalible, sino, méas bien, todo lo contrario, la constatacion de que la
Guerra de 1914 “ha puesto al descubierto la intima falta de verdad, el sinsentido
de esta cultura. Justo este descubrimiento significa que la auténtica fuerza im-
pulsora de la cultura europea se ha agotado” (2012: 1), segun sentenciaba Hus-
serl en el primero de esta serie de articulos. Sin caer, pues, en la ingenuidad,
nuestro filésofo si que rechaza abierta y explicitamente tanto “un pesimismo pu-

silAnime” como “un «realismo» carente de ideales”, asumiendo sin ningdn reparo
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“la posibilidad de un progreso ético continuado bajo la guia del ideal de la razén”
(2012: 2). En este sentido, tiene razén, a mi juicio, Agustin Serrano de Haro
cuando, en su estudio sobre “Husserl y el sentido de la historia a la altura de
1923, sefiala la tensiéon u oscuridad en la que quedaria en estos escritos el “nexo
de comprensién entre las experiencias de sinsentido colectivo que se recogen en
el primer articulo, y la ingente fuerza promotora de saber y sentido que es la
Modernidad tal como se la describe en el cuarto y sobre todo en el quinto articulo”
(2011: 16). Dado que Husserl intenta presentar al publico japonés de un modo
claro y sintético el “El método de investigacion de esencia”, asi como la relaciéon
entre “Renovacion y ciencia”, titulos del segundo y cuarto articulo respectiva-
mente, y todo ello en el marco de las problematicas sefialadas, tanto de la “Re-
novacion como problema ético individual”, segun reza el segundo articulo, como
colectiva, tal y como se apuntd mas arriba, resulta casi inevitable que, cierta-
mente, quedasen algunos aspectos oscuros o sin desarrollar. Y todo ello sin olvi-
dar que el quinto de los articulos de Kaizo, dedicado, como se indicd, a los “Tipos
formales de cultura”, queddé interrumpido, concluyendo con la mera indicacion
esquemaética de los dos puntos que Husserl tenia pensado abordar, que serian

los siguientes:

4. La idea de la justificacion absoluta. Critica de la razén.
5. La idea préactica de una cultura universal a partir de la razén. Maxima repercusion
del ideal platénico, no un mero ideal, sino una voluntad universal como voluntad co-

mun, una entelequia (2012: 103).

Pues bien, lo interesante para nosotros es que ambos puntos son, precisa-
mente, los dos en los que Husserl més insiste en su articulo sobre “La idea de
una cultura filoséfica” que aqui presentamos. Con ello no estamos afirmando que
este dltimo fuese su continuacién o que, de algun modo, venga a completar el
desarrollo interrumpido del escrito de Kaizo, pero si nos parece que, de alglin
modo, recoge y sintetiza una de las ideas directrices que articula y motiva estos
escritos, a saber, el esclarecimiento del sentido de Europa como cultura filoséfica.
Es obvio que esta es la problematica de fondo en los articulos de Kaizo, y asi lo
reconoce Husserl explicitamente al constatar, ya desde el primer escrito, seguln
vimos, el “sinsentido de esta cultura”. Esto quiere decir que, en ultima instancia,
todo el aparato tedrico-conceptual, el método de investigacion de esencia, los

analisis de la relacidon entre ciencia y renovacion, etc., son puestos al servicio del
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objetivo ultimo, a saber, la dilucidacion de “La idea practica de una cultura uni-
versal a partir de la razén”, que seria, precisamente, segun advertimos, “lo es-
pecificamente europeo”. Sin embargo, en los articulos de Kaizo Husserl menciona
el término “Europa” o “cultura europea” solo en el primer articulo y en el ultimo,
en los pasajes que hemos citado, mientras que en el articulo sobre “La idea de
una cultura filoséfica” que aqui presentamos este término iba incluido ya en el
titulo mismo, segun nos informaba Rudolf Boehm. Tal era, por lo demas, el ob-
jetivo de Husserl al escribir este escrito, tal y como le cuenta a Dietrich Mahke

en agosto de 1924:

De los articulos en "Kaizo", 1 aleman y 3 japonés (una serie de articulos sobre "reno-
vacion" (ética-social, ontologia de la socialidad y similares)) no tengo ninguna sepa-
rata. Tampoco del articulo sobre el sentido de la cultura europea, que apareci6 en la

revista japonesa-alemana hace un afio (Brf. 111: 445).

Aparte de los problemas que tuvo Husserl con la revista Kaizo en relacion
con la remuneracion de los articulos publicados y el envio de algunos ejemplares
—debido, en parte, al terremoto sufrido en Tokio en 1923 y que derruyd la Unica
imprenta existente con posibilidad de imprimir con caracteres latinos—, proble-
mas, digo, de los que nos informan tanto su correspondencia como Hans Rainer
Sepp y Thomas Nenon en su introduccion (cfr. Hua XXVII: Xl), nos interesa aqui
resaltar cuales eran, segun el propio Husserl, los temas centrales de los articulos
que comentamos. Pues bien, segun hemos leido, el articulo que aqui presenta-
mos no trata sino “sobre el sentido de la cultura europea”. Es por ello que, en
nuestra opinidén, aunque este escrito pueda leerse perfectamente al margen de
los articulos de Kaizo, solo en el contexto de las problematicas alli abordadas
cobra este pleno sentido. Y, quizas, lo mismo podria afirmarse a la inversa, ya
que los temas abordados en los articulos de Kaizo —"renovaciéon" (ética-social,
ontologia de la socialidad, y similares)— desembocan, segun el esquema vy el
planteamiento del propio Husserl, en la pregunta por el sentido de Europa como
cultura filoséfica. Asi, y para concluir nuestro breve comentario del papel que
Husserl otorgaba a este escrito en el conjunto de su obra, merece la pena recor-
dar que nada mas publicarlo se lo hizo llegar a Alexander Pfander, lo cual indica
que no se trataba para nuestro filbsofo de un escrito menor, envio al que Pfander

respondié enseguida, en abril de 1924,
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Ulteriormente, le agradezco muy cordialmente el envio de su ensayo sobre “La idea de
una cultura filoso6fica”. Hasta el final del semestre no encontré el tiempo necesario y el
recogimiento para leerlo concentrado y con detenimiento. Lo Unico lamentable es que
haya tenido que comprimir esta amplia y profunda panoramica sobre la aspiracion
(Zielung) de la historia cultural europea en un espacio tan pequefio. Pues hay todavia
muy pocas personas que hayan aprendido a permitir que, con paciencia, tales exposi-
ciones saturadas se hinchen en su espiritu. Y la creciente aversiéon actual contra la
injerencia de la razén en la cultura probablemente debera ser contrarrestada con ex-

plicaciones mas amplias (Brf. 11: 174).

Asi, en vista de todo lo anterior, y no solo por la importancia que tanto el
propio Husserl como sus colegas otorgaron a este escrito, sino por la potencia y
el rigor filoséfico del texto mismo, que enseguida pasamos a comentar, podemos
afirmar que el articulo sobre “La idea de una cultura filosé6fica” publicado en 1923
en la Japanisch-deutsche Zeitschrift fir Wissenschaft und Technik juega un papel
decisivo en la obra de nuestro filésofo, al nivel de los articulos de Kaizo, mos-
trandonos la continuidad entre un texto programatico como La filosofia como
ciencia estricta (1911) y La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental (1936).

2. ALGUNAS TESIS CENTRALES DE “LA IDEA DE UNA CULTURA FILOSOFICA”

No es nuestro objetivo presentar aqui un analisis minucioso de las tesis e
ideas esbozadas en este escrito, sino, sencillamente, comentar las lineas gene-
rales del mismo, incidiendo en su estrecha relacién con los articulos de Kaizo. Y
es que, como se indicé mas arriba, las dos ideas centrales que Husserl desarrolla
en este articulo son, precisamente, las que dejé indicadas en el ultimo articulo,

interrumpido, de Kaizo:

4. La idea de la justificacion absoluta. Critica de la razén.
5. La idea préactica de una cultura universal a partir de la razén. Maxima repercusion
del ideal platénico, no un mero ideal, sino una voluntad universal como voluntad co-

mun, una entelequia (2012: 103).

Asi, como afirma en el articulo sobre “La idea de una cultura filoséfica”, para
Husserl ambas ideas estan esencialmente ligadas, hasta el punto de que la pri-

mera seria condicion de posibilidad de la segunda, segun habria vislumbrado y
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fundado sisteméaticamente, por primera vez en la historia de la humanidad, el

genio de Platén:

La mas alta condicién de posibilidad de su cultivo hacia una cultura “auténtica” es la
creacion de ciencia auténtica. Ella es el medio necesario para la elevacion y la conse-
cucion de toda otra cultura auténtica y, al mismo tiempo, es ella misma una forma de
tal cultura. Todo lo verdadero y auténtico debe poder ser acreditado como tal, e incluso
solo es posible como una libre elaboracion surgida a partir de la evidencia de la auten-
ticidad del objetivo. La acreditacion dltima, el conocimiento ultimo de todo lo auténtico,
en cuanto conocimiento, esta sujeto a normas cientificas y posee su forma racional

mas elevada como justificacién basada en principios, es decir, como filosofia.

Respecto a la primera idea, la justificacion absoluta y la critica de la razon,
Husserl encuentra en ella, junto a “la tendencia, por asi decirlo, innata hacia la
universalidad sisteméatica”, el rasgo fundamental de la ciencia griega que parte
de Tales, caracterizada por “la repercusion sistematica de un interés tedrico libe-
rado de todos los demas propdsitos, un interés puramente en la verdad por mor
de la verdad”. En este sentido, la filosofia, entendida como “ciencia pura”, no
puede, ni pudo limitarse en la Grecia clasica, a ser meramente una nueva confi-
guracion cultural mas entre otras, sino que, como afirma Husserl al inicio del
texto, esta “prepara un giro para el desarrollo de toda la cultura que la conduce
en su conjunto a una determinacion superior”. Ahora bien, por mas que la filo-
sofia se presente aqui como “ciencia pura”, en el preciso sentido que Husserl le
otorga a esta expresion, no hay que olvidar que su origen radica en la necesidad
practica que todo ser humano tiene de orientarse en su “mundo circundante”, de

ahi que

La subjetividad como cognoscente y, principalmente, como tedricamente cognoscente;
ademas, la subjetividad, en cuanto, quiérase o no, afectada por el mundo circundante;
y, finalmente, la subjetividad actuando libremente desde su interior hacia el mundo
circundante y transformandolo de acuerdo a fines —todo esto debid ir situandose, cada
vez en mayor medida, en el centro de la investigacion tedrica; y la investigacion del
mundo dirigida ingenuamente hacia el exterior y la investigacion del espiritu orientada

reflexivamente hacia el interior, debieron entrelazarse y condicionarse mutuamente.

En este fragmento resume Husserl una tesis central para comprender el ne-

cesario entrelazamiento entre teoria y praxis, puesto que, en ultima instancia,
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ambas remiten a una y la misma subjetividad que actua activamente, conforme
a fines, en su “mundo circundante”. Ello explica que la primera idea que comen-
tamos, la referida a la pretension de justificacién absoluta fundada en la critica
de la razén, no pudiera quedar restringida al &ambito del conocimiento cientifico-
tedrico ni tampoco a los “problemas cosmoldgicos”. Tal es una de las tesis cen-

trales de este articulo:

De este modo debié entrar todo el complejo de las Ultimas y mas altas preguntas en
el campo del trabajo tedrico, apuntando al conjunto de las ideas normativas absolutas,
las cuales, en su validez inatacable e incondicional, deben determinar por principio la
accion humana en cada esfera. Incluso si estas ideas pudieron fungir, en cierto modo
como entelequias ocultas, ya antes de su contemplaciéon pura y su configuracion teé6-
rica, como fuerzas que determinan el desarrollo: solo cuando son conscientemente
elaboradas e inteligidas apodicticamente como formas de una posible legitimidad pu-

dieron y pueden hacer efectiva una “humanidad auténtica”.

Con ello entramos de lleno en la segunda idea apuntada al final del articulo
interrumpido de Kaizo, la idea practica de una cultura universal a partir de la
razén y de la repercusion del ideal platénico, pero “no un mero ideal”, insiste
Husserl, “sino una voluntad universal como voluntad comun, una entelequia”. No
es casualidad que la nocidén de entelequia solo aparezca citada en el ultimo de
los articulos de Kaizo, el que trataba, recordemos, sobre los “Tipos formales de
cultura en la evolucién de la humanidad”, y que Husserl la sitie ahora, en este
escrito, en el centro de su reflexion. Esta idea resulta decisiva para comprender
tanto la teoria de la cultura de Husserl como su filosofia de la historia y, por ende,
el sentido dltimo de la proclama husserliana segun la cual la cultura filoséfica,
cuya primera germinacion nos remite a Grecia, se presenta como un telos para
toda la humanidad. En primer lugar, hay que aclarar que el “conjunto de las ideas
normativas absolutas” al que se refiere Husserl no es ni lo propiamente caracte-
ristico ni lo exclusivo de la cultura filoséfica, sino que, como acabamos de leer,
tales ideas “pudieron fungir, en cierto modo como entelequias ocultas, ya antes
de su contemplacion pura y su configuracién tedrica, como fuerzas que determi-
nan el desarrollo” de cualquier configuracion cultural y, por tanto, también de las
culturas pre-filosoficas. Lo que si seria exclusivo de la cultura filoséfica, y tal es
la tarea que “hubo de corresponder a la filosofia —a la ciencia universal-", fue

“ayudar a la humanidad, que se dejaba llevar de modo ciego, a lograr la mas
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profunda autoconciencia, la conciencia de su verdadero y auténtico sentido de la
vida”. Por ello, sentencia Husserl, “su mayor obligacion hubo de ser, ante todo,
darle a este sentido la forma racional ultima, la de una teoria aclarada y com-
prendida en todas sus partes, justificada hasta lo Ultimo en todo respecto”. Es
por ello que, por mas que tales ideas operasen, ya en la cultura griega, ya en
cualquier otra cultura, “como entelequias ocultas”, lo decisivo para Husserl es
que “solo cuando son conscientemente elaboradas e inteligidas apodicticamente
como formas de una posible legitimidad pudieron y pueden hacer efectiva una
«humanidad auténtica»”.

Por tanto, y en segundo lugar, cuando Husserl postula que la cultura filoséfica
surgida en Grecia de la mano de Sécrates y Platon representa un telos para toda

la humanidad, lo que se nos quiere decir no es sino que,

Con otras palabras: el verdadero y auténtico saber de lo bello y lo bueno, generado
originariamente en la completa evidencia, es el Unico que hace al ser humano verda-
deramente virtuoso. Es la condicién necesaria (y, segun Sdcrates, también la sufi-
ciente) de una vida racional o ética. Solamente la irracionalidad, el dejarse ir ciega-
mente en la ausencia de claridad, que no se esfuerza por aquel auténtico conocimiento
del verdadero bien, hace a los seres humanos infelices, les hace perseguir objetivos
necios. En el proceso reflexivo de hacer evidente aquello que realmente se persigue, y
todo aquello que, al mismo tiempo, se habia presupuesto sin claridad como supuestas
bellezas y fealdades, utilidades y nocividades, se separa lo verdadero y lo falso, lo

auténtico y lo inauténtico.

En este fragmento encontramos una idea central en la filosofia de la historia
de Husserl, pues, como sefiala San Martin (cfr. 2015: 147-194), nuestro filésofo
distingue dos etapas en la historia de la humanidad: una, pre-filoséfica, caracte-
rizada por el “dejarse ir ciegamente en la ausencia de claridad” (das blinde Dahin-
leben in der Unklarheit), y otra inaugurada por el surgimiento de la filosofia, cuya
tarea seria “ayudar a la humanidad, que se dejaba llevar de modo ciego (blind
dahinstrebenden Menschheit), a lograr la mas profunda autoconciencia, la con-
ciencia de su verdadero y auténtico sentido de la vida”. Por ello afirmaba Husserl
en los articulos de Kaizo que, por mas que esta idea haya que tomarla cum grano
salis, no sera otra la “idea-meta que, como voluntad universal de cultura, deter-
mina el caracter fundamental de la Modernidad mientras se mantiene en un desa-

rrollo libremente ascendente (llustracién)” (2012: 92). Por ello, como también
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insiste San Martin, “La verdadera fundacién de Europa es la que se produce en
la Edad Moderna, cuando se recupera el ideal emancipatorio griego que esta im-
plicito en estas ideas” (2015:149), y asi lo afirma Husserl expresamente en el

articulo que presentamos:

Pues todas las luchas por una autonomia de la razén, por la liberacién del ser humano
de los lazos de la tradicién, por la religion “natural”, el derecho “natural”, etc. son, en
dltima instancia, luchas o reconducen a luchas por la funcién normativa universal de
las ciencias que siempre han de ser justificadas de nuevo y que finalmente abarcan el

universo tedrico.

Advertimos, pues, como la filosofia, en tanto que “vida racional o ética”, se
presenta como un telos para toda la humanidad apelando, no a principios o ar-
gumentaciones abstractas, sino al plano mas concreto, practico, incluso personal
y afectivo, al que quepa remitirnos: evitar la infelicidad y la persecucién de ob-
jetivos necios. Puede que tal condicidon no sea suficiente, como matiza aqui Hus-
serl aludiendo a Sécrates, pero si, tal es la tesis, necesaria. No es otra la idea,
permitaseme aqui la referencia, de José Ortega y Gasset cuando presenta su
“critica del esfuerzo puro”, pues, ciertamente, se pregunta retdéricamente el fe-
nomenodlogo espafiol, “;adénde puede llevar el esfuerzo puro? A ninguna parte;
mejor dicho, sélo a una: a la melancolia”®. La tristeza, la frustraciéon, en una
palabra, la infelicidad, no tiene su raiz Unicamente en la “irracionalidad” —pién-
sese, por ejemplo, en una enfermedad sobrevenida—, y por ello Husserl eliminé
en las lecciones sobre Filosofia Primera el “solamente” de la cita recién reprodu-
cida (cfr. Hua VII, 10, linea 8), para evitar cualquier rastro de intelectualismo en
este respecto. Sin embargo, y por mas que todos estos planteamientos no sean
suficientes para satisfacer las exigencias de una auténtica reflexion ética, ni en
el plano personal ni en el colectivo, Husserl nos muestra la necesidad de asumir

con Sdécrates que

Sélo quien filosofando —tomando la actitud puramente tedrica— reflexiona sobre su
vida y los fines que la mueven, sélo quien en esta actitud alcanza evidencia de qué es

en verdad bello y qué feo, qué es noble y qué mezquino, qué justo y qué injusto, qué

6 José Ortega y Gasset: “Meditacion del Escorial” en Obras completas, 10 vols. Madrid, Fundacion
José Ortega y Gasset/ Taurus, 2004-2010, vol. 11, p. 664.
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bueno y qué malo y, filosofando de este modo, reconoce las auténticas normas de la
razon practica, s6lo éste puede entonces, guiado conscientemente por tales normas,
conducir su vida como vida racional en la practica. Lo cual implicaba que si hay en
verdad una filosofia, y que es una filosofia de la praxis racional de la vida, la cual

encierra una filosofia de los valores (2012: 95).

Este fragmento, recogido del ultimo articulo de Kaizo, nos pone en la pista
de codmo Husserl dotara de contenido concreto y personal a todos estos plantea-
mientos, pues, ciertamente, todo esto encierra una filosofia de los valores. No
podemos detenernos aqui en esta cuestion, central en la ética de Husserl’, y de
la que tendremos que ocuparnos con profundidad en los afios venideros al hilo
de la publicacion en 2014 del tomo XLII de Husserliana®, decisivo para esta pro-
blematica. Sin embargo, y por mas que exijan ser completados o matizados, los
planteamientos tanto de Kaizo como del articulo que nos ocupa nunca fueron
puestos en duda por Husserl, es mas, ellos se muestran, nunca se insistira lo
suficiente, como condicién necesaria de toda ética entendida como vida guiada

por las normas y principios de la razén practica. Es por ello que, concluye Husserl,

También tales pensamientos (aqui, por supuesto, perfeccionados) fueron, en sus ras-
gos esenciales, prefigurados por Platén, preparados, mas también fundados en sus
formas primitivas. Y, ciertamente, la tendencia, ante todo caracteristica fundamental
de la cultura europea, a la racionalizacién universal mediante una ciencia que prime-
ramente se configura a si misma de un modo racional, desperté por vez primera con

el genio de Platon.

Este fragmento nos muestra a las claras por qué el titulo de “La idea de una
cultura filoséfica” podria sustituirse perfectamente por el de “La idea de una cul-
tura europea”. Tal seria la aportacion fundamental de Platon respecto a su maes-
tro, ya que Sdcrates, mantiene Husserl, “reaccion6 contra la sofistica como re-
formador préactico”, mientras que “Platdn transfiere el peso principal de esa reac-
cion a la ciencia, convirtiéndose en su reformador cientifico-tedrico, y dirige el

camino del desarrollo autbnomo de la humanidad por primera vez en y sobre la

7 Cfr. mi resefia en este mismo volumen de La ética de Edmund Husserl de Urbano Ferrer y Sergio
Sanchez Migallén, Sevilla: Themata-Plaza y Valdés, 2011; 2018 (22 edicién), pp. 283-291.

8 Cfr. Husserliana LXII, Grenzprobleme der Phanomenologie. Analysen des Unbewusstseins und der
Instinkte. Metaphysik. Spate Ethik (Texte aus dem Nachlass 1908 - 1937), New York, Springer, 2014. Ed.
de Rochus Sowa y Thomas Vongehr.
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via de una cultura cientifica”. Asi, mientras que SdOcrates se consagra como el
“practico de la ética” (ethische Praktiker), Platén, dando un paso mas alla, aun-
que “conforme al espiritu socréatico, busca superar la skepsis cientifica, enemiga
de la ciencia, se convierte en el padre de todas las ciencias auténticas”. Y no solo
eso, sino que, apoyandose en las tesis defendidas en los articulos de Kaizo sobre
“renovacion”, es decir, “(ética-social, ontologia de la socialidad, y similares)”
—recordemos la carta a Dietrich Mahke de agosto de 1924—, Husserl llevara
hasta sus ultimas consecuencias —sin asumir, por supuesto, ni sus postulados
metafisicos ni politicos— la idea platénica del Estado como “ser humano en

grande”, concluyendo lo siguiente:

Como es sabido, Platon denomina a la comunidad, en atencién a su forma normal de
desarrollo, el Estado, el “ser humano en grande”. El se guia, evidentemente, por la
apercepcion, naturalmente adulta, que determina el pensamiento y la accién de la vida
politica-practica de un modo general e inevitable, la cual contempla las comunidades,
ciudades y Estados, en analogia con los seres humanos individuales, como seres que
piensan, sienten, deciden en la practica, que actian —algo asi como personalidades.
Y, de hecho, como todas las apercepciones originarias, también esta posee en si misma
una legitimidad originaria. Asi, Platén se convierte en el fundador de la doctrina de la
razoén social, de una comunidad humana verdaderamente racional en general o de una
vida social auténtica en general —en resumen, el fundador de la ética social como la

ética plena y verdadera.

Estas ideas, insisto, las desarrolla Husserl en los articulos de Kaizo, por ejem-
plo, en el tercero, por mas que su titulo rece “Renovacion como problema ético
individual”, donde mantiene que “la colectividad puede también adoptar una
forma superior de vida y devenir una personalidad de orden superior, y como tal
llevar a cabo logros colectivos que no sean meras sumas de logros personales
individuales” (2012: 23). Tal analogia, insiste Husserl, no ha de entenderse en
términos metaféricos, sino “en analogia efectiva con la vida ética del individuo”
(in wirklicher Analogie zum ethischen Einzelleben) (ib.). Advertimos, pues, la es-
trecha relacion entre el articulo que presentamos y los publicados por Husserl en
la revista Kaizo: sin atender a los postulados filoséficos y metodolégicos esbo-
zados en estos escritos, algunas de las tesis enunciadas en este articulo parecen
carecer de un mayor desarrollo o fundamentacién y, viceversa, donde los textos
de Kaizo parecen quedar interrumpidos, justo al preguntarse por “La idea préactica

de una cultura universal a partir de la razén”, arranca este potente escrito sobre
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“La idea de una cultura filoséfica” o, en palabras del propio Husserl, sobre “el

sentido de Europa”.

3. NOTAS A LA TRADUCCION

Por los motivos expuestos mas arriba, y al quedar fuera de la colecciéon Hus-
serliana tal y como fue publicado por Husserl en 1923, el articulo sobre “La idea
de una cultura filoso6fica” ha pasado inadvertido a gran parte de los investigadores
dedicados a la fenomenologia y, con mas razén, a quienes no se dedican al es-
tudio de esta corriente filoséfica. En nuestro caso, la iniciativa de esta traduccion
vino por parte de Javier San Martin, quien, como comentamos al inicio, si conocia
este escrito y sabia de la importancia del mismo en el conjunto de la obra de
Husserl. A él agradezco, pues, en primer lugar, el haberme puesto sobre la pista
del mismo, asi como su empefio y apoyo a la hora de realizar la traduccion, que,
junto con mi compafiera Agata Bak, hemos discutido a fondo linea a linea en un
auténtico trabajo en equipo, cuyo resultado ofrecemos aqui.

Del mismo modo, y en lo que a la parte propiamente técnica de la traduccion
se refiere, agradezco sinceramente a Antonio Zirién la minuciosa labor de revision
que muy amablemente se ofrecié a realizar de nuestro primer borrador, lo cual
nos ha permitido ofrecer aqui una traduccién mucho mas rica y ajustada al texto
original, profundamente mejorada respecto a la version inicial. De su genial ocu-
rrencia es, por ejemplo, la traduccion de Erkenntnisstatte como “sede cognosci-

tiva” en este importante y bello pasaje:

El ascenso de la humanidad (Menschheit) hacia la altura de una verdadera y auténtica
condiciéon humana (Menschentum) presupone el desarrollo de la auténtica ciencia en
su totalidad enraizada y vinculada por principios. Ella es la sede cognoscitiva de toda
racionalidad; de ella obtienen los designados dirigentes de la humanidad —los “arcon-
tes”— las intuiciones intelectivas segun las cuales ordenan racionalmente la vida de la

comunidad.

Respecto a las dificultades de traduccidon que acarrean algunos términos,
como los recién citados Menschentum, Menschheit y el mismo de Humanitat,
adoptamos la solucion propuesta por Agustin Serrano de Haro en su traducciéon
de los textos de Kaizo, traduciendo el primero, en su Unica aparicion en el texto

—Ila citada— por “condicibn humana”, mientras que los dos restantes se
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traduciréan indistintamente por “humanidad” cuando aparezcan acompafnados de
alguna cualificacién de valor positivo, tal como “auténtica humanidad” (echte
Humanitat) o “una verdadera y auténtica humanidad” (eine wahre und echte
Menschheit). Asi es como Husserl emplea estos términos en la mayoria de los
casos en este escrito, excepto alguna excepcion, como cuando Menschheit no va
acompafado de ninguna cualificacion de valor positivo, caso en que lo traduci-
mos, con Serrano de Haro, como “colectividad” o “colectividad humana”.

Otro término significativo en este escrito es el verbo aufkeimen, que aparece
sustantivado ya en el mismo subtitulo, y que hemos optado por traducir como
“germinacion”, conservando asi el significado del sustantivo Keim, que significa
“germen, embridon”. También podria haberse vertido en este caso como “brote”
0 “aparicion”, pero, dado que en un momento importante del texto, cuando
afirma que “en Sdcrates se encuentran las formas germinales (Keimformen) de
las ideas critico-racionales fundamentales” la Unica traduccion acertada parece
ser la de “germinal”, hemos optado por unificar todas las apariciones del término
en este escrito. Tampoco es sencillo verter al castellano la expresion ethische
Praktiker, con la que Husserl se refiere, segun vimos, a Sécrates como el refor-
mador ético y, en este sentido, el “practico de la ética” (ethische Praktiker). Tam-
bién podria traducirse como el “practicante de la ética”, pero, en todo caso, el
sentido es el mismo, y es que, como sefialamos, Sdocrates, a diferencia de Platon,
Nno se ocupa tedrica y sistematicamente de los problemas filoséficos, sino solo de
un modo préctico, de ahi el calificativo.

Finalmente, como se comprobara, hemos afiadido en notas al pie las modifi-
caciones o matizaciones que Husserl fue introduciendo en su empleo de este
escrito en las lecciones sobre Filosofia primera. Hemos afiadido las notas en el
cuerpo textual principal justo en el lugar donde Husserl introdujo las modifica-
ciones para indicar el lugar exacto, y no, por ejemplo al final de la oracién, ya
que, como se vera, Husserl introduce a veces varias matizaciones en una misma
frase. En la mayoria de los casos son matizaciones menores, pero sintomaéticas,
como la sefialada mas arriba con la eliminacion de “solamente” (cfr. Hua VIlI, p.
10, linea 8), y otras veces se trata de desarrollos mas extensos o aclaraciones
de alguna idea importante.

Por altimo, quiero extender los agradecimientos anteriores a mis comparneros
del Proyecto de Investigacion "Fenomenologia del cuerpo y analisis del dolor 11"

(FF1 2017-82272-P), dirigido por Agustin Serrano de Haro, con quienes he tenido
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la oportunidad de discutir, en el mejor sentido del vocablo aleméan diskutieren,
sobre esta y tantas otras tematicas fenomenolégicas durante nuestras Jornadas
anuales y en los Cursos de Postgrado que desde hace afios venimos celebrando

en el marco del Proyecto.
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LA IDEA DE UNA CULTURA FILOSOFICA.

SU PRIMERA GERMINACION EN LA FILOSOFIA GRIEGA

Edmund Husserl

El caracter fundamental de la ciencia griega que parte de Tales es la “filo-
sofia”, es la repercusion sistematica de un interés tedrico liberado de todos los
demdas propodsitos, un interés puramente en la verdad por mor de la verdad.
Pero, en este sentido, ciencia pura no se refiere meramente a una nueva confi-
guracion cultural que, sencillamente, se suma a las deméas configuraciones cul-
turales. Ella prepara un giro para el desarrollo de toda la cultura que la conduce
en su conjunto a una determinacién superior. En el interés puramente tedrico
por la tendencia, por asi decirlo, innata hacia la universalidad sistematica, la
filosofia no podia permanecer en su preferencia inicial, perfectamente compren-
sible, por los problemas cosmolégicos. Por mas que exista el mundo en la con-
sideracion natural externa como la totalidad de todas las realidades, la cual
abarca en si a la humanidad como un grupo subordinado de particulares, el
mundo, sin embargo, se da a los sujetos actuantes, y aun en particular a los
investigadores, en el vivir actual, en la forma necesaria de orientacion “yo y mi
mundo circundante”, “nosotros y nuestro (comudn) mundo circundante”. Esta
“coordinacion principal” también debidé hacerse efectiva para el interés que in-
vestiga tedricamente. La subjetividad como cognoscente y, principalmente,
como tedricamente cognoscente; ademas, la subjetividad, en cuanto, quiérase
0 no, afectada por el mundo circundante; y, finalmente, la subjetividad ac-
tuando libremente desde su interior hacia el mundo circundante y transforman-
dolo de acuerdo a fines —todo esto debid ir situandose, cada vez en mayor
medida, en el centro de la investigacion tedrica; y la investigacion del mundo
dirigida ingenuamente hacia el exterior y la investigaciéon del espiritu orientada
reflexivamente hacia el interior, debieron entrelazarse y condicionarse mutua-
mente. Tan pronto como la investigacion se dirigié hacia la subjetividad que

piensa activamente y que actia de otros modos, hubo de confrontarse con las
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cuestiones de una posible satisfaccion ultima y, en relacién con ello, las de la
autenticidad y legitimidad de los objetivos y caminos que ha de elegir. Debié
confrontarse con ello ya en el dominio mismo de la ciencia, dado que las teorias
bosquejadas, de inmediato involucradas en la disputa de los sistemas, debian
defender su derecho. De este modo, la ciencia incipiente tuvo que superar la
forma originaria de desarrollo de la investigaciéon tedrica ingenua para poder
llegar a ser ciencia verdaderamente racional, que se justifica intuitivamente y
de forma definitiva; ella tuvo que investigar, en un autoexamen tedrico-cienti-
fico, las normas de una ciencia que se justifica definitivamente y, segun ello,
tuvo finalmente que perseguir conscientemente una configuracion esencial-
mente reformada, a saber, la de una ciencia dirigida y justificada de forma te6-
rico-cientifica.

Mas similares problemas normativos afectaron, ademas de a los tedricos en
su actuacion cognoscitiva, a los sujetos actuantes en general. De este modo
debié entrar todo el complejo de las ultimas y mas altas preguntas en el campo
del trabajo tedrico, apuntando al conjunto de las ideas normativas absolutas,
las cuales, en su validez inatacable e incondicional, deben determinar por prin-
cipio la acciéon humana en cada esfera. Incluso si estas ideas pudieron fungir,
en cierto modo como entelequias ocultas, ya antes de su contemplaciéon puray
su configuracion teédrica, como fuerzas que determinan el desarrollo: solo
cuando son conscientemente elaboradas e inteligidas apodicticamente como
formas de una posible legitimidad pudieron y pueden hacer efectiva una “hu-
manidad auténtica”. Porque, qué significa esto sino una humanidad que en ver-
dad ha alcanzado la mayoria de edad, y que, como tal, aspira a vivir en todo
momento en una autorresponsabilidad vigilante; que esta dispuesta en todo
momento a seguir a la “razén”, y a regirse a si misma, y solo conforme a las
normas pensadas e inteligidas por si mismas; y que quiere estar siempre pre-
parada y capacitada para defender la absoluta legitimidad normativa de su ac-
tuaciéon a partir de las fuentes ultimas de la validez definitiva. De este modo,
pues, hubo de corresponder a la filosofia —a la ciencia universal— la tarea de
ayudar a la humanidad, que se dejaba llevar de modo ciego, a lograr la mas
profunda autoconciencia, la conciencia de su verdadero y auténtico sentido de
la vida. Su mayor obligaciéon hubo de ser, ante todo, darle a este sentido la
forma racional ultima, la de una teoria aclarada y comprendida en todas sus

partes, justificada hasta lo ultimo en todo respecto. Esta, desarrollada
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sisteméticamente en ciencias de principios, hubo de poner de manifiesto fun-
dadamente todo el sistema de normas que una humanidad debe satisfacer para
poder llegar a ser una auténtica y verdadera humanidad, una humanidad guiada
por la razdén pura practica. En cuanto filosofia, el sentido méas propio de una
ciencia universal de los principios, ella misma hubo de mostrar en la combina-
cion de sus reflexiones racionales Ultimas que un desarrollo de la humanidad
verdaderamente humano nunca seria posible en la forma de un crecimiento
meramente organico, ciego y pasivo; que, por el contrario, esta solo es posible
a partir de la libertad auténoma y, en primera linea, desde una ciencia verda-
deramente auténoma; pero, maximamente, desde una filosofia universal que
se ha dado a si misma en sus disciplinas de principios su sistema legal absoluto,
la ley universal para todas las leyes auténticas posibles. La filosofia misma debe
mostrar con una racionalidad, vinculante en Ultima instancia, que la cultura his-
torica crecida naturalmente solo puede tener la forma desarrollada de una cul-
tura genuinamente humana en la forma de una cultura metddica y cientifica-
mente fundamentada, y —expresado idealmente—, en la forma de una com-
prension ultima de si misma, desde una racionalidad ultima, es decir, a partir
de principios absolutos evidentes de una cultura filoséfica legitimadora y confi-
guradora practicamente.

La primera germinaciéon y elaboracion de esta conviccién decisiva para la
historia de la humanidad se puede mostrar en el transcurso evolutivo de la
filosofia griega. En general, la historia de la filosofia (que, por haber crecido
inicialmente como ciencia universal, debe seguir siendo, pues, segln su sentido
esencial, ciencia universal) puede ser considerada desde el punto de vista de su
funcion humana mas elevada —desde el punto de vista de su necesaria deter-
minacion a gestar una autoconciencia universal y udltimamente racional de la
humanidad, mediante la cual ella pueda ponerse en camino de una humanidad
auténtica. A continuaciéon se esbozara, sin mayor elaboracién, un fragmento de
tal modo de consideracion, mas como invitacion a una realizacion realmente

mMAas minuciosa que como pretension de un resultado logrado.
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La primera filosofia®, orientada ingenuamente hacia el mundo exterior, ex-
perimenté una ruptura en su desarrollo debido a la skepsis sofistica. Las ideas
de la razén en todas sus formas basicas resultaron desacreditadas por las ar-
gumentaciones sofisticas, que presentaron? lo verdadero en si en todo sentido
—Ilo existente en si, lo bello en si, lo bueno en si— como una ilusién engafiosa.
Con ello perdié la filosofia el sentido de su propdésito. Para lo existente, lo bello,
lo bueno, que por principio solo son subjetivos-relativos, no habia proposiciones
ni teorias verdaderas en si®. Pero esto no afectaba solo a la filosofia. La vida
activa en su totalidad se vio privada de sus objetivos normativos firmes, la idea
de una vida practica segun la razén perdié su validez. Sécrates fue el primero
en reconocer los problemas frivolamente tratados en las paradojas sofisticas
como problemas del destino de la humanidad en su camino hacia una auténtica
humanidad. El reaccion6 contra la sofistica como reformador préactico?. SPlaton
transfiere el peso principal de esa reaccién a la ciencia, convirtiéndose en su
reformador cientifico-tedrico, y dirige el camino del desarrollo auténomo de la
humanidad por primera vez en y sobre la via de una cultura cientifica®.

“En lo que se refiere, en primer lugar, a Sécrates, su reforma ética de la
vida consiste en que, para él, la vida verdaderamente satisfactoria es una vida
desde la razén pura, esto es, una vida en la que el ser humano, en incansable
autorreflexion y radical rendicién de cuentas, pone en practica la critica —critica
evaluativa Ultima— de sus metas vitales®. Tal rendicién de cuentas® se lleva a

cabo como proceso cognoscitivo y, ciertamente,'® como regresiéon metédica a

1 Afiadido [en adelante A]: “de los griegos” en Husserliana VII, Erste Philosophie (1923/4). Erster
Teil: Kritische ldeengeschichte, La Haya, Holanda: Martinus Nijhoff, 1956, ed. de R. Boehm, p. 8, linea
24 [nota del traductor].

2 A: “como pretendidamente demostrado, mediante argumentaciones impresionantes”, Hua VII, p.
8, lineas 29-30.

¥ A: “ninguna ciencia o, lo que entonces era lo mismo, ninguna filosofia”, Hua VII, p. 8, lineas 32-34.

4 Esta Ultima frase aparece modificada asi en las lecciones: “Como es sabido, él reaccion6 contra la
skepsis solo como reformador practico”, Hua VII, p. 9, lineas 5-6.

5 En Hua VII nuevo parrafo.

8 Husserl amplia y matiza esta reflexién en las lecciones: “Al mismo tiempo, sin abandonar los
impulsos socraticos, guia el camino del desarrollo auténomo de la humanidad, en el sentido de su desa-
rrollo hacia una humanidad racional, primeramente a través de la ciencia, de la ciencia reformada en el
nuevo espiritu de radical inteleccién en el método”, Hua VII, p. 9, lineas 9-14.

7 En las lecciones introduce Husserl un parrafo justo antes de este: “Expliquemos por partes y segin
las doctrinas principales el sentido del trabajo vital socratico y después el del platénico. Respecto al
primero, sigamos el rico esbozo que nos ha transmitido Platon”, Hua VII, p. 9, lineas 14-17.

8 En las lecciones afiade Husserl aqui “y entonces, por supuesto, y mediados por ellas, de sus ca-
minos vitales, de sus medios respectivos”, Hua VII, p. 9, lineas 23-24.

® Husserl afiade “y critica”, Hua VII, p. 9, linea 25.

10 Husserl afiade “segun Soécrates”, Hua VII, p. 9, linea 26.
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la fuente originaria de todo derecho y de su conocimiento; expresado en nuestro
lenguaje: a'! “completa claridad”, “inteleccién”, “evidencia”. En este método de
conocimiento de la clarificacion se confronta normativamente lo bello y lo bueno
mismos puestos antes la vista, en entera claridad, a lo supuesto como bello y
bueno. Con otras palabras: el verdadero y auténtico saber de lo bello y lo bueno,
generado originariamente en la completa evidencia, es el Unico que hace al ser
humano verdaderamente virtuoso'?. Es la condicién necesaria (y, segun Sécra-
tes, también la suficiente) de una vida racional o ética. Solamente?®? la irracio-
nalidad, el dejarse ir ciegamente en la ausencia de claridad!4, que no se es-
fuerza por aquel auténtico conocimiento del verdadero bien, hace a los seres
humanos infelices, les hace perseguir objetivos necios. En el proceso reflexivo
de hacer evidente aquello que realmente se persigue, y todo aquello que, al
mismo tiempo, se habia presupuesto sin claridad como supuestas bellezas y
fealdades, utilidades y nocividades, se separa lo verdadero y lo falso, lo autén-
tico y lo inauténtico. Se separa, justamente, porque, en claridad completa, el
contenido esencial propio de las cosas mismas llega a realizacion intuitiva y, a
una con ello, su ser valioso y su ser no valioso mismos?®. Cada aclaracién de
este tipo adquiere inmediatamente un significado ejemplar. Lo que viene a la
intuicién en el caso particular'® como lo verdadero o auténtico mismo y como
normal’ de la mera opinién oscura se ofrece, sin mas, como ejemplo para algo
universal. Este es intuido en la pura intuicion de esencia que se situa de modo

natural, en la que todo lo empiricamente casual adopta el caracter!® de las

11 En las lecciones matiza Husserl “mediante la regresion a” en lugar de “a”, Hua VII, p. 9, linea 28.

12 Estas dos Ultimas frases son revisadas y ampliadas por Husserl como sigue: “Toda vida humana
despierta se ejecuta como aspiracién y accién externas e internas. Mas toda accién se mueve por pre-
sunciones, convicciones: presunciones del ser, referidas a las efectividades reales del mundo circun-
dante, pero también presunciones de valor, presunciones sobre lo bello y lo feo, sobre lo bueno y lo
malo, lo Gtil y lo indtil, etc. Estas presunciones son, antes de nada, completamente vagas, lejos de
cualquier claridad originaria. El método de conocimiento socratico es un método de entera clarificacion.
En él, lo meramente supuesto como bello y bueno, son confrontados normativamente a lo bello y a lo
bueno mismos, obtenidos en una clarificacién plena, logrando, de este modo, un verdadero saber de
ello. Este auténtico saber, generado originariamente a través de la completa evidencia, es el unico,
ensefia ahora Sécrates, que hace al ser humano verdaderamente virtuoso; o, lo que es equivalente, lo
unico que puede proporcionarle verdadera felicidad, la mayor satisfaccion pura posible”, Hua VII, p. 9,
linea 29, p.10, linea 6.

13 Este “solamente” es eliminado en las lecciones, Hua VII, p. 10, linea 8.

14 Aqui afiade y matiza Husserl: “la apatica pasividad, que omite esforzarse por aclararse sobre el
auténtico conocimiento de lo bello y lo bueno mismos”, Hua VII, p. 10, lineas 9-11.

15 En Hua VII nuevo parrafo.

16 A: “En el caso particular individual de la vida, de la historia, del mito”, Hua VII, p. 10, lineas 22-23.

17 En las lecciones “norma” es sustituida por “medida”, Hua VII, p. 10, linea 23.

18A: “de lo inesencial y”, Hua VII, p. 10, lineas 27-28.
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variables libres, como esencialmente auténtico en general y, en esa universali-
dad pura o apriérica, como norma valida para todos los casos particulares con-
cebibles de tal esencia en general.

Resumamos. Sdcrates, el practico de la étical®, empez6 por situar en el
centro del interés —ético-practico— la oposicion fundamental de toda vida per-
sonal despierta, la que hay entre la opinion sin aclarar y la evidencia. El reco-
nocié por primera vez la necesidad de un método universal de la razén y reco-
nocio6 el sentido fundamental de este método?° como critica intuitiva y apriérica
de la razén; dicho con mas precision, como método de autorreflexiones clarifi-
cadoras, que llegan a plenitud en la evidencia apodictica, como fuente originaria
de toda validez ultima. El intuy6 por primera vez la existencia en si de esencia-
lidades puras y generales como absolutas donaciones de si mismas de una in-
tuicion pura y general?l. En relaciéon con este descubrimiento, la rendicién de
cuentas radical exigida en general por Sécrates para la vida ética logré eo ipso
la forma significativa de una normatividad de principio o justificacién de la vida
activa segun las ideas generales de la razon que han de ponerse de manifiesto
mediante la pura intuicién de esencia.

Es posible que todo esto esté ausente en Sdécrates, junto a su falta de pro-
positos teoréticos??, también de una configuraciéon propiamente cientifica y de
una realizacién sistematica?3: sin embargo, lo cierto es que, de hecho, en S6-
crates se encuentran las formas germinales de las ideas critico-racionales fun-
damentales, cuya configuracion teorética y tecnoldgica, y méas fecundo desarro-
llo, constituye la gloria inmortal de Platon.

Platon traslado a la ciencia el principio socratico de la rendicion de cuentas
radical. ElI conocer de modo tedrico, investigar y justificar son, ante todo, solo
una forma particular de la vida en sus empefios y acciones. También aqui, pues,
se requiere una reflexion radical sobre los principios de su autenticidad.

Si la reforma socratica de la vida se dirigié contra los sofistas en la medida

en que estos enmarafiaron y corrompieron con su subjetivismo las ideas

19 A: “en reaccion contra la sofistica que negaba todo sentido racional de la vida”, Hua VII, p. 11,
lineas 5-6.

20 A: “expresando modernamente,”, Hua VII, p. 11, linea 11.

21 En las lecciones se modifica el final de esta frase: “de una pura intuicién de esencia”, Hua VII, p.
11, lineas 16-17.

22 “teorético-cientificos” matiza Husserl en las lecciones, Hua VII, p. 11, lineas 23-24.

23 A: “como teoria cientifica del método de una auténtica praxis de vida”, Hua VII, p. 11, linea 26.
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morales?* generales, del mismo modo se dirige Platon contra ellos en cuanto
corruptores de la ciencia (de la “filosofia™). Los sofistas encontraron tan poca
resistencia en ambos respectos y produjeron efectos tan dafiinos porque se ca-
recia tanto de una auténtica vida racional en general como de una auténtica
vida cognoscitiva cientifica. También aqui era toda la racionalidad mera preten-
sién ingenua, oscura en si misma sobre la posibilidad y legitimidad ultima de
sus metas Ultimas y sus caminos. Una vida racional auténtica, en particular un
investigar y operar verdaderamente cientificos, debe rebasar enteramente el
nivel de la ingenuidad mediante la reflexion radicalmente clarificadora, debe —
dicho idealmente— disponer de plena justificacion suficiente para cada paso,
mas, ante todo, de la justificacion lograda a partir de principios generados in-
telectivamente—?25. Por el gran rigor mediante el cual Platén, conforme al espi-
ritu socratico, busca superar la skepsis cientifica, enemiga de la ciencia, se con-
vierte en el padre de todas las ciencias auténticas. Se convierte en ello porque,
en lugar de tomar a la ligera las argumentaciones sofisticas contra la posibilidad
de un conocimiento valido en si y de una ciencia vinculante para todo ser racio-
nal, las sometera, por el contrario, a una profunda y penetrante critica de prin-
cipios; porque, al mismo tiempo, emprende la fundamentacién positiva de la
posibilidad de tal conocimiento y ciencia, y esto (guiado por la mas profunda
comprension de la mayéutica socratica) en el espiritu de una intuitiva aclaraciéon
de esencia y de la exposicion evidente de sus normas de esencia generales; vy,
finalmente, haciendo todo el esfuerzo posible para poner en marcha una autén-
tica ciencia basada en tales intuiciones de principios.

Se puede decir que solo con Platén entraron en la conciencia de la humani-
dad las ideas puras: conocimiento auténtico, teoria y ciencia auténticas y —abar-
cando todo ello— filosofia auténtica; como también es él el primero que los ha
reconocido y ha tratado como los temas de investigacion filos6ficamente mas
importantes por ser los mas de principio. Platon es también el creador del pro-
blema filoséfico y de la ciencia del método; es decir, del método para realizar
sistematicamente la mas alta idea directiva de la “filosofia” inherente a la esen-
cia misma del conocimiento. Conocer auténtico, verdad auténtica (valida en si

misma, determinante de modo definitivo), existente en sentido auténtico y

24 “gticas” en lugar de “morales” en las lecciones, Hua VII, p. 12, linea 6.
25 En Hua VII nuevo parrafo.
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verdadero (como sustrato idéntico de una verdad que determina definitiva-
mente) se convierten para él en correlatos de esencia. El conjunto total de todas
las verdades validas en si, que han de alcanzarse en el conocimiento auténtico
posible, forma necesariamente una unidad tedéricamente conectada y que ha de
ponerse metdédicamente en obra, la de una ciencia universal. Esto es la filosofia
en sentido platénico. Su correlato es, por tanto, la totalidad de todo lo verda-
deramente existente.

Con ello entra en escena una nueva idea de filosofia, que determina todos
los desarrollos posteriores. De ahora en adelante no debe ser mera ciencia en
general, constructo ingenuo de un interés puramente teorético?®. Tampoco,
(como antes), meramente universal, sino, al mismo tiempo, ciencia absoluta-
mente justificada. Debe ser una ciencia que aspira en cada paso y en todo res-
pecto a la validez definitiva y, ciertamente, sobre la base de justificaciones real-
mente activadas, de las cuales ha de responder en todo momento el que conoce
(y el que conoce con él) como absolutas en completa inteleccién?’. Con la dia-
léctica platdnica, el comienzo de una nueva época, se vislumbra ya que una
filosofia de ese mas alto y auténtico sentido solo es posible sobre la base de
investigaciones de principio previas en torno a las condiciones de posibilidad de
una filosofia. En ello radica, como si estuviera contenida en un germen vivo, la
idea posteriormente significativa de una necesaria fundamentaciéon y articula-
cion de la filosofia en dos niveles, una, por asi decir, filosofia “primera” y una
“segunda” (sin querer asumir, por lo demas, con esta manera aristotélica de
hablar, también su sentido histérico)?8. En cuanto filosofia primera, precede una
metodologia universal que se justifica por si misma de modo absoluto; o, ex-
presado tedricamente: una ciencia de la totalidad de los principios puros (apri6-
ricos) de todo conocimiento posible y de la totalidad de lo contenido sistemati-
camente en estos, es decir, de las verdades apridricas deducibles puramente a
partir de ellos. Como se puede intuir, con ello se delimita la unidad —insepara-
blemente conectada debido a la conexion esencial de todas las verdades funda-

mentadas de principio— de todas las ciencias apridricas que hay que realizar.

26 “de un interés dirigido puramente al conocimiento”, matiza Husserl en las lecciones, Hua VII, p.
13, lineas 19-20.

27 En Hua VII nuevo parrafo.

28 Esta Ultima frase entre paréntesis fue eliminada en las lecciones, Hua VII, p. 13, linea 34.
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En el segundo nivel se encuentra la totalidad de las ciencias de hechos “au-
ténticas”, esto es, “explicativas” segun el método racional. En todas sus funda-
mentaciones justificativas que se retrotraen a la Filosofia Primera, al sistema
aprioérico del método racional posible en general, obtienen, a partir de su conti-
nua aplicacidon, una racionalidad universal, justamente la de aquella “explica-
cion” especifica que puede acreditar como definitivamente justificado cada paso
metddico a partir de principios apridricos (o sea, siempre en la evidencia de una
necesidad apodictica). Estas ciencias —siempre idealmente hablando—, al
mismo tiempo, a partir de la reconocida unidad sistematica de los principios
apridricos mas elevados, logran la unidad de un sistema racional; ellas son dis-
ciplinas de una “Filosofia segunda”, cuyo correlato y ambito es la unidad de la
realidad factica efectiva.

Pero regresemos de nuevo al propio Platén, pues también ahora debe insis-
tirse en que en absoluto queria ser un mero reformador de la ciencia. En su
propdsito dltimo también permanecié siempre socratico en sus esfuerzos cien-
tifico-tedricos, es decir, ético?® en el sentido mas universal. De modo que su
investigacion tedrica tenia aun un significado mas profundo. Se trata, dicho
brevemente, de la siguiente conviccion fundamental, cuyo pleno sentido y com-
pleto y legitimo alcance quedan todavia lejos de haber sido sopesados: la fun-
damentacion valida definitivamente, el afianzamiento, la legitimacion de cual-
quier actividad humana racional se realiza en las formas y a través del medio
de la razoén tedrica3® —y se lleva a cabo, en udltima instancia, mediante la filo-
sofia. El ascenso de la humanidad hacia la altura de una verdadera y auténtica
condiciéon humana presupone el desarrollo de la auténtica ciencia en su totalidad
enraizada y vinculada por principios. Ella es la sede cognoscitiva de toda racio-
nalidad; de ella obtienen los designados dirigentes de la humanidad —los “arcon-
tes”— las intuiciones intelectivas segun las cuales ordenan racionalmente la vida
de la comunidad.

Mediante tales intuiciones se delinea la idea de una nueva cultura; esto es,
como una cultura en la que la ciencia no crece solamente entre otras configu-
raciones de la cultura y aspira cada vez méas conscientemente hacia su telos de

ciencia "auténtica", sino en la que la ciencia esta llamada a asumir y perseguir

2% “practico de la ética” (ethischer Praktiker)” matiza Husserl en las lecciones, Hua VII, p. 14, linea
25.
30 “A: “que juzga predicativamente”, Hua VII, p. 14, linea 31.
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cada vez de manera mas consciente la funciéon del Hegemonikon3! de toda cul-
tura en general —de manera semejante al Nous®? en el alma individual frente a
las otras partes del alma. El desarrollo de la humanidad como un proceso de
cultivo no se realiza solo como desarrollo en los seres humanos individuales,
sino como desarrollo en el cultivo del "ser humano en grande”. La mas alta
condicion de posibilidad de su cultivo hacia una33 cultura “auténtica” es la crea-
cion de ciencia auténtica. Ella es el medio necesario para la elevacion y la con-
secuciéon®* de toda otra cultura auténtica y, al mismo tiempo, es ella misma una
forma de tal cultura. Todo lo verdadero y auténtico debe poder ser acreditado
como tal, e incluso solo es posible como una libre elaboracién surgida a partir
de la evidencia de la autenticidad del objetivo. La acreditacion dltima, el cono-
cimiento ultimo de todo lo auténtico, en cuanto conocimiento, esta sujeto a nor-
mas cientificas®® y posee su forma racional mas elevada como justificaciéon ba-
sada en principios, es decir, como filosofia.

También tales pensamientos (aqui, por supuesto, perfeccionados) fueron,
en sus rasgos esenciales, prefigurados por Platén, preparados, mas también
fundados en sus formas primitivas. Y, ciertamente, la tendencia, ante todo ca-
racteristica fundamental de la cultura europea, a la racionalizacién universal
mediante una ciencia que primeramente se configura a si misma de un modo
racional, despertdé por vez primera con el genio de Platon. Y adopta, solo a
consecuencia de su repercusion, la forma, que cada vez se ird configurando con
mas fuerza, de una norma justamente reconocida en la conciencia general de
cultura, y finalmente (en la época de la llustracién), la forma de una idea direc-
tiva que ha de dirigir de modo consciente el desarrollo de la cultura.

Especialmente precursor en estas relaciones resulté el reconocimiento de
que el ser humano individual y su vida deben considerarse necesariamente
como un miembro que opera en la unidad de la comunidad y de su vida comu-
nitaria, y que, por tanto, tampoco la idea de la razon es meramente la del ser
humano individual, sino una idea de la comunidad, bajo la cual, pues, también

han de ser juzgadas normativamente la humanidad agrupada en sociedades y

31 En el original en griego, y afiade “de toda la vida comunitaria, y con ello”, Hua VII, p. 15, linea 6.

32 Originalmente en griego.

33 A: “verdadera y”, Hua VII, p. 15, linea 13.

34 “y la mejor consecucion posible” matiza Husserl en las lecciones, Hua VII, p. 15, linea 15.

35 “adopta la forma de conocimiento judicativo y, como tal, estd sujeto a normas cientificas”, matiza
Husserl en las lecciones, Hua VII, p. 15, lineas 20-23.
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las formas de los modos de vida sociales instauradas histéricamente. Como es
sabido, Platon denomina a la comunidad, en atencién a su forma normal de
desarrollo, el Estado, el “ser humano en grande”. El se guia, evidentemente,
por la apercepcion, naturalmente adulta, que determina el pensamiento y la
accion de la vida politica-practica de un modo general e inevitable, la cual con-
templa las comunidades, ciudades y Estados, en analogia con los seres huma-
nos individuales, como seres que piensan, sienten, deciden en la practica, que
actuan —algo asi como personalidades. Y, de hecho, como todas las apercep-
ciones originarias, también esta posee en si misma una legitimidad originaria.
Asi, Platén se convierte en el fundador de la doctrina de la razén social, de una
comunidad humana verdaderamente racional en general o de una vida social
auténtica en general —en resumen, el fundador de la ética social como la ética
plena y verdadera. Esta tenia para Platon, totalmente en el sentido de las ex-
plicaciones anteriores, un caracter especial por su idea atenida a principios de
la filosofia. Es decir, si S6crates habia fundado la vida racional en un saber que
se justifica intelectivamente, ahora, para ese conocimiento, entra en escena con
Platén la filosofia, la ciencia justificada absolutamente. Luego ademas, también
para la vida individual racional, la vida en comunidad, y para el hombre indivi-
dual, el ser humano en grande. La filosofia se convierte, de este modo, en el
fundamento racional, en la condicién de principio de posibilidad de una comu-
nidad auténtica, verdaderamente racional y de su vida verdaderamente racio-
nal. —Incluso si ello se limita en Platon a la idea de la comunidad del Estado y
es pensado de un modo temporalmente condicionado, la extension universal de
sus ideas fundamentales es facil de aplicar a una colectividad humana comuni-
tarizada, por ampliamente que la concibamos. Con ello se abre camino la idea
de una nueva humanidad y de una cultura de la humanidad, y, ciertamente,
como una humanidad y una cultura a partir de la razén filosoéfica.

Cdémo debiera desarrollarse ulteriormente esta idea en una racionalidad
pura, hasta donde alcanza su posibilidad practica, en qué medida debe ser re-
conocida como la norma préactica mas elevada y hacerla eficaz, son aqui pre-
guntas abiertas. Pero, en todo caso, las ideas platénicas fundamentales de una
filosofia estricta como funcién de una vida comunitaria que debe ser reformada
a través de ella, ejercen, de facto, un constante y creciente efecto. Consciente
o inconscientemente, determinan el caracter esencial y el destino del desarrollo

europeo de la cultura. La ciencia se extiende a todas las esferas de la vida y
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exige en todas partes, conforme ha progresado, o cree que asi ha sido, el sig-
nificado de una autoridad que da las normas en ultima instancia.

Por tanto, en este sentido, el caracter fundamental de la cultura europea
puede caracterizarse perfectamente también como racionalismo y su historia
puede ser considerada desde el punto de vista de la lucha por la implantacidon
y configuracién del sentido que le es caracteristico, de la lucha por su raciona-
lidad. Pues todas las luchas por una autonomia de la razén, por la liberacién del
ser humano de los lazos de la tradicion, por la religion “natural”, el derecho
“natural”, etc. son, en udltima instancia, luchas o reconducen a luchas por la
funcién normativa universal de las ciencias que siempre han de ser justificadas
de nuevo y que finalmente abarcan el universo teoérico. Todas las preguntas
practicas albergan en si preguntas cognoscitivas, que, por su parte, se pueden
comprender de modo general y convertir en preguntas cientificas. Incluso la
pregunta por la autonomia de la razén como el mas alto principio de la cultura
debe ser planteada cientificamente y ser decidida con validez cientifica defini-
tiva.

Traduccion de Noé Expdsito
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Como resultado de un simposio organizado en Mayo de 2015 por el Instituto
Cultura y Sociedad (ICS) de la Universidad de Navarra nace la obra que tengo el
honor de comentar por su caracter novedoso y su ambiciosa pretension dentro
del restringido campo de la orientacion fenomenoldégica del Derecho. Me remito
a las palabras del mismo editor de la obra, Mariano Crespo, para ubicarla en el
contexto tematico donde se inscriben las distintas interrogaciones particulares:
“se proponia profundizar histérica y sistematicamente en las distintas teorias de
la ley natural y de la racionalidad practica” (p. 7). A la complejidad de esta
empresa interdisciplinar ha de sumarsele la intencién de circundar alrededor de
una posible inteligibilidad de la esencia de lo juridico, examinada fenomenolégi-
camente a través de aquellos elementos que son anteriores a toda disposicion
normativa y que pueden mentarse como “pre-positivos”. A titulo de ejemplo po-
demos mencionar desde los estados de cosas que se encuentran en los actos del
prometer, transmitir, etc. en el proyecto de Adolf Reinach, hasta la nocién de
ponderacién presentada por Esteban Marin en su contribucién, transitando por la
reconstruccion sistemética que plantea Mariano Crespo sobre la corriente eidética
que orienta el analisis del Derecho hacia descripciones formadas sobre el “mé-

todo” trascendental de la fenomenologia. En todo caso, no cabe duda alguna que

* Si no se dice lo contrario, las traducciones son del propio autor.
1 Cabe recordar que ha sido editado por Ana Marta Gonzalez y Alejandro G. Vigo.
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las investigaciones realizadas por el editor en los afios previos a la publicaciéon de
la obra han contribuido enormemente a la celebraciéon probablemente de la pri-
mera obra conjunta de fenomenologia del Derecho en habla hispana?.

La primera de las contribuciones corre a cargo de Marta Albert y se titula
“Etica material de los valores y Derecho natural”. Tras la publicacion en 2004 de
su obra titulada Derecho y Valor. Una filosofia juridica fenomenoldgica —donde
la autora expone la triple dimension del obrar en su caracter juridico—, esta vez
se interroga por la posibilidad de hacer aterrizar todo Derecho natural sobre el
suelo fenomenoldgico de la ética material de los valores elaborada por Max Sche-
ler en su famosa obra El formalismo en la ética y la ética material de los valores.
Ya en las primeras péaginas el/la lector/a se encontrara con una definicién de la
“ética material de valores” estrictamente scheleriana que sera fundamental para
ubicar el punto de partida de la orientacion fenomenolégica. No ocurre lo mismo,
sin embargo, con la definicién de Derecho natural, que como bien recuerda la
autora, no escapa facilmente de la multiplicidad de interpretaciones elaboradas
por la ciencia juridica y la Filosofia del Derecho.

Retomando la idea aristotélica de las relaciones de necesidad en el &mbito
social presente en la Etica a Nicomaco (p. 12), se ha de reconocer a la autora la
lograda triada de caracteres o notas esenciales presentes en toda manifestacion
de Derecho natural: (1) una doble genealogia de la necesidad que conecta con
las cosas mismas a través de la “proyeccion en la vida social y en relaciéon al
problema de justicia” (p. 13) y que puede denominarse “a priori de necesidad”
(p- 13); (2) como todo valor juridico posee “un propio ser y un contenido material
que puede ser conocido por el hombre” (p. 13), este aparente caracter “per se”
termina siendo, a juicio de la autora, contradictorio; (3) la concepcién de la per-
sona juridica se halla envuelta de “un entramado de necesidades esenciales juri-
dicamente relevante” sobre todo porque “la dimensidn relacional es estructural
al ser humano” (p. 13). Es a través de esta triada de caracteres o notas esencia-

les de todo Derecho natural que la autora identifica tres puntos de partida

2 A pesar de las interesantes aportaciones a las cuestiones éticas, destacamos las dos contribucio-
nes mas recientes en materia de fenomenologia el Derecho: Crespo, M. (2016). Fenomenologia y filoso-
fia del derecho. Pensamiento, 72 (274), 1247-1261; Crespo, M. (2016). Derecho Natural y Fenomenolo-
gia. Una aproximacion desde las ideas de Hans Reiner. En Cianciardo, J. & Zambrano, P. (Coords.). Ra-
z6n Practica, Autonomia y Derechos Fundamentales (pp. 19-35). Ciudad de México: Tribunal Federal de
Justicia Administrativa.
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presentes en toda teoria iusnaturalista: la existencia de necesidad en la “natura-
leza de las cosas”, el caracter objetivo y cognoscible de la justicia y el puesto
central de la persona en el mundo juridico (p. 14). Ello, ademas, le sirve de
contrapunto para contrastar la teoria de Scheler con las bases del iusnaturalismo
a través de una interpretacion de la famosa méaxima husserliana zu den Sachen
selbst! basada en una visién eidética de la fenomenologia de Ideas I, donde efec-
tivamente Husserl conecta el retorno a las cosas mismas con la diferenciacion de
la actitud natural y la actitud propiamente fenomenoldgica. Solamente si nos
orientamos a las cosas de un modo filoséfico podemos desvelar sus mismidades,
esto es, sus notas esenciales o esencia (das Wesen), manifestadas, eso si, por
medio de unas “conexiones de necesidad que, en ocasiones, son de necesidad
esencial” (p. 15).

Tomando como referencia la compleja estructura de la intencionalidad que
impregna tanto el campo noético como el noematico, no es posible hallar dichas
conexiones esenciales de necesidad en el marco de una subjetividad cerrada.
Precisamente porque “hay necesidad mas alla de la convenciéon” (p. 15), retro-
traer la ética material de los valores a la dacién fenomenoldgica exige hacerla
aterrizar sobre un determinado campo eidético de naturalezas ideales, accesi-
bles, no obstante, por medio de la autodaciéon que proporcionan las intuiciones y
el encabalgamiento de actos que impregna la compleja estructura de la actividad
fenomenoldgica. A propdsito de estas cuestiones relativas al método fenomeno-
I6gico, la autora identifica en esta referencia el cumplimiento del primer principio
del iusnaturalismo, segun el cual se muestra la existencia de necesidad en la
“naturaleza de las cosas”. Pero no sera suficiente la constatacion del caracter
aprioristico y material de la ética scheleriana para fundamentar sus vinculos con
el iusnaturalismo. Las dos tesis restantes encuentran asimismo cumplimiento a
través de una mirada tendida sobre la nocién de necesidad, explorada a través
de su pertenencia a la razén y a las emociones (p. 17), ahondando, posterior-
mente, en las famosas leyes pascalianas del corazén que terminan arrojando al
ser humano al horizonte de la objetividad de los valores. En este sentido, siempre
corremos el riesgo de juzgar valorativamente una determinada concepcién de lo
justo, lo bueno, lo bello, etc. De ahi la importancia de orientarnos a través de la
actitud fenomenoldgica hacia la region de las esencias o mismidades que también
se presentan en el campo material de los valores, aunque no a través de un

formalismo que resuena a neokantismo, sino a través de, como recuerda la
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autora, “el marco de una determinada experiencia personal que supone la su-
peracion de la resistencia que el mundo nos presta” (p. 19).

La reflexién prosigue con la determinacion de los dos 6rdenes de valor dife-
renciados que hallan su primera manifestacion en la obra de Scheler Trabajo y
Etica (1899) a través del ejemplo del simil de los colores. En efecto, el orden
primero “distingue los valores segun la altura de sus depositarios” —orden for-
mal—, mientras que el segundo “discrimina segun las modalidades de valor” —
orden material— (p. 19). Como hay una determinada influencia del caracter
aprioristico en la formulacion de la ética material de los valores, también los
6rdenes encuentran, en su caracter a priori, una jerarquia de valores. Aquellos
que se encuentran en el estrato mas hondo y mas bajo de todos se denominan
valores sensibles (sinnliche Werte) y agrupan tanto lo agradable como lo des-
agradable. En el siguiente estadio superior hallamos los valores vitales (Le-
benswerte) donde se enmarca lo noble, lo vulgar, lo bueno, lo malo, etc. A este
tipo de valores les seguiria en ascenso los valores espirituales (geistige Werte)
donde tendria lugar el denominado percibir sentimental espiritual y las preferen-
cias, el amor o el odio espirituales (p. 20). Finalmente hallamos un ultimo estrato
de valor denominados “valores de lo santo y lo profano (das Heilig und das Un-
heilig)” (p. 20), que son los que se encontrarian vinculados a lo absoluto por su
misma definicién.

Una vez ubicados los correspondientes tipos de valores y justificada su di-
mension aprioristica, quedaria por responder a la pregunta de cdémo podemos
acceder a ellos en nuestra vida o experiencia cotidiana. Precisamente en esta
direccidon se encuentran los analisis de las siguientes paginas donde Albert incor-
pora la concepcion scheleriana de la llamada teoria de la funcionalizacion, repre-
sentada en términos de la remisiéon de lo aprioristico al flujo vivencial, operando,
eso si, a través del engranaje que vertebra la “experiencia natural y cientifica”
(p- 21). Retomando la concepcidn scheleriana de la epojé husserliana basada en
la nocién de resistencia, reconduce la nocién del valor a esta dimensién prerre-
flexiva que previamente se da en las experiencias de resistencia con respecto al
mundo para terminar definiéndola en términos de “contenidos prelinguisticos” (p.
229). Con la diferenciacién entre el sentir que remite a los sentimientos no in-
tencionales y el sentir propiamente intencional (p. 22) se describe este acceso o
enlace primario que caracteriza a todo sentir intencional de los valores, sin inter-

mediarios. De este modo se muestra el denominado “caracter subliminal de la
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fenomenologia de Scheler” (p. 23) por medio de la inmediatez que proporciona
el sentir intencional —y su referencia a la autodacion—, pues la resistencia es tan
poderosa que debemos enfrentarnos de alguna manera a los sentires encontra-
dos. Asi es como se produce el salto cualitativo hacia la necesidad de una refle-
Xion “para que se nos vuelva objetiva esa percepcion sentimental” (p. 23).

En este punto el/la lector/a encontrard minuciosos analisis sobre la concep-
cion scheleriana de la intuicion emocional y sus vinculos con la jerarquia de los
valores, donde la autora remite al texto de Scheler Ensayo de fundamentaciéon
de un personalismo ético para recordar el caracter personalista de su ética, y por
lo tanto, del a priori ya mencionado. Es especialmente destacable la reflexiéon que
realiza sobre las caracteristicas 0 notas esenciales del posible Derecho natural
axiolégico (pp. 27-38), donde las referencias a las obras de Scheler o las citas
de algunos de sus contemporaneos otorgan a la investigacion un rigor ineludible.
Entre las referencias que la autora menciona sobre la posibilidad de incluir la
ética material de los valores de Scheler en una suerte de iusnaturalismo axiol6-
gico, cabe mencionar la constatacion de los llamados derechos morales o dere-
chos naturales (p. 28), y sobre todo, el itinerario que se despierta en aquellos/as
que pretenden transitar por la filosofia fenomenoldgica del autor cargando con el
peso de la pregunta por la moralidad de su propuesta ética. De alguna manera
se inicia con la pregunta por el lugar propio del iusnaturalismo en este estadio
de moralidad y terminara por determinar cuales son los modos operativos de la
intuicion fundamental en la constitucion de lo juridico, concluyendo que “la vo-
luntad del legislador no determina lo que es o sera Derecho” (p. 38).

Por mencionar algunos niveles o estadios de este itinerario ha de hacerse
referencia a la idea del orden juridico y a la idea del Derecho natural, analizada
desde la jerarquia mencionada del valor y concluida con la descripcién de lo que
idealmente debe ser tal y como es percibido como algo desconectado de la nor-
matividad porque “no precisa de una norma para ser realizado” (p. 29). A esta
declaracion le sigue la determinacion de la idea del Derecho natural “en el penul-
timo estrato de la moralidad” (p. 30), pues en el ultimo se hallan “los valores de
lo justo y lo injusto” (p. 30). Otro de los ejemplos es la constataciéon de la impo-
sibilidad de fundamentar el iusnaturalismo en la naturaleza humana a causa de
la ya mencionada “naturaleza” de la legalidad que se nos torna accesible Unica-
mente por medio de las intuiciones fenomenoldgicas. A través de una critica fron-

tal al proyecto kantiano, no solamente por el caracter formal de su propuesta
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ética sino por la nocion de lo universalmente valido —al sustituir “el concepto de
objetividad por el de validez universal” (p. 31)—, terminara afirmando que “el
Derecho es una realidad cultural al servicio de la persona” (p. 31). A este ejemplo
le sigue un tercer punto que confirma la no-permanencia del Derecho natural por
medio de la teoria de la funcionalizacién, segun la cual los hechos fenomenologi-
cos se convierten “en estructuras de nuestras experiencias naturales y cientifi-
cas” (p. 32). Naturalmente a partir de aqui no puede afirmarse una especie de
permanencia del orden juridico sino mas bien su constante remisién a la varia-
cion. El cuarto ejemplo que menciona Albert guarda una estrecha relaciéon con
este Ultimo punto sobre todo porque desciende hasta las Ultimas capas de sentido
y encuentra en la denominada variacién del iusnaturalismo una variacion “en
funcidon del ethos vivido por la comunidad” (p. 33). A través de esta afirmacion
constata que el Derecho natural es relativo a un ethos y objetivo para él, siendo,
por lo tanto, “independiente de la misién del Estado en el mundo” (p. 35). Una
ultima reflexién atiende finalmente a la idea del orden juridico desde la des-pla-
tonizacion y la des-aristotelizacion de la nocidn de idea. Esto quiere decir, dicho
en otras palabras, que las ideas no son ni antes ni después a la percepcién sino
cum rebus, esto es, “durante su funcionalizacién con las cosas” (p. 35). De
acuerdo con esta visiéon cualquier aproximacion fenomenolégica consistiria en to-
mar un determinado posicionamiento o actitud con respecto a las cosas mismas
por medio de la funcionalizacion, revelando, asi, la esencia de las cosas mismas
y permitiendo el enfrentamiento que origina la resistencia, lo que causaria, en
ultima instancia, la posible reflexion objetivante que intentaria captar en ultima
instancia la esencia de los valores juridicos.

Finalmente, el ensayo culmina con una reformulacién del Derecho natural de
Scheler a través de lo que la misma autora denomina “saber juridico del erizo”
(p.38). Esta vision hallaria su fundamentacién en la distincién Law in action y
Law in Books originada por Pound en una contribucién a la American Law Review,
tornandose decisivo el caracter actual del Derecho en la medida en que se define
como un obrar producto de la funcionalizacion de los valores juridicos” (p. 38).
De esta manera, adquiere un protagonismo singular la dicotomia iusnaturalismo-
iuspositivismo, pues necesita de una reconfiguracion que pueda operar con la
nocion de los valores juridicos entendidos como “elementos operantes en la pra-

Xis juridica cotidiana (p. 44).
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En lugar de ubicar la producciéon de disposiciones normativas a la espalda de
la persona, dice la autora, es un “estar a la espalda” del saber juridico “del erizo”
que «se trasluce no tanto en la adopcidon de una u otra interpretacién de las
normas, sino en algo aun mas profundo, mas bien en el mismo “ocurrirsenos” las
ideas que estan sobre la base de la posterior argumentacion juridica» (p. 45).

La contribucién siguiente se titula La distincién entre la esfera de lo juridico
a priori y la esfera moral y viene realizada por el editor de la obra Mariano Crespo.
En las primeras paginas hallamos el doble propdsito de su contribucion: el analisis
del “rendimiento” de la critica que uno de los sectores de la fenomenologia del
derecho realiza sobre el iusnaturalismo y su reconstruccion sistematica (p. 47).
Dada la ausencia de un extenso bloque de autores contemporaneos a Husserl
que hayan abordado exhaustivamente la cuestion del Derecho en clave fenome-
noldégica, el andlisis de Crespo toma en consideracion la teoria a priori del Dere-
cho de Adolf Reinach junto a las aproximaciones realizadas por Dietrich von Hil-
debrand. A propoésito de esta empresa filoséfica, nos advierte el autor, no nos
hallamos ante un horizonte opaco de referencias que nos conduce a tratar la
cuestion de un modo historiografico, como si el Derecho fuera un conglomerado
de hechos y tuviera por lo tanto que analizarse empiricamente. Por el contrario,
estamos frente un detallado ejercicio filoséfico que pretende devenir ante todo
fenomenoldgico. En palabras del autor, la cuestion filoséfica central es la con-
frontacidon de la peculiaridad de la esfera de lo juridico “frente a las esferas axio-
lI6gicas, moral y antropoldégica” (p.47). Del mismo modo que hallamos en el texto
de Marta Albert una cierta presencia del campo eidético de la fenomenologia gra-
cias al apriorismo que se revela en la ética material de los valores, también ad-
quiere cierto protagonismo la vision eidética del Derecho —predominante en lo
textos de Reinach— en la medida en que sufre una cierta reconstruccion siste-
matica. Los modos a través de los cuales el autor tiende una mirada profunda
sobre dicha corriente fenomenoldgica se originan en las denominadas “entidades
juridicas” (rechtliche Gebilde) a priori, responsables, en cierta medida, de las
impresiones normativas, aunque efectivamente “no tienen propiamente caracter
normativo” (p. 47). Esta orientacién se denomina eidética y analiza los modos a
través de los cuales dichas entidades provocan —en el sentido laxo del término—
ciertas impresiones de caracter normativo como pueden ser el caracter de obli-
gatoriedad o el crédito de la transmision, siempre analizadas bajo el esquema

eidético de las conexiones esenciales.
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Ahora bien, lo cierto es que esta lectura fenomenoldgica coexiste con otro
tipo de lecturas igualmente presentes en la comunidad fenomenolégica. Como
bien muestra el autor, también existe la orientacion o direccién juridica que toma
la figura del jurista como fundamento para la examinacién fenomenoldgica y la
corriente de la direccion mundana que parte de la imbricacion del fenédmeno en
la Lebenswelt. Incluso hay una tercera posible lectura fenomenolégica denomi-
nada trascendental que se ocupa de la “comprension o constitucion del Derecho”
(p. 48) y que encuentra su fundamentacion en el itinerario que Husserl plantea
en ldeas | sobre codmo se constituyen las objetividades de orden superior, las
denominadas “comunidades intersubjetivas”. Frente a esta vision de caracter
trascendental forjada en el seno de una lectura esencialmente trascendental del
proyecto husserliano, el autor dedica una serie de paginas a dilucidar las bases
o los fundamentos de la mencionada orientacion eidética (pp. 49-59) para expo-
ner una reconstruccidn que sera sometida a una rigurosa comparacion con la
propuesta de Hildebrand.

Con la intencién de exponer la fundamentacidon de la orientacion eidética, el
autor se interroga por los Elementos fundamentales de la orientacion eidética al
Derecho. La teoria a priori del Derecho de Adolf Reinach, partiendo del origen
etimoldgico del término eidético —vinculandolo con el a priori— y estableciendo
una distincion entre a priori formal y a priori material que ayudara a esclarecer
el doble sentido implicito en toda orientacion eidética del Derecho en tanto que
ontologia regional. Mientras uno de los sentidos nos remite a aquellas vivencias
que se encuentran intencionalmente dirigidas a la esfera juridica y por lo tanto
se constituyen en ella, como, por ejemplo, dice el autor, “el prometer, el delegar,
etc.” (p. 50); el otro se retrotrae a las objetividades que son producto de estas
vivencias y que usualmente podemos aprehender por medio de las mismas como
por ejemplo la obligatoriedad que surge de cualquier vivencia o acto de prometer.
La importancia de esta diferenciacion hace justicia a la concepciéon que presenta
Husserl en ldeas | sobre la constitucion de las objetividades, tanto de rango su-
perior como inferior. Precisamente porque a cada d&mbito de objetos le corres-
ponde una esfera de contenido apridrico, dice el autor, al Derecho le corresponde
“una legislacion especial a priori” (p. 50). Este es precisamente el objeto de in-
vestigacion de Adolf Reinach en la obra Los fundamentos a priori del Derecho
civil, donde Reinach pretende “poner de manifiesto la peculiaridad ontoldgica de

estas entidades cuyo ser es independiente de su captacidon por los sujetos
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conscientes” (p. 50). De alguna manera se constituyen como todos en los cuales
se dan ciertos momentos no-independientes que podriamos denominar estados
de cosas. Diriamos que una promesa puede extinguirse por medio de una renun-
cia, siendo la posibilidad de la renuncia un elemento constitutivo o nota estruc-
tural de cualquier acto de prometer intencional. De esta manera, dice Crespo,
este tipo de necesidad no es aprehensible en términos fenomenoldgicos, sino que
en cierta medida se dirige hacia los estados de cosas de un modo absoluto y
necesario, abarcando “a todo lo que es de tal especie” (p. 51). En este sentido,
la aproximacion eidética que se orienta fenomenolégicamente hacia las leyes
simples del ser (schlichte Seinsgesetze) constituye la teoria a priori del Derecho
que presenta Reinach.

No cabe duda alguna que esta teoria denominada eidética material sale al
encuentro en el &mbito de la orientacion eidética de lo juridico y no en la teori-
zacion de la legalidad positiva. A través del examen en primera persona de los
estados de cosas impresos en las entidades juridicas se podria llegar a describir
fenomenoldégicamente lo que entendemos por Derecho natural. Digamos que al/a
aventurado/a fenomendlogo/a no le sirve la mera voluntad del legislador para
comprender la esencia de lo juridico. Para comprender la esencia del Derecho
natural uno ha de arrojarse a la exploracién del iusnaturalismo partiendo de su
originaria manifestacion, presentada, como ya se ha mencionado al inicio de la
obra, a partir de una determinada nocion de “la naturaleza de las cosas”. En las
paginas que siguen, el autor expone hasta cuatro sentidos posibles de la expre-
sion “naturaleza de las cosas” para dar a conocer hasta qué punto la teoria a
priori del Derecho presentada por Reinach se identifica con el uso corriente del
iusnaturalismo clasico: (1) una “naturaleza de las cosas” “estd presente en la
tradicion del iusnaturalismo clasico, el cual esta ligado a una determinada meta-
fisica de la creacion” (p. 52); (2) también puede referirse a la “naturaleza factica
de las cosas en el sentido de las caracteristicas o propiedades de los objetos que
regular” (p. 52); (3) la “naturaleza de las cosas” se hallaria implicita en la “teoria
de la naturaleza de las cosas”, es decir, “a partir de la naturaleza del hombre,
pretende fundar el mismo Derecho para todas las épocas y para todos los pue-
blos” (p. 53); (4) la “naturaleza” seria la relaciéon medio-fin que se halla en la
idoneidad de las entidades para “funcionar como medio para conseguir ciertos
fines” (p. 53-54).
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La exposicion de los sentidos mencionados le sirve al autor para identificar
el primero de ellos con la concepcidén que presenta Reinach sobre las entidades
juridicas, sobre todo porque éstas son independientes del Derecho positivo. No
cabe duda alguna que el resto de connotaciones o sentidos del término escaparia
a la denominada orientacién eidética del Derecho. Aunque lo interesante de este
analisis se halla precisamente en la manera en que el autor consigue entrelazar
las diferentes reflexiones que Reinach presenta en algunas de sus obras y no
tanto en la coincidencia del sentido de “naturaleza”; si bien la coincidencia des-
pierta una necesidad de exponer las diferencias entre iusnaturalismo e iuspositi-
vismo que Reinach presenta en los Fundamentos a priori del Derecho civil. Se
pone el énfasis precisamente en las denominadas simples leyes del ser porque
constituyen el origen de aquellas relaciones juridicas reveladas a partir de deter-
minadas vivencias juridicas como la transmision de la propiedad, con todas las
obligaciones y condiciones de extincion que de ellas se pueden derivar. A modo
de resumen, dice el autor, “se trata, por tanto, de proposiciones teoréticas —no
normativas— fundadas en la esencia de ciertos actos y situaciones.” (p. 55). In-
cluso afirmara en las siguientes paginas que existen otras diferencias entre la
teoria del Derecho a priori de Reinach y el iusnaturalismo que permiten entablar
debate con Hildebrand, originada, la segunda de ellas, a partir del hipotético po-
der creador que no termina de satisfacer al Derecho natural —es el poder creador
quien origina la entidad juridica que establece la mayoria de edad a los dieciocho
afnos—. De esta manera, dice Hildebrand, hay entidades juridicas “que no existi-
rian si no hubiera Derecho positivo” (p. 57), mientras otras no derivan directa-
mente de las disposiciones positivizadas. De aqui se observa una diferenciacion
fundamental entre las leyes del Derecho positivo —vinculadas a las denominadas
simples leyes del ser “a las que subyacen Anpassungsakte”— vy las leyes positivas
—relativas a las proposiciones normativas donde se encuentran los Bestimm-
mungsakte— (p. 57).

A la riqueza expositiva de este apartado sobre Reinach y su teoria a priori
del Derecho le sigue un andlisis sobre el rendimiento de la critica de Reinach al
iusnaturalismo titulado “La especificidad de la esfera de lo rechtlich a priori frente
a la esfera moral” (p. 59-61). Que el autor solamente le dedique dos paginas no
es sintoma en ningun caso de superficialidad. Recordemos que el mismo Reinach
lo condensa “en siete apretadas paginas” (p. 59). A los ojos del autor, su muerte

prematura seguramente le corté las alas, paralizando su prometedora carrera.
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No obstante, que carezca de una explicitacion sobre la nocion de naturaleza im-
bricada en todo iusnaturalismo no debe ser un impedimento para conocer en
profundidad la esfera de lo juridico. Es aqui donde radica precisamente uno de
los mayores logros que se le deben atribuir al autor por haber conseguido dar
visibilidad a un articulo de Hildreband del afio 1974. Diferenciando dos sentidos
de Recht, se le atribuye a las entidades juridicas (rechtliche Gebilde) el sentido
de “las vinculaciones legales que surgen de determinados actos” (p. 60) —origi-
narias de las simples leyes del ser—, al mismo tiempo que se le atribuye el sen-
tido de Derecho natural —que si tienen un caracter normativo—. Llegados a este
punto, el autor termina explicando la diferencia entre la esfera de lo juridico y la
esfera de lo moral a través del ejemplo de la Verbindlichkeit (vinculaciéon) en su
dimension juridica y moral. Digamos que la rechtliche Verbindlichkeit —vincula-
cion legal— a diferencia de la moralische Verpflichtung —obligacibn moral— ne-
cesita del destinatario para efectuarse, mientras que la Ultima no necesita su
aparicion porque se funda en un determinado orden de valores (p. 60-61).
Frente a la complejidad de las reflexiones, el autor no deja de esclarecer las
posibles diferencias entre iusnaturalismo y teoria a priori del Derecho. Para ello
recuerda la diferencia entre lo juridico y lo moral recién esbozada, aunque tam-
bién, y sobre todo, la orientacién fenomenoldgica que presenta Hildreband a tra-
Vvés de una triada de expresiones que pretenden aportar algo de luz a la cuestion:
(1) “es preciso comprender la peculiaridad de los derechos naturales frente a los
derechos a priori, a los derechos positivos y a los derechos morales” (p. 61); (2)
“es necesario esclarecer la relacién entre Derecho a priori y Derecho positivo”;
(3) “hay que explicitar la relaciéon entre derechos positivos y derechos morales”
(p. 61). A lo largo de las ultimas paginas de su contribuciéon el autor llega a una
serie de conclusiones que le permiten afirmar que “el Derecho positivo tiene que
tener en cuenta el punto de vista moral” (p. 65) y confirmar asi la separacion ya
esbozada entre lo juridico y lo moral (p. 65). Finalmente, el autor concluye su
aportacion reconociendo el mérito que debe atribuirsele a Reinach por haber
abierto una “tercera via frente al positivismo juridico y al iusnaturalismo” (p. 67).
La tercera contribucién se titula “A defence of natural law based view of hu-
man rights” y corre a cargo de Cheikh Mbacke Gueye, doctor en Filosofia por la
Internationale Akademie fur Philosophie del Principado de Liechtenstein, donde
trabaja cuestiones relativas a la filosofia fundamental, la ética préactica y los de-

rechos humanos. El autor sostiene la importancia de tomar en consideraciéon a
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Charles Beitz para la dilucidar un sentido filoséfico del Derecho natural a través
de una determinada concepcién de los derechos humanos. A través de un enfo-
que practico, recuerda Mbacke, el analisis de Beitz puede proporcionar “una doc-
trina politica construida en aras a jugar un juego determinado en la vida politica
global” (p. 71). Frente a una concepcién naturalista de los derechos humanos,
nos encontramos ante una determinada idea de pertenencia que remite a la dig-
nidad humana (p. 72). Precisamente porque la perspectiva del naturalismo en
materia de derechos humanos “no incorpora o hace uso de las consideraciones
sobre funciones discursivas de los derechos humanos en el marco de la practica
existencial” (p. 71), tornandose insuficiente “para iluminar el problema de la con-
tribucion” (p. 71) y a su vez conteniendo una determinada materia naturalizada
que se retrotrae a las protecciones “ya explicitadas en la doctrina internacional
de los derechos humanos” (p. 71), no puede proporcionarnos un suelo suficien-
temente soélido para exponer una fundamentaciéon por esa via.

Tras rechazar la perspectiva naturalista de los derechos humanos, el autor
toma en consideraciéon una teoria de Regina Kreide (2013) por su distanciamiento
con respecto a los discursos naturalistas. Dicha teoria toma como base de sus
argumentaciones la concepcion naturalista del ser humano, segun la cual ésta
exige, ex lege, “la justificacion de tener derechos humanos” (p. 72). Duda de la
posible continuidad de un Derecho natural que pueda ofrecer una soluciéon a la
controversia y finalmente critica la vision del Derecho natural por no incorporar
una diferencia entre valores y derechos (pp. 71-72). En este contexto de ausen-
cia de fundamentacién y desaparicion de referentes, Mbacke clasifica en dos ca-
tegorias las diferentes criticas dirigidas al Derecho natural desde la perspectiva
de los derechos humanos. Mientras que la primera se ocupara de la naturaleza y
de la fundamentacién de los derechos humanos, la segunda vendra motivada por
la critica que interpreta los derechos humanos como atemporales, aunque acep-
tando, al mismo tiempo, los new rights. El autor adelanta cual sera su postura al
respecto cuando sefala “que la atemporalidad de los derechos humanos, en la
medida en que se ocupa primeramente y principalmente con los derechos basicos
y fundamentales como el derecho a la vida, a la libertad, a la propiedad, etc., no
pueden descalificarse tras la emergencia de los nuevos derechos” (p. 72).

Entablando un didlogo profundo con una concepcidon del Derecho natural que
entiende los derechos humanos en términos de “propiedades naturales” (p. 73)

se introducen elementos metafisicos y religiosos de suma importancia como por
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ejemplo el atributo de haber sido creados “a imagen de Dios” (p. 73). Ello permite
al autor hacer minimamente explicita su propia concepcién de los derechos hu-
manos. Como Unicamente pretende esbozarla (p. 73) no hallamos un extenso
tratamiento a lo largo de las investigaciones, aunque si una ligera exposicion de
la misma: “los derechos humanos existen independientemente de nuestra cog-
nicion o conocimiento” (p. 73). Pero lo mas interesante viene presentado a con-
tinuacion cuando expone que “se encuentran arraigados en la esencia de la per-
sona humana, particularmente en su valor inherente. Llegamos a conocer este
valor inherente y los derechos que resultan de él a través de la primera forma
racional de conocimiento: la intuicion” (p. 73). Tal vez hubiera sido enriquecedor
hallar aqui un despliegue fenomenolégico de la intuiciébn para comprender qué
entiende el autor por intuicién y en qué medida podemos intuir este valor inhe-
rente. En cualquier caso, el ensayo del autor hace justicia a la exposicion de las
criticas que recibe la perspectiva naturalista de los derechos humanos. Es com-
prensible, por lo tanto, su caracter introductorio. Tengamos en cuenta que en la
perspectiva naturalista se halla implicita una determinada concepcién de la mo-
ralidad, en lugar de aprehender, siguiendo a Ricoeur, la dignidad que tanto nos
hace humanos (pp. 73-74).

En el siguiente apartado, titulado “What is a Foundation?”, hace aterrizar el
término foundation —vinculado a los derechos humanos— sobre la nocién de dig-
nidad. La referencia fundamental de las primeras exposiciones que realiza Mba-
cke en este apartado es Jeremy Waldron (2015), quien subraya cuatro posibles
interpretaciones de la nocidon de foundation en relacién con el objeto que pre-
tende ser fundado. Brevemente podriamos interpretarla como una materia de la
historia y la genealogia a través de la cual algo ha sido fundado. Otra opcién es
entenderla, dice Waldron, como producto de la fuente a la que hace referencia y
desde donde se origina. También podria lo fundado derivarse légicamente de lo
fundante o participar de una ldgica indispensable sin la cual no tendria sentido
terminar siendo fundada (p. 74-75). De las cuatro posibilidades ha de tomarse
como referencia, segun el autor, la segunda de ellas, esto es, aquella que hace
referencia a la fuente desde donde se origina. Es la fuente la que otorga legiti-
midad y permite que se origine la foundation en la medida en que “captura lo
gue uno podria tener en mente mientras habla sobre la dignidad humana en

términos de una fundamentacion de los derechos humanos” (p. 75).
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Tras los andlisis relativos a la foundation y su interpretacién aplicable al
campo de la dignidad humana, retoma una reflexién un tanto sugerente de Beitz
dirigida a entender la fundamentacién de los derechos humanos en términos de
una fundamentacion limitada (narrow foundations) (p. 76). Asi es como las teo-
rias naturalistas impregnan los seres humanos, despliegan la cuestion del limite
y la incorporan al mismo proceso de fundamentacion. Contrariamente a esta ten-
dencia, el autor sostiene que la dignidad humana se manifiesta originariamente
por medio de diferentes fuentes en la medida en que “abarca dimensiones de la
vida humana y los derechos humanos” (p. 77). A continuacion traza una reflexiéon
comparada entre Josef Seifert (1998) y la teoria a priori del Derecho presentada
por Adolf Reinach que termina siendo muy enriquecedora para dar continuidad a
las diferentes contribuciones temaéaticas. El autor sostiene que los derechos hu-
manos, dentro de la categoria de los cuatro derechos a los que alude Seifert,
“derechos humanos, derechos naturales, derechos a priori y derechos positivos”
(p. 76), son de una naturaleza distinta a los teorizados por Reinach, pues no
pueden ser revocados por ningun legislador. No sera hasta la determinacién de
la variedad de los derechos humanos que pueden originarse en las diferentes
fuentes de la dignidad humana que el autor terminara por retomar la concepcion
de Seifert sobre las cuatro fuentes de la dignidad humana: (1) la esencia, el ser
y la sustancia de la persona; (2) conciencia y actualizacién de la personalidad;
(3) dignidad moral; (4) relaciones extrinsecas y regalos individuales de diferentes
tipos.

En las siguientes paginas el autor profundiza sobre cada una de las fuentes,
sometiéndolas a una visién comparada y variando asi sus posibles interpretacio-
nes en la tarea principal de definir los denominados derechos humanos (pp. 76-
79). Una ultima reflexion toma como objeto de analisis los denominados new
rights a través de la critica frontal al caracter descalificador que atiende a la
supuesta atemporalidad de los derechos humanos. En este punto parece volver
a retomar una vision critica con respecto al iusnaturalismo clasico segun el cual
“las normas de los derechos humanos y los valores son derivados del Derecho
natural” (p. 80). Mientras se sostiene que los derechos humanos no deberian ser
violados “estan constantemente siendo violados: es un hecho empirico” (p. 80),
una determinada concepcién de los derechos humanos domina el caracter atem-
poral que se encuentra implicito en todas las disposiciones normativas. A través

de este tipo de reflexiones el autor introduce los denominados new rights y
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asegura que no pueden descalificar la atemporalidad de los derechos humanos
«en la medida que siempre habra “nuevos” derechos dados inevitables y con
fiabilidad inherente y perfectibilidad de las personas humanas y las sociedades»
(p. 81). Posteriormente incorpora la vision de James Griffin —basada en que soélo
los derechos humanos basicos son temporales mientras que los derivados no lo
son (p. 81)— y la contrasta con Matthew Liaw —quien defiende la compatibilidad
de la atemporalidad de los derechos humanos y la de los new rights (p. 81)—,
conclusiones sobre como deberiamos encaminarnos hacia el futuro: “los derechos
humanos necesitan fundamentaciones sdlidas, sustanciales y profundas que no
puedan ser halladas en el acuerdo de una comunidad internacional” (p. 84).

Un analisis que resuena a fenomenologia esta relacionado con Adolf Reinach
y Edmund Husserl y se titula “Sobre la racionalidad del deber social. Reflexiones
sobre el deber social con base en observaciones en Edmund Husserl y Adolf
Reinach.” Doctor en Filosofia por la UNAM e investigador invitado en el Husserl-
Arhiv de Kéln, Esteban Marin Avila hace confluir muy detalladamente en su apor-
tacion la concepcién husserliana de “las proposiciones normativas que implican
valoraciones” (p. 87) con “las investigaciones de Reinach sobre la esencia de los
actos sociales” (p. 87). Por lo que respecta a la investigacion centrada en las
proposiciones normativas de Husserl, cabe destacar la acertada continuidad que
traza el autor sobre las cuestiones planteadas, partiendo de la concepcién esbo-
zada en las Investigaciones Logicas donde se afirma que la exigencia propia de
deber es que un juicio sea valido o correcto; prosigue con un analisis del caracter
doxico de la creencia para dar a conocer “las propiedades del valor” (p. 91). En
este campo de problemas nos topamos en las lecciones de ética de 1908 y 1914
donde los problemas relativos a la axiologia formal son tratados en paralelo a la
lIogica formal (p. 92).

Posteriormente Marin se interroga acerca de los modos o formatos a través
de los cuales Husserl expone las implicaciones de la denominada axiologia formal,
presentando la nocidén de silogismo axiolégico y vinculandola con los silogismos
practicos. Destaca la nocion de ponderaciéon por hacer posible que mi estimacion
sobre algo —impregnada de consideraciones y otras aproximaciones doxicas—,
se vincule con el valorar a través de hacer visibles sus posibles cualidades axio-
I6gicas. De aqui se afirma que algo valorado puede, no obstante, someterse a
variacion, “puede alterarse dependiendo de las premisas en las que se sostiene

la ponderacion” (p. 94), sin olvidar las importantes conexiones que despierta la
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ponderacidn con la racionalidad préctica, y por lo tanto, con las intenciones prac-
ticas particulares que intentivamente se dirigen a algo “que o bien existira o bien
seguira existiendo en virtud y a través de esta intencion” (p. 95). Y es justo en
este punto que Marin sostiene la importancia de atender a las valoraciones en la
medida en que “las intenciones préacticas estdn motivadas por valoraciones” (p.
96), redefiniendo, incluso, la teoria de las proposiciones normativas constitutivas
de la fenomenologia estéatica (pp. 96-98).

Asumiendo que “todo deber auténtico implica la asuncién de un bien” (p. 98),
Marin expone la problematica principal que vertebra el eje central de su contri-
bucién, pivotando alrededor de los deberes que podriamos denominar sociales,
0 que, al menos, surgen de interacciones sociales cuya naturaleza puede ser la
juridica. Algunos de los ejemplos empleados por Mariano Crespo, como puede
ser el prometer, el transmitir, etc., serian objeto de investigacion de esta se-
gunda parte de la contribuciéon de Marin. No debe perderse de vista que, como
asegura el autor, lo importante es dilucidar si un deber de estas caracteristicas
implica asimismo la asuncién de un bien como el resto de deberes que han sido
previamente investigados. De esta manera, el autor recuerda el concepto de acto
social presentado por Reinach en el contexto del Anspruch, es decir, de las pre-
tensiones, para identificar la suerte de actos que se manifiestan en este marco
interactivo propio de la cotidianidad con el otro. Es comprensible que actos como
pedir, ordenar u obligar se hallen en el punto de mira de las reflexiones de Marin,
sobre todo si tenemos en cuenta que las pretensiones de fondo no son de la
misma naturaleza que los deberes expuestos al inicio de su contribucién. To-
mando en consideracién la cuestion capital del consentimiento, el autor termina
afirmando que la eficacia de los actos sociales depende de la aceptacion de los
mismos (p. 100).

No le sorprenderda a el/la lector/a que el autor remita a la teoria de Reinach
en relaciéon con el prometer en la medida en que toda aceptaciéon procede de una
promesa (p. 101). De igual modo probablemente le serd familiar el elenco de
ejemplos cotidianos que emplea el autor para esclarecer cuales son las relaciones
entre los deberes que se desprenden de este tipo de actos sociales. Aunque esta
pregunta particular venia motivada —recuerda Marin en las udltimas paginas— por
la interrogacion general de si aquellos deberes derivados de los actos sociales
también implican “necesariamente la asuncion de bienes” (p. 103). A este res-

pecto el autor responde retomando la nocién de capacidad social que podria
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desprenderse de la esencia de la persona: “el deber social supone en tanto que
tal la asuncién de que es bueno disponer de capacidad social” (p. 105). Final-
mente concluye asegurando que el cumplimiento o incumplimiento de una obli-
gacion “dependera de la ponderacién de todos los bienes y males en juego, in-
cluyendo la capacidad social” (p. 106), sin desatender, en ningln momento, la
experiencia directa con el otro en el marco de la facticidad y la cotidianidad. Este
ultimo aspecto confiere al texto de Marin una cierta familiaridad no exenta de
rigor, haciendo de su contribucién una exploraciéon fenomenoldgica de primer or-
den, con sus descripciones, y sobre todo, sin desatender las reflexiones llevadas
a cabo por Husserl y sus contemporaneos.

De la compleja cuestion del deber encontrara el/la lector/a un texto cuyo
titulo ya es suficientemente sugerente de por si: “La libertad del derecho penal:
¢de qué hablamos cuando decimos libertad?”. El atractivo del titulo adquiere una
importancia singular si lo enmarcamos en el telos de la investigacion: investigar
el verdadero marco de la libertad tratado a través de la analitica de la libertad y
la sintesis de la libertad (p. 111). Pablo Sdnchez-Ostiz es catedratico de Derecho
Penal de la Universidad de Navarra y doctor en Filosofia, por lo que no sorpren-
derd el caracter interdisciplinario de sus investigaciones. Se inicia la reflexion con
la definicion presente en la legislacion aplicable sobre la nocién de libertad, en-
tendida como un “bien juridico protegido” (p. 112) y a su vez tratada en términos
de base “para la atribucion de responsabilidad” (p. 112) u “objeto de pena” (p.
112). Por “legislacion aplicable” entiéndase aqui la disposiciéon normativa aplica-
ble en cada caso, teniendo en cuenta el principio legal de la jerarquia de normas
que atribuye a la Constitucién el caracter de norma suprema. Gracias a esta
jerarquia la libertad adquiere un rol fundamental en la exposicion del Preambulo
y del primer articulo del corpus juridico. Todos estos aspectos son analizados
minuciosamente en comparacion con el contenido de otros preceptos normativos
de suma importancia. Vale decir que en ningun caso se olvida la importante cues-
tion del sentido comun por sus importantes nexos con la constituciéon del orden.
Incluso va mas alla cuando afirma: “nos entendemos cuando decimos de alguien
que es libre” (p. 113).

Sanchez-Ostiz alude en diversas ocasiones a la polisemia que parece hallarse
en el tratamiento de cuestiones legales imbricadas en la cuestion de la libertad
como por ejemplo el aborto libre, la libertad de expresion y un largo etcétera. En

cualquier caso, el planteamiento de la cuestidén exige diferenciar entre la nocion
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de libertad y la de libre albedrio. El autor encuentra que una interpretacion psi-
colégica sobre la libertad dirigida a comprender la misma libertad en términos de
una libertad psicolégica seria “pasar por alto que hay una libertad méas radical y
béasica, condicion del Derecho y la Moral, de todo el ambito de la actuacion hu-
mana” (p. 114). Sin ofrecer una soluciéon definitiva a esta cuestion preliminar,
Sanchez-Ostiz se encarga de recuperar algunas corrientes como el parcialismo,
el suposicionismo y el agnosticismo que impregnan las diferentes esferas del co-
nocimiento (pp. 114-115) para terminar distinguiendo una nocién de libertad
cuya fundamentacién “se opone a necesidad” (p. 116). Tampoco podemos olvi-
dar, dice el autor, la libertad politica “dentro del mundo de lo moral como no
necesario” (p. 116) o la libertad de elegir “en cuanto capacidad de optar en cada
conducta” (p. 116), lo que dicho de forma mas concreta y precisa seria el deno-
minado libre albedrio. Incluso hallamos una ultima tipologia de libertad denomi-
nada libertad béasica que se identifica con “el «ser libre», y no meramente con el
querer o la eleccion” (p. 117).

En el trasfondo de todas estas cuestiones hallamos algunas criticas metodo-
I6gicas a la primera version de libertad —opuesta a la necesidad (p. 117)— que
el/la lector/a encontrard fundamentales para introducir la mencionada analitica
de la libertad (pp. 118-121). La riqueza expositiva del texto presentado por el
autor se torna cada vez mas visible cuanto méas profundiza sobre los vinculos
entre libertad y accion (pp. 118-119) —por ejemplo, a través de la accién en
prospectiva y la accion en retrospectiva—, diferenciando la libertad perteneciente
a la identidad del sujeto y la libertad que se posee, es decir, la que es objeto de
tenencia. A esta empresa de rigor ha de afadirsele sin lugar a dudas la doble
diferenciacion entre libertad en prospectiva-libertad en retrospectiva y libertad
innata-libertad adquirida (p. 121) representada por una relevante imagen gréafica
que introduce finalmente la denominada sintesis de la libertad. Para comprender
esta teoria el autor toma en consideracion primeramente la libertad antropol6-
gica, basada en el hecho “que el ser humano se rige por normas o pautas” (p.
122), sometiéndola al doble flujo de libertades recién mencionado, lo cual aporta
algo de luz a la cuestién de la naturaleza de las distintas libertades al mismo
tiempo que revela el caracter limitante presente en toda reflexién sobre la liber-
tad. Tras el andlisis del alcance de la libertad antropoldgica, Sanchez-Ostiz des-
ciende progresivamente hasta topar con la eleccidén basica o volicion (pp. 128-

133), fundada sobre una determinada orientacién acerca de los modos a través
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de los cuales se manifiesta la misma voluntad, sin olvidar sus relaciones con la
facultad intelectiva del sujeto y el inmenso horizonte del conocer (pp. 129).
Anélogamente a la metodologia empleada para conocer la naturaleza de la liber-
tad antropoldgica —empleando el grafico de la doble diferenciacion de liberta-
des— también presenta un analisis detallado sobre los vinculos entre esta elec-
cion basica y la libertad en retrospectiva, innata, etc., hasta dar con una defini-
cion suficientemente sélida como para tenerla en cuenta: “la eleccién basica o
volicidon no permite alcanzar un sentido completo de la accion humana, sino que
es preciso completar su contenido, tanto en el aspecto intelectivo como en el
volitivo.” (p. 133).

Posteriormente se interroga por la elecciéon moral o voluntariedad (pp. 133-
139) desde la teoria de la imputaciéon que completa a la volicion (p. 135) con sus
inevitables nexos a la teoria de la pena, la responsabilidad, y sobre todo, a la
compleja estructura del juicio de culpabilidad que fundamenta toda privacion de
libertad en el marco de la legislacion penal. En esta reflexion menciona también
la propuesta de Welzel y su famoso “poder actuar de otro modo” (p. 137) hasta
llegar a las denominadas libertades politicas (pp. 139-141). A diferencia de la
libertad antropolégica, las politicas son “de caracter adquirido y operan en la
prospectiva” (p. 139). Concluyendo con la denominada sintesis de la libertad, el
autor recuerda la intencién inicial que motivé el ensayo: “pretendia superar la
fragmentacion propia de la analitica de la libertad, y dar con el sentido y conte-
nido de esta realidad” (p. 141). Lo hace mencionando algunas consecuencias de-
rivadas de este planteamiento penal como puede ser la forma inductiva a la que
se llega a la libertad cuando imputamos, en relacién con la demostracion, que se
sabe deductiva «y es reconocida cuando nos referimos a las “libertades” (p.
144). Otro ejemplo a mencionar seria el dolo como “resultado de la valoracion
de dicho conocimiento desde el punto de vista de la tipicidad concreta con la que
se valora el hecho ya imputado” (p. 145) —por el “dicho conocimiento” se refiere
al conocimiento inicial valorado—. Se invita a el/la lector/a a descender sobre la
profundidad de estas cuestiones planteadas fundamentalmente porque consti-
tuye una de las contribuciones con mas referencias a la juridicidad y a la ciencia
juridica del Derecho penal desde la reflexion filoséfica, enriqueciendo el caracter
fenomenoldgico de muchas de las otras contribuciones.

Roberto J. Walton es el encargado de culminar la obra conjunta con una ul-

tima contribucién titulada “Monadologia trascendental y derecho natural”.
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Partiendo del gran volumen de publicaciones del autor y de la gran influencia que
ha ejercido su trabajo en el seno de la comunidad fenomenoldgica, no resulta
sorprendente que haya colaborado en la presente obra ofreciendo una brillante
reflexiéon fenomenoldgica sobre Derecho natural. En una contribucién a un curso
sobre Etica y Filosofia del Derecho (1897) hallamos una sentencia muy intere-
sante de Husserl en la que afirma que no se presta atencién al Derecho “que
nace con nosotros” (p. 155). El auge del positivismo juridico en el campo de la
filosofia del derecho muy probablemente redujera el Derecho a perspectivas na-
turalistas o simplemente histéricas. De esta manera, asegura Walton, la critica
se extiende incluso a la concepcidon del Derecho natural propuesta por Reinach
basada en un a priori que se encuentra lejos del a priori formal, que seria la
propuesta de Husserl (p. 156). Resulta clave el andlisis que realiza Walton en
este punto. Sobre todo porque presenta la concepcién estatica que tuvo Husserl
durante sus primeros textos en torno a la axiologia y la préactica formal, compa-
randola con algunos textos de 1909 y las lecciones de ética de los afios 20, donde
el autor desarroll6é “la axiologia material y la practica material” (p. 156). Gracias
a este giro tematico y metodoldgico se puede realizar una lectura orientada a
explorar fenomenolégicamente el Derecho en términos trascendentales si tene-
mos en cuenta que pueden haber “contenidos materiales a priori que pueden
proporcionar la base para una normatividad” (p. 157). Estos contenidos materia-
les, dira Walton, son la protohistoricidad y la historicidad racional que introduce
una teleologia historica orientada hacia metas infinitas (p. 157)

Una vez presentado el itinerario que guiard su contribucién, se analizan cues-
tiones relativas a las vinculaciones entre Derecho y ética partiendo del curso que
impartié Husserl a finales del siglo XIX. La ética vendria a configurarse como una
disciplina cientifica y una preceptiva, siendo la preceptiva a su vez una dimension
dirigida a dilucidar los “mas elevados fines de la vida y de las reglas para un
ordenamiento racional de la vida y del obrar” (p. 157). Resulta interesante cobmo
el autor conecta la primera parte de la disciplina preceptiva —dedicada los ele-
vados fines de la vida— con el Derecho natural, mientras la segunda parte estaria
vinculada al Derecho positivo. La densidad de los analisis posteriores acerca como
descansan las disciplinas normativas sobre las teoréticas parte de las investiga-
ciones presentes en el texto de los Prolegbmenos a una Ldgica pura (1900), y se
dirige, sobre todo, a dilucidar las relaciones entre las verdades tedricas y las

normas en estadio pre-trascendental. Con ello se pretende esclarecer la regién
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de las normas puras y el campo del Derecho natural “como ambito subordinado
a la ética” (p. 158). Siguiendo el planteamiento esbozado en la introduccién,
Walton analiza posteriormente la concepcion de norma pura presentada por Hus-
serl en las lecciones de 1908-1914; sera la misma concepcién que Husserl pre-
sentara en las lecciones 1920-1924 con unas ligeras variaciones. Téngase en
cuenta en este punto la importancia del texto de “Renovacion” de 1922-1923
porque es el lugar donde Husserl «se refiere ahi a “una ‘verdadera y auténtica’
humanidad” como una idea objetivamente valida conforme a cuyo sentido ha de
reformarse la cultura que existe de hecho» (p. 160). La forma de cumplir con
esta idea es la consolidacion de lo que Husserl denomina una ciencia aprioristica
de las formas esenciales y leyes esenciales del espiritu, asi como también las
leyes de la espiritualidad racional (p. 160). Es a través del descubrimiento de la
ciencia racional dirigida a descubrir la condicion humana y las condiciones de su
renovacion que se pone de manifiesto cdmo la caracterizacion teérica de un a
priori material termina dando lugar “a formulaciones de caracter practico” (p.
161).

En las paginas que siguen, Walton analiza el procedimiento intrinseco a este
movimiento histérico dado en la region de la protontologia a través de una in-
vestigacion autbnoma denominada Historicidad, Derecho Positivo y Derecho Na-
tural. En ella distingue una suerte de protohistoria (Urhistorie) encargada de las
condiciones de posibilidad de la misma historia (p. 161) de una primera histori-
cidad que refleja los procesos de institucionalizacion de los sentidos dados en una
tradicién particular. Incluso nos recuerda la presencia de una tercera historia
denominada segunda historicidad basada en “una generatividad universal o ra-
cional” (p. 162). En este punto el analisis se torna esclarecedor desde el momento
en que vincula las diferentes tipologias de historia hasta terminar reconociendo
que el modo con el que se desarrolla la monadologia trascendental “tiene su
origen en una prohistoria y su meta en una segunda historicidad” (p. 162). De
igual modo que dedica todo un epigrafe a la denominada protohistoricidad (pp.
168-172) también dedica un extenso apartado a la segunda historicidad (pp.
172-181), sin olvidar los vinculos que presenta Husserl entre la primera histori-
cidad y el Derecho natural, basados en la distincién general entre las formaciones
culturales de la interacciéon humana y el Derecho (p. 164). No cabe duda alguna,
como sostiene Walton, que este tipo de abordajes salen al encuentro a través de

una determinada concepcion del Derecho basada en la “autorizacion para
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coaccionar” (p. 164). Ello es comprensible si tenemos en cuenta que la funda-
mentacion ultima “corresponde a la ética” (p. 166).

En cualquier caso, desde la operatividad de los niveles bajos en los que se
inscribe el Derecho hallamos la referencia a la costumbre, que a su vez se divide
en los siguientes niveles: (1) Sitte o costumbre, basado en normas reguladoras
del comportamiento que son “transmitidas como aprobadas y exigidas desde
afuera para la practica habitual” (p. 167); (2) Derecho positivo, constituido a
través de una racionalidad conforme a fines porque la forma reguladora surge de
una voluntad que esta dotada de poder (p. 167); (3) Sittlichkeit entendida como
costumbre o costumbre virtuosa, es decir, costumbre donde el deber “est4 atado
a una comunidad de juicio moral” (p. 167). Ahora bien, mas alla de estas cues-
tiones que operan en la via de la costumbre hallamos en el texto del autor algu-
nas vias sefialadas por Husserl. Por un lado, nos topamos con la via de la proto-
historicidad. En esta via de examinacion de las condiciones de posibilidad de la
misma historia ha de tenerse en cuenta el derecho natural a la preservaciéon de
la tierra (p. 169) por haber sido cuestionado desde la perspectiva de la explota-
cion por Jan Patocka. Asimismo, también ha de tenerse en cuenta que la proto-
historia siempre se encuentra ligada a lo que Husserl denomina progeneratividad
0 sucesion periddica de las generaciones “en virtud del nacimiento y la muerte”
(p. 169) en las cuales juegan un rol fundamental los mismos instintos vitales.
Haciendo confluir los dos puntos es entendible que Walton incluya en este punto
el “derecho natural a la preservacion de la protogenerativdad” (p. 170), vincu-
lado a “un derecho natural al acogimiento en un hogar” (p. 172). Por otro lado,
también tenemos acceso por medio de la via de la segunda historicidad “carac-
terizada por una generatividad universal frente a las limitadas formas culturales
de la primera historicidad” (p. 172). Asi como en la via de la protohistoricidad la
preservacion de la tierra se manifestaba en el derecho al hogar, en este caso nos
hallamos frente un Derecho natural a la preservacion de la tierra dirigido a no
hacer desaparecer la tierra “bajo una vestimenta de construcciones” (p. 173).

A continuacion, el autor incorpora la teoria de Leibniz sobre las reglas del
Derecho natural —entendidas como reglas que no tienen excepciones y que son
inmutables (p. 173)— asi como también la teoria kantiana de los deberes juridi-
cos fundamentada en un derecho natural que incorpora la justicia distributiva
conocida a priori (p. 174). Ahondando en los analisis comparados y en las cues-

tiones filoséficas de fondo, termina afirmando que para Husserl “dar a cada uno
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lo suyo antecede a toda consideracion de indole juridica” (p. 174) en la medida
en que se fundamenta en aquella region de trascendentalidad que opera en el
contacto intersubjetivo. Walton mencionara a esta region “las operaciones tras-
cendentales que hacen posible la experiencia con el otro” (p. 174) y servira de
base al autor para confrontar en las siguientes paginas las aproximaciones de
Kant, Leibniz y el mismo Husserl (pp. 175-181). Finalmente elabora un apartado
titulado Fenomenologia, Filosofia trascendental y Derecho natural donde hace
aterrizar la filosofia fenomenolégica de Husserl sobre la corriente del Derecho
natural en sus diferentes manifestaciones epocales. Esto quiere decir tomar en
consideracion las tres direcciones principales: dimensién antropolégica, cosmo-
I6gica y la relacidon entre una ley natural y la ley eterna “bajo la forma de un
vinculo entre las metas de la historia racional y una teleologia guiada por Dios”
(p. 182), sin olvidar la ineludible influencia de la legalidad kantiana por las cone-
xiones explicitas que encuentra el Derecho natural con la libertad y su uso exte-
rior (p. 185). Termina por afirmar que la orientacion fenomenolégica se halla
préxima a las posiciones “que conciernen a la relacién pretension-obligacion, a
un Derecho natural como marco regulador, al minimo deber respecto del otro y
a la comunidad del amor” (p. 185), vinculando el analisis de Husserl con la pers-
pectiva de Reinach, tendiendo puentes con Max Scheler e incluso desde la feno-
menologia existencial de William A. Luypen, lo que confiere a la contribucién de
Walton un elemento de heterogeneidad que enriquece sumamente las aportacio-

nes del resto de autores/as colaboradores/as en el presente volumen.

CONSIDERACIONES FINALES

A propoésito del caracter integro de las contribuciones debe tomarse la pre-
sente obra como una de las principales referencias para analizar fenomenoloégi-
camente el Derecho desde la perspectiva del iusnaturalismo clasico o Derecho
natural. Prueba de ello es la escasa literatura existente en la materia y la lograda
interconexién de los problemas planteados. En este sentido, la ausencia de un
analisis profundo sobre el Derecho en las obras de Husserl no es un impedimento
para explorar el campo de lo juridico. Aun hallando en la obra de Reinach algunos
andlisis fundamentales, algunas de las descripciones elaboradas demuestran la
posibilidad de continuar la propuesta a priori de Reinach de modos muy diferen-

ciados. Precisamente porque la obra surge a raiz de la ausencia de contribuciones
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al respecto ha de reconocérsele a los autores el rigor que imprimen las investi-
gaciones, lo cual atribuye a la obra un determinado caracter propedéutico capaz
situar al/la lector/a en un estado de la cuestion preciso y acertado, al mismo
tiempo que lo reconduce a los textos del mismo Husserl, avivando asi su legado

y dejando abierta la puerta a futuros/as investigadores/as.
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La obra que resefilamos constituye una aportacién imprescindible para com-
prender los vinculos entre lenguaje y fenomenologia desde una perspectiva his-
térica 1. Editada en la coleccion dirigida por Hans Rainer Sepp, fue publicada en
2017 por la editorial alemana Traugott Bautz —activa desde el afio 1968— y se
compone de cuatro secciones auténomas, aunque sujetas a un denominador co-
muan: "el cuestionamiento de las presunciones y el problema del lenguaje” (p.
12). La dificultad de haber logrado unificar dieciséis autores en un mismo campo
tematico se encuentra mas que compensada con la heterogeneidad de las inves-
tigaciones. Asi lo pone de manifiesto el titulo de la introduccién redactada por
L” ubica Uc¢nik y Anita Wiliams “The diversity of Phenomenology”, donde efecti-
vamente se explicita la necesaria aparicion de un volumen de estas caracteristi-
cas, teniendo en cuenta que “esta diversidad tiene un ndcleo unificador, que es
el interés central en los problemas relacionados con la constitucion del lenguaje,
la responsabilidad y la historia de las ideas” (p. 12).

La primera seccidn del libro se titula “Husserl on the Problem of Meaning” y
recoge cuatro contribuciones centradas en cuestiones relacionadas con significa-
cion y la critica husserliana de las ciencias naturales. Un buen ejemplo de estas
contribuciones es la investigacion desarrollada por Burt C. Hopkins sobre Husserl

y el matemético Jacob Klein a partir de la publicaciéon de un articulo en 1940

1 Si no se dice lo contrario, las traducciones son del autor de la Nota Critica.
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titulado “Phenomenology and the History of Science”, donde, asegura el autor,
“Klein pretende dar, en lineas generales, el desarrollo histérico que se encuentra
detras del origen de las fisicas matematicas y con ello el origen de la conciencia
moderna” (p. 20). Desde este escenario histdérico compartido, Hopkins expone
como Klein hace suya la empresa de “reactivar la evidencia” que Husserl presenta
en el Origen de la Geometria (Husserl, 2000, 372) en relacidon con las sedimen-
taciones que “pueden evidenciarse originariamente” (Husserl, 2000, 377) y que
se “manifiestan en la forma de la tradicion” (Husserl, 2000, 377). De alguna
manera las sedimentaciones culturales y proposicionales todavia no habrian sido
reactivadas y traidas a su evidencia originaria. Por lo tanto, tampoco las sedi-
mentaciones aritméticas. A los ojos de Klein, no son suficientes los analisis que
realiza Husserl en la obra de Crisis (1936) donde afirma el vaciamiento de la
geometria por la aritmetizacion de su sentido (Husserl, 1991b, 45) para lograr la
mencionada reactivacion de este ultimo tipo de sedimentaciones (p. 21). Segun
Hopkins, ha de atribuirsele el mérito de esta tarea no consumada al matematico
Klein por dos articulos que publicé en 1934 y 1936, aunque no haya una opinion
unanime al respecto.?

Otro de los ejemplos que menciona el autor sobre problemas relativos a la
significacion se remonta a los origenes de la fenomenologia pre-trascendental,
en la Filosofia de la Aritmética, donde Husserl deja intacto el problema del origen
de la unidad objetiva que resulta de los actos reflexivos (p. 24). Si bien es cierto
que el mismo Husserl afirmé afios después que “el colectivo no es ninguna cosa
que pueda fundamentarse en el contenido de las cosas” (Husserl, 1939, 127),
resulta interesante ahondar en los textos primeros de Husserl por el intento de
“proporcionar una fundamentacién matematica para los niumeros simbdlicos” (p.
26). A lo largo de la contribucidon de Hopkins puede verse el intento por descender
hacia las capas mas profundas de sentido; ejemplo de ello es el epigrafe titulado
“Historical Context of the Foundational Problems in Philosophy of Arithmetic”,
donde se ocupa de las diferencias entre Husserl y Klein —véase la “universalidad
de las unidades de los niumeros no-formalizados” (p. 30)— que finalmente con-

ducen a un problema de significacion estrictamente matematico, reducido, eso

2 para mas informacién véase la critica de Caton realizada en 1971 mientras traducia los articulos de
Klein donde afirmd, segun Hopkins, el error del matematico por no citar correctamente a Husserl (p. 21).
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si, al “origen y significado de los nimeros simbdlicos” (p. 30). A raiz del plantea-
miento sobre el origen de los nUmeros matematicos retoma la cuestién de los
actos de abstraccion y se interroga por la abstraccién simbdlica tanto de los actus
excertius —actos performativos— como actus signatus —actos signitivos— (p.
38), sobre todo para recordar la distancia que Husserl toma con respecto a la
nocién cartesiana de intelecto (p. 38). Finalmente el autor concluye sefialando
que la reactivacion husserliana apropiada por Klein adquiere sentido con la exa-
minacion pertinente sobre la conceptualidad originaria, pues permite examinar
el estatuto ontoldgico de la conceptualidad como “un disfraz simbdlico que oculta
la «evidencia» original y la original experiencia de las cosas” (p. 42).

Entre los andlisis desarrollados en la primera seccién sobre significacion tam-
bién hallamos la contribucién de Rosemary Rizo-Patron centrada en exponer una
revision de la critica trascendental del naturalismo y la cuestiéon de la vida cons-
tituida linguisticamente. Ahora bien, cabe sefalar que la revisada critica al natu-
ralismo desarrollada por la autora no se dirige Unicamente a las Crisis; de las dos
tesis que plantea en su contribucién la primera se dirige a “destacar ciertos as-
pectos de la critica temprana de Husserl al naturalismo en su sentido originario”
(p- 47), mientras que la segunda pretende “aproximarse a la actitud fenomeno-
lI6gica trascendental como una descripcion de los procesos subjetivos —pasivos
y activos— involucrados implicitamente y andnimamente en la «actitud natural»”
(p- 47). Por lo que respecta a la primera tesis, la autora sostiene que la natura-
lizacion de la conciencia criticada por Husserl ha de entenderse desde la pers-
pectiva de los procesos mentales representados bajo un “monismo de sensacio-
nes” por desatender “otras funciones intencionales no reducibles a complejos
sensoriales” (p. 50). Lineas después la autora recuerda varias expresiones que
Husserl emplea en Ideas | para referirse al naturalismo como la “extravagancia
ideoldgica” (p. 50), combatido desde la temprana fenomenologia a través de las
objetividades ideales — “objetividades ideales” en el sentido kantiano del tér-
mino, es decir, como limites ideales a los que no llegamos desde el mundo sen-
sible (p. 50) —. A este punto critico se le suma una revision de las actitudes
natural y fenomenolégica para terminar de completar la critica husserliana del
naturalismo.

Siguiendo a Shaun Gallagher y Dan Zahavi, la desconexién que produce la
epojé junto con la reduccién trascendental determina un “primer momento me-

todoldégico que distingue los métodos de la fenomenologia de aquellos
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normalmente dados en las introducciones a la filosofia de la mente o en las cien-
cias cognitivas” (p. 52), basado en la diferenciacion entre la primera y la tercera
persona. Desde el momento en que no se comprende cOmo opera la reduccion
no se toma una vision adecuada sobre la “reflection”. En lugar de entenderse
como una introspeccion que simplifica el fluir mental o sus datos deberia enten-
derse como “una posibilidad inherente que pertenece a nuestra conciencia natu-
ral que esta orientada «naturalmente» o bien al mundo externo o al dominio
inmanente” (p. 53). Se manifiesta como una especie especie de modificacion
“natural” de la conciencia, por lo que es comprensible que la autora la denomine
“segundo grado de conciencia modificada” (p. 53), mas alla del caracter de la
atencion que se encuentra imbricado en la desconexidon (die Ausschaltung).
Para abordar la problemética la autora reitera la importancia de comprender
la cronologia que se halla detras del proceso actual que revela los fendbmenos
puros; primero se da la epojé, la suspension, y tras ella, “todo lo que ha sido
suspendido por la epojé se conserva como «vivido» en el horizonte general de
nuestras experiencias, como «puro fendmeno»” (p. 54). No prescinde en ningun
caso de la cuestién del sentido inscrito en el campo noematico relativo a las ideas
pero hace hincapié en las condiciones de posibilidad de la descripcién que se
dirige a conocer las estructuras fundamentales de nuestra experiencia. Ello pro-
bablemente sea consecuencia de la necesidad de comprender en profundidad
tanto el origen de la critica al naturalismo como también el olvido del componente
reflexivo de la reduccion. Por esta razén vincula la cuestion noematica del sentido
con la nocién de constitucion desarrollada fundamentalmente en Ideas Il donde
Husserl distingue dos tipos diferentes de significados que pueden “constituirse”
en la actitud natural por medio de una actitud naturalista —en las ciencias natu-
rales— y personalista —ciencias culturales—. Releyendo a Husserl la autora ex-
plora fenomenolégicamente los diferentes niveles en los que se constituye la ac-
titud naturalizada: nivel fisico, nivel sensitivo y nivel psiquico (p. 55). Lo intere-
sante de la examinacién que realiza la autora es precisamente la sencillez con la
que se desplaza de una actitud a otra, vinculando las condiciones de posibilidad
de las estructuras de la experiencia trascendental con la esencia del naturalismo
desde la critica revisada del sentido. Al final de su contribucién la autora logra
introducir criticas realizadas sobre la pretensiéon cientifica de la fenomenologia

desde la perspectiva de la primera persona, siguiendo, por ejemplo, a Daniel
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Dennet, que identifica la fenomenologia de la primera persona como una fantasia
(p. 57). No obstante, y por mucho que Thomas Metzinger considere que la “fe-
nomenologia es imposible” (p. 57), resulta innegable, como bien sefiala Rose-
mary, la tendencia creciente a vincular fenomenologia y ciencias cognitivas.
Ejemplo de ello es la neurofenomenologia y sus “avanzadas investigaciones in-
terdisciplinarias que recogen datos procedentes de las disciplinas de la tercera
persona [...] combinadas con datos de las experiencias en primera persona des-
critas en las estructuras eidéticas” (p. 59).

Lejos todavia de cuestiones relativas a la historia y a la antropologia filos6-
fica, todavia las dos ultimas contribuciones de la primera secciéon forman parte
del elenco de investigaciones centradas en la cuestion del sentido. El texto de
Mikhail Belousov inicia su aportacion reflejando las dos vias que Husserl presenta
en las Investigaciones Légicas: la via seméantica vinculada a “hacer visible la in-
dependencia del significado de las intuiciones correspondientes” (p. 65) y la via
epistemoldgica, basada en “una descripcidn de la correlacion inseparable entre
intencion y cumplimiento” (p. 66). Tras poner varios ejemplos de cada una de
las vias, sefiala que el ideal de evidencia esta vinculado con la segunda via ha-
ciendo posible la idea del cumplimiento final “que puede ser logrado por un tipo
particular de percepcion” (p. 67). Solamente la intuicion adecuada puede otorgar
el cumplimiento total o final. Releyendo las Investigaciones Logicas el autor en-
cuentra en la plena identificacion entre intencién y cumplimiento —dada en ese
tipo de percepcion— la “self-presentation”. Ahora bien, in stricto sensu la eviden-
cia no solamente es plena identificaciéon entre intencién y cumplimiento. Como
muestra Mikhail, “también es correspondencia entre intencién y el objeto mismo
en la base del cumplimiento intuitivo absoluto” (p. 69), independientemente de
si el objeto determina una percepcién como evidente o no, ya que es el acto
intuitivo el que encuentra una sintesis de coincidencia y hace posible la captacion
intencional del objeto (die Auffassung).

A todas estas cuestiones se refiere Mikhael cuando tilda de “teoria mistica”
(p- 71) la temprana teoria fenomenoldgica de las sintesis de identificacion. Lo
interesante del analisis que realiza el autor es la lograda progresion evolutiva que
traza de los problemas relativos al sentido en textos posteriores como son Allge-
meine Erkenntnistheorie o Die Idee der Phdnomenologie (1902/03). A pesar de
que en el texto de Allgemeine Erkenntnistheorie relacione “los noemas de un

objeto dados adecuadamente [..] como reales” (p. 73), incurriendo
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aparentemente en retener, en cierto modo, “lo adecuado y lo real” (p. 73), en
Die Idee der Phanomenologie diferencia lo real (reell) de lo adecuado sefialando
que “el objeto como mentado en una experiencia es dado adecuadamente [...]
pero no es experienciado, no es real” (p. 73). Lineas después el autor sostiene
que esta es la razéon fundamental por la que Husserl reconsidera la nocion de
cumplimiento final, introduciendo en sus lecciones de 1903, “la diferencia entre
inmanencia e inmanencia en el sentido de autodonacion” (p. 75). No cabe duda
alguna que la nocién de sentido se halla vinculada a la evolucion que sufre el
proyecto husserliano en todas sus etapas, de modo que ha de ser ubicada en el
seno de su reformulacion.

La dltima de las contribuciones de la primera seccion se titula “Husserl’s
Phenomenology of Existence and the Problem of Meaning in Human Life” y corre
a cargo de Geoge Heffernan. El autor recupera algunos de los ultimos textos
publicados en los afios treinta —como por ejemplo Phenomenology and Anthro-
pology (1931)— donde Husserl ubica la filosofia de la existencia en la pregunta
por “su propia fenomenologia trascendental” (p. 80). Solamente una vision tras-
cendental podria resolver la falta de sentido de la existencia humana. La ausencia
de una fenomenologia trascendental de este tipo llevé a Husserl a desarrollar,
segun el autor, la relacion entre fenomenologia trascendental y filosofia de la
existencia (p. 81). Para ahondar en estas cuestiones desarrolla un analisis histo-
rico del papel de la filosofia existencialista de los afios 20 y 30, que Heidegger y
Jaspers fueron los dos referentes principales del momento por los problemas que
trataron. Ejemplo de ello es el Furcht heideggeriano —miedo— o el Angst —an-
gustia— que resonaban a oscuridad (p. 83). Posteriormente sefala que “Husserl
rechaza la carga con la que la fenomenologia falla a la hora de enfrentarse a los
problemas de la llamada «existencia»” (p. 84) porque son problemas genuinos
propios de una filosofia genuina. Dada la necesidad de exponer las relaciones
entre fenomenologia trascendental y filosofia de la existencia en los ultimos es-
critos de Husserl, el autor desarrolla una brillante exposicién sobre las criticas
entre Husserl y Heidegger. Finalmente culmina su aportacidon con una investiga-
cion auténoma titulada Husserl’'s Phenomenology of Existence donde desarrolla
tanto los problemas relativos a la “fenomenologia del inconsciente y de los pro-
blemas marginales del nacimiento, el suefio y la muerte” (p. 97), como cuestio-

nes cercanas a la fenomenologia de los instintos (p. 98), elaborando una reflexién
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sobre cémo se desarrolla la ética fenomenoldgica en relacion con el sentido de la
vida (p.101). Por dltimo, en el apartado conclusivo el autor sostiene que la feno-
menologia “no proporciona ninguna respuesta genérica a la pregunta del sentido
de la vida pero puede ayudar a las personas a vivir individual y colectivamente
vidas llenas de sentido” (p. 101).

Sobre las contribuciones a la segunda seccién titulada “Phenomenology, the
Everyday and Contemporary Problems” Chan-Fai Cheung presenta un texto titu-
lado “Another Place, Another Time: Phenomenoloigcal Reflection on Utopia”,
donde traza una genealogia de la nociéon de utopia con animo de reabrir la cues-
tion del pensamiento utdpico en la medida en que “la utopia no existe” (p. 117).
Tras estudiar detenidamente la lectura inédita de Michael Foucault titulada “Of
Other Space: Utopia and Heterotopia”, el autor retoma la metéfora del espejo
para destacar “la realidad e irrealidad de mi mismo como imagen-espejo” (p.
118). Las paginas que siguen reflejan un profundo interés en la relaciéon entre
utopia y distopia, asi como en sus vinculos con la esperanza por su caracter
utépico. Ademas, el autor detalla con mucha precision las definiciones y las com-
para constantemente con otras corrientes filoséficas, lo que enriquece el hori-
zonte de sentido de la nocién utopia; incluso desarrolla un apartado fenomeno-
I6gico denominado “Towards a Phenomenology of Utopian Thinking” donde toma
como referente la obra de Crisis como centro de lo que denomina “la llamada al
retorno del ideal humanistico del renacimiento” (p. 123). Digamos que a pesar
de que “la fenomenologia de Husserl no tiene nada que ver con la utopia” (p.
123) porque “no se puede convertir nunca en una ideologia” (p. 123), el Unico
ejercicio fenomenoldgico que puede llenar de sentido la intencién de cumplir con
ese ideal de mejora debe ser una critica en primera persona de la constitucién
de la posibilidad de otros mundos. En esta misma linea parece pensar el autor la
mencionada fenomenologia de la utopia en la medida en que asegura que “la
esperanza mas primordial para cualquier pensamiento utdpico es la posibilidad
de otro mundo” (p. 124). Finalmente el ensayo culmina con un analisis de una
especie de lugar utdpico que se establecié en Hong Kong, responsable de repre-
sentar, segun el autor, la nocion foucaultiana de heterotopia, presentando dos
imagenes que identifican la posibilidad de otro mundo, es decir, que realmente
otro mundo es posible.

A continuacion, el analisis de Wataru Wada retoma algunas cuestiones que

han sido abordadas en los primeros capitulos por otros autores y las reincorpora
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a los problemas que conciernen a Husserl en el periodo que escribié Crisis. Mas
concretamente, relata algunos acontecimientos histdricos que han sucedido a
principios de siglo para dar cuenta de las crisis que perforan el planeta, vincu-
lando esta especie de crisis de vida con el compromiso de Husserl representado
a partir de “la relacién entre la apariencia de un objeto o un acto y la regién en
la cual se hace posible” (p. 133). A pesar del caracter histérico de las primeras
reflexiones, el autor consigue vincular, a través de la exposicion de los problemas
relativos al yo fenomenoldgico —y sus vinculos con Heraclito—, como el yo “no
es capaz de ver ni el origen ni el final del flujo” (p. 133). Asegura que “Husserl
reflej6é las experiencias conscientes actuales en conexién con el acontecimiento
gue se autoconstituye como una conciencia de vida que se expande ilimitada-
mente por el pasado y el futuro” (p. 135). Incorporar esta dimensién temporal le
sirve como guia para introducir algunas reflexiones realizadas por otros autores
sobre una posible fenomenologia de la vida, teniendo en cuenta “las crisis del
mundo de la vida reveladas en muchas partes del planeta” (p. 135). Una autora
gue menciona es Michiko Ishimure, quien ha escrito sobre “la tendencia a valorar
econdémicamente mas las vidas de los humanos que otros bienes” (p. 136). Tra-
zando paralelismos entre Ishimure y Husserl encuentra que la nocidon de expe-
riencia consciente actual dada en y por la actividad de la vida de la conciencia
“es, en los términos de Ishikure, una voz de la voluntad de vida” (p. 137). En las
ultimas paginas el autor introduce la concepciéon de vida de Ji-ha Kim, que en-
tiende la naturaleza de la vida como un todo viviente presente en todas las cosas
y que nos impulsa a “amar, con él, la vida que trasciende el sentido material de
la vida” (p. 138). Finalmente incide en las crisis que vive el mundo de la vida y
que Husserl menciona en las Crisis con tal de hacer llegar al lector o lectora la
importancia de fundamentar la cuestidon de la posibilidad, siempre desde la inte-
rrogacion particular y el pensamiento de otro mundo posible creado a partir del
nuestro.

La dltima aportacion de la segunda seccion es de Junichi Murata, titulada
“Everydayness, Modernity and the Meaning of Life”. En ella Junichi vincula la
nocion de cotidianidad al “concepto husserliano del «mundo de la vida»” (p.143)
y al “concepto heideggeriano de «ser-en-el-mundo»” (p. 143) a través de unos
pormenorizados andlisis sobre el filésofo japonés Jun Tosaka. En la primera in-

vestigacion sobre el principio de la cotidianidad traza nexos entre la “auténtica
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vida” de origen heideggeriano (p. 145) y el determinismo ejercido sobre nuestras
vidas “por convenciones y necesidades histéricas” (p. 145). La critica inmanente
a la fenomenologia la hallamos de forma lateral en la filosofia de Tosaka a través
de la falta de actualidad en la teleologia (p. 145). Releyendo a Todorov y a otros
autores, Junichi critica la nocién de modernidad de algunas tendencias teleoldgi-
cas y aprecia en la cotidianidad una especie de salida —una oportunidad— desde
donde “una buena vida puede ser lograda” (p. 152), aunque no desde “un mundo
que trascienda el dia a dia, sino en un mundo de actividades productivas y vida
familiar” (p. 152). A pesar de no explicitar los vinculos con la fenomenologia no
deja de profundizar en los vinculos entre cotidianidad, facticidad y actualidad
desde una aproximaciéon antropoldgica.

A lo largo de la tercera seccion titulada “Phenomenology, Hermeneutics and
the Arts”, y mas concretamente en el escrito de Ana-Maria Pascal, hallamos una
interpretaciéon cefiida al aspecto metodoldgico de la busqueda del sentido. Parte
de dynamis que opera entre nosotros y el objeto que aprehendemos. Asi lo sefiala
en los primeros analisis: “cuando aprendemos algo, no lo hacemos por nosotros
mismos: el objeto de nuestro entendimiento nos motiva también” (p. 162). La
importancia de la cita entronca con la complejidad de los diferentes modelos
hermenéuticos y las diferentes maneras de abordar la sugerente cuestion de la
interpretacion, la comprension, el estatuto ontoldgico del lenguaje —lenguaje en
sentido laxo—, con las probleméaticas derivadas, movimiento que podemos trazar
desde Platon hasta Rorty. La expresiéon “no lo hacemos por nosotros mismos”
hace referencia directamente al paradigma de la voluntad y de la subjetividad.
De alguna manera la negacion del paradigma egolégico de la voluntad en el
marco del aprender supone la ampliacion de una concepcion de la subjetividad
intelectiva o estatica, por una cierta subjetividad que no se halla frente al objeto
para comprenderlo bajo determinadas leyes de comprension sino que comprende
en la medida en que esta siendo. Este salto cualitativo efectivamente tuvo reper-
cusiones innegables en los diferentes campos y problemas de la filosofia. Tam-
bién en el fendmeno general de la interpretacién, la comprensién y sus interre-
laciones. No es una trivialidad la superacion del paradigma de la intencionalidad
en Schleiermacher a través de la hermenéutica filoséfica de H.—G. Gadamer —y

la circularidad de la comprension—, cuyos origenes se remontan, no obstante, a
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la peculiaridad teolégica de la hermenéutica kierkegaardiana.® La expresion con-
creta que refleja este transito es: “el objeto de nuestro entendimiento nos motiva
también”; refleja por un lado la continuidad tematica de la intencionalidad hallada
por Brentano, continuado por Husserl y reformulado por la fenomenologia her-
menéutica de Heidegger, mientras que, por otro lado, sirve de inspiracion al
pragmatismo linguistico de Rorty.4

Lineas después inicia una investigacion denominada “Theories of Interpreta-
tion”, donde asegura, siguiendo a Paul Ricoeur y Umberto Eco, las tres categorias
que dividen las teorias de la interpretacion. Por un lado, unas se basan en la

intencion del autor, otras se centran en lo que pueden hacer los lectores con el

¥ Una importante referencia para comprender el legado de Kierkegaard en el modelo hermenéutico
de Gadamer la hallamos en la obra El giro hermenéutico, donde Gadamer expone claramente en qué
consiste la novedad del pensamiento de Kierkegaard en relacién con la desapariciéon del sujeto trascen-
dental en la consolidacion del modelo hermenéutico: “Hemos visto que esta critica al concepto de subje-
tividad del idealismo se remonta a Kierkegaard [...] La «relacidn del tu» aparece aqui como instancia
contraria al kantianismo de la época y al primado del ego transcendental” (Gadamer, 1995, 20). En Las
obras del amor de 1847 hallamos un ejemplo de este salto fundamental disefiado a partir de una inter-
pretacion singular de la maxima cristiana del amar al préjimo como a ti mismo, donde Kierkegaard anuncia
este movimiento del td al yo, en lugar del yo al td: “El caso es que al decir «xamaras al préjimo como a ti
mismo», ya esta contenido ahi lo que se presupone: que todo ser humano se ama a si mismo” (Kierke-
gaard, 2006, 35).

4 Para la fenomenologia de Husserl resulta fundamental haber heredado la concepcion brentaniana
de la estructura de la intencionalidad de la conciencia. Ahora bien, la cuestién de como las modalidades
conscientes se ejecutan, por mucho que estén impregnadas del estatuto intencional, no estan exentas de
problemas, criticas o revisiones. De hecho, las reducciones fenomenolégicas que presenta Husserl son
esencialmente vias metodoldgicas de analisis, siendo el andlisis propiamente fenomenolégico una suerte
de entrecruzamiento de diferentes elementos que operan en un determinado régimen de relaciones.
Prueba de ello es la estructura de correlacion impresa en la intencionalidad fenomenoldgica o la acertada
traduccion de San Martin del concepto Reduktion en re(con)ducciéon. Incluso el mismo Husserl parece
presentar la constitucion fenomenolégica en términos de relacionalidad: Se tratara, pues, de mostrar los
diferentes modos de la donacién auténtica, es decir, la constitucion de los diferentes modos de objetualidad
y las relaciones de unos con otros [...]. En todas partes, la donacion —ya se manifieste en ella algo
meramente representado o algo verdaderamente existente, algo real o ideal, algo posible o imposible—
es una donacién en el fenémeno del conocimiento [...]. (Husserl, 2011, 134-135). No obstante, no se debe
confundir la remisién a la relacionalidad con el pragmatismo lingtistico. En efecto, la nocién habermasiana
de relacion se sostiene por la nocién de paradigma entendida en términos relacionales “los paradigmas no
constituyen ninguna sucesiéon accidental, como piensa Rorty, sino que se encuentran en una relacion dia-
léctica entre ellos” (Habermas, 2011, 234). Es esta remision a la correlaciéon como estructura fundamental
de la orientacion filoséfica en la blisqueda por la certeza o el acceso originario la que imprime una deter-
minada conexiéon con el campo de la donacion y la autoevidencia, y que refleja, en términos generales, los
actos desplegados por la actividad consciente dirigidos intencionalmente al objeto —sea ideal o sensible—
del que se pretende expresar, juzgar, o cualquier otro tipo de modalidad de conciencia. A propdsito de
este descubrimiento Heidegger afiadird en numerosas ocasiones el caracter abierto del surgir o nacer, de
salir al encuentro, concernido y ocupado decisivamente en los modos de acceso a estas apariciones que
rompen frontalmente con la concepcidn husserliana de la fenomenologia estéatica. Un ejemplo seria el texto
“¢Y para qué poetas?” del texto Caminos de Bosque, donde expone claramente este rechazo a la intencio-
nalidad: “La instauracion incondicionada de la autoimposicion por la que el mundo es producido intencional
o deliberadamente en virtud de un mandato humano, es un proceso que nace de la esencia oculta de la
técnica.” (Heidegger, 2010, 215). Incluso el mismo Rorty abstrae el caracter relacional de la fenomenolo-
gia al plano de la filosofia misma, asegurando que “Asi como el valor del trabajo de un fildsofo, a nuestro
juicio, no es una cuestion de su relacion con las cosas mismas, sino al trabajo de otros filésofos, el valor
de la filosofia en si misma no es una cuestién subjetiva sino una cuestion que concierne al resto de la
conversacion sobre el género humano”. (Rorty, 2002, 28).
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texto, mientras que el resto se ubican en la categoria entre-medio que toma
como referencia tanto al autor como al lector (p. 163). Paralelamente a estas
tres categorias destaca el proceso “de la propia-realizacion” (p. 164) que Rorty
denomina edificacién, mientras que Platon, Kierkegaard y Heidegger, dice la au-
tora, “lo asocian con el tiempo” (p. 164). Finalmente resalta el mito de Actaeon
como una teoria alternativa a la interpretacion tradicional formulada a través de
la withessess —que podriamos traducir como presencialidad o ser-testigo—, gra-
cias a una concepcion de la hermenéutica experimental “que nos hace agentes
mas socialmente responsables” (p. 178).

Tras los analisis relativos a la experiencia hermenéutica del mito de Actaeon
le sorprendera a el/la lector o lectora encontrarse con el texto de Aleksandra
tukaszewicz titulado “Forms of Visual Perception and the Ontology of Image:
Formal Aesthetics on Geometric Abstration in Painting, with an Example of Zbig-
niew Romanczuk’s Works”. Hay que reconocerle a la autora el mérito de haber
vinculado la ontologia de la imagen con la fenomenologia, considerando el estado
de la imagen digital y la demanda de reflexion basada “en la realidad tras la
region de la materia fisica y la fenomenoldgica, basada en las apariencias y las
formas de sus percepciones visuales” (p. 180). La diversidad de los recursos
graficos que emplea a lo largo del ensayo no solo enriquece el contenido sino que
permite comprender la compleja nociéon de la ontologia de la imagen. En una de
sus contribuciones titulada Neomodernist digital painting puede hallarse una ma-
yor explicitacion de lo que entiende la autora por ontology of the digital image,
basdndose en una pintura digital de Zbigniew Romanczuk realizada en 2013,
donde se representa un fondo verde sobre el que se dibujan una serie de puntos
rojos del mismo tamario, repartidos a lo largo del cuadro, de dimensiones rec-
tangulares. A propdsito de esta representacion, dice la autora, el autor “se inte-
rroga sobre los modos de percepcion del imaginario digital fuera de la represen-
tacion y su modo de ser —esto es, acerca de la ontologia de la imagen digital”
(Lukaszewicz, 2016, 187).

En efecto, la pregunta por los modos de donacién (die Gegebenheitsweise)
de la imagen digital se encuentra intimamente relacionada con la posibilidad fe-
nomenoldgica de la percepcioén digital. Prueba de ello es la explicitacion que rea-
liza la autora lineas después de reflexionar acerca del mualtiple digital, donde
asegura que las imagenes digitales “se nos aparecen, aunque sin base fisica, pero

con realidad elemental” (p. 181). Desde el horizonte fenomenoldgico, dice la
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autora, puede accederse “a su modo de aparicién gracias a la pura visibilidad
intencionalmente estructurada en formas de percepciéon visual” (p. 181). No es
habitual hallar analisis precisos en teméticas tan actuales y menos aun desde
perspectivas fenomenoldgicas. El/la lector/a vera en esta aportacion un ejercicio
basado en fisica y fenomenologia capaz de conectar la imagen virtual con Mer-
leau-Ponty releyendo a Lambert Wiesing. Este Ultimo “se centra en la importancia
de considerar un cuerpo percibido como sumergido en el mundo del ser” (p.
186)°. Complementando el andlisis con la teoria de Wofflin, aprecia las regiones
de visibilidad que aporta la nocién misma de visibilidad, consciente e intencional-
mente construida “y afiadida al mundo como un nuevo ser” (p. 187). En un dltimo
analisis la autora finalmente examina el ejercicio fenomenoldgico de Zbigniew
Romanczuk centrado en una epojé que permite “investigar los modos de apa-
riencia de las imagenes digitales” (p. 192).

Volviendo a retomar la cuestion del sentido, Inés Pereira Rodrigues investiga
la nocidn en las filosofias de la existencia. El texto se titula “The Problem with
Happy Endings: Are There Any Positive Answers in a Philosophy of Finite Exis-
tence?”, donde desarrolla la nocidn del sentido de Jan Patocka desde su filosofia
de la existencia. Siguiendo a PatoCka, defiende “una apertura e historicidad con
consideracion al sentido, una negatividad que se manifiesta en el continuo cues-
tionamiento” (p. 203). Lo novedoso de la aportacion de la autora es la intenciéon
de reconciliar la ética con la finitud. Uno de los caracteres de la nueva pretension
de ética consiste en, siguiendo la lectura de Patocka, “el constante agitado sen-
tido ingenuo de la falta de sentido es en si mismo una nueva forma de sentido”
(p. 205). En palabras de la autora, “el sentido es el cuestionamiento constante”

(p. 205). La nocion del sentido presentada aqui también se halla explicitada en

5 A pesar de que la autora mencione a Wiesing para destacar su vision del cuerpo en relacién con la
concepcion del mundo del ser, el autor ha trabajado profundamente la cuestion de la imaginacion en
Husserl hasta llegar a convertirse en uno de los referentes principales de la reciente corriente “ciencia de
la imagen” (die Bildwissenschaft), basada, siguiendo a Lambert Wiesing, entre otros, en un enfoque per-
ceptual de la Bildobjekt que se funda sobre lo que denomina “artifizielle Prasenz” (Wiesing, 2005, 31).
Esta nocion de presente artificial se fundamenta en la diferenciacion que realiza Husserl entre “1) la imagen
fisica, la cosa, el marmol, etc. 2) el objeto representante o reproductor, y 3) el objeto representado o
reproducido” (Husserl, 1980, 19). Tal y como expone Jens Bonnemann, desde la ciencia de la imagen de
Wiesing se atiende a la “a la intencion tedrica de la imagen y no a la imagen cientifica” (Bonnemann, 2013,
86) para recordar esa distincién que realiza Husserl en el volumen mencionado de la Husserliana XXIII.
La importancia del trabajo de Wiesing para los andlisis de la autora reside en el salto cualitativo que
representa la filosofia fenomenolégica de la imagen y sus vinculos con la fenomenologia de la percepcion,
donde efectivamente el cuerpo vivido juega un rol fundamental.
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el texto de PatocCka titulado “Negative Platonism”, referencia fundamental para
comprender la doctrina negativa de la idea, asi como para entender la mencio-
nada posibilidad de una ética de la finitud. Enmarcado en este campo de proble-
mas, PatoCka presenta “la esencia de la libertad humana se erige de la desafec-
cion con lo sentido y lo dado” (p. 208), necesaria, segun la autora, para mantener
las fuerzas del dia a dia.

La cuarta seccion titulada “The thinkers from the Phenomenological Tradi-
tion” se compone de seis heterogéneas aportaciones. La primera de ellas la rea-
liza Horst Ruthrof, titulada “On the mode of Being of Language” y desarrollada
en base a los precursores de lo que el autor denomina la ontologia fenomenol6-
gica. Entre ellos hallamos a Brentano y su famosa concepcion de las Vorstellun-
gen —tanto propias como impropias— junto con la teoria de la intencionalidad.
No obstante, también resalta las tres condiciones de los objetos inmanentes:
“tienen que permitir la generalizacion; se encuentran presentes para el objeto de
referencia; y son distinguibles la una de la otra para satisfacer la sustitutividad”
(p. 217). Otro de los referentes que menciona el autor es Meinong por su labor
de continuar “los andlisis de Brentano sobre los actos mentales y sus objetos,
aunque lo realiza de una manera diferente” (p. 217). No obstante, Meinong no
introduce la cuestion de las percepciones internas sino que se interroga mas bien
por los objetos intencionales posibles e imposibles. A diferencia de Brentano,
destaca Ruthorf, “en el esquema de Meinong todos los objetos intencionales son
independientes de los actos mentales” (p. 218). Todas estas cuestiones son abor-
dadas en conexién con la nocién de lenguaje que presenta primero Husserl en
las Investigaciones Légicas y que desarrolla posteriormente en Logica Formal y
Trascendental. Desde esta perspectiva Ruthorf hace hincapié en el hecho que
Husserl “reitera la distincién entre acto-sentido y sentido como «juzgar y juicio»”
(p. 220). El andlisis concluye con la aportacion heideggeriana a la mencionada
ontologia fenomenoldgica, y en concreto, se centra en los textos “Das Wesen der
Sprache: die Sprache des Wesens” donde se afirma que el “lenguaje no puede
ser capturada por la via de la expresion” (p. 221) confirmandose, asi, el caracter
irreconciliable del lenguaje. Resulta interesante cdmo el autor conecta la ontolo-
gia de Ingarden en relacion con el arte, donde distingue un lenguaje cientifico de
“proposiciones judicativas” (p. 223) de las “casi-declaraciones” constitutivas de
la obra de arte. Finalmente pone entre paréntesis la fenomenologia del lenguaje

que forma parte del recorrido histérico inherente a la ontologia fenomenoldgica
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e introduce algunas teorias de la filosofia del lenguaje cuyos autores son amplia-
mente conocidos como Noam Chomsky.

El analisis que sigue se titula “How to express the Sense of Experience? From
Husserl to Merleau-Ponty”, realizado por M2 Carmen Lépez Saenz y motivado por
la intencidon de trazar una continuidad de la concepcion del lenguaje ya re(con)du-
cido a la subjetividad trascendental hasta la “paradoja” de la expresiéon creativa
que suele atribuirsele a Merleau-Ponty. Ya desde la primera linea la autora nos
recuerda que “Toda fenomenologia es una busqueda de sentido” (p 241). Con la
expresion “busqueda de sentido” recuerda la autora la compleja busqueda por la
génesis del sentido del mundo, dado que la vida misma es en si una bUsqueda
de sentido, una suerte de apropiacion en mayor o menor grado originaria. La
tarea fenomenoldgica aporta a esta tarea vital de primer orden lo que Husserl
denomina urspringliche Konstitution —constitucioén originaria— en el § 10 de
Ideen Il con el ejemplo del sonido: “debe de darse una conciencia constitucién
originaria del objeto del sonido que se anteponga como conciencia predadora, no
precisamente una predadora, sino precisamente en términos ya de conciencia
objetivada y aprehensiva” (Husserl, 1991a, 23).

Ahora bien, todo sentido fenomenoldgico se haya imbricado necesariamente
tanto en la vision del cuerpo a través de la “intencionalidad operante” (p. 251)
como en la temprana concepcién del acto-sentido y el cumplimiento que el mismo
Husserl desarrolla en las Investigaciones Ldgicas y que luego reformula en sus
posteriores escritos. Tal y como pone de manifiesto la autora, la nocion del “ex-
presar” esta vinculada a la intencidn subyacente que lleva la carga signitiva y
que se dirige a lo expresado, tanto en las Investigaciones Logicas como en el
“momento animado de hyletic data” (p. 242) de Ideas I. Incluso en las mismas
Meditaciones Cartesianas el expresar y su intencién profunda hallan sentido a
partir de las “significaciones linguisticas en la experiencia de la conciencia, que
es lo que permite al lenguaje ser capaz de decirnos algo” (p. 243). No obstante,
esta concepcion evolutiva de lo que Husserl entiende por lenguaje y sus nexos
con la expresion se manifiesta a partir de la experiencia anterior al lenguaje que
se llama a si misma por su expresion —experiencia muda—. De alguna manera
esta experiencia muda es el fundamento de la experiencia trascendental y tam-

bién lo es de todas sus manifestaciones. Asi lo sostiene la autora cuando anade
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a esta afirmacion “que permanecer en silencio no es falta de sentido, pero, sin
embargo, no lo expresa linguisticamente” (p. 244).

Entrecruzando la metéafora del silencio y de la mudez propia de la experiencia
antepredicativa, la autora disefia una lograda continuidad de este orden de pro-
blemas en los siguientes escritos de Husserl, basandose en la concepcion del ego
fundacional “como «concrecion muda»” (p. 244) desarrollada en las Crisis. A este
analisis le sigue una investigacion sobre la obra de Experiencia y Juicio —influen-
ciada por el transito de la fenomenologia estatica a la genética—, donde Husserl
afirma que las valoraciones percibidas se basan “en un sustrato de naturalezas
simples pre-dadas de forma pasiva hacia las cuales se traza una via posible de
interpretacion” (p. 245). Concluye el analisis sobre la fenomenologia de Husserl
recordando la concepcién genética del sentido afirmando que “la génesis del sen-
tido es ademas la génesis de la expresion y la comunicacion intersubjetiva” (p.
246). Ello le sirve a la autora para conectar la concepcién husserliana del sentido
con una nocion ampliada de Merleau-Ponty; por “ampliada” ha de entenderse
“desarrollada”, pues el fenomendlogo francés “enfatiza sobre su expresividad”
(p. 246) que se encuentra inherente al cuerpo delineado con el espiritu. Tal vez
esta continuidad tematica que deja entrever la autora y que desarrolla en las
paginas posteriores venga motivada por la dilatada reflexion de Merleau-Ponty
sobre la funcion simbdlica del propio cuerpo, conectada al comportamiento del
mismo cuerpo que “sistematicamente se dirige a simbolizar, de manera que no
s6lo produce sentido pero es sentido” (p. 247).

Esto no quiere decir, sin embargo, que Husserl desatienda la cuestion del
cuerpo. Mas bien toma nota de una de las caracteristicas méas importantes de la
fenomenologia de Merleau-Ponty sobre la simbolizacion que genera el mismo
cuerpo desde su misma operatividad, ampliando el problema de la constitucion
husserliana del cuerpo a la descripcidn de su progresiva institucionalizaciéon pro-
ducida en la historia. En las paginas que siguen, la autora desarrolla estos para-
lelismos e introduce la reinterpretacién que realizé Merleau-Ponty antes de su
fallecimiento sobre la nocién husserliana de la Lebenswelt, vinculada a “la expe-
riencia muda que debe hablar por si misma” (p. 253). A partir de aqui se interroga
por la reduccion particular que conduciria la experiencia de la expresion hacia su
sentido puro, afirmando que la reduccidon trascendental “no nos conducird hacia
el ego puro sino hacia el «xaumento inmotivado del mundo»” (p. 255). Finalmente

acaba confirmando la tesis planteada al inicio del trabajo, segun la cual la nocién
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de sentido elaborada por Merleau-Ponty —reconducida a la Lebenswelt— seria
una suerte de “anticipacion en la irrupcion de la Urempfindung [sensacién prima-
ria]” (p. 255). No cabe duda que esta reconduccidén opera en el cuerpo que se
halla en movimiento siempre simbolizando. A causa del caracter productivo de la
palara hablada, pues de ella nace la expresién, la concepcion de Merleau-Ponty
reconsidera la visién presentada por Husserl donde “la expresiéon era Unicamente
produccién potencial de sentido” (p. 257). Por esta razén, concluye la autora, “la
filosofia no esta hecha de colores o materiales sino que s6lo esta capacitada para
expresar lo que es experienciado —como queria Husserl—, asi como la extrafieza
del mundo” (p. 261), sabiéndose este mundo una Lebenswelt abierta, profunda,
desde donde expresamos para conocernos y reencontrarnos.

La siguiente contribucion de la cuarta seccion viene dada por Alexander S.
Jensen y se titula “The Inner World: Augustine and Gadamer on Language,
Meaning and Being”. En ella el autor contrapone la teoria de Jean Grondin a la
hermenéutica presentada por H-G. Gadamer a propdsito de una conversacion
que tuvieron, desde donde se concluye, segun el autor, que “Grondin interpreta
Gadamer a la luz de la distincién agustiniana entre el mundo interior y el mundo
externo en su Introduction to Philosophical Hermeneutics” (p. 266). Contempo-
rdneos a Grondin sefialan —por ejemplo David Vessey— que la interpretacion
realizada sobre Gadamer no hace justicia a la separacién entre “actus signatus y
el verbum intertius” (p. 266), o determinan, como es el caso de Joh Artho, que
el concepto de mundo interior y mundo externo de Gadamer podria enmarcarse
dentro de la pregunta por el “horizonte del infinito; en otras palabras, sin Dios”
(p. 266). Estas aportaciones criticas con Gadamer le sirven al autor precisamente
para interrogarse sobre los vinculos entre la concepcidén agustiniana y gadame-
riana de mundo interior, el éxito de la secularizacion en la doctrina de la encar-
nacion y vinculacion de estas conexiones con la hermenéutica.

En este complejo campo de problemas el autor expone cOmo la teoria agus-
tiniana del mundo interno, vinculada al “mundo que tenemos en nuestra mente
(corazon); es el mundo que hablamos desde el corazén” (p. 269). Ademas, es
“pre-verbal” (p. 269) y antepredicativo, por lo que la teoria gadameriana Unica-
mente discurre en paralelo a Agustin por lo que respecta a la concepcién de la
palabra hablada, “que no se refiere directamente a una realidad externa, obje-

tiva” (p. 270). Pero como sefiala el autor lineas después, “para Gadamer el
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mundo interior nunca es antepredicativo”. Por el contrario, somos diadlogo porque
“el lenguaje es diadlogo” (p. 270), y como dice después, “lenguaje y dialogo lo
contienen todo” (p. 270). En este sentido, el mundo también esta contenido en
el lenguaje, de modo que la hermenéutica de Gadamer no se ocupa del mundo
interior y menos lo interpreta en términos sustantivos, como si fuera un ente con
carga propia, desconectado del lenguaje y del didlogo. Aflade que para Agustin
“el hablador, la palabra y el oyente [...] son Dios; para Gadamer, es lenguaje”
(p. 272). Finalmente su analisis sobre la hermenéutica y el mundo interior cul-
mina con la importante cuestiéon de la universalidad de la hermenéutica; se cues-
tiona si la relacién gadameriana entre ser y lenguaje no puede ser invertida ni
reconducida desde otra optica que no sea el mismo lenguaje. Esta concepcidon
integradora y ontoldgica del lenguaje no permite tratar el mundo interior con
carga ontolégica propia. En realidad, dird Alexander al final de su contribucion,
el hecho que seamos lenguaje “implica que nunca llegaremos a conocernos a
nosotros mismos” (p. 274). El autor nos recuerda que somos un horizonte inte-
grado por el lenguaje y la necesidad de exponernos al resto del mundo para
conocernos en nuestra extrafieza y jugar a conocer el sentido de la facticidad
desde la operatividad de nuestra propia interpretaciéon de las cosas mismas.

De las ultimas tres contribuciones del libro destacamos la aportacion de Yui-
chi Sato denominada “A Cursed Philosopher: How Merleau-Ponty Interprets Berg-
son and Christianity”. La tesis que sostiene el autor es la aplicacién de una ma-
xima que escribié el mismo Merleau-Ponty a la generalidad de su pretension fe-
nomenoldgica. Merleau-Ponty dijo que “Una de las piedras angulares a través de
las cuales se revela mejor la filosofia es la esencia de su confrontacién con la
Cristiandad” (p. 277). A raiz de esta confrontacién incorpora cuestiones biogra-
ficas muy interesantes de Merleau-Ponty a la profundidad tematica de su pro-
puesta filoséfica, como por ejemplo la anecddética presencia de un sacerdote el
dia de su incineracion. Tal y como dice Yuichi, hay referencias en la obra de
Merleau-Ponty que resuenan a cristianismo. Ejemplos de ello son las nociones de
comunién o encarnacidon. En cualquier caso, el autor interpreta esta aparente
vinculacidon desde la doble concepcién que Merleau-Ponty tenia sobre los dos
“bergsonismos”: uno llamado “el filésofo maldito” y otro llamado “autor casi ca-
noénico” (pp. 279-280). A partir de aqui el autor retoma las consideraciones bio-
graficas y narra cdmo la escuela de Merleau-Ponty recibié en aquel momento la

teoria bergsoniana, institucionalizada y recibida como la filosofia establecida del
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momento, a lo que el fenomendlogo afirmé que “la influencia de Bergson no era
tan importante” (p. 280). Los datos biograficos aqui mencionados resultan de
gran utilidad para comprender la influencia de Bergson en Merleau-Ponty, pero
también influyen directamente en los conceptos filosoficos que el autor desarrolla
en el epigrafe denominado “God is who Force” and “God Who is on the Side of
Men”. El/la lector/a encontrara en esta reflexion una lectura del argumento de
Péguy basado en defender la enemistad que despertaba Bergson “no sélo con
sus enemigos naturales sino que también los enemigos de sus enemigos le tenian
rabia” (p. 281).

Recordemos que uno de los puntos mas importantes de la nocién bergsoniana
de Dios interpretada por Merleau-Ponty, como pone de manifiesto Yuichi, es “su
no relacion con el vacio, el no ser o la nada” (p. 281). El Unico pathos requerido
para llegar a él es “la intuicibn como contacto directo” (p. 281). Pero este tipo de
contacto intuitivo no termina de convencer a Merleau-Ponty, quien afirma que
“no hay necesidad de separarse del mundo para alcanzar este Dios. No es una
cuestion de intuicion” (p. 282). La critica es frontal y se dirige a la nocion berg-
soniana de intuicidn, aunque como reconoce el autor, “este contacto es «una
coincidencia parcial»” (p. 282). Otro elemento interesante que puede hallarse en
las paginas que siguen es la critica de Merleau-Ponty a la denominada “ilusion
retrospectiva” acufiada tras la identificacion en el movimiento bergsoniano de
una suerte de positivismo insalvable, cuando, en realidad, dice el autor, “el es-
fuerzo e interés de explorar Bergson es prospectivo mas que retrospectivo” (p.
283). Para quienes quieran adentrarse en la recepcion del movimiento bergso-
niano y la concepcién intuitiva de Dios desde la critica de Merleau-Ponty, resulta
uno de los textos mas atractivos de la obra; no sélo por la profundidad de sus
investigaciones y su caracter comparativo, sino también por la disparidad de au-
tores que menciona a lo largo de sus analisis, como Marlenbranche, Nietzsche o
Maritrain, entre otros.

Las dos ultimas aportaciones de la obra son realizadas por los autores del
capitulo introductorio, L’'ubica U¢nik y Anita Williams, en dos textos titulados “The
movement of Human Existence and Asubjective Phenomenology” y “Patocka and
the Phenomenological Epoché”. Muy probablemente el editor Hans Rainer Sepp
haya ubicado las dos aportaciones de ambos autores al final por sus vinculos con

la filosofia de Jan PatoCka, que se encuentra necesariamente atada al horizonte
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fenomenoldgico por la necesidad, tal y como muestra L’ubica, “de repensar el
proyecto de la fenomenologia ofreciendo una reconceptualizacién del sum, «Yo
soy», como movimiento de la existencia humana” (p. 293). La autora de este
ensayo sostendra a lo largo de su contribucién la tesis siguiente: las preocupa-
ciones de Jan Patocka en 1931 sufren una reconstruccién, o al menos una modi-
ficaciéon sustancial, a lo largo de su proyecto filoséfico. Entre las cuestiones que
analiza resulta destacable la rearticulacion “de la trayectoria histérica del con-
cepto de evidencia” (p. 294). Motivado por el hecho de que Husserl “no ofrece
una filosofia terminada” (p. 294), la autora despliega un analisis sobre los modos
a través de los cuales Heidegger llena los supuestos presupuestos ontolégicos
que no acabaron siendo desarrollados. En este punto conviene recordar que Jan
PatoCka sigue a Heidegger en la critica de la “inmanente estructura de la con-
ciencia” (p. 294), aunque pretende, en ultima instancia, “unir visiones de ambos
fenomendlogos” (p. 295). Asi como L’'ubica muestra el intento de Jan Patocka de
recuperar la maxima husserlinaa “a las cosas mismas” a través de una reinter-
pretacion del sum cartesiano, entendido como una especie de res cogitans histo-
rica. No descarta la correlacion sujeto-objeto, y de hecho, refigura la pretensién
de la fenomenologia asegurando, segun la autora, que repensar la fenomenologia
ha de significar desplazarse desde la concepcién del sujeto hasta la concepcion
encarnada como “espacio de manifestacion” (p. 297) donde las cosas nos son
reveladas. Retoma la concepcién platonica del sentido desde “las diferentes ma-
neras en las cuales una cosa puede manifestarse por si sola a alguien dentro del
campo fenomenoldgico en diferentes modos de donacién” (p. 298). L’ubica hace
hincapié en la reduccién fenomenoldgica y en la necesidad de vincularla al sum
partiendo de la vision de Jan PatoCka; sin vincularla, dice la autora, la “epojé
detiene la esfera de la subjetividad como la esfera donde se constituye el len-
guaje sin preguntar qué es la evidencia fenomenoldgica del ser o la conciencia
del sum” (p. 297).

Por otro lado, la reflexién de Anita Williams sobre Jan Patocka y la epojé
fenomenoldgica destaca el reconocimiento que imprime la epojé como “la «liber-
tad de pensamiento» presupuesta por el método cartesiano de la duda universal”
(p. 307). La tesis fundamental que sostiene Anita es que “la universalizacion
PatoCka sobre la epojé husserliana tiene similitudes con la noesis platénica” (p.
308). La contribucién de Anita no difiere en exceso de la realizada por L’ubica en

la medida en que también aborda las misma tematicas; pero el abordaje de una
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y otra contribuciéon no coinciden por lo que respecta a su operatividad. En cual-
quier caso, mientras L’ubica insiste en tomar el sum como referente olvidado por
la epojé fenomenoldgica, Anita sefiala que para Jan Patocka la epojé fenomeno-
I6gica no deja de ser una manifestacion de la duda metddica cartesiana, funda-
mentalmente por tomar “el conocimiento trascendente como un prejuicio” (p.
308). Los brillantes analisis que realiza la autora sobre las distancias y los para-
lelismos entre la epojé husserlina y la duda metddica cartesiana adquieren un
protagonismo particular, dada la precision de las referencias y la cantidad de
documentacion referida a este orden de problemas expuesto por Husserl tanto
en Ideas | como en las Meditaciones Cartesianas. Complementado la tesis que
presenta L’'ubica sobre Jan Patocka y el olvido del sum, Anita recuerda que para
el filésofo la epojé deberia ser usada para poner entre paréntesis no solo las
preocupaciones acerca del mundo y su existencia sino también para las preocu-
paciones sobre lo que es subjetivo. Este retorno a lo subjetivo también significa
tomar en consideraciéon cualquier paso metodico que pueda llevarnos a la confu-
sion o al dogmatismo. Un ejemplo del rigor cartesiano que deberia haber impreso
la epojé fenomenoldgica es, segln la visidon de Jan PatocCka, el cuestionamiento
de "«la inmediacion de la donacién del ego», porque «quizas» es «un prejuicio»”
(p. 313). El ensayo culmina con el analisis sobre la distincion platénica de dianoia
—pensamiento matematico— y noésis —pensamiento dialéctico—, investigando
aportaciones de autores contemporaneos como Chvatik, a través de metéaforas
como por ejemplo la figura del Sol en el mito de la caverna (p. 316). Retomando
algunos dialogos platénicos, la autora finalmente concluye sefalando que la dis-
tincion platdnica entre dianoia y noesis nos conduce a una interpretacion cercana
a la interpretacion de Jan PatoCka sobre la epojé husserliana (p. 321); la razén
estriba en el olvido de poner entre paréntesis por ejemplo el mismo estadio de
la donacién, y en general, el proceder mismo de la epojé, que no deja de ser,

segun la autora, “tomar presunciones para clarificarlas” (p. 321).
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La actualidad de la presente obra viene motivada por el intento de aproxi-
mar la fenomenologia a la filosofia antropoldgica. Editado en 2017 por la edito-
rial berlinesa Logos, el trabajo de edicidon realizado por Luisa Paz Rodriguez y
José Angel Garcia se afiade a las contribuciones que los editores aportan al
conjunto del volumen. Ya en la introduccién se esboza cual ser& el rango de
problemas abordados fenomenoldgicamente: “la experiencia corporal, vital y
emocional humana” (p. 11). A la dificultad intrinseca que conlleva cualquier
examinacion fenomenolégica ha de afiadirsele la complejidad del objeto de la
investigacion —“objeto” en el sentido amplio del término—, pues no resulta sen-
cillo abordar la experiencia del cuerpo propio o de las propias afecciones, y
mucho menos vincularlo con la reflexion antropolégica, teniendo en cuenta que
“el desarrollo completo de las emociones humanas y la comprensidon adecuada

de las mismas tienen lugar en un contexto intersubjetivo” (p. 13)?.

1 A los ojos de Hans Blumenberg, en los afios treinta se produjo una “inversion completa de la
posicién” (Blumenberg, 2011, 19) de la misma fenomenologia, o lo que dicho en otras palabras se conoce
como “la catastrofe de la filosofia” (Blumenberg, 2011, 19). La notable influencia del proyecto heideg-
geriano potenci6 sustancialmente, segun el autor, una suerte de antropologicismo filoséfico que el mismo
Husserl habia presentado en 1913 con el estudio de la pre-objetividad que “determina también el efecto
de la concepcién heideggeriana de la unidad del estar-en-el-mundo” (Blumenberg, 2011, 21). Precisa-
mente esta tendencia a interpretar la pre-objetividad es el origen de lo que el autor denomina el caracter
antropoldgico de la fenomenologia en el sentido peyorativo del término. Frente a la tesis de Blumenberg,
el presente volumen responde abiertamente entablando didlogo con diferentes perspectivas
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La primera contribucién corre a cargo del Profesor Javier San Martin y se
titula “Fenomenologia y Ciencias Cognitivas”. El autor inicia su aportacion na-
rrando la ausencia en Espafia de un grupo de investigacion centrado en trazar
nexos entre fenomenologia y ciencias cognitivas. Curiosamente la falta de un
equipo de trabajo motivéd al Profesor San Martin a conectar ambas corrientes,
desarrollando una especie de orientacion tedrica para quienes quieran conocer
la fenomenologia a través de los tres sentidos de vida concebidos por Ortega y
Gasset: “la vida biografica, la psicoldgica y la biolégica” (p. 28). Si bien la vida
psicoldgica se encuentra a caballo entre la bioldgica y la biografica —que “se
desenvuelve en el terreno noematico” (p. 28)—, opera, sin embargo, desde la
noesis; el tratamiento que el autor confiere a esta ayuda a concebir la fenome-
nologia como una “descripcién rigurosa de la vida psicologica” (p. 29). De esta
manera introduce los niveles de descripcion que Husserl presenta en ldeas IlI:
el fisico corporal (der Korper), la carne (der Leib), la vida psicoldgica de la ex-
periencia y el espiritu objetivo —nivel de la cultura— (p. 30). Mientras el Kérper
se entiende a través de los elementos de los otros cuerpos, el nivel de descrip-
cion concerniente al Leib tiene como correlato el mundo, “reacciona de modo
sensible a la acciéon del mundo” (p. 30). No obstante, San Martin recuerda que
el nivel del Kérper, al componerse de cuerpos fisicos en relacion con otros cuer-
pos, también esta dotado de significado animal, es decir “con atributos proce-
dentes del mundo animal” (p. 30). Si bien paraddjicamente ello podria corres-
ponder al nivel del Leib por la carga signitiva mencionada, el sistema que pre-
senta San Martin inspirado en Ortega mas que ofrecer un sistema antropoldgico
o fenomenolégico definitivo pretende orientar al lector o lectora para que pueda
introducirse en el vasto campo de la fenomenologia y las ciencias cognitivas.

Un ejemplo de esta orientacidon reside en la nocion del espacio percibido
durante una contribucién a una mesa redonda. Lo correspondiente al nivel bio-
grafico seria “un espacio acotado que no puede ser descrito correctamente y en
primer lugar como un espacio fisico geométrico puesto que, ante todo, es un
espacio biogréafico” (p. 33) y, por eso, contenido en mi biografia. Pero si ahon-

damos en la definicion del espacio nos topamos con el caracter cultural del sitio

fenomenolégicas desde cuestiones que afectan directamente a la concepcién que tenemos de nosotros
mismos. De ahi la expresion del titulo “perspectivas filosofico-antropoldgicas”.
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universitario, lo que caracteriza, dice el autor, “el nivel cultural [...] el nivel del
espiritu” (p. 33). Posteriormente tematiza el nivel de la vida psicoldgica en el
describir la afectividad con los asistentes y el caracter perceptible del espacio
en cuanto “espacio percibido” (p. 35), gracias a una precisa y muy observadora
exploracion de como se dan tanto los multiples niveles mencionados en el es-
pacio denominado “salén”, entablando cierto didlogo con los textos y retomando
algunas reflexiones presentes en la quinta Investigacion Légica. Finalmente co-
necta la problematica de las cinestesias con la denominada vida bioldgica para
dar paso a la nocion de conciencia fenomenoldgica, abordada en un epigrafe
auténomo a través de tres vias de aproximacion: descubriendo y describiendo
sus elementos bésicos y fundamentales —andlisis fenomenolégico—, buscando
explicar esos elementos —psicologia— e investigando las condiciones de surgi-
miento de la conciencia —perspectiva bioldgica (p. 40)—. Lo interesante de esta
segunda orientacién que plantea San Martin —basada sin embargo en la apro-
ximacién orteguiana— es la necesidad de plantear una reflexion acerca de los
diferentes niveles o estratos, manifestados en una interdependencia que resulta
fundamental para el reconocimiento de la tarea de la fenomenologia con res-
pecto a las ciencias cognitivas.

Otra de las interesantes contribuciones de la obra se titula “Afectividad e
intencionalidad del cuerpo”, elaborada por Francisco Rodriguez en el marco del
estudio de la afectividad como telos de muchas investigaciones del pasado y
presente siglo. Las conexiones entre los afectos y otras corrientes de pensa-
miento que no son estrictamente fenomenolégicas han motivado al autor a in-
corporar un apartado introductorio acerca de la concepcion darwiniana de las
emociones. Parte de la tesis que el mismo Darwin estudia en su obra La Expre-
sién de las emociones en los animales y en el hombre? para recordar los tres
principios darwinistas que definen la dinamica afectiva: el principio de los héabi-
tos Utiles asociados, el principio de la antitesis y el principio de las acciones
debidas a la constitucion del sistema nervioso (p. 58). Tal vez el estudio deta-
llado de la concepcidon darwinista de las emociones venga motivado por el in-
tento de trazar una genealogia de la afectividad. Lo cierto, sin embargo, es que

nuestras “estructuras son compartidas por todos los seres sensitivos” (p. 61),

2 La tesis seria la siguiente: “todas las emociones tienen en su origen una finalidad adaptativa
Yy, segundo, sirven para la comunicacion intraespecifica e interespecifica” (p. 57).
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salvando las innegables diferencias que conciernen a las capas de mayor pro-
fundidad —y que el autor denominara “constitucion biopsiquica” (p. 61)—. Con
estas consideraciones se consigue dialogar con la tradicidon y entrecruzar dife-
rentes posturas como por ejemplo el constructivismo y la defensa del origen
cultural de las afecciones por Jorge Vicente Arregui (p. 62), o el famoso libro de
Daniel Goleman titulado Inteligencia Emocional. Finalmente termina conclu-
yendo que “las emociones son firmes guias bioldgicas en los animales cuya con-
ducta esta regulada por el instinto” (p. 65), incorporando una reflexion basada
en el interrogante de la influencia de la fenomenologia sobre este orden de
cosas. Responde interpelando al lector a profundizar en la fenomenologia afec-
tiva de Scheler o en la concepcidén fenomenolégica de la ira de Merleau-Ponty,
asegurando que el telos de la fenomenologia en el campo de las emociones
consiste en “mostrar como los signos corporales de la emocion manifiestan una
intencionalidad que nos habla de la totalidad del ser humano” (p. 66)3.

Para completar los andlisis relativos a la fenomenologia de Husserl y Mer-
leau-Ponty tal vez resulte apropiado un andlisis centrado en la fenomenologia
heideggeriana y sus vinculos con la antropologia filoséfica. De ello se ha encar-
gado Luisa Paz con su texto “Corporalidad y Existencia en Heidegger” donde se
revisan los contenidos de los Zollikoner Seminare para reconstruir la nocion de
corporalidad. La autora dedica las primeras lineas del ensayo a exponer la ob-
jecion planteada por Sartre basada en una interpretacion de la fenomenologia
hermenéutica de Sein und Zeit* esencialmente antropolégica. En este punto
cabe mencionar que Heidegger revisa las pocas referencias presentes en la obra
de SuZ sobre la corporalidad en los seminarios de Zollikon “poniendo en primer
plano el caracter existenciario del cuerpo” (p. 78). El rol que juega la corpora-
lidad en estos seminarios es mas que explicito. Pero la posibilidad de seguir
interpretando la fenomenologia heideggeriana en clave antropoldgica todavia

sigue latente para Sartre, quien “utiliza la nocién tradicional de existencia —

3 Inevitablemente aqui se halla imbricada una visién antropolégica de la afectividad basada en el
descubrimiento de la constitucién de la emocién que se sedimenta en nuestro flujo consciente de expe-
riencias, motor y origen de cualquier experiencia trascendental. Sin olvidar la importancia de otros ana-
lisis de suma trascendencia como por ejemplo los de Kierkegaard, el autor elabora finalmente un epigrafe
titulado “Pensar la intencionalidad del cuerpo” donde desarrolla la tendencia de la “disposicién afectiva”
(p. 73), conectandolo con la posibilidad de una educacion centrada en la corporalidad y concluyendo con
la posibilidad de formar un nuevo proyecto de libertad de la realidad humana.

4 De aqui en adelante “Suz”
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fundada en dltimo término sobre una ontologia de la sustancia—" (p. 80), a
diferencia de Heidegger, que vincula la nocién de existencia con el plano onto-
I6gico de su pretensidon y en ultima instancia con el ser-en-el-mundo. En este
sentido, es posible que ambos fildsofos no se hayan entendido por emplear di-
ferentes nociones de existencia, pues los dos “toman por existencia algo dife-
rente” (p. 80). En cualquier caso, Heidegger rechaza la concepcidon antropol6-
gica del Dasein en la medida en que el ser-en-el-mundo es la misma condicion
de la hermenéutica, de la auto-comprension y de los existenciarios. En palabras
de la autora: “el ser de lo humano, su existencia [Dasein], no tiene caracter
substancial, sino que el ser humano es un ente que se caracteriza por com-
prende su ser y el ser de lo que hay” (p. 81). Heidegger sostendria que este
error “antropologizante” es el responsable de confundir “los planos éntico y on-
toldgico en relacion con la existencia” (p. 81). Releyendo a Heidegger, la autora
recuerda que esta vision antropoldgica del ser humano la tienen en comun “la
psicologia, la antropologia y la psicopatologia, [es que] consideran al ser hu-
mano como como un objeto” (p. 82). Los siguientes andlisis retoman la cuestiéon
del fendbmeno del cuerpo —entendido como Leib— y atienden a las diferencias
fundamentales entre la nocién de Kérper, cuerpo material, y Leib, cuerpo vivido.
Unicamente el cuerpo vivido puede ser Dasein.

Como sabemos, sélo el Dasein se interroga por su propia existencia. En
efecto, hay una conexién entre la corporalidad entendida como Leib y la exis-
tencia misma. De entender la corporalidad en términos corporalmente materia-
les caeriamos en el mismo error de la psicologia y las ciencias regionales que
han olvidado una de las notas esenciales del cuerpo vivido: el caracter de “guar-
dar-relacion-con” (p. 87). En este punto la autora interpreta el caracter de re-
lacionalidad en conexién con el caracter espacial del Dasein que hace posible
“la relacion perceptiva del ser humano” (p. 88). En este sentido, como bien
asegura Paz, “existir consiste en ser dicha apertura” (p. 91). No cabe duda
alguna que simplemente siendo abierto con el resto y viviendo las experiencias
desde el horizonte de pre-comprension, espacialmente definido, uno puede de-
terminar las apropiaciones necesarias de su condicidon y redescubrirse en el
marco de los acontecimientos. Gracias al analisis de Paz se entiende que la
fenomenologia es, ante todo, busqueda y reencuentro, tanto de uno mismo con
el resto —carécter intersubjetivo—, como de uno mismo con sus propios exis-

tenciarios.
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Felipe Johnson elabora un texto titulado “La relacion entre el Cuerpo y el
Ser de lo Humano: su Pertenencia Ontoldgica desde las lecturas heideggerianas
sobre Aristoteles”. En las primeras lineas el autor sefiala un estado de cosas
que casa con el motivo fundamental de su contribucién: “nuestro cuerpo vital
ha pasado a ser considerado en tanto que vivido, lo cual no ha sido un giro
tematico arbitrario” (p. 95). Esta revision de la nocién de corporalidad implica
separar el Korper del Leib y resulta de una “modificacién radical respecto del
acceso a nuestra corporalidad” (p. 95). De alguna manera esta revision podria
representar el fortalecimiento del caracter esencial de la “primera persona” in-
herente a todo hacer fenomenolégico. Al menos asi parece interpretarlo el autor
cuando asegura que una fenomenologia del cuerpo pareceria ser realizada
“desde la primera persona de nuestra propia vida corporal” (p. 96). Tras anali-
zar estas cuestiones de primer orden, el autor explica cual ha sido la repercusion
que ha tenido esta modificacién estructural del modo de comprender la feno-
menologia. Las paginas que siguen hacen hincapié primero en los analisis rela-
tivos a la distincidon 6ntica-ontoldgica que Heidegger realiza en SuZ, y después,
se interroga por la interpretacion heideggeriana de las ideas aristotélicas pre-
sentes en los seminarios de Zollikon. Un ejemplo de las problematicas aborda-
das por el autor es la nocién de lo fisico, relacionada con “la ultima fibra mole-
cular” (p. 101). Asi, el autor pone el énfasis en la nocién aristotélica de hylé,
enmarcandola en el contexto heideggeriano del “ente ante todo como una de-
terminacion de su mas propia manifestacion concreta y actual” (p. 103), tran-
sitando alrededor de la nocién aristotélica de lo vivo y distinguiendo la sbma de
la psyché para comprender el caracter de “estar vivo” (p. 114). En un dltimo
andlisis reprende la nocidon aristotélica de la hylé desde la interpretacion que
realiza Heidegger para terminar advirtiendo que la hylé humana “seria el ge-
nuino modo de concrecion de la vida en el horizonte de tal eidos, esto es, en el
horizonte de su ser al modo de su ahi” (p. 123). No olvidemos que el autor
menciona el adjetivo posesivo “su” para hacer referencia precisamente a la
apropiacion que representa tomar la corporalidad desde el Leib y no desde el
Koérper, una pertenencia que, como indica en las ultimas lineas, “sugiere que
Somos nuestro cuerpo porque éste, para ser nuestro, necesariamente ha de
asumir nuestro auténtico ser” (p. 123).

“El Vestir o el Cuerpo como Némada” es el texto de Lazar Koprinarov, ins-

pirado en la metafora de Gilles Deleuze y Felix Guattari Mil mesetas, donde se

Investigaciones Fenomenolégicas, n. 15, 2018



L. P. RDGZ SUAREZ v J. A. GARCIA L. (EDS.). (EDS), CORPORALIDAD, TEMPORALIDAD ...

define la nocion de ndmada como aquel que “se va trasladando de un punto a
otro” (p. 127). Lo interesante de este desplazamiento no es precisamente el
desplazamiento en si; méas bien es la interpretacidon que realiza el autor sobre
la nocién de puntos como elementos que se encuentran subordinados al viajero.
Se sitla ante una vision metaférica del cuerpo humano que va de un sitio a otro
sin saber muy bien cudl es su hogar de pertenencia. El cuerpo es un némada
porgue no cesa de re-transformarse sin dejar de ser siempre el mismo. Estas
consideraciones conducen al autor a definir el vestir en su caracter marcador
“para la auto-distincion cultural del hombre” (p. 130). Si bien considera desta-
cable la concepciéon de Herbert Spencer, Thorstein Veblen y Georg Simmel ba-
sada en el vestuario como origen “del impulso decorativo del hombre” (p. 131),
no la rechaza porque la ropa no es Unicamente un elemento, sino que esta
cargada de significado. Por esta razon el autor afirma que “la ropa esta presente
incluso donde el cuerpo estad obviamente desnudo” (p. 132), independiente-
mente del caracter erético del cuerpo humano. No hay que olvidar, sin embargo,
que el vestir también es una acomodacién, una especie de tendencia a cumplir
el deseo de vernos como queremos ser. También es uno de los elementos fun-
damentales para “la comprensiéon del cuerpo humano hoy en dia” (p. 138) y
otorga, en cierta medida, un grado de poder. Segun el autor, “el vestir es a a
vez tanto resultado como fuente de poder” (p. 140). En definitiva, el autor sos-
tiene que el vestir no solamente es un cubrirse, sino un mostrarse ligado a la
comprension y a la autocomprensiéon. Las ultimas paginas analizan la concep-
cion de la moda de Roland Barthes resaltando que la moda tiene un caracter de
dualidad imprescindible. Sin embargo, termina siendo critico con el autor sos-
teniendo que “Barthes concibe la dinamica del vestido como una dindmica in-
herente al vestido sin tener en cuenta lo que al fin y al cabo concede un verda-
dero sentido al vestido —el cuerpo humano—" (p. 148).

Otra de las aportaciones fundamentales es la investigacion realizada por
José Angel Garcia sobre el tiempo humano titulada “George Herbert Mead y la
Complejidad del Tiempo Humano”. El interés por descubrir las dimensiones del
tiempo humano se da cuando “vemos cuantas dimensiones de la temporalidad
van ligadas a modalidades de experiencia, de interaccién o de interpretaciéon”
(p. 151). Tras esta definicion, el autor introduce algunos aspectos de la obra de
Geroge Herbert Mead como la nocién de retrospeccion anticipada —evalua el

presente y la toma de decisiones— o las relaciones entre los signos y la propia
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identidad. Segun el autor, resulta necesario atender a la nocién de presente
para sumergirnos en la profundidad de la filosofia de Mead y en general en las
obras cotidianas, teniendo en cuenta que nos expandimos a través de manifes-
taciones de muchos tipos que, de alguna manera, se funden “con pasados y
futuros y estan en cierto modo activos en ese presente” (p. 153). Haciendo
hincapié en las relaciones entre la concepciéon de Mead sobre la realidad y la
nocién husserliana de la “inmovilidad de la Tierra” (p. 156) consigue ubicar la
denominada filosofia del presente que reactiva la identidad, el “mi”, donde la
mente juega un papel fundamental en la medida en que deviene “el proceso de
gestion de los diferentes sistemas de referencia” (p. 159). El autor logra entre-
cruzar problematicas que aparentemente se encuentran aisladas para ponerlas
a pivotar sobre un eje comun, donde “el simbolismo y la interaccién simbdlica
[...] hacen posible la sintaxis temporal” (p. 160), y donde, sobre todo, adquiere
un protagonismo relevante no sélo la nociéon de identidad sino el concepto
mismo de accidn humana, relegado a un primer plano por su caracter temporal
y por ser “inherentemente retroprospectiva” (p. 166).

El texto de Lazar sobre el cuerpo y el caracter n6mada se entrecruza con el
texto de Aranzazu Hernandez titulado “La subjetividad en la Temporalidad N6-
mada de Rosi Braidotti”. Desde la primera pagina ya podemos dar cuenta de la
tesis que defiende la autora: “la redefinicion de la nociéon de temporalidad pro-
puesta por Braidotti” (p. 173). Las siguientes paginas ilustran cédmo Braidotti se
inserta en el movimiento poshumanista. A propdsito del anterior texto de Lazar,
la nocidon de que presenta la autora en su texto y que se halla en el seno del
trabajo de Braidotti es precisamente la nocidon de sujetos némadas, es decir,
“nuevas posiciones de sujeto que ya no coinciden con las caracteristicas mo-
dernas de la subjetividad” (p. 174). Se prescinde de una reflexion basada en el
cuerpo y se tiende hacia una mirada mas general sobre la nocion de némada,
vinculada a la necesidad de combatir la facticidad producto de ciertas subjeti-
vaciones histéricas por medio de una manera nueva de pensar “que atiende
mas a los procesos que a los conceptos” (p. 175). A esta nueva forma de en-
tender la humanidad y sus obras la denomina nomadismo filoséfico. Todos so-
mos sujetos ndmadas en la medida en que pertenecemos a una red de relacio-
nes sociales y simbdlicas que no han sido inicialmente elegidas por nosotros.
Como dice la autora, “no dependen de la voluntad” (p. 176). Esta forma de

abordar la cuestion del nomadismo filos6fico conducira a la autora a desarrollar
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unos andlisis basados en un nuevo marco materialista “que permita dar cuenta
de la subjetividad nébmada” (p. 177), basado en “la relacién dindmica pasividad-
actividad” (p. 178). Persistir es de alguna manera resistir, lo que implica recon-
figurar incluso nuestra propia memoria y arrojarnos asi a una “ecofilosofia de la
sustentabilidad” (p.183). Por ultimo, introduce el elemento de la temporalidad
a través de la sincronizacién que opera en “la experiencia del tiempo” (p. 185).

Beatriz Penas desarrolla una hermenéutica de la memoria en su texto titu-
lado “Empatia y Narrativa Autobiogréafica: Hermenéutica de la Memoria”. A pro-
poésito del intento por vincular la empatia del escritor con el lector a través de
la busqueda de una comprensién experiencial, la autora aplica su investigacion
a la narracién Joseph Anton: A Memoir como elemento fundamental de esta
comprension mutua en términos de capacidad empética (p. 194). En este hori-
zonte de problemas no podemos desatender, dice la autora, la definicién de la
empatia narrativa, basada en “compartir del sentimiento y tomando-perspec-
tiva inducido por el leer, el mirar, o el imaginar narrativas de otra situaciéon y
condicion” (p. 194). Gracias a su dimension experiencial abre la posibilidad
misma de la lectura y la escritura, la narraciéon Joseph Anton: A Memoir esta
dirigida a cualquier “lector educado de habla inglesa [...] consciente de la com-
plejidad de la condicién humana y de su unidad dentro de la diversidad cultural”
(p. 195). No obstante, es el mismo autor Salman Rushdie quien emplea recur-
sos literarios como la narracion migrada desde la tercera a la primera persona
para explicitar “la radical igualdad de todos los seres humanos y de su necesidad
de empatia y autoexpresion, que se afirman en la mutualidad del acto de escri-
tura/lectura” (p. 196). Una vez expuesta la compleja auto-presentacion narra-
tiva que se halla en esta exposicion de acontecimientos, Beatriz logra incorporar
en este punto el elemento fundamental de la intersubjetividad, definiéndola
como “el lazo humano que presta anclaje al ser y a otro y garantiza la mutuali-
dad de su interdependencia comunicativa y existencial” (p. 197). Finalmente
analiza detalladamente los vinculos internos de la narrativa y los desplazamien-
tos de la primera a la tercera persona, aunque nunca olvidando que la empatia
deviene medio fundamental no sélo para el circulo hermenéutico sino para
la comprensién mutua.

La siguiente contribucién se titula “Amurallar afectos: Judith Butler y Wendy
Brown” y corre a cargo de de Elvira Burgos. En ella se analizan las concepciones

de Butler y Brown sobre problemas fundamentales como la proliferaciéon de
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muros desde la vision freudiana o la subjetivacion normativa que sufre la per-
sona a la hora de definirse ante el binomio del género impuesto. A modo de
introduccién, conviene recordar la tendencia feminista de Brown a la hora de
acudir a los analisis freudianos y afirmar que “el deseo de muros pretende paliar
una ansiedad; la ansiedad generada por el sentimiento de vulnerabilidad, de
penetrabilidad, de permeabilidad” (p. 224). De alguna manera se pide protec-
cion al Estado como ente dotado de cierta masculinidad por su impenetrabilidad.
Unicamente cuando “la nacién se percibe como penetrable, o como penetrada
de hecho, violada, la nacion queda feminizada” (p. 224). En contraposicion a
este sujeto masculino representante del poder soberano, Butler propone un su-
jeto “interdependiente, con capacidad para ser afectado y para afectar” (p.
226). Como bien reconoce Elvira, la autora de El género en disputa se esta
refiriendo a una identidad rigida, firme ante las dualidades. Dicho en palabras
de la autora, éste seria “el sujeto pensante, consciente, con capacidad de accién
y decision” (p. 227). No se ha de olvidar la necesaria nota de performatividad
gue acompafa al sujeto cuando quiere articularse en el marco de su dimension
afectiva. Tampoco el rol privilegiado que juega el lenguaje en la medida en que
“el habla injuriosa se alimenta de la vulnerabilidad constitutiva del sujeto” (p.
230). La idea que baraja la autora en estas disquisiciones es precisamente la
necesidad de identificar el origen de la indisociabilidad entre performatividad y
poder soberano. Esta perspectiva permite ahondar en la cuestion del esquema
monolitico y binario que dificulta la libre circulaciéon de sentimientos (p. 241),
hallando su proceder en el establecimiento de los muros. Precisamente por esta
cuestion la autora dedica paginas de andlisis y estudio al complejo problema de
la performatividad y consolidacion del poder soberano, concluyendo finalmente
que debemos “deshacer los muros” (p. 246) mediante una resistencia originada
en la vulnerabilidad.

La contribucién ultima corre a cargo de Pedro Luis y se titula “Amor y Per-
feccion Humana. El conocimiento Interpersonal”. Se centra fundamentalmente
en la nocién del amor interpersonal que se halla en la naturaleza humana de
cada persona. Tal y como sefiala en las primeras lineas la cuestiéon del amor es
un elemento esencial del ser humano “en la unidad sistémica del yo que es cada
persona” (p. 249). Los rasgos o notas esenciales de esta unidad sistémica ven-
dran determinados a partir de la denominada teoria antropoldgica del conoci-

miento desarrollada por el autor, donde explicita las condiciones del amor en
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tanto “conocimiento intuitivo, que es el conocimiento propiamente personal” (p.
249). En lo que se refiere a los contenidos de dicha teoria cabe tomar en con-
sideracion la nocién de perfeccion esta vinculada con “hacerse a si mismo en
plenitud” (p. 251) junto al caracter ontolégico del amor en tanto que trascen-
dencia del ser humano dada en la apertura de lo otro (p. 252). Una vez se
abordan estas cuestiones retoma la nocién de Ortega y Gasset “nos sentimos
unidos al objeto amado” (p. 254), la expresion de Carlos Gurméndez que en-
tiende el amor como revelador de “la limitacion del individuo y su ser incom-
pleto” (p. 255), y la nocion de André Comte-Sponville sobre el amor vinculado
a la soledad (p. 255). La percepcién gnoseoldgica del amor seria el “conoci-
miento que cada ser humano, como persona, tiene de si mismo y del tu perso-
nal” (p. 262). Finalmente, el autor concluye asegurando que “el amor es per-
feccion gnoseoldgica porque en el amor y por el amor surge en toda su espon-
taneidad la intuicién reciproca y es posible y tiene lugar el conocimiento inter-
personal perfecto” (p. 266-267). Ello nos da pistas acerca de la concepcion an-
tropoldgica del autor sobre la concepcion del amor y de su infinita praxis, lo cual
es de agradecer por la riqueza de las referencias, la profundidad de los temas
tratados y los nexos articulados entre los diferentes movimientos que son inhe-
rentes al amor y condicionan nuestra forma de realizarnos a través del otro.
Sobre la contribucién de “Afectividad y Diferencia” de Gemma del Olmo cabe
sefalar que “afectividad y diferencia suelen considerarse términos o-puestos”
(p. 269). Con esta afirmacion la autora quiere remarcar la diversidad que con-
figura las sociedades para introducir el pensamiento de Audre Lorde, quien con-
cibe las diferencias como “amenazas para la convivencia, para las certezas y las
seguridades que constituyen la base de toda cultura” (p. 271). Segun la autora,
el componente de la diferencia da forma a las sociedades al mismo tiempo que
produce disonancias. Es urgente criticar “la moral establecida” (p. 271) porque
elabora jerarquias, de manera que solamente una propuesta basada en “aceptar
las diferencias, escucharlas y amarlas” (p. 274) puede realmente introducir ele-
mentos de cambio y variacion. Desde esta vision analiza la concepciéon de Beau-
voir sobre la mujer para sumergirse en la cuestiéon de la masculinidad, con
animo de desvelar cudl es la estructura de la norma que genera inestabilidad
en la convivencia, y asi, abolir la “obsesiéon por jerarquizar y dominar sobre los
otros” (p. 279). Finalmente, la autora reflexiona sobre la unidad y la homoge-

neidad social como propdsito a seguir por parte de todos, elaborando una
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perspectiva antropolégica basada en la necesidad de reestructurar otra vez los
cimientos de las sociedades y las culturas, sin olvidar tampoco de dénde veni-
mos y hacia dénde nos dirigimos como humanidad.

Con la frase citada en aleméan “In der Liebe ist Verstehen” —en el amor esta
el comprender— Juan Velazquez introduce la ultima investigacion de la obra
donde se interroga por el complejo tema del amor que anteriormente habia sido
tratado por Pedro Luis, aunque esta vez, desde la “Fenomenologia del Amor y
Autocomprension”. Analizando la influencia de San Agustin en la obra de Hei-
degger el autor recuerda que en la filosofia agustiniana hay tres ejes humanos
fundamentales para comprender el alma humana: el ser, el conocer y el querer
(p. 283). Si bien fue Karl Jaspers el primero en interpretar las reflexiones de
San Agustin en términos de amor y comprension (p. 285), Hannah Arendt “es-
cribia su disertacion doctoral dirigida precisamente por Jaspers y dedicada jus-
tamente al concepto del amor en san Agustin” (p. 285). A causa de las multiples
referencias a tener en cuenta para comprender el amor en términos fenomeno-
lI6gicos, el autor analiza en un bloque autbnomo denominado “Una fenomeno-
logia del amor”, donde explica que el amor es, ante todo, “una experiencia hu-
mana” (p. 288). Haciendo epojé de las valoraciones a modo de adjetivaciones
de vivencia —el amor divino, el amor romantico, y todos los tipos de amor (p.
288)—, el autor retoma la influencia agustiniana en Max Scheler del concepto
Liebesanschauungen para explicar el origen del amor cristiano. Las preguntas
que son abordadas en las siguientes paginas vendran determinadas por estas
reflexiones previas y la tematizacion de “la intencionalidad amorosa” (p. 289),
definida en términos de un estado afectivo dirigido hacia algo o alguien. De
hecho, el autor rechaza la concepcién del amor en clave de simpatia o como
derivado de simpatizar con algo/alguien y lo define como “un acto y un movi-
miento, pero no una tendencia, como lo es la voluntad” (p. 290). Prosigue re-
leyendo a Jaspers y definiendo “el movimiento del amor incluye la comprension
que conoce el objeto amado” (p. 294), aunque vale decir que el movimiento del
amor siempre estd en sintonia con el estatuto ontoldgico de la comprension. A
partir de este estado de cosas hace hincapié en cdmo se da la autocomprension
amorosa, o dicho en palabras del autor: “uno puede amarse a si mismo, y es
precisamente el amor que determinaria el objeto conocido como una suma de
aspectos valorativos” (p. 303). Para acabar, define el amor propio en términos

de unién entrega, permanencia y duracion junto al movimiento del amor (p.
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304), lo cual es fundamental para comprender la lectura heideggeriana de la
fenomenologia del amor de Scheler que encuentra sus raices, como hemos
visto, en Agustin y en las consideraciones relativas al amor realizadas por Karl

Jaspers.
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La primera edicion de la publicaciéon que resefiamos, La ética de Edmund
Husserl, de Urbano Ferrer y Sergio Sanchez Migallén, aparecié en 2011. No es-
tamos, pues, ante una publicacion “nueva”, sino ante una segunda edicién revi-
sada y ampliada de la anterior. Como nos indican los propios autores en su “Pro6-
logo a la segunda edicion”, esta se justifica no solo por la “buena acogida” de la
anterior, sino también por “la aparicion entretanto de nuevos estudios”. Estos
incluyen, por supuesto, el volumen XLIlI de Husserliana publicado en 2014 que
nos ofrece textos muy importantes de la ética tardia de Husserl?, pero también,
nos dicen, “publicaciones sobre Husserl centradas en motivos antropolégicos y
éticos de gran calado (como el amor, la racionalidad afectiva o la incidencia de
los habitos y el caracter en la persona) no ajenas en buena parte a los especia-
listas de habla hispana” (p. 11).

Asi, entrando ya de lleno en la obra que nos ocupa, esta se compone de seis
capitulos y un apéndice. Sin poder detenerme minuciosamente en cada uno de

ellos, el objetivo de las paginas que siguen es, mas bien, ofrecer una panoramica

L cfr. Husserliana LXII, Grenzprobleme der Phanomenologie. Analysen des Unbewusstseins und der
Instinkte. Metaphysik. Spéate Ethik (Texte aus dem Nachlass 1908 - 1937), New York: Springer, 2014. Ed.
de Rochus Sowa y Thomas Vongehr.
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general para que el lector interesado pueda hacerse una idea tanto de la estruc-
tura como del contenido de la misma y animar asi a su lectura. En el primer
capitulo, “Introduccién a la filosofia fenomenoldgica de Husserl” (pp. 17-50), se
nos ofrece una primera aproximacion practica a la fenomenologia, mostrandonos
como nuestro filésofo recupera y encarna genuinamente los dos rasgos que So6-
crates consagré como propios e ineludibles de la filosofia: “la modestia y la radi-
calidad” (p. 17). Desde esta clave interpretativa se nos muestra perfectamente
la conexidén tedrica y practica con el otro gran referente de Husserl, René Des-
cartes, de quien nuestro filésofo quiere recuperar la radical pretension de fundar
la filosofia sobre una base metodoldgica firme, racional y rigurosa para hacer
frente a la “descomposicion de la filosofia actual” segln nos dice en sus Medita-
ciones cartesianas, citada por los autores (cfr. p. 20-21). Asi, desde esta pers-
pectiva ético-practica, Ferrer y Sanchez-Migalldbn nos exponen sintéticamente el
nucleo de la problemética en torno a “La vida de la conciencia y el método de
analisis” en su refutacion del “psicologismo” (pp. 22-40), mostrandonos tanto la
afinidad de Husserl con las tesis centrales de su maestro Franz Brentano como
sus desacuerdos y matizaciones. Esta contraposicion, que los autores mantienen
a lo largo de toda la obra —recuérdese que Sanchez Migallon es uno de los gran-
des estudiosos del filésofo austriaco’— resulta realmente esclarecedora y peda-
godgica, asi como el recurso constante a las citas de extensos pasajes del propio
Husserl, tanto de textos tempranos como tardios. Este ultimo detalle resulta im-
portante, ya que los autores insisten en mostrarnos esta motivacion ético-prac-
tica que recorre toda la obra de Husserl, de principio a fin, por mas que puedan
y deban distinguirse distintas etapas o periodos en su pensamiento. Asi, este
primer capitulo concluye con la exposicion de “El subsuelo genético y pasivo de
la vida intencional” (pp. 40-49), mostrandonos la importancia de esta problema-
tica para la comprension fenomenolégica de las nociones de “subjetividad”, “in-
tersubjetividad”, “mundo de la vida” y “sentido”. Merece la pena citar las lineas
finales de este primer capitulo para mostrar su conclusion: “Toda la vida humana
(no solo la cognitiva, sino toda la vida consciente, y aun la pasiva o inconsciente)
esta atravesada por la racionalidad que busca paulatinamente cumplir sus inten-

ciones, 0 sea, que busca sentidos cumplidos correctamente. Es precisamente la

2 Cfr., entre otros, su estudio La ética de Franz Brentano, Pamplona, EUNSA, 1996.
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aplicacion o extension de este esquema a la vida estimativa y volitiva lo que inicia
en Husserl sus investigaciones éticas” (p. 49). Tras este capitulo introductorio, el
segundo, tercero y cuarto estan dedicados respectivamente a “El ideal de racio-
nalidad practica y la posibilidad de la ética objetiva” (pp. 51-84), “Los actos va-
lorativos y las cualidades del valor” (pp. 85-110) y “El querer practico y el fin
debido de la mejor vida posible” (pp. 111-130). Los tres pueden leerse, a mi
juicio, como un bloque tematico, cuya finalidad es, justamente, mostrarnos la
posibilidad de una ética objetiva, en analogia con la légica pura, tal y como fue
elaborada por Husserl en sus lecciones sobre Etica y teoria del valor (1908-1914),
pero, al mismo tiempo, como nos recuerdan los autores, sosteniendo “la audaz
y comprometida tesis segun la cual los actos estimativos y volitivos (del senti-
miento y de la voluntad) poseen igualmente una racionalidad propia e intrinseca”
(p. 55). Esto ultimo entronca con la constatacion de que “En la axiologia no solo
hay predicados de valor (0o de materias de valoracién, Wertungsmaterie) muy
diversos entre si (como también hay propiedades muy diversas que los juicios
tedricos atribuyen a objetos), sino que también hay muy distintas “situaciones
de motivacion” (Motivationslage)” (p. 75). Por tanto, junto a los “Principios axio-
I6gico-formales paralelos a los l6gicos” (pp. 75-80), los autores nos exponen las
“Leyes axiolégico-formales sin paralelo I6gico” (pp. 80-83), tales como la “ley de
sumacioén” o el “principio de absorcion” (p. 83). Como indicaba mas arriba, tam-
bién aqui la contraposicidon entre la postura de Husserl y la de su maestro resulta
esclarecedora para perfilar la posicion exacta de ambos filésofos, y asi nos lo
indican Ferrer y Sanchez-Migallon: “Husserl reconoce las leyes de su maestro con
ligeras variantes. Sin embargo, le reprocha el no haber distinguido los érdenes
noético y éntico, es decir, el dominio de los actos y el de sus correlatos ontoldgi-
cos. En efecto, el maestro de Viena se resistia —sin duda por temor a caer en el
idealismo y sobre todo en sus ultimos afios— a hablar de auténticas cualidades
ideales (no empiricas) tales como los valores. De manera que Husserl entiende
que han de formularse esas leyes, ademas de como tipos de argumentacion axio-
I6gica, también en sus respectivas versiones ontico-formales y noético-formales”
(pp. 81-82). Este punto resultara, efectivamente, decisivo para comprender la
posicion exacta de Husserl en lo que a “Los actos valorativos y cualidades de
valor” se refiere, tema, como se ha indicado, del capitulo tercero. También aqui
resulta iluminadora, en este caso con Max Scheler, la contraposiciéon entre ambas

posiciones: “La respuesta de Husserl —a diferencia de Scheler, por cierto— es
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que la constituciéon de los valores como propiedades objetivas, asi como su ex-
presion o atribucién al objeto valioso, requiere no Unicamente actos sentimenta-
les, sino también actos intelectivos que colaboren con ellos (p. 89).

Se trata, como es sabido, de la tesis que asume “Los actos valorativos como
fundados en actos intelectivos”, cuestion que los autores abordan (pp. 90-92)
antes de introducirnos plenamente en la problematica de “La objetivacion de las
cualidades de valor y la racionalidad axiolégica” (pp. 92-110). También aqui se
recurre, dedicando expresamente un epigrafe, a las “Coincidencias y discrepan-
cias con Brentano” (pp. 94-99), para mostrarnos, tras un breve recorrido por las
distintas posiciones de Husserl al respecto, la que seria, ya desde ldeas I, “su
version mas elaborada y, segun parece, definitiva”, a saber, la que sostiene que
“los actos valorativos son tomas de posiciéon no doxicas, es decir, unas tomas de
posicion (o actos ponentes) analogas a las doxicas, pero presentando o poniendo
el objeto —segun ya sabemos— no como “siendo” sino como “valiendo”” (p. 101).
Respecto a la cuestion de la racionalidad, Ferrer y Sanchez Migallén nos advierten
que, si bien es cierto que “parece desdibujarse entonces la diferencia entre actos
objetivantes y no objetivantes, pues todos poseen un rasgo objetivante basilar;
o entre la conciencia doxica y la no déxica, pues siempre se da una creencia”, lo
que sucede, mas bien, concluyen, “es que se descubre una nocién de racionalidad
mas amplia que la objetivaciéon tedrica” (p. 105). Desde estas coordenadas po-
demos abordar ya el tema de “El querer practico y el fin debido de la mejor vida
posible”, tratado, como se ha indicado, en el capitulo cuarto. En el primero de los
epigrafes que lo componen, “Las clases de actos valorativos y los bienes como
sus correlatos” (pp. 111-118), explican los autores que “la axiologia material de
Husserl se refiere a los sustratos portadores de valores, o bienes: tales como la
cosa material, un estado de cosas, el organismo viviente, el ser humano como
personalidad, las formaciones culturales e histéricas o las comunidades humanas.
Clases de bienes que compondrian las distintas regiones axioldgico-ontoldgicas”,
punto en el que, una vez mas, se nos recuerda “una diferencia con la axiologia
material de Scheler o de Hartmann, donde los objetos son los valores mismos”
(p. 114). En el segundo epigrafe, dedicado a “Las leyes practico-formales y la
constituciéon de fines” (pp. 118-122), se nos expone el descubrimiento de “una
lI6gica o racionalidad especificamente practica” (p. 120), y, si bien “el paralelismo
de la esfera practica con la logico-tedrica no es completo”, si cabe empero una

importante analogia, y esta reside en la constataciéon de que “al igual que la
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pregunta, la decisidn practica no consiste en una certeza ya lograda, sino que la
certeza es aquello a lo que ambas apuntan” (p. 121). El tercer y ultimo epigrafe
de este capitulo esta dedicado a “La ley moral fundamental y la vida mejor posi-
ble” (pp. 122-130), donde se nos recuerda que “la ética es la ciencia apridrica de
la razén préactica —querer y fines— en general, no solo con caracter particular
como sucede en las diversas artes” (p. 123). Lo decisivo aqui es “que el impera-
tivo moral concierne a la vida entera en su conjunto” (p. 125), imperativo que
Husserl expresa, insisten los autores, como un “actuar segun el mejor saber y la
mejor conciencia (nach bestem Wissen und Gewissen Handeln)” (p. 124). Del
mismo modo, y justo antes de finalizar el capitulo, nos exponen dos “limitaciones
o deficiencias” que encuentran, a su juicio, en la propuesta de Husserl: la primera
“sefiala un paralelismo entre la contrariedad axiolégica y la deontolégica que no
es tal”, mientras que la segunda apuntaria a que “Del pensamiento ético de Hus-
serl se infiere la tesis de que todo deber nace de un valer” (cfr. pp. 129-130). No
podemos detenernos aqui en estas cuestiones, que exceden el objeto de esta
resefia, pero queden al menos sefialadas como cuestiones abiertas para el de-
bate. De este modo cerramos el que, segun he indicado, podria ser, a mi juicio,
el primer bloque del libro, dedicado a los aspectos mas formales de la propuesta
ética de Husserl. Los dos restantes, en cambio, mucho mas extensos que los
anteriores, nos sumergen en los contenidos mas sustantivos, si se me permite la
expresion, de la misma. El quinto hace plenamente justicia a su titulo, pues,
efectivamente, se nos traza perfectamente el camino “Hacia la persona como
sujeto libre y digno”. En él se entronca, por otro lado, con los conceptos basicos
expuestos en el capitulo introductorio al hilo de la intencionalidad y la estructura
de la conciencia, pues ahora se comprende con toda claridad el paso “Del yo-
puro al yo-habitual”, tratado en el primer epigrafe (pp. 131-136), asi como el
sentido de “El yo-puedo como esfera de posibilidad de acciones”, tema del se-
gundo epigrafe (pp. 137-146), para desembocar en la idea central de “El yo-
personal motivado libremente por fines” (pp. 146-173) y, en ultima instancia, en
“La persona en el centro temético de la atencion” (pp. 173-184), abordados en
los dos dltimos. Una de las nociones clave en la que insisten los autores es,
justamente, la de “biografia”, ya que en ella desembocan las restantes, tanto el
“yo-puro” como el “yo-habitual”, mostrandonos un tipo de “relacién que no es
I6gica ni natural, sino estrictamente biogréafica-narrativa (donde los habitos pa-

sivos cooperan ya con los activos” (p. 136). Un ejemplo de ello se nos revela,
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justamente, en la toma de decisiones, pues, como aclaran Ferrer y Sanchez-
Migallén, “mi decision actual se vincula a la decisiéon anterior que tomé y contiene
implicitamente decisiones posteriores, remitiendo al «porque» que enlaza unas y
otras a la singular e intransferible biografia” (ib.). De hecho, y en ello también
insisten los autores, se trata en todo momento de “Un yo moral que, no obstante
su unidad, no deja de estar en tension, como dividido entre diversos motivos que
encuentra en si y ante si, y entre los que tiene que decidirse activamente por
uno. Esta decisibn es —como enseguida veremos— el momento crucial de la
constitucion del sujeto ético” (p. 164). Por tanto, y sin poder aqui mas que enu-
merar algunas de ellas, se trata de mostrar la intrinseca relacién de fundamen-
tacién que se da entre problemaéaticas aparentemente tan dispares como “La es-
fera pasiva del yo-puedo voluntario”, al cual se le dedica un interesante epigrafe
(pp. 142-146), con el recién aludido de “La decision y el crecimiento moral per-
sonal” (pp. 166-173), para desembocar en el tratamiento de “La persona como
fin en si mismo o digna” (pp. 173-178) vy, finalmente, en la importancia de “El
caracter y la personalidad” (pp. 181-184). Todo ello concluye con una idea cen-
tral que recorre toda la ética de Husserl, y es “que el ideal moral o ético no es
solo general, sino también precisamente personal e individual. A cada cual le
corresponde la tarea de buscar y encarnar dicho ideal, con la ayuda de tipos mas
0 menos generales de personalidad propuestos por la filosofia y, sobre todo, por
la comunidad” (pp. 183-184). Esta idea entronca con la comentada en el capitulo
anterior segun la cual “el imperativo moral concierne a la vida entera en su con-
junto” (p. 125), de lo cual resulta que, en esta etapa de la filosofia de Husserl,
la nocion de “vocacion” cobra una importancia central, convirtiéndose cada vez
mas en una de las piedras angulares de su arquitectonica ética. Merece la pena,
pues, citar este pasaje tomado de los articulos de Kaizo sobre Renovacion del
hombre y de la cultura3, pasaje que los propios autores reproducen: “Las formas
de vida basadas en una autorregulacion universal, tal como las hemos descrito
hasta ahora —por ejemplo, como forma de vida de un hombre que sigue una
vocacion—, abarcan sin duda la vida entera, pero no lo hacen de modo que re-

gulen, determinandolas, todas y cada una de las acciones; no dan a todas y cada

8 Cfr. Edmund Husserl: Renovacién del hombre y de la cultura. Cinco ensayos, Madrid, Anthropos,
2002. Introduccidon de Guillermo Hoyos Vasquez y traduccién de Agustin Serrano de Haro. Existe una
reedicion en la coleccién Siglo Clave de 2012.
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una de ellas un perfil normativo que tuviese por fuente originaria la voluntad
general que establece la regla” (p. 150). Asi, como nos muestran los manuscritos
de investigacion publicados en el tomo XLIlI de Husserliana, especialmente los
contenidos en la cuarta parte — “Reflexiones sobre ética de los afios de Friburgo”
(pp. 265-530)—, sera, entre otras, la nocion de “vocacion” la que dote de conte-
nido concreto y personal a la de “deber ético”. Ella nos mostrara, como veremos
en el dltimo capitulo, el deber que cada persona, cada “yo-personal”, tiene para
consigo mismo, sin que ello suponga el rechazo del deber ético que cada uno
tiene para con los demdas. En torno a esta problematica se juega, tal y como nos
muestran Ferrer y Sanchez-Migallén, el nucleo de toda la ética de Husserl: cémo
conjugar ambos “imperativos” sin caer, por un lado, en el subjetivismo escéptico
—contra el que se dirigia toda la axiologia y la ética formal desarrollada por nues-
tro filésofo en sus Lecciones sobre ética y teoria del valor (1908-1914)—, pero,
al mismo tiempo, concediéndole a los valores personales, propios e individuales
el papel que juegan en la dimensidon ética. No es de extrafar, pues, que en una
de sus ultimas reflexiones, en 1935, Husserl afirmara que “el amor, en sentido
auténtico, es uno de los problemas principales de la fenomenologia” (cfr. Hus-
serliana XLII, p. 524). El amor revela y pone en juego, efectivamente, al “yo-
personal”, al polo subjetivo del agente ético, pero fundado siempre en una racio-
nalidad afectiva, intersubjetiva y, por tanto, con una legalidad y objetividad pro-
pia que nos permite confrontarnos con las posturas escépticas y relativistas. Con
esta idea entronca otra tesis de largo alcance en la que insisten los autores al
final de este capitulo quinto, segun la cual “las obras colectivas o comunitarias
de las personas (culturales, sociales, politicas, artisticas, etc., e incluso cientificas
en lo que tienen de actividad humana colectiva) son sujetos y campos de mora-
lidad” (p. 184). Esta tesis nos remite directamente al problema de la intersubje-
tividad y, en dltima instancia, al tema que da titulo al sexto y ultimo capitulo del
libro, “El ideal moral individual y la dimension moral de la comunidad”. En él
desembocan, ciertamente, todas las ideas que hemos venido comentando en las
paginas anteriores, de ahi que no haya una ruptura entre las tesis principales
planteadas en los primeros afios de Gotinga y las esbozadas en los finales de
Friburgo. Una de las virtudes mas resefiables de esta publicacion, quiero insistir
en ello, es la de mostrarnos esta continuidad del modo mas claro y pedagdgico
posible, recurriendo constantemente a los textos del propio Husserl. Asi, tras

exponer en el primer epigrafe de este Ultimo capitulo las ideas que hemos
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comentado sobre “El ideal moral y su desarrollo” (pp. 185-194), insistiendo en la
idea de “renovacién” —titulo de los citados articulos de Kaizo— como “la tarea
suprema de la ética” (p. 188), y recordandonos que “la ética esta por encima de
la vocacion profesional, englobandola como auténtica vocacion de vida (en ale-
man los términos vocacion “Berufung” , y profesiéon “Beruf”, tienen, como se ve,
una misma matriz)” (p. 192), desembocamos, ya en el segundo epigrafe, en la
problematica de “Las unidades comunitarias y su dimension moral” (pp. 194-
211). En estas péaginas nos esbozan Ferrer y Sanchez-Migallén la tesis husser-
liana segun la cual el “sujeto comunitario” poseeria “las caracteristicas de una
auténtica persona moral. Es decir, una unidad personal que se comporta de modo
paralelo a la persona singular; que posee una existencia sincrénica (en los indi-
viduos que la integran y en los que ella adquiere conciencia) y a la vez diacrénica
(como sujeto desarrollandose en la historia)” (p. 204). Asi, tras exponer sucin-
tamente esta tesis, pasan, ya en el tercer epigrafe, a la pregunta por “El origen
y el desarrollo moral de las comunidades nacional y universal” (pp. 212-216),
para mostrar, ya en el cuarto, “El papel de la sociedad en el progreso moral del
individuo” (pp. 217-223). Cualquiera de las tesis e ideas abordadas en estos epi-
grafes merecerian por si mismas un detenido analisis, lo cual nos resulta aqui
imposible, de modo que nos limitamos simplemente a comentar la interconexién
entre ellas, tal y como la presentan los autores: *“con respecto al papel de la
comunidad en relacion al progreso moral de las personas individuales, Husserl
entiende que una funcién decisiva de la comunidad es proponer modelos o tipos
de personas moralmente ejemplares” (p. 217). En esta cuestion profundizan Fe-
rrer y Sanchez-Migallén en los dos penultimos epigrafes, titulados, precisamente,
“La cultura como vehiculo social para las actitudes éticas” (pp. 219-223) y “La
necesidad de modelos éticos en la vida social” (pp. 223-229). Finalmente, en el
ultimo epigrafe del libro, se aborda el problema del “Alcance y limites de las
unidades comunitarias” (pp. 229-231). Con ello concluimos la presentacion del
cuerpo textual principal del libro que nos ocupa, al cual afladen los autores un
interesante “Apéndice” titulado “Visidn panoramica y critica de diversas doctrinas
éticas” (pp. 233-250). En él se recogen algunos textos de Husserl en los que se
enfrenta a las “Diversas formas de hedonismo” (pp. 233-241), a la idea de “La
ética bajo una legalidad extrinseca” (pp. 241-244), a “El empirismo extremo de
Hume” (pp. 244-246) y, finalmente, a “La doctrina ética de Kant” (pp. 246-250).

Con este “Apéndice”, pues, concluyen Ferrer y Sanchez-Migalldbn su exposicién
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de La ética de Edmund Husserl, otorgandole la ultima palabra al fenomendlogo e
invitAndonos a leer los textos originales, tarea para la cual, segun mi opinién, el
libro que resefiado se nos ofrece como una de las mejores propedéuticas dispo-

nibles hasta la fecha en lengua castellana.
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La hermenéutica filoséfica de H.-G. Gadamer en busca de la verdad es el
ultimo libro de la profesora M2 Carmen LOpez Séenz, catedréatica de Filosofia de
la UNED. La autora, reconocida experta en la obra del pensador marburgués,
propone un exhaustivo recorrido por la hermenéutica filoséfica, por sus ndcleos
programaticos, sus conceptos y categorias centrales, asi como por sus antece-
dentes tedricos y sus diferentes criticos. Sin embargo, la originalidad de su apro-
Ximacion y el elemento distintivo de este acceso deben identificarse en el hilo
conductor de la verdad. A modo de hilo de Ariadna, el libro propone una inter-
pretacion de los diferentes niveles a través de los cuales la busqueda de la verdad
en su doble dimensidn tedrico-practica se convierte en una clave de béveda irre-
nunciable para explicitar y articular internamente la propia filosofia gadameriana.
Precisamente porque no hay en Gadamer “una teoria de la verdad, pero si una
constante referencia a ella” (p. 163), el despliegue del horizonte de la pregunta
por la verdad se halla en el foco de este recomendable estudio dividido en ocho
capitulos que, lejos de verse como compartimentos estancos, configuran una in-
terpretacion organica donde la orientacion hacia la verdad hermenéutica va
emergiendo una y otra vez desde el prisma abierto y dialégico del pensar gada-
meriano.

Por la formacion fenomenoldgica de la autora —gran conocedora de la obra
de Husserl y Merleau-Ponty— convendria destacar de entrada que el principal
centro de gravedad para dialogar con la hermenéutica filoséfica no es, en primera

instancia, la habitual filiacion heideggeriana. Obviamente no desatiende en
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ningn momento la importancia del andlisis de la estructura ontoldgica del com-
prender como modo originario de ser, tal como el propio filésofo marburgués
reconocio en tantas ocasiones en deferencia a Heidegger. Sin embargo, la mirada
de Lépez Saenz en el primer capitulo “La génesis de la hermenéutica filosoéfica”
(pp. 17-47) anticipa ya, de manera programatica, “la presencia de un horizonte
fenomenoldgico” (p. 19), de ahi que priorice reevaluar sobre todo esa herencia
husserliana que, partiendo de la critica compartida al objetivismo y al psicolo-
gismo, subyace en muchos presupuestos de la filosofia gadameriana. Tal es el
caso, entre otras claves, de la asunciéon de la Lebenswelt en cuanto condiciéon de
horizonte de toda experiencia (pp. 22-26), pero también la del concepto de in-
tencionalidad, si bien en Gadamer sera comprendida de forma horizéntica y re-
lacional, asi como “destitucion de la conciencia absoluta y como apertura al
mundo” (p. 26). Asi pues, mas alld de sus diferencias sobre el lugar de la per-
cepcién pura, del olvido o no del cuerpo o de la centralidad del fenébmeno del
lenguaje, la comunidén de fondo entre fenomenologia husserliana y hermenéutica
gadameriana se cifraria en el abordaje descriptivo (y no normativo) de esa ex-
periencia que conduce a “la auto-presentacion de las cosas mismas en su verdad,
0 sea en la evidencia en la que se cumple la comprensién” (p. 27). La verdad que
habita en el mundo de la vida emergeria en ambos casos como orientacion a las
cosas mismas, y no a las cosas positivizadas y absolutizadas por una légica pre-
dicativa basada en la verdad enunciativa; en ambos casos, el caracter interroga-
tivo de dicha orientacion reflejaria ese momento dialéctico donde lo intencionado
y lo dado en Husserl, o la pregunta y la respuesta en Gadamer, convergen en la
conviccion filoséfica de que “toda comprensidon proporciona a la percepcién un
significado que no esta estrictamente contenido en ella” (p. 30). En consecuencia,
la estructura de la percepciéon teorizada por Husserl —donde la anticipacion del
objeto intencional es condicién de posibilidad de la aparicién de este— configu-
raria para Lopez Saenz ese suelo no suficientemente explicitado sobre el que se
asienta, a su vez, la descripcion del comprender gadameriano en general, y, en
particular, la anticipacion tacita de la unidad del sentido de lo que comprendemos
en virtud de toda fusion horizéntica.

Concebida como una de las muchas aplicaciones de la fenomenologia al pre-
sente, no puede sorprender que el segundo capitulo “Hermenéutica de la objeti-
vidad cientifica” (pp. 49-63) incida en qué sentido una de las dimensiones her-

menéuticas de la experiencia dialéctica de la verdad, comprendida como
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evidencia de un sentido que se nos abre y precede al acontecimiento en el que
se nos revela el ente, se dirige contra la aspiracion hegeliana de un saber abso-
luto y contra el metodologismo y el deductivismo imperantes en la objetividad
cientifica. Como en Husserl, Gadamer amplia con creces ese “rechazo de la con-
cepcion dogmatica de la experiencia cientifica que pretende ofrecer la Verdad
misma” (p. 51). Ahora bien, su critica a los limites de la ciencia moderna y sus
verdades enunciativas se articulara sobre todo a partir de la superacion de la
diltheyana dicotomia entre explicar y comprender, no para fundamentar una me-
todologia propia de las ciencias del espiritu, sino para superarla desde una con-
cepcidn eminentemente ontolégica donde la universalidad de la hermenéutica
aspira a vincular la ciencia con nuestra experiencia total del mundo, inseparable
esta de la situacion existencial concreta (p. 53). Por todo lo dicho hasta el mo-
mento, la autora ofrece asi una primera definicion provisional de verdad, a partir
de la cual se anticipan ya las futuras lineas de fuga a tratar: “la nocion gadame-
riana de verdad se caracteriza por tres rasgos interconectados: su intima relacién
con la comprensién, su caracter eminentemente histérico y su indole dialdgica”
(p. 54).

En el tercer capitulo (“Comprensiéon de la verdad y verdad de la compren-
sibn”), es la nocion de comprensiéon la que asume el rol de hilo conductor para
desarrollar las conocidas nociones de interpretacion (pp. 65 s.), de dialogo y de
juego (pp. 67-73), asi como la subsiguiente reevaluacion filoséfica del texto (pp.
73-78) como experiencia de finitud transformadora donde se juega la participa-
cion en una determinada tradicién. O dicho con mayor rigor: el encuentro de
nuestra relacion interrogativa con el ser y el comprender. Fiel a su conviccién,
tanto platdnica como husserliana, de que sélo la palabra resucitada (hablada o
leida) presentifica las huellas de la vida humana alienadas por la materialidad de
la escritura, esta “fenomenologia de la interpretacion de la experiencia y del pen-
sar” (p. 73) se dirigiria en Gadamer hacia una orientacion del texto en sentido
amplio, a fin de aquilatar no sélo la conviccidén de que “comprender es entenderse
uno con otro sobre la cosa misma” (p. 77), sino también el compromiso de bus-
queda y formacioén activas de una verdad acordada desde nuestro presente. Tal
es, por lo demas, el horizonte heuristico y regulativo de la llamada “anticipacién
de la perfeccién”, que en cuanto presuposicion formal que posibilita la comuni-
cacion puede ser leida también como una anticipacion de la verdad en sentido

transcendental distinta de aquella que, como las propuestas de Habermas o Apel
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(pp. 80-83), busca subordinarse todavia a la cuestion de su validez y sus criterios
Yy, en Ultima instancia, a un determinado marco normativo. En este sentido, cree-
mos con la autora que esta expectativa transcendental de la verdad supone to-
davia hoy una valiosa herencia kantiana para seguir pensando el proyecto (poli-
tico) ilustrado desde la finitud de la comprension misma.

El cuarto capitulo titulado “La linglisticidad de la experiencia de la verdad”
(pp. 85-108) amplia esta articulaciéon tedrica ahondando, sin embargo, en la de-
rivada decisiva del lenguaje. Al concebirlo como Medium y no como mero instru-
mento de comunicacion, la hermenéutica filos6fica asume y radicaliza cierta-
mente la heideggeriana comprensién del lenguaje como linglisticidad, es decir,
como dimensional esencial del ser humano en la que se nos da un modo primario
de experimentar el mundo. Ahora bien, dado que la comprensién éntica y onto-
I6gica del lenguaje y la universalidad de la linglisticidad son temas gadamerianos
tan conocidos como frecuentemente atacados, LOpez S&enz va dialogando al
mismo tiempo con aquellas objeciones clasicas (absolutizacion del lenguaje, re-
lativismo lingulistico, ausencia de dimensién préactica y de su funcién representa-
tiva, etc.) que permiten contrastar, a su vez, los pilares en los que se asienta la
programatica universalidad de la dimension hermenéutica. De este modo es sub-
rayada, por ejemplo y de manera destacada, la interrelacién entre lenguaje y
razoén, linglisticidad y racionalidad, que la autora considera de raigambre feno-
menoldégica (pp. 86 s.). Tampoco debemos olvidar, asimismo, el vinculo entre
lenguaje y didlogo en direcciéon a la verdad (pp. 95-102), pues sélo alli emerge
la aprehension del camino mismo del logos como “portador de la verdad” (p. 98),
esto es, aquella experiencia linglistica del mundo que se realiza como “dialogo
interno que somos y en el didlogo anticipado por otros” (ibid.). Con ello Gadamer
habria ratificado el agotamiento de la primacia gnoseoldgica de la relacion sujeto-
objeto para describir, nombrar y construir el mundo, pero también habria rede-
finido en términos fenomenoldgicos la correspondencia entre palabra y cosa, asi
como la comprension de la verdad como mera presencia o correspondencia con
la realidad. A fin de cuentas, la dialéctica entre realidad y el lenguaje superaria
definitivamente la relacion representacion-adecuacion de los signos con las cosas
en favor del discurso en el que se manifiesta la cosa. En la medida en que el
verdadero ser del lenguaje remite a aquel tipo de didlogo que es caracteristico
de la finitud de los seres linguisticos, la verdad que se hace lenguaje seria siem-

pre un “logos intersubjetivo” (p. 99) que, empoderado como sujeto auténtico del
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didlogo hermenéutico, permite la experiencia de lo verdadero como experiencia
de pertenencia y de participacién en el lenguaje “como lugar de la mediacién
total de la existencia” (p. 100).

El capitulo quinto, “Razén hermenéutica” (pp. 109-124), se abre con un re-
cordatorio muy pertinente en relacion a la obra de Gadamer en particular, pero
también respecto de la filosofia en general: “Investigar la verdad hermenéutica
es, al mismo tiempo, estudiar qué tipo de racionalidad prevalece en ella, dado
que la verdad y razén son la cara y la cruz de una misma moneda” (p. 108). Asi,
armada con buenos argumentos, la autora despliega, por un lado, las caracteris-
ticas reflexivas de una razén hermenéutica que es siempre histérica y autocritica,
o mejor dicho, que “vive de razones histdricas que se van haciendo en el dialogo
interpretativo y en la comprension que este lleva implicita” (p. 111); por el otro,
estos rasgos son vinculados con acierto a la teleologia fenomenoldgica de la ra-
zén, ese telos de la racionalidad husserliano, aunque el desarrollo de ese ideal
regulativo seria inseparable ya, para el filésofo marburgués, de la asuncion de
nuestra finitud y nuestra historicidad. En esta misma linea, los conceptos herma-
nados de Bildung (pp. 113 s.) y de sensus communis (p. 114) subrayan el lugar
de la formacion para desarrollar un tipo de autoconciencia de raigambre huma-
nista que se eleve de la situacién particular a la universalidad concreta que, al
realizarse y reactivarse como fusidén de horizontes, funda también un sentido
para la comunidad y lo comunitario, el cual preserva las diferencias y revela
nuestros limites. De ahi que el impulso ético juegue un papel central en la her-
menéutica filoséfica, tal como se desprende de la conocida reinterpretacién ga-
dameriana tanto de la praxis como de la phronesis aristotélica (pp. 116-122).
Entendida como sabiduria practica acerca de las acciones (politicas), esta nueva
concepcion de la phronesis conjuga lo particular (ethos) con lo comun (logos) v,
en cuanto virtud hermenéutica fundamental, su perfeccionamiento continlda
siendo la tarea de una filosofia practica abierta a la recta aplicacion de un saber
que es siempre saberse. No olvidemos, sentencia Lopez Saenz, “que la phronesis
no es un saber privado, sino social y publico, ya que su meta es la verdad en
cuyo acontecer todos participamos” (p. 118).

“El arte como presentacion de la verdad” indaga, en el sexto capitulo (pp.
125-137), en qué sentido la descripcion fenomenoldgica del acontecimiento del
arte, y la del juego como categoria clave, pueden comprenderse como aquella

experiencia donde la racionalidad se manifiesta de manera privilegiada. Segun la
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autora, la experiencia del arte supera en Gadamer los atolladeros idealistas de la
conciencia estética kantiana, asi como los problemas derivados del genio y del
subjetivismo del buen gusto, ofreciendo no un modelo de enjuiciamiento basado
en la relaciéon sujeto-objeto, sino “un modo de autocomprension y una fuente de
verdad” (p. 126). Ahora bien, ¢por qué es una experiencia de verdad? Por su
caracter paradigmatico, ejemplar, hay en la experiencia artistica —que como fe-
ndmeno hermenéutico es siempre histérico— una verdad que se manifiesta en
las obras y que comunica un sentir que hay que comprender en el espacio de
juego que abren. En este sentido, consideramos un acierto haber puesto de re-
lieve el vinculo entre interpretacion y mimesis (pp. 130-133). Puesto que, para
el pensador marburgués, la pregunta por la verdad del arte es una tarea herme-
néutica y no una mera reconstruccion o reproducciéon de la génesis de una obra
y de las intenciones de su autor, y por tanto toda consideracion hermenéutica
sobre la estética niega ya la premisa de que sea posible entender el arte exclu-
sivamente como arte, la interpretacion de las obras artisticas se sitla siempre
en un espacio de juego ya no estético, sino de orden ontoldgico. Lo que ahi se
representa y se juega no es una simple copia de la realidad, “sino el movimiento
por el que emerge la esencia de lo real, la presentacion del ser, su existir” (p.
131), de ahi la reevaluaciéon de la funcién cognoscitiva de la mimesis artistica,
“que no copia lo que hay, sino que hace ser” (ibid.).

El pendltimo y séptimo capitulo lleva por titulo “Historicidad de la verdad
y verdad en la historia” (pp. 139-161). En él se exploran, en cuanto elementos
fundantes del binomio gadameriano de historia y verdad, los conceptos de histo-
ricidad e historia efectual, asi como la rehabilitacién de la tradicidon y los prejui-
cios, entendidos estos ultimos como aquellas “lineas orientativas que hacen po-
sible nuestra experiencia y forman parte de todo acto de comprension” (p. 145),
es decir, como “el a priori de toda comprension” (p. 147). S6lo la imbricacién
interna de todos estos conceptos revela en qué sentido la hermenéutica filoséfica
en general, y la efectualidad histérica en particular, permiten pensar nuestra re-
lacion con el pasado no como simple distancia histérica, como siempre creyo6
ingenuamente el historicismo, sino sobre todo como distancia temporal que per-
mite comprender el presente y producir nuevos significados en el propio encuen-
tro dialdgico. “El tiempo, el acontecer, parece ser el Unico portador de la verdad”
(p. 149), por eso la doble vertiente del concepto de la “conciencia de la historia

efectual” (pp. 149 ss.), en cuanto conciencia de las determinaciones histodricas,
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por un lado, y como determinacion de la conciencia por la historia, por el otro,
preside la tarea practica de asumir la verdad de lo que fue para aplicarla a lo que
es. lgual que en Heidegger, pues, la verdad gadameriana seria también una
forma de apertura, de ausencia desvelada, pero como acontecimiento del ser la
verdad de la vida practica en Gadamer sera reinterpretada, mas bien, como un
acontecimiento histérico-efectual: “la efectualidad de la historia abre una verdad
y nosotros la recibimos reflexiva y comprehensivamente [...] la verdad es efecto
de la historia y no de la subjetividad” (p. 153).

A modo de recapitulacién, el ultimo capitulo “Conclusiéon. La verdad herme-
néutica ante sus criticas” (pp. 163-208) comienza subrayando algunos de los
niveles de la verdad gadameriana desplegados a lo largo de la sélida interpreta-
cion ofrecida, ya sea contraponiéndose a la verdad cientifica propia del metodo-
logismo y el deductivismo (pp. 164 s.), ya sea insistiendo en su raiz fenomeno-
I6gica, es decir, en esa concepcion unitaria de verdad “como evidencia de un
sentido que se nos abre y precede al acontecimiento en el que se nos revela el
ente” (p. 171). Por otro lado, es de agradecer que se ponga en valor la reelabo-
racion hermenéutica de la tradicién ontoldgica y ética de Aristdteles en relacion
a la verdad, en su doble e irrenunciable articulacibn como ser y deber ser (p.
170), pero también el recordatorio de su caracter radicalmente histérico (p. 172),
tedrico-practico y objetivo-subjetivo (pp. 173 s.), entre otros aspectos resefa-
bles. En una segunda parte del capitulo (pp. 184-191), Lépez Saenz termina
abordando la tension constitutiva entre verdad e interpretacion, en dialogo critico
con aquella herencia nietzscheana posmoderna que postula la preeminencia
constructivista de la verdad como interpretaciéon. Frente a esta mera equivalen-
cia, y por todos los argumentos desplegados en el libro, la postura receptiva del
filbsofo de Marburgo emergeria por el contrario como una bldsqueda hermenéu-
tica de verdades que nos orientan; ese es, en efecto, un camino que es guiado
por nuestras interpretaciones singulares y provisionales, esto es, histéricamente
plurales, pero nunca entendidas en términos conflictivos ni tasadas por su validez
—sin duda una debilidad teérica en Gadamer que sera corregida por Ricoeur—,
pues en el centro del tablero siempre se halla la dinamica dialégica de la com-
prension interpretativa, garante de que los horizontes verdaderos pueden armo-
nizarse, esto es, llegar a un acuerdo intersubjetivo: “Hay una verdad hacia la que
las interpretaciones se encaminan a medida que la cosa misma se va haciendo

presente en el lenguaje” (p. 191).
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La unidad de la diferencia se propone un objetivo circunscripto, pero no por
ello poco ambicioso, sino todo lo contrario: ofrecer una fundamentacién que sos-
tenga la idea de una continuidad en la obra de Heidegger. A pesar de la amplitud
de la tarea, la obra se dirige a su objetivo sin rodeos, por medio de un plan
ordenado que requiere de una serie reflexiones previas que desembocan en una
lectura renovada de la trascendencia, el a priori, la diferencia ontoldgica y la
conflictividad o tensidon (que se detecta tanto en el Dasein como en el Ereignis).

La autora retoma la lectura de Von Hermann al respecto, y se embarcaen
un trabajo de justificacién de su posicidn; segun Leticia Basso, existe una conti-
nuidad en la obra de Heidegger desde las lecciones tempranas de Friburgo hasta
los escritos mas tardios. Ahora bien, a diferencia de las aproximaciones mas
usuales a esta tematica, el libro aporta un recorrido novedoso que, en lugar de
preguntarse por la reformulaciéon de una cierta tematica puntual a lo largo de los
anos, busca una clave de lectura integral. Se vuelve, pues, necesario establecer
un toépico central que atraviesatoda la obra de Heidegger: para la autora este
tépico es la diferencia ontolégica. Segun su lectura, la obra de Heidegger consti-
tuye una extensa investigacion, desde diversas perspectivas, acerca de la distin-
cién ser-ente.

Parallevar a cabo el objetivo de demostrar la continuidad de la obra de Hei-
degger, se plantean a continuacion una serie de nucleos significativos adicionales

que seran rastreados a través del pensamiento de Heidegger, estos nucleos, tal
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como se muestra en el desarrollo del libro, resonaran a lo largo del periodo ana-
lizado (1919-1939) De este modo, la autora se embarca en la dificil tarea de
mostrar reduplicaciones, relaciones dialécticas, conflictos y contra-balanceos,
que aparecen en todos los periodos, aungque inspeccionados por Heidegger desde
perspectivas variantes. Esta variacion de perspectivas coincide con el sentido de
la Kehre que la autora explicita: el paso del pensamiento del Dasein al pensa-
miento del ser sin el ente.

Una vez que se ha determinado un tépico central, se buscan una serie de
conceptos fundamentales que operaran como clave de lectura de los paralelismos
entre los textos tempranos y tardios. La primera de estas propuestas es la si-
guiente: El Ereignis tiene una estructura conflictiva (donacién-sustraccion), que
se reduplica en una estructura dual del Dasein (propiedad-impropiedad). Para
justificar la dualidad de la estructura del Dasein la autora realiza la que tal vez
sea la mas audaz tarea del libro (y, a mi juicio, la tarea mas necesaria en el
ambito filosofico de la fenomenologia hermenéutica): la recuperacion del sentido
de contenido del a priori, que desemboca en la configuracion de la vivencia. Se-
gun esta exposicion, el planteo trascendental de Ser y tiempo, y, sobre todo, sus
interpretaciones posteriores, han priorizado el sentido formal del a priori, es de-
cir, la actividad del Dasein que configura el sentido de lo donado. En la renovada
(pero al mismo tiempo, sensata y anti-dogmética) lectura de la autora, existe
una fase en la cual el Dasein es pasivo en la recepcién del contenido de lo que
viene a la presencia, y se pliega a este aparecer para luego, modalizarlo por
medio de la dimension siempre histérica de la comprensidon. A este aspecto ac-
tivo-pasivo de los mecanismos de “lo previo” del comprender la autora lo deno-

mina la “dualidad del a priori”:

la estructura de la vivencia se va delineando gracias a la influencia de aquello que se
dona en una instancia previa a su configuracion modal; eso previo refiere al sentido
de contenido que de forma pasiva el dasein recibe, y que potencialmente contiene
todas las posibilidades a concretarse a través de la articulacion y la realizacion facticas”

(Basso, 2017:258)
La tension entre sentido formal y sentido de contenido se reduplica en la

tension propiedad-impropiedad del Dasein, lo cual, una vez mas expresa una

conflictividad interna a la existencia, que arraiga en la diferencia ontolégica.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018



LETICIA BASSO MONTEVERDE : LA UNIDAD DE LA DIFERENCIAZ ACERCA DEL ACONTECIMIENTO EN LA OBRA DE... 303

Esta lectura constituye una valiosa y valiente decisidon interpretativa, que se
volvera condiciéon para la comprension de las tesis posteriores que se expondran
en el libro. Una vez que se ha establecido, por un lado, una nueva forma de
comprender lo trascendental, a saber, no ya como la condiciéon de posibilidad de
la experiencia, sino justamente, como la tensién entre lo dado y lo articulado; vy,
por otro lado, la nocién de que el a priori tiene un caracter dual (sentido de
contenido y sentido articulado), se puede avanzar al encuentro de estructuras
similarmente espejadas en el, asi llamado, “segundo periodo” del pensar de Hei-
degger.

La segunda parte del libro de Leticia Basso se dedica a explicitar las resonan-
cias de las cuestiones fundamentales de los escritos tempranos (desde la clave
de lectura propuestay so6lidamente justificada por la autora, y sin perder de vista
el problema de la diferencia como tépico central) en las obras posteriores a la
Kehre.

El primer paso para soldar la continuidad es mostrar que el Ereignis, al igual
que el Dasein, tiene caréacter trascendental (en el sentido no-tradicional ya ex-
presado), puesto que él también constituye una tension, esta vez, entre entre
donacién y sustraccién del Seyn. En efecto, lo trascendental se mantiene en pie,
pero de una manera des-subjetivada. En la conflictividad del Ereignis resuena la
dualidad del Dasein. Segun la autora, El Ereignis aclara la tension que genera la
diferencia en el Dasein.

Esta reduplicacion estructural de fendmenos justifica la continuidad del pen-
samiento de Heidegger, a saber, la dualidad del Dasein (que es, al mismo tiempo,
dualidad del a priori) y el caracter conflictivo del Ereignis son dos modos de ana-
lisis y exposicion del problema central y aglutinante de la obra de Heidegger: la
diferencia ontoldgica. La distincion entre ambos tratamientos se encuentra en
que (tal como lo determinalaautointerpretacién que Heidegger hace de la Kehre)
el primero se realiza desde la perspectiva del Dasein, y el segundo, desde la
perspectiva del Seyn.

La autora establece una serie de espejamientos de las estructuras tensiona-
les (o inter-referencias) del primer periodo en el segundo (si es que esta distin-
cion resulta valida, luego de la lectura de este libro). De este modo se indica:

1) Que la fenomenologia hermenéutica por medio de la cual se ejercita la
analitica existencial del Dasein posee un correlato en una fenomenologia de lo

inaparente, en la perspectiva que se ocupa de pensar el Seyn.
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2) La estructura bidimensional del Dasein (dualidad del a priori) resuena en
la estructura conflictiva (donacién —sustraccion) del Ereignis

3) La trascendencia constituye un caracter presente a lo largo de toda la obra
de Heidegger, pero, en las obras que se centran en el analisis del Dasein, esta
trascendencia aparece como tension entre lo donado y lo articulado, mientras
que en el pensamiento del Ereignis, la trascendencia se presenta como trans-
propiacion.

4) Las dimensiones centrales por medio de las cuales se cristaliza la diferen-
cia son, en las obras de comienzos de siglo XX, la propiedad e impropiedad, que
respectivamente, interpretan a la existencia a partir del ente, o del si mismo.
Paralelamente, en la época del pensamiento del Seyn, las dos dimensiones en
tension son la apropiacidony expropiacion del ser.

La unidad de la diferencia es una obra audaz, y ello desde una serie de puntos
de vista.

En primer lugar, se instala de lleno en el centro de una discusion tradicional
acerca de la obra de Heidegger (i.e. su continuidad) y la resuelve de una manera
no tradicional, trazando relaciones inesperadas pero sélidas entre la estructura
del Dasein y del Ereignis. El periodo abarcado por el estudio es ambicioso (1919
a 1939) pero la autoralogra recorrerlo con firmeza, sin abandonar la profundidad
de los andlisis, mostrando una gran sutileza interpretativa y un sélido manejo de
los conceptos fundamentales de cada época y su articulacion; una tarea nada
sencilla si tenemos en cuenta que el estilo de Heideggery su armazdn conceptual
se modifica notoriamente a lo largo de los afios.

En segundo lugar, la autora propone una novedosa interpretaciéndel a priori
que provoca un rescate del sentido de contenido de lo donado. Esta recuperacion,
a mi juico, llega como una bocanada de aire fresco a las interpretaciones que
reducen la totalidad de la vivencia a una suerte de juego semidético donde la
materia ya no tiene nada para decir. La autora nos recuerda, en contra de las
interpretaciones que se han vuelto casi dogmaticas, que en una fase inicial, el
ente es rector en la configuraciéon del fendbmeno, y que el Dasein, al menos en
una etapa, cumple un rol pasivo.

Cabe destacar que las renovadas lecturas de la autora no se despliegan sobre
aspectos accesorios o satelitales del pensamiento de Heidegger, sino que, tal
como ella misma se lo propone, la lectura se inserta justo en la que se presenta

como temética central de la obra de Heidegger: la diferencia ontolégica. De este
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modo, laautora se diferenciade la mayor parte de las investigaciones que buscan
fundamentar la unidad de la obra centrandose en la resonancia de uno u otro
concepto particular. Esto significa que todo el estudio de “La unidad de la dife-
rencia” ocurre en el ndcleo de una de las areas mas arduas del pensamiento de
Heidegger. Leticia Basso logra una firme y contemporanea —ademas de necesa-
ria— fundamentacion de la continuidad de la obra de Heidegger, al tiempo que
repiensa una serie de conceptos fundamentales desde una valerosaclave de lec-
tura. Esta obra ofrece una interpretacion que no debe ser pasada por alto por

ningun interesado en la fenomenologia hermenéutica.

Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018






Investigaciones Fenomenoldgicas, n. 15, 2018, 307-315

e-ISSN: 1885-1088

EL PROBLEMA DE D10S EN LA FENOMENOLOGIA DE HUSSERL.
ANGELA ALES BELLO, Edmund Husserl. Pensar a Dios,

creer en Dios. Buenos Aires: Editorial Biblos, 2016.

Rubén Sanchez Mufioz
Universidad Popular Autbnoma del Estado de Puebla
ruben.sanchez.munoz@upaep.mx

Contrario a lo que se puede pensar y creer respecto del lugar o no lugar que
ocupa el problema de Dios en la fenomenologia de Edmund Husserl, esto es, la
idea de que este problema a Husserl no le interesaba, o que Husserl hizo epojé
del tema de Dios en ldeas | y luego se olvido de retomarlo, asi la labor de Angela
Ales Bello ha sido la de mostrar que el fildésofo moravo se interesé profundamente
en la cuestion de Dios y que es un tema fundamental dentro de la fenomenologia
de Husserl. En efecto, la filésofa italiana ha dedicado una parte importante de su
trayectoria profesional a explorar el problema de Dios en la fenomenologia de
Edmund Husserl. En 1985 publicdé Husserl. Sul problema di Dio y tres décadas
después la obra que ahora comentamos. Por ello, podemos decir que en el tra-
bajo de la autora vemos cumplirse la idea misma que Husserl tenia de la feno-
menologia como Arbeitsphilosophie, esto es como una filosofia de trabajo, donde
los problemas se esclarecen en la préactica concreta, en la constancia misma del
trabajo y el esfuerzo. El presente trabajo es un comentario critico a la obra de la
filosofa italiana Edmund Husserl. Pensar a Dios, creer en Dios.

Husserl mismo era consciente de las dificultades que podian tenerse a la hora
de intentar comprender la fenomenologia y a la hora misma de querer hacer
analisis intencionales desde un enfoque fenomenoldgico. Ello ciertamente le ge-
ner6 una serie de incomprensiones y malentendidos. Estas dificultades las tenian
ya sus alumnos directos, como Stein, Landgrebe, Heidegger y Fink, los integran-
tes del circulo de Gotinga y con mucha mas razén quienes no trabajaban direc-
tamente con el fundador de la fenomenologia. En la actualidad, con la publicacion

de sus obras completas, de la edicién Husserliana, todavia seguimos cuestio-
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nandonos si hemos ganado con el tiempo mayor claridad sobre lo que es la fe-
nomenologia y si hemos conseguido avanzar en la conformacién de una comuni-
dad de fenomendlogos unidos por las mismas metas y los mismos fines.

El libro de Ales Bello consta de cuatro densos capitulos. Los traductores hacen
una presentacion de la obra y la autora una breve y llcida introduccién. En ella
podemos ver la trascendencia del tema de estudio y el vinculo generativo que
tiene este tema en la filésofa. Ella reconoce que abordar el problema de Dios
desde la fenomenologia es un verdadero “desafio”. Si el problema de Dios es un
tema marginal en la obra de Husserl, entonces ¢por qué leer los “analisis feno-
menolégicos de Husserl en clave teoldgica”? Ales Bello reconoce que el tema le
interesa desde el punto de vista tedrico, en primer lugar y, en segundo, le in-
teresa las contribuciones que la fenomenologia puede hacer a las ciencias huma-
nas, es decir, a la historia, a la antropologia y “a las ciencias” (p. 13). En este
orden considera valioso preguntarse por la contribuciéon de la fenomenologia al
tema de Dios.

A este desafio que representa el tema mismo del estudio, hay que sumarle
dos cosas. 1. Que los analisis de Husserl son “dificiles” y 2. Que, por ello mismo,
son lentos y, por tanto, para llegar a algun resultado es preciso hacer un “largo
y tortuoso recorrido” (p. 15). La imagen que nos presenta Ales Bello de Husserl
es la de un filésofo serio y comprometido, “que no quiere exponer rapido la opi-
nion propia” y por ello “quiere seguir las vias transitables de hecho por parte del
ser humano en su investigacion y en su actitud tedrica y practica, con la espe-
ranza de desvelar el sentido de la realidad” (p. 15). La autora, sin embargo, se
esfuerza por hacer una presentacién digamos inteligible de la fenomenologia,
recurriendo lo menos posible a términos técnicos, pero reconociendo la necesidad
de hacerlo para ganar profundidad.

Asi pues, el primer capitulo representa una valiosa introduccion al pensar
fenomenoldgico y lo intitula justamente “La fenomenologia como filosofia sui ge-
neris”. Aqui Ales Bello expone de un modo pedagdgico —bajo el entendido de
una buena pedagogia— algunos conceptos basicos de la fenomenologia. Ello
constituye un gran reto si revisamos el gran numero de introducciones a la feno-
menologia de las que disponemos actualmente. El valor de la presentacién de
Ales Bello esta no solo en la claridad expositiva, sino también en no detenerse a
discutir este asunto y distraerse en ello. Va, en un sentido que ya es fenomeno-

I6gico, a las cosas mismas. El objetivo de la fenomenologia es “captar el sentido
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de la realidad”, cayendo en la cuenta de que eso que llamamos real, en cualquiera
de sus sentidos, es una realidad dada. La primacia del conocimiento en la des-
cripcion fenomenolégica encuentra su justificacion en que el conocimiento se
convierte en el instrumento que nos permite “comprender cémo estan hechas las
cosas” (p. 20). Pero el conocimiento esta a su vez fundado en las operaciones de
la subjetividad. Husserl se da cuenta que en las matematicas —y en cualquier
otra rama del saber— es preciso “retroceder a las operaciones que lo constitu-
yen”. El terreno o region donde se constituyen las distintas realidades que apa-
recen, ese es el terreno de la fenomenologia, la nueva esfera de ser. Asi que, a
la altura de 1907 Husserl ya tiene una determinada armazén conceptual que le
permiten hablar de la fenomenologia entendida como “una reflexién-descripcién
de los fendbmenos que se presentan a la subjetividad humana, y por sobre todo,
de los fendbmenos constituidos por los actos de conciencia” (p. 21). A juicio de
Ales Bello, Husserl combina en sus descripciones dos tipos de investigacion: “la
del arquedlogo y la del explorador” (p. 21).

En efecto, Husserl ensayo varias vias de acceso a la conciencia a través de
las vias de la reduccién. La reducciéon —que es uno de los conceptos fundamen-
tales de la fenomenologia y uno también de los mas problematicos— tiene el
siguiente sentido segun Ales Bello: “el término reduccién tiene el sentido de lo
que es superfluo para alcanzar, precisamente, la meta. Y mientras se recorre el
camino muchas cosas se ponen a un lado, la eliminacién no es destruccién, sino
un apartamiento y una no utilizacion” (p. 22). Husserl tiene la intencion de de-
volverle a la filosofia su caréacter cientifico, pero para hacerlo debe poner entre
paréntesis el sentido de lo “cientifico” entendido desde un enfoque positivista.
Por ello la intuicién ocupa un lugar importante, en especial como intuicion eidé-
tica, porque las ideas o esencias de las que habla la fenomenologia no son ideas
0 esencias en sentido metafisico sino “en sentido l6gico-gnoseoldgico” (p. 23).
Por esta razén, en el principio de todos los principios, Husserl invita a atenernos
a lo dado en la intuicidn y nada mas. La epojé tiene como propdsito justamente
no dar por hecho la existencia del mundo espacio-temporal, sino mas bien ate-
nernos a lo dado en la experiencia vivida o en los “actos vividos conscientemente
a fin de captar su sentido” (p. 25). El objetivo de la reduccidn seria pues, acceder
al terreno de la subjetividad trascendental, para la cual el filésofo moravo ensayo
varias vias. Lo importante de las vias de la reduccion para acceder a la subjeti-

vidad trascendental es que cada una de ellas “desemboca en una serie de
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observaciones en torno al problema “metafisico”... que se refiere a la realidad
dltima, la divina” (p. 29).

Husserl asume que para cada objeto constituido existe una serie o tipologia
de actos de conciencia en los cuales el objeto se constituye, por ello, el estudio
del problema de Dios debe considerar el método para llegar a las vivencias y
luego “entender como se configura esa realidad” (p. 29). Se debe considerar
ademas que si bien “el ser como realidad y el ser como conciencia son correlatos...
son distintos”.

De especial importancia resultan las reflexiones de Ales Bello sobre el valor
de la fenomenologia para las ciencias humanas, en especial para la antropologia.
Sobre este asunto la autora esclarece algunos de los principales problemas de la
compleja relacion entre fenomenologia y antropologia al final del primer capitulo.

El segundo capitulo lo dedica Ales Bello al andlisis de “La cuestion de Dios
como cuestion filosoéfica”. En él explora varias vias que conducen hacia Dios, tales
como la via objetiva, la via subjetiva, la via intersubjetiva, la via hacia Dios a
través de la hylética, asi como la teleologia y la ética. Ales Bello muestra como
en el fildésofo moravo se hallan contenidos los grandes temas y problemas de la
metafisica occidental, a saber: yo, mundo y Dios (p. 48). Desde la via objetiva,
Ales Bello subraya la importancia de la teleologia y lo importante que es para
Husserl el hecho de que el mundo “est4 ordenado” seguln una racionalidad que
“demuestra poseer un fin” (pp. 48 s). La respuesta de Husserl, y la cual recupera
la autora, es que “el pasaje a la conciencia pura, efectuada con el método tras-
cendental, conduce inevitablemente a preguntarse, mas bien, cual es el funda-
mento de la actualidad que brota ahora de la correspondiente conciencia consti-
tutiva” (cit. p. 49). Husserl busca el fundamento racional de esta actualidad y
ello lo conduce a Dios entendido como trascendencia, una trascendencia que es
distinta de la trascendencia del mundo. Ahora bien, la via subjetiva que lleva a
Dios y que esta presente en Husserl, puede encontrarse en la historia de la filo-
sofia en autores como Aristételes, Tomas de Aquino, Descartes, Leibniz o Kant
(p. 50). La via subjetiva hacia Dios profundiza en el principio teleoldgico desde
el interior de la vida de conciencia. Husserl busca en la conciencia esos “otros
modos de anunciarse de la trascendencia” (p. 52). Para describir esta experiencia
sui generis Husserl “exhorta a concentrarse en los actos de conciencia vividos”

(p. 54). Cabe decir que en este apartado Ales Bello realiza una comparacion entre
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Husserl y san Anselmo que posee dentro del trabajo, a nuestro juicio, un alto
valor.

Pues bien, la tercera via hacia Dios es la via intersubjetiva. Aqui la autora
muestra lo importante que es la “constatacion del cuerpo extrafio a partir del
cuerpo ajeno” y el importante lugar que juega en ello la empatia. Lo que tenemos
es el descubrimiento de una comunidad intersubjetiva de ménadas que de alguna
manera se encuentran entrelazadas. La meditacidon sobre la conciencia extrafia
conduce a Husserl a “la conciencia omnicomprensiva divina” o a la cuestién por
la “mdnada suprema” (p. 64). Dios seria pensado por Husserl en el sentido de
una “conciencia que comprende en si todo, como conciencia de todo” o también
como “conciencia omnienglobante” (pp. 66 s.). Asi, en palabras de la autora, “el
cotejo con Dios es interesante, pues indica, en primer lugar, que el ser humano
conoce los limites experienciales propios porque tiene la capacidad de confron-
tarse con una realidad perfecta que lo supera” (p. 68). En este tenor, Ales Bello
recurre a la nocion de ménada que Husserl toma prestada de Leibniz y muestra
el paso de la ménada a la Ménada Suprema. A diferencia de Leibniz, Husserl
considera que las ménadas tienen ventanas y, de este modo, en los afios 20" s
la intersubjetividad en Husserl se convierte en intermonacidad (p. 69). El trabajo
de Ales Bello nos introduce en esta relacion estrecha que hay entre Husserl y
Leibniz y sienta bases sélidas de un estudio comparativo entre ambos. Pues bien,
el problema de Dios en Husserl tiene un vinculo directo con la metafisica. Asi
como Dios, otros temas tales como el nhacimiento, la muerte, el suefio sin suefios,
el inconsciente y la muerte, son problemas limite. La cercania entre Husserl y
Leibniz o si se prefiere los paralelismos entre ambos se deja ver de manera muy
profunda en estas cuestiones. Husserl parece aceptar, al igual que Leibniz, que
toda la realidad esta constituida por ménadas que se encuentran en “niveles di-
ferentes”. En el aparecer y desaparecer de las mdnadas lo que tendriamos es
una “fuerza originaria” que, a decir de Husserl, permite un “desarrollo ascen-
dente”. Se trata de un desarrollo que tiene como fin o telos “la razén y la forma
de la perfeccion” (p. 78). Para Husserl, la racionalidad es “la capacidad de prefi-
jarse metas validas y de perseguirlas en la correlacién entre el momento tedérico
que las pone en evidencia y el momento préactico que las actualiza” (p. 78).

Una cuarta via que conduce a Dios es la hylética. Sobresale en esta linea el
lugar importante que ocupa el cuerpo (Leib). Lo relevante del cuerpo viviente

como contenido hylético o material, esta en que a pesar de que “el universo
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hylético es un universo no egoldgico”, en él se da un nexo con las afecciones. En
los sentimientos sensibles, en las sensaciones de placer y dolor, bienestar o ma-
lestar corporal, en todo “el yo esta siempre presente como el lugar de las afec-
ciones y siempre esta activo” (p. 81). La conciencia, pues, esta ligada a su base
hylética. En este nexo puede rastrease un sentido teleolégico. Comentemos bre-
vemente como se da esto. Dice Ales Bello que “la hyle es la materia a la cual la
ndesis da un significado, y se torna asi materia para ulteriores operaciones, por
ejemplo: el agrado que produce la vision de un color me impulsa a elegir ese
color, a valorarlo positivamente y asi se torna “materia” de un juicio” (p. 89).
Husserl se encuentra ante el hecho de que en el mundo “nada es casual” y que
“es necesario rastrear desde las dimensiones mas profundas una “teleologia”,
una finalidad, y por ende la remision a una “facticidad originaria” puede com-
prenderse hasta el fondo si se constata que ella tiene su fundamento en Dios”
(p. 92).

La dltima via que Ales Bello expone es la via ética. En ella la finalidad ad-
quiere un valor moral. La reflexion sobre los valores adquiere sentido en esta via,
porque estan en relacion con la subjetividad humana y, en especial, con la vida
en comunidad de las personas. La comunidad, como forma de asociacién hu-
mana, ocupa un lugar central dentro de la fenomenologia de Husserl. El filésofo
confia en que “la humanidad llegaria a madurar éticamente mediante normas
ideales”. El despliegue de la razdn en la historia alcanza un sentido practico que
involucra a la ética y a la cultura cuando es formulada desde la vida comunitaria.
La ética de Husserl tiene en cuenta el lugar que ocupa la vida afectiva de las
personas en sus relaciones interpersonales y con el mundo circundante. Tiene en
consideracion el amor, porque este sentimiento “determina para quien lo siente
un deber respecto de la persona amada” (p. 94). En el amor se anuncia una
Ilamada interior hacia un deber absoluto. Este deber absoluto “esta enlazado con
la accién de valorar” (p. 95). La presencia de fines en el mundo y la libertad del
hombre para realizarlos anuncia que “un Dios gobierna el mundo”.

La segunda parte del libro trata del tema “Creer en Dios” y lo conforman los
capitulos Il y 1V. El capitulo 11l es una “Aproximacién fenomenoldgica al tema
de la religién” y en él, Ales Bello rastrea aquellos pasajes de la obra de Husserl
en los cuales el filésofo moravo se refiere al modo de anunciarse de las trascen-
dencias y del sentido de la conciencia religiosa. Desde el punto de vista de la

fenomenologia, la donacién originaria de la experiencia de Dios encuentra una
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fundamentacion racional. “La conciencia sabe y es religiosa en el sentido de que
tal conciencia es la conciencia de la presencia de Dios y a la vez de su no reduc-
tibilidad a la conciencia misma, por ello su presentarse como “Otro” se basa en
el reconocimiento de su presencia-ausencia” (p. 102). Ales Bello resalta tres as-
pectos de la experiencia religiosa: 1. “se da de manera inmediata e intuitiva”; 2.
“es relativa a algo «potente» y «unitario»” y 3. “la reflexion tedrica sigue y ex-
plicita el contenido de dicha experiencia” (p. 103). Del tercer aspecto se sigue
que “el creer en Dios precede de hecho al pensar en Dios” (p. 103).

Al cuestionar la autora la posibilidad de una via mistica del conocimiento de
Dios en Husserl, recurre a un texto de Herda Walther publicado en 1923. Se
refiere a la fenomenologia de la mistica. Sobre este trabajo Walther recibié una
carta de Husserl de siete paginas. Ales Bello se pregunta si en esa carta podemos
encontrar vestigios sobre la postura de Husserl respecto de la experiencia mis-
tica. En todo caso su postura se enfoca mas hacia el trabajo de la filésofa para
sostener que, si bien Husserl no excluye la experiencia mistica como posibilidad,
“no esta dispuesto a incluirla en sus investigaciones” (p. 107).

Investigaciones fenomenoldgicas recientes sobre ética y cultura han puesto
en evidencia la importancia que tenia para Husserl la figura de Cristo y la pre-
sencia del cristianismo en la historia de la humanidad. En este capitulo Ales Bello
dedica un profundo analisis a los temas de la conversion, el lugar del cristianismo
en la historia de las religiones, Cristo como fuente de amor ético y, finalmente,
las relaciones entre teologia y fe. Nos recuerda que hacia 1882 Husserl se sinti6
atraido por la figura de Cristo tras la lectura del Nuevo Testamento y que entré
en la comunidad cristiana luterana de Viena. Husserl centra su mirada en la re-
lacion que tiene la conversion en la vida de un hombre y la busqueda de la verdad
y se pregunta: “¢De qué modo satisface Cristo una exigencia de fe pero colma
también la aspiraciéon profunda de busqueda intelectual de la verdad?” (p. 109).

Lo que impresiona a Husserl del cristianismo —de acuerdo con Ales Bello—
es su universalidad en comparacion con otras religiones. Esta aspiracion de uni-
versalidad la encuentra Husserl dentro de la civilizacion occidental tanto en la
filosofia como en la religidon cristiana. Al preguntarse Ales Bello por qué Husserl
se convirtié al cristianismo, da un argumento que esta en favor de la ética. La
ética para Husserl “esta fuertemente vinculada a valores y normas universales,
pero estas deben ser elegidas y aceptadas libremente. Le parece que el cristia-

nismo tiene en si tal apertura contenida precisamente en el mensaje de Cristo”
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(p. 112). En efecto, la figura de Cristo aparece como fuente de amor ético, como
el “prototipo del amor ético” y la expresion mas alta del amor es el amor por el
enemigo. El amor auténtico busca el bien para los otros sin excluir a los extrafios
y a los enemigos. Por ello Ales Bello enfatiza que, para Husserl, “el amor a Cristo
supera la dicotomia amigo-enemigo, supera los vinculos étnicos, las afinidades
espontaneas o las elecciones ideoldgicas, se expande hasta abarcar la humanidad
entera” (p. 116). Muestra también el sentido de la teologia natural o racional
como via no confesional hacia Dios, que es la via que sigue Husserl y desde la
cual emanan estas reflexiones. En su obra podemos constatar, en efecto, esta
conexién que hay entre religion, ética y metafisica, las cuales vienen de la mano
de esta bUisqueda de un saber universal.

El capitulo final trata de “La religion como objeto de analisis fenomenoldgico”.
En él, Ales Bello muestra la concordancia que hay entre el método fenomenolé-
gico y la profundidad y amplitud que llega a tener el tema de la religiéon en la
obra de Husserl. La fenomenologia “excava en la interioridad humana” y ademas
“examina las expresiones y configuraciones humanas de esa experiencia” (p.
123). Sobre ello la autora resalta las cartas de Husserl con Erich Przywara y
Rudolf Otto. Aunque Husserl se propone describir el fenébmeno religioso desde el
ambito de la conciencia, excavando en las profundidades de la subjetividad hu-
mana, se topa aqui con las “cuestiones ultimas” propias de la metafisica. Sostiene
que “solo comprendiendo la naturaleza de la conciencia trascendental se puede
comprender la trascendencia de Dios” (p. 124). Asi que, con la ayuda de la feno-
menologia los problemas ético-religiosos podrian esclarecer su sentido y validez
de ser. Para mostrar lo que alli se afirma, Ales Bello realiza una breve pero pro-
funda descripcion del fendmeno religioso y presenta las lineas generales de una
arqueologia fenomenoldgica de lo sagrado.

En el primer punto, la autora resalta la importancia de la fenomenologia de
la religion de G. van der Leeuw al identificar un ndcleo que es comun a todas las
religiones. Van der Leeuw busca las “caracteristicas esenciales” del fendmeno
religioso y encuentra un “nudcleo fundamental de la existencia humana en la aper-
tura religiosa” (p. 127). En su busqueda de la potencia, el ser humano se en-
cuentra con una Potencia “que colma la espera”. Esta busqueda conduce al en-
cuentro con algo o Alguien “gque es esencialmente extrafo, o sea, que no depende
de su deseo o de su intelecto como presencia evidente y, en consecuencia, veri-

tativa, que en todo caso siente profundamente aun si no lo quiere ver y no lo
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quiere aceptar” y afiade, alli mismo, que “Nos hallamos en la linea de la vertica-
lidad” (p. 128). Ales Bello insiste que se trata de la experiencia religiosa quoad
nos y afirma que lo sagrado “es una presencia cuyo nucleo es hylético” (p. 131).
Por ser asi, en la experiencia religiosa en su sentido hylético se puede ver la
centralidad que ocupa el cuerpo. Ello es asi debido a que “las vivencias elemen-
tales estan ligadas a las estructuras cinestésicas, o sea, a los movimientos de la
corporalidad y, en consecuencia, a tal punto connotadas por la hyle cinestésica,
que todo es movimiento, accion” (p. 130).

En las dltimas paginas, siguiendo a Husserl, Ales Bello habla de una “Arqueo-
logia fenomenoldgica”. De acuerdo con ello, el trabajo de la fenomenologia seria
un trabajo de excavacioén. La pregunta retrospectiva que busca el sentido de algo
conduciria a las fuentes ultimas y por ello mismo a los Archai. Por esta razon, la
fenomenologia permite tener acceso a las experiencias originarias del fenébmeno
religioso. La arqueologia fenomenoldgica se propondria excavar en las diversas
manifestaciones culturales del fenébmeno religioso en el mundo de la vida propio
de las culturas, reduciendo el fendmeno a la “esfera de las vivencias” (p. 136).

Luego de ello, Ales Bello presenta un valioso ejercicio donde expone algunos
ejemplos de excavacion fenomenoldgica. Decimos que este ejercicio es valioso a
razén de que la aplicacién de la propuesta a casos concretos nos ensefia a poner
en practica el método. En muchas investigaciones fenomenolégicas —incluidas
las del propio Husserl— se echa de menos los ejemplos concretos. Asi que, la
aproximacion que hace la filésofa a la antropologia cultural y a la historia de las
mitologias, nos permite apreciar el valor de los informes de los antropélogos
culturales y el andlisis de los signos que aparecen en sus descripciones. En efecto,
Ales Bello resalta la importancia de los trabajos de Lévy-Bruhl, Claude Lévy-
Strauss y T.G.H Strehlow y abre lineas de trabajo hacia una arqueologia fenome-

nolégica que se extiende por los terrenos de la antropologia cultural.
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