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IN MEMORIAM 

El dia 4 de septiembre nos dejo definitivamente nuestro querido 
maestro, companero, pero ante todo amigo, Fernando Montero Moliner, 
Presidente Honorario de la Sociedad Espanola de Fenomenologia desde 
su fundacion. Hacia varios anos que luchaba con La enfermedad que por 
fin Lo vendo. La lucidez con la que comprendia la fuerza de fa Tierra 
frente al proyecto del Mundo no puede menos que estremecernos; pero 
jamas se doblego y se dio por vencido, aunque sabia que al final la 
Tierra impondria su ley. Pero mientras tanto nos Lego muchas paginas 
escritas que trascienden a La noche de la Tierra y nos iluminan desde la 
luz del Mundo. Por eso su presencia sigue siendo eficaz entre nosotros, 
como ejemplo humano e intetectual. Con et hemos compartido muchas 
horas de discus ion, encuentro y amistad. A rropados por su carino, se nos 
contagiaba su bondad. Su apertura siempre era un ejemplo vivo de feno
menologia antidogmatica. Por eso todos cabiamos en su Mundo local 
pero universal. 

Fernando Montero Moliner conectaba fa genera cion de los fenomen6
logos discipulos directos de Ortega con la nuestra. Esa situacion Ie da un 
lugar preciso en la historia de fa fenomenologia espanola, a la que 
aporto la necesidad de abrirse en todas las direcciones. La relativa so
ledad en la que cultivo fa fenomenologia en fa dicada de los sesenta fe 
hizo romper las estrecheces de las escuelas. Y cuando ya sus discipulos se 
convirtieron en profesores, il se considero un ejempfar aprendiz entre 
ellos, aunque siempre trasparecia su saber en fa sencillez de sus formula
Gones. 

No puede faltar nuestro recuerdo para Carmen, su entrafiabfe esposa, 
testigo fiel de una vida dedicada a la enseiianza e investigacion. Desde 
estas paginas queremos condolernos con ella porque para todos el Mundo 
se ha empequenecido, pero principalmente para ella. Aunque bien 
sabemos que Fernando la animaria a seguir adelante para sus hijos y 
nietos, con el buen animo que if ~nunca perdio. Nosotros, por nuestra 
parte, seguiremos nuestro dialogo con Fernando, aunque ahora sea a 
traves del "silencio" de sus escritos. 
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TRES ANEXOS DE LA CRISIS 

SOBRE EL MUNDO DE LA VIDA 


Nota de introduccion 

por Javier SAN MARTIN 

La raz6n de ofrecer la traducci6n de los presentes anexos de La 
crisis de las ciencias europeas es dar a la publicidad el trabajo realizado 
para una de las sesiones del Seminario de la Sociedad Espanola de 
Fenomenologia sobre el mundo de la vida. Al no haber incluido 
dichos anexos en la edici6n que de Las crisis se ha hecho en la 
Editorial CrItica, nos pareci6 oportuno hacerlos publicos. Los textos 
XVII y XIX proceden de las pp. 144-147 Y 178 del numero 1 del 
manuscrito husserliano K ill, que abarca los textos que Husserl 
escribi6 para La crisis. EI numero XVill es una hoja suelta que 
Husserl madi6 al manuscrito de la tercera parte de La crisis. La epoca 
exacta de los textos ha podido ser establecida con precisi6n por el 
editor de Hua. XXIX, de manera que los Anexos XVII y XIX 
proceden ambos de mayo de 1936. En ese momento esta Husser! 
trabajando intensamente en el manuscrito de La crisis, cuya primera 
parte (parte I y II del actual texto) la envi6 a Praga en enero de ese 
mo. Justo en ese mes de enero tuvo que soportar dos graves 
humillaciones, la retirada de la capacidad docente, en base a las leyes 
de Nuremberg, y la orden del Ministerio de darse de baja en la 
Sociedad de Filosofla de Belgrado. Sin embargo, parece que Husserl 
ya ha encontrado su camino. T odas las angustias de los tres mos 
anteriores no han conseguido quebrarlo y ahora ya tiene como meta 
definitiva de su vida terminar la reelaboraci6n de las conferencias de 
Praga de noviembre de 1935 como su ultima gran aportaci6n, 0 

como Ie dice a Felix Kaufmann, como su «testamento polltico». A 
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finales de febrero pensaba Husser! tener ya 1ista la segunda entrega, 
que seria la parte III del actual texto. A mitades de marzo su hijo y 
su yerno ya han salido de A1emania, para terminar en los Estados 
Unidos. El cambio de horizonte no puede menos de tranquilizar a 
Husserl, por mas que la preocupacion no deje nunca de estar 
presente. El 14 de marzo Malvina Husser! escribe a Albrecht que 
Husserl esd. embarcado en un gran viaje: "de las conferencias [de 
Praga] va a salir un gran escrito que contiene el centro del trabajo de 
su vida. S6lo tengo miedo de que se abrume»l. Efectivan1ente, sin 
que sepamos las fechas con precision, Husserl tuvo a mitades de 
marzo una pleuresla, que Ie apano de su trabajo m<ls de un lIles, y 
despues Ie obligo a hacer un mes de convalecencia en Rapallo; pues 
bien, los manuscritos de que aqui tratamos proceden 0 bien del 
mismo Rapallo 0 de unos dias inmediatamente posteriores, y esran 
pensados para el § 34 de La crisis. 

El primer texto trata de explorar la diferencia entre el mundo . 
particular, por ejemplo, de una profesi6n, que tiene su verdad y su 
ontologla, y el mundo de la vida comun pero atematico mientras 
estamos en el primero, asi como el tern a aporetico que surge del 
hecho de que el mundo que la ciencia preve en su trabajo es un 
mundo particular que se sostiene en el mundo mas amplio de la vida. 
El segundo texto es una exposicion sobre uno de los puntos funda
mentales del mundo de la vida, el damos los criterios de realidad, es 
en la experiencia del mundo ordinario, del mundo de 1a doxa, don de 
aprendemos a conocer algo como existente. E1 tercero plantea el 
problema de la contraposicion del mundo cientifico y el de la vida, 
sobre todo cuando se lleva esa contraposicion al sene mismo de la 
filosofla. 

Quiero agradecer expresamente a los Archivos de Husserl en 
Lovaina asi como a la Editorial Kluwer la desinteresada autorizaci6n 
para la traducci6n y publicaci6n de estos textos, asi como el interes 
mostrado en la cuidadosa lectura que de la traducci6n han hecho con 
valiosas sugerencias para mejorarla. 

Brie/wechsel, IX, p. 125. I 



ANEXO XVII 

(A los §§ 33 ss) 

Siempre vivimos en e1 mundo de 1a vida de un modo consciente. 
Normalmente no hay ningun motivo para convertir en explicita
mente tematico el mundo de un modo universal. Conscientes del 
mundo como un horizonte, vivimos para nuestros fines particu1ares, 
bien sean momenraneos y cambiantes 0 como una meta que nos gula 
permanentemente. En este caso puede tratarse de una meta que 
hemos e1egido nosotros mismos como una profesion vital, para ser 
1a dominante en nuestra vida activa, 0 puede ser tal que en cierta 
manera hayamos sido introducidos en ella por 1a educacion. En este 
caso se constituye un horizonte cerrado del "mundo". En tanto que 
seres humanos con una profesion podemos permitirnos ser indiferen
tes a cualquier otra cosa, teniendo o;os solo para este horizonte como 
nuestro mundo y para sus propias realidades y posibilidades, 
-aquellas que existen en este mundo- es decir, tenemos puesta 1a 
mirada solo en 10 que es "realidad" aqul 00 que es correcto, verdade
ro en relacion a esta meta) 0 "irrealidad" 00 incorrecto, 10 erroneo, 
10 falso). 

Que toda esta vida eficaz y todo este mundo de trabajo se man
tiene dentro del mundo siempre existente de un modo obvio, en el 
sentido mas universal y pleno de mundo de la vida; que la actividad 
particular y las obras presuponen su "verdad y falsedad" en terminos 
de 10 que existe y no existe, de 10 que es correcto y erroneo en la 
esfera mas amplia del ser -esto permanece fuera de nuestro interes, 
aunque en 1a vida de los intereses particu1ares hacemos uso de 10 que 
existe en Llna esfera mas amplia, de acuerdo a nuestras necesidades 
particularts. As! cuando vivimos tematicamente solo en un mundo 
particular (bajo 1a reglamentacion de la meta superior que 10 
"realiza"), el mundo de 1a vida es atematico para nosotros; yen tanto 
permanece tal, tenemos nuestro mundo particular, el unico mundo 
que es tematico en cuanto tal, como nuestro horizonte de interes. 
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Puede ser aqui que esta meta directriz sea en ultima instancia una 
meta comun, es decir, una tarea vital personal que es una tarea 
parcial (si es que se puede hablar de "parte" en este caso) dentro de 
una tarea comun, de modo que el individuo personal que emprende 
un trabajo fundone en concurso y consdentemente, asl para cada 
uno de los "participantes" en la empresa comun. 

La vida dirigida por metas, que es la vida profesional de los 
cientfficos, cae claramente bajo la caracterizacion general que se acaba 
de hacer, junto con el "mundo" que es suscitado [erweckte] en la 
comunalizacion de los cientfficos (a traves del encadenamiento de las 
sucesivas generaciones de investigadores) como el horizonte de los 
trabajos cientlficos. Pero los trabajos cientlficos tienen una caracteris
tica tipica que no pertenece necesariamente a todos estos mundos y 
sus fines. T odos los trabajos pertenecientes al mundo cientHico con 
su espedfico y comun sentido de ser (ser real y verdadero y, por otra 
parte, incorrecto, falso para todas las personas de la comunidad), no 
solo constituyen una multiplicidad y una copertenencia ontologica; 
mas bien los trabajos particulares, los resultados cientlficos particula
res llegan a ser prernisas, sillares para trabajos de un nivel mas alto 
y esto por necesidad y in infinitum y a la vez de tal modo que los 
trabajos de la ciencia Ese juntan] en un trabajo total coherente, el 
sistema teorico aa teo ria contenida en el libro de texto ideal). El 
mundo cientHico, el horizonte ontologico de los cientificos, tiene el 
caracter de una obra unica 0 edificio que crece in infinitum, que las 
generaciones de cientHicos, que Ie pertenecen correlativamente, estan 
construyendo sin termino. El sistema tea rico aqul, sin embargo, es 
una obra de verdad predicativa, en la que esta suscitado correlati
vamente, como un sustrato universal, el ser-verdadero teorico en esc 
"dominio" -bajo la mas alta idea~fin, la verdaderamente determinan
te, de lograr un ser incondicionalmente verdadero (una idea situada 
en el infinito). En el sistema teo rico de afirmaciones este User en la 
verdad" es el sobre que [Woruber] identico subyacente en el sentido 
teorico de las mismas como el concepto ideal del ambito y de sus 
seres. 



TRES ANEXOS DE LA CRISIS 

EI mundo cientifico -la teoda sistematica- y 10 que est a con
tenido en el como existiendo en verdad ciendfica (en ciencia natural, 
en la teorla universal, su naturaleza, naturaleza que vale como 
sustrato de las proposiciones, de las proposiciones formales), como 
todos los otros mundos teleologicos, pertenece el mismo al mundo 
de la vida, exactamente como todos los seres humanos y todas las 
comunidades humanas en general, y sus fines humanos, ambos 
individuales y comunales, con todas sus correspondientes formacio
nes de la actividad [Werkgebilde, working structures] pertenecen 
tambien a el. Pero esto vale tambien para la filosoHa en el viejo 
sentido, cuyo "universo" teo rico es el mundo en el mas amplio 
sentido. Tenemos especiales motivos para mencionarla en ultimo 
lugar. Cada uno de estos "mundos" tiene su universalidad particular 
determinada por el objetivo profesional; cada uno tiene el horizonte 
infinito de una cierta "totalidad". Pero todas esas totalidades se 
insertan en el mundo que rodea todo 10 que existe y todas las 
totalidades existentes a la vez que todos sus fines y todos los seres 
humanos teleologicos y las civilizaciones. T odo esto tiene su lugar en 
el y todo 10 presupone. ~Que significa esto? ~Que significa para el 
mundo de la "filosoHa"? ~No surge aquf una necesaria y a la vez 
peligrosa duplicidad en el significado del "mundo », del ambito de fa 
filoso/ia, que, despues de todo, supone que tiene como su tema el 
mundo pleno y total, junto con todos los mundos particulares antes 
mencionados? Y la teorla universal buscada por la filosoHa debe ser, 
despues de todo, tambien la teorla de la existencia de la humanidad 
y de sus fines y obras, e incluso debeda abarcarse a sl misma, porque 
ella misma es una formaci on teleo1ogica del ser humano. 

No nos dejemos confundir. Hay que distinguir e1 ambito que 
precede a todos los fines y a la idea-fin que gufa de un modo unitario, 
en el mas alto nivel, aquel ambito en terminos de 10 que pretende 
este fin, en terminos del dominio del que trata, de 10 que tiene de 
antemano a la vista, para actuar en relacion con el de un modo 
teleo16gico y crear formaciones de la actividad; y por otro lado "ef 
ambito de los fines, el ambito de fo que ya ha sido obtenido tefeo16gica
mente y de 10 que esta todavia por alcanzar en su propia universalidad, 
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el horizonte de realidades concebido antes 0 despues como suscitado 
y para ser suscitado en particular por las ciencias. La naturaleza 
predonada -el ambito del mundo de la vida-la naturaleza corporea, 
es aquel que es familiar al hombre corriente en la vida cotidiana y 
que se puede conocer "con mas detalle" pero que eI simplemente no 
tiene ninglin motivo para destacar y considerar de una manera co
herente en su cad.cter de unidad abstracta, como la ciencia natural se 
propone hacer. Para eI ella es la esfera predonada de ser para la que 
desea realizar algo nuevo: teorla para la naturaleza, ser teoricamente 
verdadero, determinacion predicativa -bajo la idea de incondicionali
dad, verdad universalmente vaJida. Este es el ambito del ciendfico 
natural orientado puramente hacia los fines de su profesion; y dentro 
de este ambito a su vez hay que distinguir: 10 que ha sido ya esta
blecido teoricamente y en un cierto sentido el horizonte total de la 
ciencia a1 que eso pertenece, pero en la situacion en la que eso ha 
sido establecido por ella; por otra parte, 10 que se debe establecer 
como nuevas tareas para la ciencia, puesto que 10 ya terminado es 
siempre a la vez fundamento sobre el que construir teoricamente 
despues, a saber, para hacer nuevas preguntas y responderlas. 

Finalmente, en el caso de la "filosofla" (en el viejo sentido), 
debemos distinguir igualmente el mundo simplemente, el que siem
pre es autoevidente, el conocido-desconocido mundo de la vida, 
como el ambito universal, para el cual se pone una meta universal 
-teorla, ciencia para este mundo-; y la vida del ciendfico que es 
apropiada para poner este fin, su horizonte de intereses y sus hori
zontes de "realidades", de resultados, no solo aquellos bajo el dtulo 
de "naturaleza existente en verdad cientHica", sino tambien aquel del 
"mundo en general". Esta verdad es una estructura teleologica teorica 
relacionada al mundo que existe en la vida precientlfica de un modo 
incuestionado, en certeza de ser y realidad autoevidente; pero no es 
este mundo mismo. 

Esd. claro 10 que constituye aquila diferencia radical. El mundo 
de la vida es el mundo qlle esra constantemente predonado, constan
temente vaJido y existente de antemano, pero no vaJido por alglin 
proyecto de investigacion, de acuerdo con alguna meta universal. 



TRES ANEXOS DE LA CRISIS - 13 -

Todas las metas 10 presuponen, incluso de antemano 10 presupone la 
meta universal del conocimiento en el sentido cientHico; y en el 
curso del trabajo cientHico siempre 10 presupone de nuevo como un 
mundo existente en su propio modo, pero de todos modos existien
do. El mundo cientifico (naturaleza en el senti do de ciencia natural, 
mundo en el sentido de filosoHa como ciencia posit iva universal) es 
una estructura teleologica extendida hacia el infinito -una estructura 
de los hombres presupuestos, para el mundo de la vida presupuesto. 
Si ahora hay que hacer evidente que el mundo de la vida mismo es 
una "formacion" [GebildeJ, no es, sin embargo, una "formacion 
teleologica", aunque a su ser, que precede a toda meta, pertenezcan 
los seres humanos, como nosotros los encontramos y llegamos a 
conocerlos sin mas, con todas sus intenciones y sus obras, que, en 
tanto hechas por el ser humano, en adelante por supuesto tambien 
pertenecen al mundo de la vida. 

Aqul se produce de nuevo una confusion: todo el mundo prac
tico, toda ciencia, presupone el mundo de la vida; como formacion 
teleologica se opone al mundo de la vida que siempre fue y sigue 
siendo "por sl mismo". Por otra parte todo 10 que la humanidad ha 
hecho y esd haciendo (individual 0 comunitariamente) es una parte 
del mundo de la vida: as! se suprime la oposicion. Pero esto solo 
puede llevar a confusion, porque los cientHicos, como todos aquellos 
que viven comunitariamente bajo una meta profesional ("meta vital") 
no tienen ojos mas que para sus propios fines y horizonte de trabajo. 
Por mas que el mundo de la vida sea el mundo en que ell os viven, 
incluso al que pertenecen todas sus "obras teoricas", y por mas que 
usen los elementos del mundo de la vida, que, como 10 tratado, es 
precisamente el "fundamento" del tratamiento teorico, el mundo de 
la vida mismo no es precisamente el tema, ni como 10 predonado a 
ellos en cada caso, ni como el que posteriormente recibe su trabajo; 
y asl no es su tema, en una sino psis completa, el universo de 10 que 
es, aquello que siempre esta para nosotros en un movimiento ince
sante de relatividad y es suelo para todos los proyectos particulares, 
fines, horizontes de fines y horizontes de trabajo para metas de un 
nivel mas alto. 
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En tanto el cientHico habla como cientHico esta en la actitud 
cientifica, pensando dentro del horizonte de su meta te6rica, por as. 
decir, pensando dentro de el, y a la vez teniendolo como horizonte 
en validez universal privilegiada, como el horizonte actual de su 
interes profesional. El resto del mundo, la totalidad del mundo que 
eo ipso incorpora todas las formaciones teleol6gicas humanas dentro 
de sl mismo como totalidad del mundo, queda fuera de sus intereses. 
El ser universal pleno del mundo de la vida -especialmente en su 
[funci6n de hacer posible] su mundo te6rico [del cientHico] y Ia 
correspondiente predonaci6n que Ie pertenece- esta completamente 
desconsiderado. 

Pero ahora la pregunta parad6jica: (no se puede convertir el 
mundo de la vida, el mundo del cual somos conscientes en la vida 
como e1 mundo de todos nosotros, sin hacerlo tema universal de 
investigaci6n, estando siempre entregados a nuestras metas e intereses 
profesionales diarios, momentaneos, ya sean individuales 0 universa
les, no se puede, en un cambio de actitud, tener una visi6n universal 
de el y no se puede tratar de conocer que y c6mo es en su propia 
movilidad y re1atividad, hacerlo tema de una ciencia universal, pero 
tal que de ninguna manera tenga la meta de una teorta universal en 
e1 sentido en que esta era buscada par la filasaHa hist6rica y las 
ciencias? 



ANEXO XVIII 

(al § 34) 

Puede ser que la posicion de tareas [AufgabenstellungJ de la 
ciencia objetiva haya entrado en el horizonte de la humanidad 
filosofica no por un azar historico, sino por necesidad, como siendo 
la primera en poder ser comprendida. Pero puede que 10 que es 
primero para nosotros no sea la ciencia primera en si, que como tal 
solo en la repercusion unilateral de los siglos y tambien en la reper
cusion sobre el conjunto del devenir historico de la humanidad podia 
moti var reflexiones en las que podia aparecer el sentido nuevo de la 
ciencia, ante todo su sentido como ciencia del mundo de la vida en 
tanto que suelo para la ciencia objetiva, en cierta medida, por tanto, 
como medio de ayuda (como remedio). Eso es 10 que espero mostrar, 
as! como en el desarrollo consecuente, que no nos podemos quedar 
en el descubrimiento del mundo de la vida como tema teo rico (a 
saber, el mundo predonado ala ciencia objetiva como autoevidente) 
y que esta ciencia de un genero nuevo, la ciencia del mundo de la 
vida, engloba, en definitiva, de un modo inevitable en la universali
dad de tareas que constituyen su cientificidad propia, todos los 
problemas provistos de sentido en cuanto al ser y al conocimiento de 
la verdad. No solo todas las cuestiones del conocimiento que juegan 
su pape1 en la vida (en la vida precientffica y extraciendfica), sino 
tambien, en un nivel superior, todas las preguntas de la ciencia 
objetiva. Pero entonces en una modalidad de fundacion que conduce 
a nuevas dimensiones, y por elIas mismas, en la medida en que se 
abren en su profundidad infinita, a una ciencia universal que encierra 
en ella todos los conocimientos imaginables y todos los problemas 
del conocimiento -todos los problemas de la razon. 

La idea de la verdad objetiva y del conocimiento objetivo est<!. 
determinada de antemano por su contraste con la idea de la verdad 
y del conocimiento propias de la vida extracientffica, que, en sus 
validaciones ontol6gicas y en el horizonte abierto universal que 
constantemente comporta de un modo dado a la conciencia [bewufit
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seinsmafiig], design a el concepto de mundo de la vida con el que 
chocamos en primer termino. En la vida, por tanto en este mundo, 
vale como "efectivamente" existente 10 que se atestigua por la ex
periencia. T oda mend6n, toda validacion en el sentido mas amplio, 
si no es ya una mencion de experiencia [erfahrende Meinung] (por 
ejemplo, una percepci6n simple), debe ser verificada por la experien
cia. Para la vida extracientifica en la experiencia 10 mentado est;} dado 
como el mismo ahl, en la percepci6n como presente eI mismo, en el 
recuerdo como representificado el mismo, y asi para todos los modos 
de la intuici6n, de la experiencia en el sentido mas amplio, aquello 
que uno tiene del ante de los ojos como eso mismo. La experiencia 
verifica, atestigua la menci6n justamente por el hecho de presentar 
10 objetivo mismo, invodndolo a dar testimonio. Pero tambien la 
experiencia necesita verificaci6n en la medida en que tambien ella, de 
un modo confiado, comporta momentos de co-menci6n que aun no 
son momentos de experiencia efectiva. La experiencia se verifica por 
la continuaci6n de la experiencia, por la continuaci6n de la experien
cia activa, y porque en esa continuacion 10 que esta co-mentado y 
pre-mentado continua verifidndose en el modo de la experiencia. 

A la experiencia en tanto que co-menci6n, pertenece tambien la 
induccion, que, por encima de 10 mentado como eI mismo en una 
experiencia unitaria, sefiala hacia otras objetividades y sus posibles 
experiencias. No hay diferencia esencial en uno y otro caso; por 
ejemplo, en la experiencia de una cosa, los lados co-mentados de est a 
misma cosa, que van mas alIa de los lados percibidos cada vez, eso es 
en el fondo una inducci6n, por decirlo as!, una induccion interior 
frente a la siempre concomitante referencia extern a a la co-presencia 
[Miteinander] de otras cosas en tanto que experienciables, en su 
inductividad interna. La experiencia efectiva es la que en definitiva 
verifica el ser mentado y la verificaci6n misma da al ser que antes 
solo era mentado e1 canlcter de ser efectivo y verdadero, confirma
cion de "es asl". En este "es ast", en este ser en verdad con que el que 
hace la experiencia se satisface en su situacion, se ventila el conoci
miento, su conservacion y desde ahora la posibilidad de disponer 
siempre de nuevo de ese ser como efectivamente existente. Pero la 
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vida es un continuo mOVlmlento y eso implica ante todo que 
aparecen discordancias, que la verificaci6n sufre una ruptura y que 
ahora se tiene experiencia de algo pero no encajando, ya no como 
algo que cumple la pre-mencion, sino que se Ie opone. Entonces, en 
lugar de la certeza del ser y de la confirmaci6n, se produce mas bien 
duda, mera pretension, y eventualmente en definitiva la experiencia 
negativa, la de la apariencia negadora [nichtigenJ, de la tachadura del 
ser. Pero tales experiencias negativas en 10 particular no suprimen el 
acuerdo normal universal, que siempre se restablece de nuevo. El 
amplio conjunto de 10 que concuerda absorbe por as1 decirlo la nueva 
experiencia, gracias a las correspondientes modificaciones de 
opiniones, y de antemano se esta seguro de que toda duda puede ser 
superada, y que a todo ser corresponde, 0 Ie puede ser producido, 
otro ser apropiado, a todo ser negativo, un ser real apropiado. Y 
tambien, 10 que de antemano juega un papeJ continuo, en el acuerdo 
comunicativo a partir del desacuerdo, por tanto como posibilidad de 
corregirse mutuamente y de llegar a una verdad en la comunidad. El 
mundo, en tanto que el horizonte comun con valor de ser y de las 
cosas existentes, tiene siempre y de antemano el valor ontologico de 
un poder ser dado en experiencia de un modo concordante y de 
poder ser corregido mediante intercambios redprocos en todas 
direcciones hast a el acuerdo. Esta descripci6n, por 10 demas muy 
basta, muestra que el mundo de la vida esta en perpetuo movimiento, 
tal que esta en un movimiento de continua relatividad en 1a valida
cion y referencia a quienes viven juntos, que tienen juntos el mundo, 
como soportes y ejecutores de la validacion, como quienes tienen 
menciones, 0 quienes tienen experiencias unos con otros y unos 
frente a otros, pero siempre corrigiendo de nuevo a los otros y 
pudiendo corregirles. 

Este mundo de la vida no es otro que el de la simple 06~(X, 
tradicionalmente tratada de un modo tan despectivo. En la vida 
extracientffica no es en absoluto desvalorizada de semejante manera; 
ahf significa una esfera de validaciones seguras; de aquellas que dan 
posibilidad y sentido a la vida total de intereses [gesamten Interessen
leben) del ser humano en todos sus objetivos. A todos los objetivos, 
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por tanto tambien a los teoricos de las ciencias objetivas, pues estas 
comportan efectivamente "evidencias", de las que el cientifico hace 
continuo uso. Hablando de un modo universal, el mundo de estas 
cosas entendidas de un modo autoevidente como existentes y como 
pudiendo ser demostradas verdaderas y efectivas en el modo de la 
M~a, este mundo es el suelo solo sobre el cual se puede desarrollar 
toda ciencia objetiva. En una palabra, el mundo de la vida, este 
mundo "puramente" subjetivo y relativo es, en su flujo incesante de 
validaciones de ser, con sus cambios. y correcciones, es, por muy 
paradojico que pueda parecer, el suelo sobre el que la ciencia objetiva 
edifica sus formaciones de verdades "definitivamente vaIidas", 
"eternas", esas formaciones de los juicios absolutamente vaIidos una 
vez por todas y para todo el mundo. 

Ciertamente ella sabe que eso es un simple ideal y tal vez confiese 
que la meta se encuentra en el infinito. Pero tiene esa idea directriz, 
que pertenece a su propiedad esencial, y por mucho que sus teodas 
esten en un movimiento historico de perfeccionamiento, como en 
una relatividad propia de su validez, se trata de juicios sobre el suelo 
del mundo de la vida, es decir, sobre el fundamento de una valida
cion universal de ser que se produce en la movilidad de la vida de 
validacion de los sujetos, con la correspondiente certeza, que opera 
verificaciones, a traves de Ia experiencia cotidiana y de la confirma
cion de Ia experiencia. 



ANEXOXIX 
(al § 34 e) 

La oposici6n: mundo cientifico, mundo del ciendfico, que no es 
sino el universo teleologico [zweckvollesl de la verdad cientlfica, que 
solo tiene el ser cientfficamente verdadero; y mundo de la vida, en el 
que esas metas y obras, como todos los demas, confluyen. Pero los 
cientificos mismos son seres humanos en el mundo de la vida, seres 
humanos entre los demas. El mundo de la vida es mundo para todos, 
y por eso las ciencias, que son en primer lugar los mundos de los 
cientlficos, existen para todos los seres humanos como nuestro 
producto, nuestra adquisicion (enunciados, teodas), existen para 
todos, asl como el mundo de la vida es para todos, de una manera 
subjetivo-relativa. La filosofla debe ser la ciencia universal del ser, 
debe englobar a todo ser en su verdad; esto significaba tradicio
nalmente crear para el conjunto del mundo de la vida, este mundo 
subjetivo-relativo, una teoda objetiva, suponerle la idea teleologica 
[Zweckidee] universal de una verdad definitivamente valida y poderla 
realizar en tanto que idea teleologica. (Es esto en general una 
empresa dotada de sentido? (Se puede decidir esto sin interrogarse 
por el ser propio del mundo de la vida? (Esta. incluido en tal filosofia 
el ser del mundo de la vida? (no hay una tension entre el mundo de 
la vida yel mundo cientlfico, entendidos ambos como existentes? No 
solo por el hecho de que los cientlficos son por sf mismos seres 
humanos en el mundo de la vida, perteneciendo a una humanidad 
que esta en el mundo de la vida; sino tambien porque siendo eUos 
mismos seres humanos en el mundo de la vida, no siempre estan 
interesados en la ciencia y ocupados por ella, sino que tienen muchos 
otros intereses que presuponen como existente el mundo de la vida 
con sus diversos modos de predonacion. 

El mundo de la vida es subjetivo-relativo; no es un universo 
ontologico obtenido por la idea teleologica universal "mundo exis
tente", como si no existiera antes de que se desarrollara esta idea y 
como si esta pretendida idea teleologica no supusiera el mundo de la 
vida. Pero este es algo subjetivo y algo que vale onto16gicamente en 
la relatividad para los hombres en tanto que "sujetos para el mundo", 
y estos sujetos siguen siempre viviendo en sus intereses, intereses 
instintivos, pero tambien de representacion y de voluntad -intereses 



- 20 - Edmund Husserl 

teleologicos. Siempre siguen teniendo metas y siempre termina 10 que 
se persigue confluyendo en el mundo de la vida como 10 suscitado 
[Erwecktes]; mundo predonado de Ia vida que siempre se ha hecho 
[ist geworden] a partir de los intereses humanos, siempre algo asl 
como nuestro mundo de conciencia. 

Convertir a los seres humanos y a la humanidad universal en 
tema (no es eo ipso transformar en tema toda esta vida de conciencia 
con todo el contenido subjetivo? Pero (tiene entonces un sentido 
tratarla como una tematica teleologica objetiva y querer asillegar al 
mundo relativo-subjetivo que siempre esta presupuesto (que es una 
efectuacion de conciencia de los seres humanos)? 

* * 
* 

EI sentido y Ia posibilidad de una ciencia objetiva universal -su 
posibilidad, no su posibilitacion practica, su posibilidad como praxis 
dotada de sentido, que persigue un objetivo dotado de sentido, que 
comporta consigo metodos dotados de sentido- se convierte en un 
problema, y ala vez tam bien se convierte en problema una filosofla, 
una teorla efectivamente universal del ser, que abarque a todo ente 
de tal modo que ninguno se Ie escapara de las manos como presu
puesto, es decir, como nunca cuestionado en su ser propio, en su 
confirmacion propia de ser. 

(Son una y otra idea de la filosoHa idcnticas 0 no son mas bien 
diferentes por principio; la una contradictoria, la otra, dotada de 
sentido y necesaria? Y con ello (no se hace la pregunta de si para la 
existencia de la humanidad en tanto que humanidad, que en cuanto 
tal es de un modo practico, es decir que solo puede vivir [ihr Leben 
konnend] en una praxis que tenga exito, no se da la necesidad esen
cial de crearse en la filosoHa el organo de la autorreflexion ultima y 
entonces < conocer > en esa unica filosoHa posible, el modo como 
puede vivir, como puede, en su horizonte de infinidad y de infinidad 
de destinos, conseguir la "felicidad" [gliickselig werden]? (Y no 
pertenece esto al reino de la ciencia filos6fica? 

Traduccion de Javier San Martin y 
de Jesus Miguel Dlaz Alvarez 



HABLANDO EN NOMBRE PROPIO I 

Por Bernhard W ALDENFELS 

Si acepto, no sin vacilaciones, la invitacion a decir algo sobre mis 
propios esfuerzos intelectuales, los incluiria en un tipo de fenomeno
logla abierta y dispuesta al cambio. La caracterizaria como el desarro
110 de una fenomenologla estructural-existencial en el sentido de 
Merleau-Ponty, que evoluciona hacia una fenomenologla responsiva 
en la que la intencionalidad (intencionar, aprehender como algo) se 
transforma en una responsividad (responder a apelaciones)2. ASl, 
aquello a to que respondemos es siempre mas que aquello que damos 
por respuesta en determinadas circunstancias y en el marco de 
ordenes determinados. De esta manera, la racionalidad se puede 
comprender como racionalidad responsiva que surge del responder 
creativo; que por tanto no esta dada previamente en las cosas y no 
puede distribuirse simetricamente entre diversos interlocutores. 

Realice mis estudios de filosoHa y, paralelamente a elIos, de 
psicologla, filologla clasica e historia en Bonn, Innsbruck, Munich y 
Pads. Los comienzos estuvieron marcados por los estudios de 
filosoffa clasica, sobre todo con Helmut Kuhn y Kurt von Fritz, de 
los que nacio mi tesis doctoral dedicada al arte platonico del dialogo 
(Das sokratische Fragen, Meisenheim 19(1). Los estimulos que recibl 
de Ricoeur y especialmente de Merleau-Ponty durante mi estancia 

1 Los traductores del aruculo del Profesor B. Waldenfels, «El desfondamiento del 
sentido», gue aparece en este nu.mero de Investigaciones fenomenol6gicas, creiamos 
que podna ser de interes que el citado texto fuera precedido por unas 
consideraciones del propio autor sobre su itinerario filos6fico. As! se 10 hicimos 
saber al profesor WaIdenfels. quien amablemente redact6 para la ocasi6n el siguiente 
escrito. Por ello Ie expresamos nuestro mas sincero agradecimiento (nota de los 
traductores). 

2 El termino Responsivitiit, que procede originariamente de la medicina, se refiere 
a la capacidad de un organismo para 'responder' a las exigencias del medio en que 
vive (nota aclaratoria de B. Waldenfels). 
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academica en Paris me condujeron por el camino de la fenomenolo
gia. En mi escrito de habilitacion: Das Zwischenreich des Dialogs. 
Sozialphilosophische Untersuchungen in Anschluss an Edmund Husserl 
(Den Haag 1971), me esfuerzo por transferir e1 enfoque filos6fico
transcendental de Husserl a una dialogica fundada intercorporalmen
te, en la que 10 propio y 10 extrmo aparecen como algo igualmente 
originario. Los autores de referencia mas importantes de mi propio 
pensamiento son, junto con Platon (con Nietzsche al fondo), 
Husserl, Merleau-Ponty y Levinas, y con ciertas restricciones 
Foucault y Derrida. 

Desde los mos setenta ha intentado, en continua revision de los 
textos husserlianos, proseguir la Fenomenolog{a de la existencia y 
coexistencia corporales de Merleau-Ponty en el sentido de una teorta 
del comportamiento no behaviorista (Der Spielraum des Verhaltens. 
Fankfurt/M. 1980) y de un mundo de la vida plural, no fundamenta
lista (In den Netzen der Lebenswelt. Frankfurt/M. 1985). Junto a eso 
desempena un importante papel la discusion permanente con las 
teorias sociales de Schiitzt, Mead y Habermas, y con las ciencias 
humanas y sociales. Hay que madir a esto la discusion con el 
marxismo, estimulada por marxistas crtticos y disidentes de la Europa 
del Este, que me pareda relevante para quitarle a la fenomenologla 
su ingenuidad poHtica y comprender el mundo de la vida como 
mundo de conflictos sodales (d. los volumenes que edite juntamente 
con J. M. Broekman y A. pazanin: Phanomenoiogie und Marxismus. 
Frankfurt/M. 1977-79). La filosofla analftica fue un importante 
interlocutor, sobre todo en el afinamiento del instrumental metodico 
de la fenomenologla. Como merleau-pontyano y como lector de 
Buhler, Saussure y Jakobson, nunca he tenido buena opinion del as; 
llamado linguistic turn, pues la mit ad del mismo me era evidente (que 
no hay intuiciones puras, que todo 10 experiment ado muestra 
determinadas estructuras de significado), y la otra mitad me resultaba 
cuestionable (que todo sentido tiene que pasar por el filtro de 
expresiones lingiitsticas 0 que "todo es lenguaj-e", como dijo Gada
mer). Frente a la teorta comunicativa de la nueva escuela de Frank
furt, me pareda importante insistir en que las estructuras prepredica
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tivas de la experiencia no se pueden degradar al nivel previo de la 
formaci6n argumentativa del consenso. La fase de mi filosofar aqui 
esbozada la incluiria en una fenomenologia estructural-existencial en 
la que la pluralidad de referencias y la ambiguedad de los fen6menos 
ocupan el lugar central. 

El paulatino cambio de prioridades, provocado entre otras cos as 
por la lectura de Foucault, de cuyos textos me he ocupado desde 
principios de los wos setenta, llev6 a que el problema del orden y, 
mas concretamente, el problema de los 6rdenes variables, limitados, 
pasara a ocupar ellugar central. Estos 6rdenes, en contraposici6n con 
los tradicionales, que tienen un caracter totalizador y fundante, son 
contingentes. Surgen mediante procesos de selecci6n y exclusi6n de 
posibilidades, y la incomposibilidad de campos de posibilidad 
(Merleau-Ponty) conduce a conflictos que no se pueden dirimir 
mediante fundamentaciones suficientes (Ordnung im Zwielicht. 
Frankfurt/M. 1987). De aqul se derivan dos haces de problemas. Por 
una parte, nos encontramos con el problema de que la experiencia 
s6lo es posible a traves de la reducci6n de un exceso de posibilidades. 
Pero, por otra parte, la multiplicaci6n de las posibilidades y la 
mezcla de c6digos, que pasa a ser el tema central en los auto res 
posmodernos, no da ninguna repuesta a 10 que hay que decir y hacer. 
Este segundo problema remite a las pretensiones que, a falta de un 
orden que abarque todas las tendencias y dirima todos los conflictos, 
se presentan como una pretensi6n excesiva (Uberanspruch). Impulsado 
por este problema son dos los ambitos tematicos que me han tenido 
ocupado los ultimos mos: la pregunta por 10 extrano, que como 
apelaci6n (appeal/claim) de 10 extraordinario supera las fronteras de 
nuestro respectivo orden personal y colectivo (Der Stachel des 
Fremden. Frankfurt/M. 1990), y la pregunta por un comportamiento 
que satisface la apelaci6n de un extrafio y que trato de comprender 
como responsividad (d. sobre esta expresi6n las investigaciones 
medicas de Kurt Goldstein). Ahora estoy trabajando en una amplia 
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obra, Zur Logik der Antwort! , en la que abordo los antiguos 
enfoques filos6fico-dialogicos pero tratando de liberarlos de las garras 
de una razon comunicativa. Entre el que pregunta y el que responde 
no hay simetrla alguna, no hay una instancia de un tercero que 
dirima, que pueda tender un puente sobre el abismo (Abgrund) que 
separa la pregunta y la respuesta. Con ello, la concepcion de la 
responsividad se encuentra al mismo nivel que la concepcion 
fenomenologica usual de la intencionalidad, que la concepcion 
analftica de regularidad y que la concepcion pragmatica de la 
practicabilidad, sin embargo, al mismo tiempo, constituye un claro 
contraste con respecto a ellas. En la elaboracion de esta clase de 
/enomenolog{a responsiva estoy particularmente cerca de Levinas, pero 
tambien del ultimo Merleau-Ponty. No se trata con ello de una etica 
independiente, sino de aspectos y huellas eticos que se pueden 
distinguir desde el principio en toda experiencia y que incluye 
tambien nuestra relacion con la naturaleza. 

Desde un punto de vista historico habrfa que mencionar mi 
monograHa Phanomenologie in Frankreich (Frankfurt/M. 1983), en la 
que intento mostrar la variedad y la riqueza mediadora de la 
fenomenologfa francesa, que durante decadas fue la filosoHa dominan
te en ese pafs. Esta obra terminaba con un capftulo titulado <<Phtino· 
menologie im Widerstreit» , es decir, con una discusion entre la 
fenomenologfa y el estructuralismo, en la que se pone en cuestion las 
posibilidades de supervivencia de la fenomenologfa. El proyecto se 
debio a esttmulos de Herbert Spiegelberg. En una Ein/uhrung in die 
Phanomenologie (Munchen 1992) aparecida recientemente presto 
especial atencion a la diversidad geogd.fica de la fenomenologfa y a 
su repercusion en las diferentes ramas de la ciencia. 

(Traduccion: Raul Castroviejo Fernandez 
Jesus Miguel Diaz Alvarez) 

) El libro aqui anWlciado acaba de ser e~blicado con el titulo Antwortregister, 
Suhrkamp Verlag, Frankfurt a. M., 1994. (Nota de los traductores). 
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Cdtica a la idea husserliana de fundarnentaci6n 


Por Bernhard W ALDENFELS 

Universidad de Bochurn 

A 1a filosofla, que se ha comprendido desde antiguo como la 
ciencia del fundamento, Ie es de sobra conocida la idea de fundamen
taci6n, y como casi todo a 10 que se Ie ha dado tantas vueltas en el 
transcurso de los siglos tambien es esta idea sumamente comp1eja, 
equlvoca y controvertida. Una ambigiiedad radical estriba en que la 
fundamentacion unas veces se entiende como retorno a un fundamen
to (Fundament) y otras como retorno a fundamentos (Grunde) 
ultimos, fundamento como fundamentum y como ratio. E1 esfuerzo 
de Husserl por recuperar el mundo de Ia vida se inscribe en esta 
tradicion, dandole a su vez un giro determinado en el que se 
equilibran motivos empiristas y racionalistas. Husser1 no se pregunta . 
por los fundamentos de 1a experiencia, sino que busca los fund amen
tos de nuestro conocimiento y de nuestras acciones en Ia experiencia 
misma, sin que se reduzca con ello a un proceso factico. "Fundamen
to" solo puede significar por tanto: sentido e intenciones fund antes 
que son accesibles a una experiencia transcendental. 

Con mis explicaciones situo el debate sobre la historicidad del 

1 EI presente articulo se encuentra en Bernhard W ALDENFELS. In den Netzen der 
Lebenswelt, Suhrkamp, Frankfurt a.M., 1985, pp. 15-33. Los traductores queremos 
expresar nuestro a~radecimiento al profesor B. Waldenfels por el interes con el que 
acogi6 nuestra iniclativa de verter it castellano este artIculo, haciendo posible que 
la editorial Suhrkamp concediese el permiso para su re'producci6n. Asimismo, Ie 
agradecemos el haoernos orientado en la traduccion de algunos terminos 
p'roblem:iticos mediante la sugerencia de ciertas palabras 0 explicandonos can mas 
aetalle alguna de las ideas del texto. En este sentido nuestro reconocimiento tambien 
se hace extensivo a la ayudante del profesor Waldenfels, D >. Antje Kapust. Par 
ultimo, tambien al profesor Javier San MarUn par su trabajo en la reviSlon de la 
traduccion, con eI que nos libro, en mas de una ocasi6n, de algiln failo. (Nota de los 
traductores). 
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mundo de la vida en una direccion muy particulru2. El tenor de mi 
crhica reza: el intento de Husserl de una fundamentacion fracasa 
porque el presunto fundamento, 0 sea, la experiencia del mundo de 
la vida como percepcion, est3. determina de un modo inadecuado. La 
alternativa que se podda buscar en una determinacion mas adecuada 
no conduce, sin embargo, a que se logre una mejor fundamentacion, 
sino que la pretension misma de una fundamentacion ultima 
experimenta una Iimitacion. "Desfondamiento del sentido" debe 
significar que el proceso de formacion de sentido en absoluto puede 
situarse sobre un fundamento ultimo, porque desde un principio 
confluyen en et presupuestos contingentes previos. El intento de una 
fundamentacion total conducida inevitablemente a que las operacio
nes de orden (Ordnungleistungen) que permiten surgir un mundo de 
la vida no pudiesen ser aprehendidas. De ello se deriva una conse
cuencia decisiva para la relacion entre la filosoHa y las ciencias 
particulares. Si la idea de fundamentacion se relaja y el intento de 
fundamentacion tropieza con sus Hmites, entonces las ciencias 
particulares ya no se fundan unilateralmente en la filosofla. La 
experiencia cotidiana, la investigacion cientHica y la explicacion 
filosofica entran en una tension estructural que excluye ordenes 
superiores e inferiores unilaterales. 

En primer lugar, empezare con algunas observaciones aclaratorias 
previas en las que rememoro los aspectos mas importantes de la 
teorfa husserliana. A esto seguiran unas reflexiones crfticas que se 
centran en un punto decisivo. Finalmente, se indicaran alternativas 
que podrfan ser apropiadas para poner de nuevo en movimiento la 
fenomenologfa. No en ultimo lugar resultan posibilidades inagotables 

la elaboracion interpretativa y de la clasificacion diferenciada de 
los resultados de la investigacion ciendfica, y al mismo tiempo se 
deriva de ello una resistencia a la coercion del metodo a la que la 
fenomenologfa corre el peligro de quedar sujeta si se constituye como 
una "supraciencia". 

, Para el estado de este debate, en el que han participado entre otros H. Blumen· 
berg, G. Brand, U. Claesges, H.-G. Gadamer, J. Habermas, P. Janssen, W. Marx y 
P. Ricoeur, d. Landgrebe 1977, 14-22. 
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1.- Observaciones aclaratorias previas. 

1. El mundo de la vida no es para Husserl objeto de una descrip
cion directa sino de una pregunta retrospectiva met6dicamente 
dirigida, a traves de la cual debe ser recuperado de nuevo en su estar 
dado de antemano (Vorgegebenheit)l. La pregunta retrospectiva 
persigue una triple finalidad. Sirve (a) para la fundamentacion de las 
ciencias en el mundo de la vida y con ello para la superaci6n del 
objetivismo, que result a de una falta de suelo, 0 sea, de la separacion 
y autonomizaci6n de las construcciones cientificas. Sirve (b) para el 
acceso a la fenomenologia transcendental a partir del mundo de la vida, 
que se muestra en su constituci6n fenomenal como subjetivo-relativo. 
Y sirve (c) para lograr una perspectiva historica total en tanto que 
todos los mundos hist6ricos particulares en su multiplicidad 
sincr6nica y diacr6nica presuponen un mundo de la vida. EI mundo 
de la vida, al desempefiar una funci6n de suelo, una funci6n de hilo 
conductor y una funci6n de unificaci6n, se convierte de esta manera 
en el «problema filos6fico universal» (cf. K, 34, 35)\ 

2. El mundo de la vida s610 puede desempefiar la fundon de 
fundamentacion universal a el asignada si se efectuan en el importan
tes distinciones. El mundo de la vida se presenta de diferentes 
formas: (a) como «mundo de la vida concreto» (K. 136) que 
comprende en S1, en su universalidad, todas las formaciones de fines 
(Zweckgebilde) , ineluidas las cienciasj (b) como mundo particular 
relativo que designa determinadas generalidades tematicas (por 
ejemplo, los mundos profesionales) 0 encarna individualidades 
hist6ricas (como mundo cultural determinado)j (c) como «nueleo del 
mundo que hay que elaborar de forma abstracta» (K. 136), como 

J Cf. el tirulo de la 3· parte A de La crisis, «El camino a la filosoHa transcendental 
fenomenol6gica desde el mundo de La vida" (rubrayado de B. Wandenfels). Para los 
diferentes aspectos de la pregunta retrospectiva d. Ricoeur 197&. 

4 Para el entrelazamiento de la funci6n rudo y la funci6n hilo conductor, y la 
problematica correspondiente a ello ver Claes~es 1972; ct. tambien la diferenciaci6n 
que establece Ricoeur entre una funci6n ontologica y una epistemo16gica (1978,218. 
221). . 
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estrato fundamental (d. K. 171). Bajo esta ultima forma el mundo de 
la vida es el mundo espacio-temporal de los cuerpos (Korper) 0 bien 
del ser humano psicoflsico en su generalidad, la naturaleza en el 
sentido de una naturaleza experimentada aun no construida 0 

interpretada culturalmente (d. tambien eM § 58); este mundo es 
igualmente accesible para cualquiera (K 142), como «mundo de las 
simples experiencias intersubjetivas» (K. 136). 

El mundo de la vida, s6lo bajo esta ultima forma mencionada, 
pero no como mundo de la vida concreto y en absoluto como 
mundo particular relativo, puede ser un fundamento general para 
toda formaci6n de sentidos. En su constante estar dado de antemano 
constituye el nivel fundamental de todas las formaciones de sentido 
superiores; en su estructuralidad universal permanece invariable en 
relaci6n a todas las relatividades que aparecen. Es, por consiguiente, 
10 dado en primer lugar y a la vez la norma ultima (Letzregelndes). 
Esta dado en primer lugar en presencia intuitiva, en su «ocasionali
dad» (feweiligkeit) , y es la norma ultima en su estructuralidad 
universal como «totalidad sintetica» (K. 148). De esta manera puede 
ser calificado como suelo (== de d6nde) y horizonte (= a d6nde) de 
toda formaci6n de sentido. EI doble sentido de fundamentaci6n 
mencionado al principio aparece aquf c1aramente. Si el mundo de la 
vida fuera un mero estar dado en primer lugar, por ejemplo en el 
sentido de los datos simples, entonces idamos a parar al terreno del 
empirismo; si fuera una norma ultima que no estuviera anc1ada en el 
suelo de la experiencia, entonces el racionalismo ostentarfa la 
supremada. En tanto que Husserl permite ~erminar la raz6n a partir 
de la experiencia, salva ambos escollos. El realiza esto de modo 
diferente a Kant, pero de forma perfectamente comparable. 

3. Es cierto que el mundo de la vida es, eI mismo, fundamento 
de toda formaci6n de sentido, pero como tal se revel a en el curso del 
giro transcendental, dentro del cual aparece el estar dado de 

5 Esta alternativa es infravalorada ruando Gadamer menciona la ontologia del 
mundo de la vida con su pregunta por el «entramado esencial del mundo» y luego 
prosigue: «pero con el mundo de la vida se alude a algo completamente distlnto, la 
totaliaad en la que nosotros como vivientes vivimos historicamente» (1965, 233). 
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antemano como operaci6n previa (Vorleistung) de la subjetividad. La 
fenomenologfa transcendental puede considerarse entonces como «la 
ciencia radical del fundamento» (K. 144). La reducci6n transcendental 
conduce a una autoreflexi6n y autoesclarecimiento que libera de su 
latencia a la vida que opera originariamente y la hace consciente de 
S1. A la estratificaci6n del mundo Ie corresponde ahora un rango 
anterior y posterior de las funciones transcendentales. 

4. Pasando por el mundo de la vida intuitivo la fenomenologfa 
transcendental se organiza en un orden previo de cara a las ciencias 
objetivas, en tanto que ella pone en claro su fundamento. Esto es 
valido para los diferentes tipos de ciencias que Husserl toma en 
consideraci6n: (a) Las ciencias objetivas de hechos como la historia, se 
mueven ya en estructuras generales. (b) Las ciencias que idealizan 
como la matematica y la flsica matematica, parten de estructuras 
intuitivas. (c) Las mismas ciencias humanas como la psicologfa, 
investigan estructuras de la subjetividad y de la intersubjetividad, si 
bien es derto que en la medida en que hacen esto y no proceden s610 
inductiva y experimental mente, toman estas estructuras de un analisis 
fenomenol6gico. As! pues, la psicologia aparece como filosoHa 
transcendental mundanizada, 0 sea, como fenomenologia eidetica: 
esta «psicologia apri6rica» es una «eidetica de la subjetividad 
transcendental» (K. 268). A la triple pretensi6n de fundamentaci6n 
Ie corresponde un triple modo de critica de la ciencia. La 
fenomenologia se vuelve (a) contra la absolutizaci6n de los hechos, 
(b) contra la autonomfa de las construcciones y (c) contra la 
objetivaci6n de la subjetividad, que hace de esta una parte del 
mundo. 

Por 10 tanto, las ciencias objetivas (== Episteme1
) se fund an segtiu 

su sentido en la experiencia intuitiva cotidiana (= Doxa), y encuen
tran su fundamentaci6n expresa en la evidencia racional fenomeno16
gica (= Episteme2

), que acredita y defiende el derecho relativo propio 
de la experiencia del mundo de la vidab

• Ellas mismas tienen su lugar 

6 Para la diferenciacion de Episteme1 y Episteme2
, d. K. §§ 3-6, ° bien § 34. Para 

e50, W. Marx 1970, 45 55., mas recientemente, Biemel en Straker (Hgr.) 1979. 
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entre la Doxa y la evidencia racional, y caen en un objetivismo si no 
respetan esta doble dependencia. SegUn su propio ran go son filiales 
de una razon que administra la fenomenologla. 

2.- Reflexiones cnticas 

Comenzaremos con una objecion met6dicoformal concerniente 
al esquema de fundamentacion en general; al mismo tiempo me 
referin! al mundo de la vida como mundo espacio temporal de los 
cuerpos (vease mas arriba=: c), es decir, en el sentido de que 
constituye el fundamento general para cada formacion de sentido. La 
experiencia del mundo de la vida se determina aqul doblemente: 
como experiencia /undamentadora, en tanto que esta presupuesta en 
todos los modos de vivencia y de comportamiento, y como 
experiencia parcial, en tanto que se obtiene de manera abstracta a 
traves de la separacion de la experiencia concreta, 0 sea, mediante 
una deconstruccion (Abbau) de estratos superiores. En este contexto 
habla Husserl de «nucleo», «estrato inferior» (Unterschicht), 
«componente» y de otros. Pero la doble determinacion mencionada 
es una contradiccion en sl misma: una experiencia de una parte en 
cuanto tal no puede ser una experiencia fundamentadora, pues 
presupone el todo del cual se separa como parte -a no ser que se 
considere que Ia experiencia ulterior de la parte aparezca primero 
como experiencia independiente y, mas concretamente, precediendo 
a todas las experiencias superiores. Pero Husserl no sostiene de 
ningUn modo esta Ultima opinion. La naturaleza en general es 
primeramente para eI solo co-operante (mitfungierent!j en el marco 
de mundos culturales concretos; ella misma se configura (gestaltet) en 
un mundo cultural, «por primitive que pueda ser su nivei» (CM. § 
58). Por eso solo puede ser objeto de una pregunta retrospectiva, 
pero no objeto de descripcion directa. ASI pues, no se puede dejar de 
reprochar a Husserl que considere como experiencia originaria 
fundamentadora aquello que 4,34 -segUn sus propias palabras
constituye un constructo, a sea, el producto de un anaJ.isis abstractivo. 
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En el mejor de los casos puede tratarse de una experiencia reducida, 
por ejemplo, cuando objetos culturales como muebles, casas, 
palabras, se enajenan en nuevas cos as y muestran una faz desconocida 
-la naturaleza como «fond de nature inhumaine» (Merleau-Ponty 
1945,374). De facto resulta que 10 «categorial del mundo de la vida» 
se asemeja fatal mente ala naturaleza cartesiana y por cierto, no solo 
nominalmente como Husserl cree (K. 142 ss.). (Que significa, pues, 
«espacio-temporalidad viVa» en contraposicion con la logico
matematica (K. 171) si esd. despojada de todas las determinaciones 
concretas? El hecho de que todo 10 experimentado tenga aspectos 
espacio-temporales no significa que veamos debajo de todo cuerpos 
espaciales. Se podria objetar en contra de ello que el mundo de la 
vida, como mero mundo de cuerpos, es el mundo de la vida en tanto 
que constituye el fundamento de la ciencia natural matematica, con 
10 que de hecho poco importa que el cuerpo que caiga sea una 
manzana 0 una bomba. Asl, se presupondrfa como realizada una 
operacion espedfica de reduccion -y habria que preguntarse de 
nuevo en que se funda. Otro fundamento que tenga un caracter 
universal no esta, sin embargo, previsto por Husser!' (Como tendrfa 
que ser? Esta dificultad tambien se puede expresar asf: si el mundo de 
la vida es historico-concreto, no es fundamento universal, yen tanto 
que 10 es, no es historico-concret07

• 

Estrechamente vinculado con esto hay una dificultad adicional 
relacionada con la funcion de unificacion del mundo de la vida. El 
fundamento ultimo es para Husser! a la vez [undamento de unidad 
para todas las diversidades y particularidades. El mundo de la vida es 
uno y el mismo mundo para todos nosotros; est a dado en experien
cias intersubjetivas "simples", es decir, no preparadas ni elaboradas. 
S6lo as! es valido como garante de una "totalidad sintetica". Pero que 
el mundo tenga aspectos comunes no significa que el, como mundo, 

7 Landgrebe somele esto a la contraposici6n husserliana de un "universum de la 
intuitibiliClad" y de una "uruversalidad concreta". El primero se refiere a una 
estrucrura fundamental, que, sin embargo, no comprende en sl los mundos de la 
vida particular en sus particularizaciones y, en ese sentido, permanece abstracto 
(1978. 42). 
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formas estructurales que se en/rentan. AlH donde se presentan diferen
cias, aparecen 0 como variables empiricas dentro de un sistema 0 

bien como niveles dentro de un sistema global, 0 sea, como etapas 
dentro de un proceso global, pero no como estructuras variables. En 
consecuencia, tambien la contraposicion de normalidad yanormali
dad permanece fija; no se puede concebir la idea de que una anomalia 
pueda ser precursora de una normalidad diferente. 

De este modo se impone continuarnente la unidad, pero en virtud 
de un esquema dudoso: el mundo de la vida que se presenta en su 
nucleo como un mundo de cuerpos es en uno, 10 dado en primer 
lugar y la norma ultima, presencia originaria y normatividad 
universal, de ah1 que precisarnente arqueolog{a y teleolog{a se engarcen 
una en otra. Hay una fundacion originaria (Ursti/tunrJ uniforme, que 
por encima de todas las vicisitudes y peripecias, por encima de todas 
las anticipaciones y retrocesos, garantiza una tradicion unitaria. El 
fondo transcendental 10 forma una egologia. El ego aparece como 
lugar de la autopresencia y como ultima instancia operante en 
relacion a toda formacion de sentido (d. Derrida 1967). Todos los 
anruisis particulares, incluso las investigaciones que insisten en los 
arnbitos preyoicos, se mueven, en ultima instancia, dentro de este 
esquema fundamental, de ah! que se puedan reconocer los Hrnites que 
apareceran aun con mas daridad en las reflexiones alternativas 
siguientes. De ninguna manera me gustarfa exduir la posibilidad de 
orientar una parte de las descripciones husserlianas en otra direccion 
menos unilateral, pero para eso se precisan carnbios de acentuacion 
decisivos que hagan saltar el marco teorico existente y no 
simplemente que 10 mejoren. 

3.- Altemativas 

E1 mundo de la vida concreto, el mundo de 1a vida en el mas 
amplio sentido, es para Husserl un mundo de "cosas", es decir. de 
piedras, plantas, animales, hombres y creaciones humanas. Este 
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mundo es subjetivo-relativo no solo en relacion a sujetos individuales, 
sino tambien en relacion a ambitos sociaJes de fa vida. Hayen cada 
uno hechos y verdades determinados. «... Si vamos a parar a un 
drculo de relaciones extrano, el de los negros del Congo, los 
campesinos chinos, etc., entonces nos encontramos con que sus 
verdades, los hechos para ellos seguros, acreditados en general y por 
acreditar, no son de ninguna manera los nuestros» (K.. 141). Pero 
vayamos mas alia de estas relatividades y preguntemonos por un 
mundo "comun" y por cosas "comunes" que sirven de base a todas 
las aprehensiones relativas en cuanto identificables. ASl alcanzamos 
un mundo de la vida en sentido mas restringido, y precisamente esto 
es la naturaleza como mundo intuitivo de los cuerpos espacio
temporales, que en virtud de su estruetura general es accesible a todo 
el mundo por igual (K.. 142, CM. 160). Ya hemos senalado la 
dificultad de hacer pasar este nucleo del mundo obtenido de manera 
abstraeta como 10 dado originariamente y, asimismo, que esta 
reduccion se ha conseguido a costa de una infravaloracion del mundo 
concreto de la percepcion. Esta crttica hay que explicitarla mas y 
completarla con consecuencias en contra. 

En la diferencia de diversos mundos particulares no se trata 
solamente de hechos de experiencia diferentes, sino de diversos modos 
de organizaci6n de la experiencia. Lo que esta dado desde un 
principio no es solamente algo distinto, sino que 10 que esta dado, 
esta dado respectivamente bajo otra interpretacion. Esto es valido 
para los fenomenos naturales cotidianos, especies de plantas y 
animales, simples objetos de uso, asl como para rituales sociales y de 
culto. Las cosas estan «dadas de un modo simple» solo dentro de 
mundos familiares que denotan ya estructuras de familiaridad 
(Bekanntheitstrukturen), por 10 que nuestras experiencias se acunan 
previamente y se dotan con ellndice de 10 evidente. El choque entre 
mundos extranos muestra esto suficientemente, ya sea en la relacion 
entre ninos y adultos, entre grupos etnicos y ambientes sociales 0 

entre 10 asl Hamado normal y anormal. Para comprender estas 
diferencias estructurales no habda en efeeto que partir simplemente 
de una relatividad en relacion a individuos y grupos, sino de una 
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relatividad de los sistemas de relacion, de diversos modos de 
experiencia, habla y acci6n que se fusionan en formas de vida 
determinadas. T odo esto, naturalmente, no Ie es ajeno a Husserl 
cuando habla, por ejemplo, de «UI1 mundo circundante que es para 
mi», en el que todo es conocido 0 anticipado como algo que hay que 
aprender a conocer, con 10 que los predicados de este mundo 
circundante estan enraizados respectivamente en el hacer y padecer 
humanos (eM. 102, K. 162). 

Pero 10 que es valido para las operaciones de orden espedficas 
concierne tambien a un mundo de cuerpos espacio-temporales que 
Hussed quisiera sustraer ala relatividad. Es valido precisamente para 
la experiencia de fa cosa. La divisi6n, por ejemplo, entre 10 animado 
e inanimado no esta. de ningu.n modo igualmente configurada en 
todas partes si se piensa en formas de animismo como el «animismo 
de la primera infancia» (piaget). EI grado de constancia de la cosa 
depende de hasta que punto el sujeto de experiencia queda preso de 
la situaci6n 0 se eleva por encima de ella. Algo parecido vale para la 
experiencia del espacio. El modo de la orientaci6n espacial puede ser 
mas concreto 0 mas abstracto, como ya aflora en las diferentes 
acciones de agarrar e indicar y en sus posibles trastornos (cf. las 
investigaciones de K. Goldstein. Para ello vease: Merleau-Ponty 1945, 
119 ss.). Hay espacios mas 0 menos abiertos y cerrados, dependiendo 
de como esten marcados los Hmites y los umbrales. En las formas de 
la perspectiva, tal y como la ha desarrollado la pintura, se manifies
tan diferentes modos de dominio del espacio. Las formas de organiza
ci6n social se traducen asimismo en distintas formas de proximidad 
y leja.nla espaciales (contacto personal) 0 en diferentes disposiciones 
espaciales (por ejemplo, el orden de los asientos en la sala del 
juzgado) (cf. los estudios de E. Goffman). La experiencia del tiempo 
.no muestra diferencias menos acusadas. Los ritmos temporales 
divergen (tiempo de comer, dormir, trabajar). E1 tiempo puede estar 
sujeto a esquemas mas lineales 0 mas cfclicos, donde se puede 
apreciar, por ejemplo, la dependencia del trabajo 0 del cambio de las 
estaciones del ano (vida urbana y rural). Los horizontes temporales 
pueden ser mas limitados 0 mas extensos, por ejemplo, bajo el influjo 
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de una cultura con 0 sin escritura, 0 segUn el andaje en la tradicion. 
El dlculo del tiempo difiere seg{xn en que medida se ponga en 
primer plano el aprovechamiento del tiempo 0 la dependencia del 
modelo general del tiempo, de modo que la puntualidad, por 
ejemplo, significa algo distinto en cada caso. Finalmente la experiencia 
corporal rambien esta atrapada en una red de interpretaciones 
diversas. Los esquemas corporales divergen, as! como la valoraci6n 
de la salud y la enfermedad. Se puede remitir aqul a la rica historia 
de la medicina, pero tambien a la representacion del cuerpo humano 
en el arte, por ejemplo, en la decoracion de jarrones con figuras 
marionetescas en la grecia arcaica, que tienen su equivalente en el 
escenario de los poemas epicos de Homero (d. B. Snell 1955, 17-42). 
Estos ejemplos, en los que se reflejan los nuevos y multiples enfoques 
de una teorla de la percepcion mas concreta, sedan suficientes para 
poner en claro que una comprension abstracta de los cuerpos espacio
temporales uniformes representa s610 un resultado espedfico, y, mas 
concretamente, un resultado que de ning{xn modo puede ser 
considerado como fundamental. Lo decisivo ahora es que tales 
procesos de formacion y estructuraci6n 0 de interpretacion 

. productiva aparecen solo selectiva y exclusivamente, en tanto que ellos 
eligen del campo de interpretaciones posibles determinadas 
posibilidades y excluyen otras sistematicamente 0 seg{xn la situaci6n. 
Una prueba de ello es el cambio de forma, la imposibilidad de 
realizar formas diferentes, 0 sea, fondo y forma en una experiencia. 
Esto no tiene nada que ver con un relativismo de la validez, a no ser 
que se presuponga que hay formas verdaderas. (Pero no significarla 
esto que nosotros operamos con una «regIa de medida inexistente» 
(Nietzsche Ill, 317) -a no ser que presupongamos ya un mundo 
acabado? Estas reflexiones se pueden transferir sin esfuerzo a la 
heterogeneidad de los diferentes modos de hablar y de pensar, tipos 
. de accion, manifestaciones del sentimiento y organizaciones sociales. 
Los Hmites de la formacion de sentido aparecen aqul por doquier. 
Con esto se abre entre los meros hechos y las estructuras universales 
un .rtnbito medio donde se presentan formas de organizaci6n 
alternativas y lineas de evoluci6n diver gentes. La cuestion habitual de 
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la "rustoricidad" interna del mundo de la vida puede articularse 
claramente de esta forma, mas claramente incluso que si se parte de 
un contexto de comprension global, en el que las cesuras que surgen 
amenazan con desaparecer8. 

Esta situacion de partida repercute en el intento de unificar las 
diferentes estructuras de sentido. Si estarnos obligados a partir de 
sistemas de estructura e interpretacion selectivos, entonces no se 
puede hacer de ellas una unidad, ni "desde abajo", recurriendo a lo 
dado de modo elemental, ni "desde arriba", anticipando normas 
universales. La primera posibilidad se elimina porque los elementos 
en cuanto productos de un anaIisis presuponen ya determinadas 
formaciones sinteticas globales y con ello no pueden formar el 
fundamento de la unidad. W. Kohler ha mostrado en el plano 
empfrico que las reacciones a identicos elementos individuales (por 
ejemplo, a un gris absoluto en contraposicion a un tono de gris mas 
claro) se encontran antes en adultos que en niiios 0 animales 
-prescindiendo de aquellos casos donde los elementos se inde
pendizan y aparecen en relacion con fenomenos patologicos de 
disociacion. En un caso se trata de una operacion de nivel superior 
que ya presupone formaciones de unidad, en otro caso se trata de la 
disolucion de una contexto de experiencia. De todas formas no 
podemos partir de los elementos. La segunda posibilidad, es decir, el 
intento de llevar a cabo una unidad concreta apoyada sobre reglas 
universales, fracasa tambien en la medida en que modos de ver e 
interpretar alternativos no se pueden integrar como partes en un 
sistema global. Una vision general de conjunto 0 un supralenguaje 
pasarla por alto las diferencias espedficas y obviarfa la experiencia. 

8 Cf. Blumenberg, 1963, 26: en las srntesis de la intuici6n emplrica aparecen 
siempre selecciones y saltos, y esto significa: «en el nivel mas elemental de sus 
operaciones. el intelecto humano est~ formalizando rermanentemente». Como es 
sabido, Foucault ha hecho del ambito medio de una episteme" apri6rico-factica el 

. punto de partida de sus investigaciones: «entre la mirada ya codificada y el conoci
miento reflexivo hay un ambito medio que deja al descubierto el orden en su propio 
ser». Aquf se trata de un u etre brut" (una expresion tomada de Merleau-Ponty) que 
no se puede derivar de otro y -clicho parad6jicamente- se ofrece como un • melo 
positivo» (1966, 12). 
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As! constatamos de hecho que «la idea de un universo de posibles 
mundos de la vida historicos no es realizable» (Gadamer 1965,233). 

La anticipacion de reglas invariantes y el retroceso a elementos 
materiales puede servir exclusivamente para mostrar que la posibili
dad de la formacion concreta de sentido esta sujeta a condiciones 
restringidas que delimitan su campo de accion. Pero con esto 10 
formal y 10 material no son condiciones suficientes, sino solamente 
condiciones necesarias que ya presuponen las operaciones de orden 
pero no las ac1aran desde S1 mlsmas. Asf por ejemplo las leyes de 
asociacion, de semejanza y contraste no pueden explicar por sl solas 
por que precisamente estas relaciones de semejanza y contraste se 
fundan y se imponen. El propio Husserl, en su repetida crftica a 
Kant, ha insistido que no es suficiente preguntarse por las condicio
nes de posibilidad de nuestro mundo de experiencia sin mostrar 
como este mismo nace de nuestras experiencias; pues con ello 
concurrirfan en la investigacion «presuposiciones incuestionadas» 
(K. 105) e impedirian un cuestionarniento radical de la experiencia. 
Si la filosoHa transcendental debe preguntarse retrospectivamente por 
las «fuentes ultimas de toda formacion de sentido», entonces se 
prohibe una desviacion, por una parte, a meras condiciones de 
posibilidad y, por otra, a datos elementales. Pero esto significa 
tambien que la unificacion concreta de la experiencia puede darse 
s6lo en e1 nivel medio, donde nacen determinados ordenes espedficos. 
Ahora bien, si aqul aparecen alternativas, entonces no se puede 
buscar la union en una stntesis universal, sino en procesos de 
transformaci6n y traducci6n, por 10 que las diferencias fundamentales 
de ningUn modo quedarlan superadas. 

Pero de ahl se sigue ahora que e1 unico mundo de la vida se 
transforma en una red y cadena de mundos particulares que se cruzan 
y 5e superponen de multiples maneras, pero que -prescindiendo de 
puntos de vista parciales- no se dejan ordenar jerarquicamente ni 
dirigir teleol6gicamente con respecto a un todo abarcador. La raz6n 
como totalidad se descompone en campos de sentido, en racionalida
des; la razon comO teleologfa total se deshilvana, por asl decido, en 
Hneas de evoluci6n, en teleologlas. Pero 5i arqueologia y teleologia, 
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como ya se ha afirmado antes, esra.Il unidas con una egologla, en 
consecuencia, tambien la unidad de la subjetividad pierde su caracter 
evidente. Esto s6lo tiene que asustar al que ve en la slntesis guiada 
por principios el unico modo de formaci6n de la unidad, y olfatea 
por doquier azar y relativismo donde las diferencias se pueden 
sustraer a la coerci6n de la unidad y permiten surgir otras formas de 
relaci6n. Aqul habrfa nuevamente que examinar a fondo algunas 
cosas. 

Sin embargo, cuando el fundamento unitario se desmorona y en 
lugar de una experiencia fudamentadora aparece un acontecimiento 
diferente y discontinuo que representa un modo abierto de forma
ci6n de sentido y de explicaci6n, entonces se modifica tambien, la 
relaci6n entre la filosoffa y las ciencias. Ya que la formaci6n de 
6rdenes espedficos del mundo en el modo de diferentes esquemas de 
percepci6n, sistemas de signos, estructuras lingiilsticas, formaciones 
del yo, socializaciones, concepciones del tiempo y del espacio, esta 
sujeta a condiciones contingentes y a contextos hist6ricos, y ya que la 
racionalidad esta indisolublemente ligada a 10 factico, entonces surge 
en la teorfa un ambito medio donde pueden coincidir los esfuerzos 
por una explicaci6n filos6fica y por investigaciones especiales, y 
donde pueden ser mutuamente fructlferos. La ftlosoHa ya no tiene.su 
puesto mas aca 0 mas alIa de las ciencias como Husserl todavla 
pensaba debido a que el ubicaba estas entre la opini6n cotidiana y la 
evidencia racional, sino mas bien se mueve con sus propios medios 
de pensamiento en el mismo ambito que aqueIlas 0 donde percibe su 
funci6n crttica, en sus margenes. Se producen otras formas de critica 
de La ciencia que ya no tienen en mente el objetivismo, 0 sea el 
olvido de sf del sujeto, sino el olvido del caracter paradigmatico y 
modelico de las ciencias. Una tarea para la filosoHa seda no perder 
de vista, frente a la univocidad y a la pretensiones de exclusividad, la _ 
equivocidad y la apertura del contexto de la experiencia, y poner de 
relieve, frente a las fijaciones de los sistemas de regias, 10 irreglado y 
10 excluido por las reglas. Podrfa valer algo parecido para una crltica 
de La vida que empieza en la actitud y en la praxis naturales de la 
vida (sobre esto cf. Waldenfels 1978). 

http:tiene.su
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Es notorio que Husserl en su cntica de la ciencia -donde 
tambien las circunstancias de la epoca son decisivas- parte de 
determinadas formas y autointerpretaciones de las ciencias. Ciencia 
significa para eI precisamente la bfisqueda de la "verdad objetiva", 
donde induccion empirica, idealizacion, aproximacion a una verdad 
en sf y cosas semejantes desempenan el papel decisivo; y este realismo 
10 ve eI convertirse en un instrumentalismo. Cuando la ciencia olvida 
sus ongenes en 10 referente al sentido, se limita al manejo de tecnicas 
y da a todas las reglas la forma de reglas de juego, como en el ajedrez 
(Cf. K. 46, adem~ LUII/1, 69). Lo que apenas se deja ver es la 
ciencia como /ormaci6n de paradigmas y modelos, entendido esto 
filtimo no en el semido de una mera ilustracion (Cf. K 132). No en 
vane reacciona Husserl a la teorta de la forma (Gesalt) y a la teoda 
del inconsciente, las cuales encajan mal en su esquema cdtico, de 
arriba abajo: la forma presupone el sentido, el inconsciente la 
consciencia. etc. Una crttica detallada que aborde y acompafie estas 
investigaciones no se encuentra en ninguna parte. Debido a que el 
remite de tal forma las ciencias a un ambito previo fundado, tiene 
que desarrollar completameme su filosoHa, sobre to do los anaIisis 
estructurales del mundo de la vida, sin su ayuda. (Pero no es una 
ingenuidad pensar que se puede pasar sin considerar las investigacio
nes ciendficas s1 se investigan las formas generales de la experiencia 
de la cosa, del espacio y del tiempo, 0 dellenguaje? Ciertamente algo 
ha cambiado en las ciencias humanas despues de Husserl, en parte 
tambien debido a su influjo. En la psicologfa y en la sociologla se 
habla de un "giro cognitivo". Algo semejante se muestra en los 
campos de la lingiHstica y de la semiotica, del arte y de la teorta 
literaria, a veces tambien en la medicina. La configuracion de 
estructuras de sentido, funciones de orden y sistemas de reglas 
espedficos pertenecen con ello al ambito de investigacion, y no faltan 
intentos de establecer ciencias del mundo de la vida que ya no pueden 
llamarse objetivistas -y naturalmeme tampoco se basan en 
presupuestos transcendemales. puros. El "milagro de la racionalidad", 
es decir, la aparici6n de la racionalidad en 10 Hctico, en 10 que 
Husser! mantiene puesta su atenci6n, no queda con ello resuelto, 
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pero se haee de ello el mooium de la investigacion misma, a saber, 
allf donde el cientHico es consciente de los Hmites de su metodo. 
Aqul puede conectar la fenomenologfa, si no se limita -Husserl en 
segundo plano- a decretar que es la ciencia. Observar la ciencia en su 
quehacer y profundizar en el es algo que el propio Husserl reco
mienda (K 228). Por 10 demas no pocos fenomenologos despues de 
Husserl, como Scheler, Plessner, A. Gurtwitsch, A. Schlitz, Merleau
ponty, Ricoeur, han hecho esto mas 0 menos de modo evidente9

• 

Finalmente se plantea la pregunta de si no hay que interpretar 
tambien la filosofla y la ciencia desde el modelo de la experiencia 
esbozada del mundo de la vida. El equivalente correspondiente serian 
formaciones estructurales de orden superior y procesos de interpreta
cion potenciados -por ejemplo, la configuracion de planteamientos, 
tematicas, campos de problemas, modos de pensar, paradigmas-, y 
tambien aquila pregunta es si la tendencia a unificar no tropieza de 
nuevo con sus Hmites. En 10 que respecta a las ciencias remito al 
debate que ha seguido a las tesis de Kuhn y Feyerabend. Una cone
xion con nuestras reflexiones se produce alH donde estos autores se 
remontan al plano prepredicativo de la configuracion (Bildung) de la 
forma y la estructura, y buscan aqul un modelo para la formaci on de 
la teoria en la ciencia. Lo que aM se cuestiona sistematicamente es la 
realizaci6n de un modo unitario y global de ver y hablar. Este es un 
punto de vista que no tendrfa que resultar extraiio a un 
fenomenologo de la escuela husserliana (esto mas detalladamente en: 
Waldenfels 1979). 

En la filoso/fa parece llegar a su fin este modo de ver diferencia
dor, si se parte de que ella depende de la pretension de inaugurar un 
modo de ver universal que abarca 10 ultimo, y de aportar fundamen
tos ultimos para todas sus afirmaciones. Y se podria objetar que una 
teoda que persiste en diferencias irreductibles es precisamente una 
teor{a omniabarcante con pretension universal y que esto es 
contrario at contenido de la afirmaci6n misma. Esta objecion se 

9 Para una orientaci6n fenomeno16gica en la psicologla d. por ejemplo, 
Graumann y Metraux 1977. 
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podria aclarar con una de las ensenanzas de Husserl: una teorta de la 
percepci6n que afirma que la perspectividad pertenece a la esencia de 
la percepci6n, ella misma no est~ limitada perspectiv1sticamente 
como 10 esta la percepci6n misma. 

A esto se podda responder de varias maneras. Si se admiten 
generalidades formales y reglas universales -y estada dispuesto a 
hacerlo-, entonces, con ello, s610 se excluye que diferentes sistemas 
de interpretaci6n y cuerpos te6ricos se desintegren en puras particu
laridades y que los "mundos particulares" esten encapsulados en s1 
mismos como una m6nada. Sin embargo, con eso au.n no se ha pues
to en marcha positivamente de ningUn modo una unificaci6n de 10 
diversos sistemas de interpretaci6n y de estructura. Esto sucededa 
solamente si estos sistemas no s610 fueran subsumidos bajo un 
esquema general, sino que fueran comprendidos como momentos de 
un universal concreto (eines kankret Allgemeinen). Esta pretensi6n no 
se puede cumplir mediante una argumentaci6n formal y ni siquiera 
se puede mostrar como realizable. La oposici6n de Husserl a la 
argumentaci6n formal es de sobra conocida. Su oposici6n no se basa 
en que estas argumentaciones sean falsas, sino en que no prueban 
nada en ellugar decisivo. Este lugar decisivo es la "experiencia muda" 
que «hay que verter en la expresi6n de su propio sentido» (eM. 77; 
subrayado del autor, d. tambien K 191); una expresi6n tal no puede 
alcanzarse hablando unicamente sabre la experiencia. Yaventurarse 
en la experiencia con sus estructuras variables es precisamente 10 que 
imp one Hmites a la unificaci6n. Es de sobra evidente que todo 
intento de traspasar estos Hmites en seiial de una raz6n pura tiene en 
S1 algo de violento. Ademas se podrla replicar que hay diferentes 
modos de superar los Hmites. Un distanciamiento del mundo propio 
-que no es ningUn privilegio del fi16sofo, sino que tambien se da en 
las rupturas del arte y en la revoluci6n de las costumbres cotidianas
nos conduce a los margenes de la familiaridad; puede abrir nuevas 
posibilidades sin acercarnos a una visi6n global de conjunto. Un 
importante impulso nace ahf de la confrontaci6n con mundos 
extranos. AlH -donde se produce entendimiento mediante traducci6n 
de 10 propio en 10 extrano y viceversa, puede desarrollarse algo 
general, que no penetra "de arriba abajo" como una ley global, sino 
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"de lado", mediante la apertura de los sistemas y la multiplicacion de 
las relaciones, por 10 que 10 extraiio no cede de ningUn modo a una 
apropiacion universal 10. En este sentido, hemos hablado de una 
concatenacion y entrelazamiento de mundos particulares como de 
una unidad en las diferencias. Finalmente, las explicaciones filos6ficas 
parten siempre de preguntas que se Ie plante an al filosofo y Ie 
empujan en determinadas direcciones, caso de que el no se limite a 
praeticar un juego establecido. De ahl que una unidad concreta 
tendda que sintetizar todas las preguntas, ponerlas en relacion a una 
pregunta unitaria. (Pero existe algo as! como la pregunta? (Y como 
se podda fundamentar esta preferencia? Fundamentos de verdad no 
son suficientes aqui, ya que una pregunta como tal no puede ser 
verdadera 0 falsa. AqU1 entran en juego multiples puntos de vista 
relevantes que solo los pasa por alto quien presupone un orden fijo 
y acabado. Todo esto indica que la buscada ciencia del mundo de la 
vida esd enraizada mas fuertemente en este de 10 que se quiere 
admitir con la pretension de una reflexion que fundamenta de modo 
ultimo. En efeeto, la objecion antes formulada llama nuestra atencion 
sobre el peligro que sup one que una teorta que opera con diferencias 
determinadas y limitaciones de espacios teoricos se solidifique en una 
teoda general, revistiendose, como una tesis pura. (Pero no es posible 
manejar teorlas de tal manera que se tenga presente constantemente 
su problematicidad y asl se quede en contaeto con el «fructHero 
bathos de la experiencia»? La idea de una superacion de la filosofla 
habda que pensarla en este sentido, pero ya que todas las soluciones 
definitivas se alejan, quiza se debeda hablar antes de un permanente 
comenzar de la filosofla que deja sitio a experiencias renovadas. 

T odo esto riene poco que ver con la antigua forma del relativis
m~, que no es mas que la contrapartida de un absolutismo. Husserl 
riene siempre a mana de modo excesivamente rapido un rep roche 
contra el relativismo y el historicismo, y mas exactamente all! donde 
plantea la cuestion de la validez. Pero hay formas contingentes de las 
condicionesprevias y de contexto (Vor. und Rabmenbedingungen) que 

10 Merleau-Pon~ habla en relacion con la superacion de la extraiieza etno16gica 
de una «universellateral,. (1950. 150). 
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preparan primero el suelo a las pretensiones de validez y a los 
intentos de fundamentaci6n en general, y por ello no se dejan 
recuperar y hacer evidentes en una fundamentaci6n generalll• Si 
esto significa con Wittgenstein: «10 que los hombres admiten como 
justificaci6n, muestra c6mo piensan y viven» (Philosophische 
Untersuchungen, 325), (se trata entonces de un puro relativismo? (No 
se desplaza aqul mas bien la cuesti6n a otro plano donde no tendria 
sentido hablar de una negaci6n de fundamento 0 de una interrupci6n 
de la reflexi6n? Elevarse a una esfera supuestamente pura de la raz6n 
puede resolver s610 en apariencia los conflictos adscritos al mundo 
de la vida. T odo el bello pathos de la raz6n y del consenso racional 
no puede llamarse a engaiio sobre esto. 

Desfondamiento del sentido -esto no habrla que entenderlo en el 
sentido de un nuevo modo de irracionalidad (la cara opuesta de la 
moneda), sino como restricci6n y concretizaci6n de la racionlidad. 
Con ello es necesario soportar las diferencias, tolerar las ambigiieda
des y al mismo tiempo oponer resistencia a las coerciones de la 
unidad. Un mundo inacabado como el nuestro dificilmente admite 
otra cosa. 
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LA ESTRUCTURA DE IA FENOMENOLOGIA 

Para una evaluaci6n 


de la lectura fregueana de H usserl 


por Javier SAN MARTIN 

EI presente trabajo trata de exponer unos puntos basicos para 
evaluar el alcance de la lectura fregueana de Husser! propuesta por 
Dagfin F",llesdal l y que esd. encontrando inusitada acogida entre los 
fi16sofos anallticos y entre algunos interpretes de HusserL Con ello 
se pretende mostrar los Hmites de la imagen del ser humano propia 
de la psicologla cognitiva. Desarrollare el tema en cuatro puntos. En 
el primero esbozare en sus Hneas fundamentales el nueleo de esa 
lectura fregueana, dando alguna pista sobre su inadecuaci6n como 
lectura de Husserl. En el segundo mostrare la ralz fundamental de esa 
limitaci6n y que no es otra sino la incapacidad de asumir la diferen
cia decisiva en la fenomenologfa de Husser! entre la fenomenoLogta 
psicol6gica y la fenomenologta trascendentaL. En el tercer punta se 
destacar~ el sentido filos6fico que subyace tras esa diferencia; una vez 
formulado ese sentido, 10 que sup one adoptar una imagen precisa del 
ser humano, no nos sera diHcH como conclusion exponer los Hmites 
de la imagen del ser humano que dirige tanto la psicologla cognitiva 
como la ciencia cognitiva. Lo que nos llevar~ tambien a sugerir la 
importancia de algUn modelo alternativo posible. 

1.- La lectura fregueana de Husserl 

Para saber exactamente de que quiero hablar, debo exponer, 
aunque sea brevemente, el nucleo de la interpretacion que F011esdal 

Cf. Dagfin F"llesdai, «Husserl's Notion of Noema .., en Hubert L. Dreyfus, 
Husserl, intentionality and Cognitive Science, MIT, 1982, pags. 73·8Q. 

I 



- 48 - Javier San Martin 

hace de Husserl y que empieza a estar presente en todos los Congre
sos sobre 1a fenomeno10gfa2• Sin profundizar excesivamente, pode
mos resumirla en tres puntos. En primer 1ugar en ella se trata de una 
interpretaci6n intensional de 1a intencionalidad, considerando que 10 
que Husserl llama el noema es un contenido intensional que media 
entre el acto mental y el objeto real 0 e1 referente. Este esquema 
fregueano, apropiado para el1enguaje, 10 habria extendido Husser1 a 
1a totalidad de 1a vida mental, tal como Husserl 10 dice con toda 
claridad en un texto decisivo para F0llesdal (Cf. Id. III, Ha. V, p. 89), 
pues e1 sentido (el Sinn), que constituye el n6ema no es sino una 
amp1iaci6n 0 generalizaci6n del significado 0 Bedeutung. Ast pues los 
anaIisis fregueanos seran vaIidos para 1a fenomeno10gta. E1 noema 
equivale al Bedeutung de Frege, por 10 que es una entidad expresab1e, 
10 que es 10 mismo que decir que es un Satz, como 10 llama Husser1 
en las Ideen I de 1913. EI contenido de un acto mental es una 
Bedeutung, 0 de un modo general, un noema, e.d. un Satz 0 "proposi
ci6n". Esta equivalencia de terminos es muy importante y justamente 
ella es 1a que convierte a Husserl en un precursor de 1a actual ciencia 
cognitiva, puesto que esta tiene precisamente como presupuesto el 
caracter proposicional de 1a vida mental, cuesti6n, por otro 1ado basica 
para 1a incorporaci6n de 10 mental en programaci6n y computeriza

• I 

ClOn. 

Este caracter intensional de 1a vida intencional imp1ica 0 sup one 
obviamente una diferencia basica entre 10 intencional y 10 real (el 
referente). Husserl10 ha expresado graficamente cuando ha dicho que 
el n6ema de un arbo1 no se quema, mientras que el arbo1 real se 
reducira a cenizas en caso de arder. En 1a nueva jerga se dice que 10 
intencional intensionalmente entendido es opaco a la realidad. Lo 
intencional, en ese sentido, no queda afectado por 10 que sea 10 real. 
Los ejemp10s aducidos como prueba son innumerab1es. Baste con 
uno: Si yo creo tirar agua, al tirar un llquido transparente, el hecho 

2 En e1 XVIII Congreso Internacional de FilosoHa que tuvo lugar en Brighton, en 
1988, e1 propio F011esdal fue una figura. 
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de que 10 tirado sea vodka, no afecta para nada a mi creencia, que es 
pues opaca respeeto a la realidad. 

Desde esta perspectiva la vida mental se concibe como un 
conjunto de actitudes proposicionales, es decir, de actitudes respecto a 
proposiciones 0 respecto a noemas. Estas aetitudes son los diversos aetos 
de conciencia, tales como ver, decir, oir, querer, desear, amar, etc. 
que tienen como contenido un n6ema, un sentido (Sinn) 0 un 
significado (Bedeutung), en definitiva, una proposici6n, (un Satz) , que 
puede ser la misma en multitud de aetitudes. P .e. "cerrar la puerta" 
es 10 mismo en la serie de posibles actitudes, aetos 0 posturas que yo 
tenga respeeto a, p.e. quiero 'cerrar la puerta', te pido 'cerrar la 
puerta', se me ha olvidado 'cerrar la puerta', (que pasa que no se puede 
'cerrar la puerta'? etc. El hecho de que en muchos de estos casos la 
proposici6n no este formulada lingUfsticamente no tiene importancia; 
de todas maneras siempre es expresable. 

El problema de esta interpretaci6n -y con esto quisiera s610 dar 
alguna pista sobre sus Hmites- arranca del caso de la percepci6n, del 
contaeto corporal con el Mundo: (se aplica 10 que hemos expuesto 
tambien a la percepci6n? (se puede decir que tambien la percepci6n 
de cosas reales funciona con una intencionalidad intensional siendo 
la percepci6n una actitud proposicional mas? (es el n6ema perceptual 
una proposicion, bien es eierto que no expresada lingUlsticamente, 
aunque evidentemente expresable? (no podemos efectivamente 
"decir" 10 que vemos? Estas preguntas aparentemente sencillas, tienen 
un profundo alcance y en realidad viene a preguntar si percibimos las 
cosas mediante conceptos, 10 que serla tal vez el requisito latente ala 
posibilidad de expresar 10 que vemos. Por otro lado ya sabemos por 
la rustoria que la percepci6n objetiva - Wahmehmung- s6lo es 
posible segUn Kant mediante los eoneeptos del entendimiento. Pero 
~cuaI es la postura de Husserl? 

Pues bien, para la lectura fregueana de Husserl, la percepei6n no 
es sino un caso mas en el que se cumple la teoda general que hemos 
expuesto en los parrafos anteriores. Los dos ejemplos citados, tirar e~ 
agua y eerrar la puerta, se refieren los dos a acciones en las que estcl 
implicada la percepci6n, acciones pereeptivas de la vida real y no 
pareee detectarse por ello ninguna difereneia. Pero es que la interpre
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tacion fregueana tendda una base textual en el propio Husserl que 
arranca de las mismas Investigaciones l6gicas. En efecto, la diferencia 
fundamental en la fenomenolog1a entre sentido significativo y sentido 
impletivo de una percepcion obligarla a pensar la percepcion en la 
misma Hnea expuesta anteriormente, con 10 que esa interpretacion 
encontrarla sus rruces ya en los primeros textos de Husserl. 

En efecto, una cosa se nos puede dar como algo meramente 
pensado no rea/mente dado; en ese caso de esa cosa tengo un sentido 
significativo; si ese senti do se curnple, se llena intuitivamente, 
entonces la cosa me es dada real mente, en S1 misma. Esta estructura 
dual de la conciencia seda basica segUn Husserl y hara acto de 
presencia a 10 largo de toda la fenomenolog1a. Andre de Muralt ha 
basado en cierta medida en ella su temprana presentacion de la 
fenomenolog1a. 

Ahora bien, ah1 se nos va a plantear un problema serio: el sentido 
impletivo no seria un acto presentativo de la significacion sino la base 
para 1a mediaci6n interpretativa de un material que de por S1 no 
tendria sentido, basandose para esto en las frases de Husser1 en las 
Ideas donde se dice que la Hyle no es intencional, e.d. que la materia 
de los actos intencionales por S1 misma no tiene intencionalidad y en 
que una intenci6n nunca est;!. real 0 totalmente cumplida, pues 
siempre arrastra menciones sin llenar, por tanto no dadas impletiva
mente. 

Con esto nos hemos metido de lleno en un esquema del conoci
miento de caracter dpicamente constructivista, segUn el cual de la 
realidad solo nos vienen estlmu10s que han de ser descodificados, e.d. 
interpretados de acuerdo a los esquemas de descodificacion previos 
del sujeto. 

Desde esta interpretacion fregueana se entienden perfectamente 
los conceptos fundamentales de 1a fenomenologfa, tales como la 
epoje, que no es sino 1a operacion de poner entre parlmtesis el 
referente de los aetos, para quedarnos 5610 con 1a mediacion, con los 
noemas. La reduccion por su parte es la conseeuencia de la epoje, e.d. 
la reduccion a los contenidos intencionales; por fin el idealisrno 
trascendental es una filosoHa que tiene como presupuestos fundamen
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tales esa epoje y esa reduccion, que trata por tanto de contenidos 
ideales y no de contenidos reales, dado que los noemas son ideas 0 

conceptos y no "realidades". El fenomenologo es el "espectador" de 
esa vida noem:hica, por tanto del sentido de las cosas, pero no de las 
cosas reales mismas. Por eso el idealismo trascendental husserliano 
sena profundamente ajeno al idealismo trascendental cl~ico de la 
filosoHa modema. 

No es el objetivo de mi ponencia discutir a fondo Ia interpreta
cion fregueana desde la insuficiencia del modelo construetivista, sino 
desde un momento anterior, desde 10 que yo llamo la estruetura del 
metodo fenomenol6gieo. Pero a titulo de pistas para esa cntica dire 
que la lectura fregueana olvida algo elemental en la fenomenolog1a, 
a saber, que la vida mental no solo esta constituida por una capa 
compuesta por una intencionalidad de aetos, dado que por detr~ de 
cada uno de ellos hay una vida solo en la cual los aetos tienen 
sentido y respecto a la cual ya no vale ninguno de los anaIisis 
fregueanos propuestos. Para esa vida tampoco vale el esquema usual 
de hyle-morfe, pues en ella no se puede encontrar una materia sin 
interpretar 0 a interpretar. La ausencia de intencionalidad que segt'tn 
Husserl sena caractenstica de esa Hyle, y que tantas confusiones ha 
provocado, es ausencia de intencionalidad de acto. Cuando p.e. yo 
tomo partido respecto a la existencia de una cosa, e.d. cuando la 
pongo como existente, la materia de ese acto, e.d. la cosa puesta era 
algo no puesto por el yo, por eso era iehlos, porque el yo es ante todo 
sujeto de esos aetos. En ese sentido es la Hyle no intencional; pero 
esa Hyle esta por sl misma dot ada de sentido, de referencialidad, 
puesto que pertenece a la estruetura del tiempo, es fruto de la 
Leistung de Ia sintesis pasiva. Si se toma en consideracion la s1ntesis 
pasiva, tanto el modelo construetivista como la interpretacion de 
P",llesdal no son admisibles fenomenologicamente. 

2.- La es~ructura del metodo fenomenol6gico 

Mi intencion no esra. tanto dirigida a rechazar direetamente la 
interpretacion fregueana de Husserl, mostrando la inconsistencia de 
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sus postulados basicos, sino a seiialar que en esa interpretacion se 
malversa la intencion fundamental de la fenomenologta, al convertir 
la reduccion y la epo;e en una tecruca sin mas alcance filosofico que 
el producir el cambio de direccion que ellogico realiza en su trabajo 
sin ninguna dificultad. Hay sin embargo una mlnima verdad en esa 
interpretacion. pues hasta cierto punto se podda decir que responde 
al proyecto inicial de Husserl. Pero es obvio que no se puede olvidar 
toda la historia del desarrollo de la fenomenologfa y tomar como 
punto de partida las Investigaciones 16gicas y de llegada defmitiva las 
Ideas de 1913. De atenernos a las manifestaciones del Husserl de 
despues de la Gran Guerra del 14, los ultimos problemas metaffsicos, 
los u1timos problemas de la vida humana, el alcance mismo de la 
fenomeno10g1a como telos de la filosoHa occidental, son cuestiones 
fundamentales de la fi10sof.(a fenomeno16gica, que quedarlan 
totalmente al margen de 1a interpretaci6n fregueana. 

Ahora bien, en esta comunicaci6n s610 me interesa seiialar que 
1a interpretaci6n fregueana olvida especialmente un punto decisivo 
de la fenomenologfa de Husserl, del que depende justamente su 
sentido filos6fico, a saber, 1a diferencia entre la fenomenologfa. 
psicol6gica y la/enomenolog{a trascendental. Bastarla seguir el Artfculo 
de'la Enciclopedia Brid.nica para darse cuenta de la importancia de 
esa distinci6n, que en mi opinion es una diferencia basica y estructu
ral de la fenomenologfa, basta el punto de que de ella surge el sentido 
filos6fico de la fenomenologla; aunque bien es cierto que Husserl 
solo en el pedodo de Friburgo capt6 con precisi6n esa diferencia. 
Una interpretacion que excluya las novedades 0 deSQI"rollos del 
pedodo de Friburgo no puede menos de ser limitada. tanto mas 
cuanto que deben ser interpretadas como desarrollos coherentes. si 
no exigidos, con la estructura del primer perIodo. 

PerrnItaseme seiialar brevemente la diferencia entre la fenomeno
logfa psicol6gica y la trascendental. En primer lugar, es preciso 
insistir en que de acuerdo a Husserl cada una de ellas tiene su epoje 
y su reducci6n como tecnicas para acceder a ellas, habiendo en 
consecuencia una epoje y reduccion psicol6gicas y otras trascendenta
les; en segundo lugar, el objetivo de cada una de elIas es distinto, 
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siendo en el caso de la fenomenoiogia psicol6gica ese objetivo el 
describir el sentido del n6ema psicol6gico, mientras que en el caso de 
la fenomenologia trascendental ese objetivo es describir el noema 
trascendental, asi como las operaciones en que surgen tanto el uno 
como el otro. Cada saber describe un n6ema, una vida mental, por 
10 que podemos hablar bien de un noema psico16gico, bien de un 
n6ema trascendental. EI paso de una fenomenologia a la otra consiste 
en considerar 0 convertir el n6ema psicol6gico en n6ema trascenden
tal. 

Pues bien, y con esto llego al nucleo del problema,la caracteristi
ca fundamental del n6ema psicol6gico frente al n6ema trascendental 
es el caracter de representaci6n que es propio de aquel: EL N6EMA 
PSICOL6GICO ES UNA REPRESENTACI6N; el n6ema psicologico es la 
representaci6n del mundo, que se sabe distinta del mundo en S1. El 
objetivo de la psicoiogia fenomenol6gica es describir el mundo de la 
representacion as! como las operaciones de la vida mental que 
configuran ese mundo, pero en la clara comprensi6n de que ese 
mundo de la representaci6n no es un mundo real, no es el mundo en 
sfl. 

Ahora bien, la fenomenoiogia de Husser! se plantea des de el 
primer momenta en una intenci6n filosofica. La crltica del psicolo· 
gismo es de caracter plenamente filos6fico y la puesta en march a del 
metodo ya en senti do estricto entre los aiios 1905 Y 1910 tiene como 
motivo impulsor una intenci6n profundamente filos6fica, como una 
nueva crltica de la razon, 0 como a m1 me gusta decir: como una 
reconstrucci6n de la raz6n pervertida en el psicologismo, en el 
historicismo y posteriormente -como did mas tarde-, en la Edad 
Modema. La fenomenolog!a no se plantea como una ciencia mas que 
tratarla del ser humano -0 una parte de el- en el mundo, sino que 

l Los objetivos asignados ROf Husser! a la fenomenologia psico16gica, a saber, 
describir la representacion del mundo, no difieren de los objetivos recientemente 
asignados a la psicologia cognitiva e inc1uso a la ciencia cognitiva, por ejemplo, los 
esquemas 0 marcos de Minski no son sino guiones de nuestra concienClll seglin los 
cuiles dirigimos nuestra accion, de acuerdo a la representacion que nos formamos 
del mundO. 
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trata del ser humano que hace ciencia, de 10 que representan las 
condiciones mismas de la ciencia. 

Desde esta perspectiva la psicologla como fenomenologla es 
radicalmente limitada, dado que no se pregunta por la re1aci6n entre 
la representaci6n y el mundo. Mas si la ciencia es un saber que se 
fundamenta en la evidencia y en razones, una ciencia que no se 
cuestiona el fundamento mismo de la evidencia y la raz6n, el ambito 
mismo de la racionalidad, que en la terminologia usada exigida 
preguntar por que la representaci6n representa el mundo, no puede 
preguntar por su propia raz6n como ciencia, por 10 que no puede ser 
ni la ciencia fundamental ni primera. Quisiera seiialar a este respecto 
10 sintomatico que resultan las ultimas paginas dellibro de Fodor El 
lenguaje del pensamiento, que despues de exponer el caracter represen
tacional de la mente, de acuerdo al paradigma de la psicologla y 
ciencia cognitivas, se ve forzado a confesar que el problema basico, 
a saber, como y porque la representaci6n representa, sigue sin resolver
se, y eso teniendo en cuenta que se plantea la cuesti6n como un 
an£lisis de la racionalidad, como el dice: «de la forma en que se 
estructura la racionalidad» (Fodor, El lenguaje del pensamiento, p. 
218). 

Pues bien, justamente ahl radica el sentido de la fenomenolog1a 
trascendental como filosofla, pues a la fenomenolog1a trascendental 
no Ie interesa la representaci6n del mundo 0 la representaci6n de las 
cosas, sino el mundo y las cosas, el ambito mismo de la racionalidad, 
pues s610 as! se puede hacer una crltica de la raz6n. Justamente el 
caracter fundamental de la fenomenologfa trascendental consiste en 
la superaci6n radical de la noci6n de representaci6n; porque a la 
fenomenologla trascendental no Ie interesa la representacion del 
mundo sino el mundo; aquello precisamente que la psicologla no 
puede responder, por que la representaci6n es representaci6n. 
Cabalmente la ambigiiedad de est a terminologla de la Edad Moderna 
llevara a la conclusi6n de la inadecuacion de toda concepci6n 
representativa del .conocimiento, 10 que significa practicar la 
reducci6n trascendental, pues en la fenomenologla trascendental no 
tiene sentido decir que somos conscientes de una representaci6n del 
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mundo, sino que tenemos experiencia del mundo. Practicar la 
reducci6n trascendental es tener plena conciencia de ello\ pues en 
definitiva la reducci6n trascendental es la operaci6n de mostrar que 
el mundo no es algo ajeno a la subjetividad sino su sistema de 
experiencia real y posible. La objetividad no es algo ajeno a la 
subjetividad, sino que es necesariamente su correlato, no porque sea 
algo 'subjetivo' en el sentido moderno, sino porque pertenece a un 
nivel primordial en el que 10 que hayes un mundo dado a una 
subjetividad, cuyo sentido no es por su parte sino ser experiencia de 
un mundo. 

3.· El sentido filos6fico de la filosoffa trascendental 

Desde la estructura que hemos expuesto en el numero anterior no 
es diHcil comprender, en primer lugar, el sentido filos6fico de la 
filosoHa trascendental, que implica una determinada concepci6n 0 

imagen del ser humano, que serfa la que la filosofla de Husserl quiere 
promocionar como sujeto te6rico de la ciencia y como sujeto 
practico de la realidad historica. Desde ese sentido filos6fico y desde 
esa imagen del ser humano no es diHcil entender la profunda 
diferencia con la psicologfa fenomenol6gica, que no se plantea con 
un objetivo filos6fico. 

Hemos insistido en que 10 que caracteriza el paso de la fenomeno
logfa psico16gica a la fenomenologfa trascendental es la superaci6n de 
la nocion representacional del conocimiento, la superaci6n de la 
noci6n de representaci6n como el conocimiento fundamental; pues 
el conocimiento no es una representaci6n de la realidad, ya que para 
ello haria falta un conocimiento de la representaei6n, que no podrfa 
a su vez ser representacional, si queremos evitar un regreso in 
infinitum. Mas entonees tambien me sobre la primera representa

4 En los libros que h~ publicado sobre la filosofia de Husserl, La estructura del 
mitodo /enomenolOgico, (Madrid, UNED, 1985) YLa fenomenologia de Husserl como 
utopia ae ]a razon, (Barcelona, Anthropos, 1987) esta.n amplianiente desarrollados 
estos temas y ese sentido de la reduccion trascendental. 
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ci6ns. La unica salida que cabe es pensar el conocimiento directa
mente como presentaci6n de la realidad. Pensar el conocimiento 
como representaci6n implica pensar al sujeto cortado del mundo 0 
de la realidad, mas entonces ya no tenemos posibilidad de instaurar 
una comunicaci6n. Si como hemos visto concebimos la vida mental 
como un conjunto de accitudes respecto a proposiciones -actitudes 
proposicionales- 0 representaciones, en la medida en que estas son 
opacas, estamos cortados del mundo. Para saber por que la represen
taci6n 0 la proposici6n sobre el mundo es una representaci6n de la 
realidad 0 una pro-puesta sobre la realidad me hace falta un metaco
nocimiento de aquello de 10 que la representaci6n es representaci6n 
o la propuesta, propuesta, metaconocimiento que ya no es posible del 
mismo modo. 

La reducci6n trascendental significa la superaci6n de ese plantea
miento, convirtiendo al en sl del mundo en correlato de la subjetivi
dad, convirtiendo al conocimiento en presentaci6n, pues no nos 
representamos el mundo, sino que se nos presenta originariamente. La 
presencia originaria como donaci6n originaria de un ser no es otra 
cosa sino ese primer momento de presencia, al que antes he aludido 
y que consiste en la experiencia del mundo. En ese ambito de la 
Vorgegebenheit, la realidad est3. presente en Sl. misma como correlato 
de la subjetividad. Ser sujeto es eso, es estar abierto al mundo, y 
mundo no es sino 10 que aparece en esa experiencia en que consiste 
el ser sujeto. S6lo a partir de esa estructura de presencia y de relaci6n 
se puede hablar de subjetividad y objetividad, que no son sino los dos 
polos de esa estructura originaria, esos Dii consentes a los que Ortega 
y Gasset se refiri6 ya en 1915, desentrariando con inusitada precoci 
dad el profundo sentido de la fenomenologl.a de Husser!' 

La noci6n de Hyle mencionada en ese ambito de la Vorgegebenheit 
de ningUn modo es un caos de sensaciones, sino que es ya un mundo, 
s610 en el cual emerge el sujeto como posibilidad de otras experien-

S Fodor: que ha visto con daridad e1 problema, defiende que el sistema nllsmo ~s 
la representaci6n Y pOI' eso no haria falta "conocerla". Pero entonces no hay 
c~nocimien~o, no ~ay ~jeto; y si)o Unico que tenemo.s son relaciones 0 representa
Clones, segulmOS aun Sin saber como esas representaClones representan. 
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cias 0 de atencion tematica objetivadora. La Hyle primigenia es la 
apertura al mundo como ambito de la realidad, un ambito en el que 
la;s cosas aparecen leibhaftig, en su propia carne, pues aparecen 
tambien en correlacion con nuestro Leib. Es una constante de 
Husserl, como muy bien 10 ha estudiado Didier Franck, identificar 
la presencia originaria con presencia leibhaftig, donde el Leib 
acompaiia a toda percepcion y que es el modo de darse la percepcion. 
EI cuerpo, el Leib, es dador y dado. El Leib en cuanto yo puedo y yo 
muevo es 10 que esta detras de esa Hyle que constituye el campo 
originario fundamental; pero el yo puedo es posterior al yo muevo (d. 
Husserl, Ha. IV, Id. II, p. 261). La cosa como unidad de diversos 
fenomenos esta referida a la unidad del propio Leib, como se dice en 
la Ktisis. Los movimientos subjetivos de los organos del Leib, las 
cinestesias, estan ligados a los escorzos. Las variaciones de estos estan 
acompaiiadas por movimientos propios, por sensaciones cinestesicas. 
Los escorzos de una cosa no poseen sentido de ser, valor de aspecto 
de una cosa, mas que en la medida en que son exigidos por la 
situacion crnestesico-sensible en su conjunto. Es el cuerpo propio, el 
Leib, el que acttta en todo conocimiento de cuerpos. Los noemas no 
son tales desde el punto de vista de la conciencia «mas que en la 
unidad que forman con el Leib en su funcionamiento cinestesico» 
(Ha. VI, Krisis, p. 122 s.). 

Ahora bien, en esa base perceptiva se abre 0 despliega la racionali
dad. La pertenencia a ese horizonte de donacion leibhaftig indica 
realidad. la posicion de esa realidad, es decir, la toma de postura 
respecto a ese dado es "racionalidad". Porque ser racional es ser 
susceptible de ser fundado (d. Id. I, § 135); preguntar por la 
racionalidad es preguntar por la forma originaria de la conciencia 
humana, de la conciencia de cumplimiento de una conciencia que de 
otro modo serta pura mencion. Ahora bien, el cumplimiento 
originario es leibhaftige Gegebenheit, donacion en su propia carne6

• 

6 Habitualmente se suele traducir la palabra leib~ftig por "en persona", si bien 
literalmente significaria la presencia de algo en si 1ll1S.IllO, en su propio cuerpo, en 
su propia carne. Esa presencia se da tambi.en a traves y s610 a traves del propio Leib. 

http:tambi.en
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La autodonacion, la presencia originaria en su pro pia carne, en 
su propio cuerpo es la racionalidad como plenitud originaria. Mas la 
forma originaria constituyente de la racionalidad es la evidencia, cuyo 
correlato es el ser 0 el ser asL Solo la evidencia como donacion 
originaria es garantta de que el objeto mentado es real. Siendo esta 
donacion originaria, la evidencia es el fenomeno original de la vida 
intencional, forma apriorica de la vida humana. La razon en este 
sentido es estructura esencial y universal, si bien teleologica, de la 
subjetividad humana. Como dice Frank Didier, «Donacion originaria, 
la evidencia es un archifenomeno de la vida intencional, la forma 
estructural apriorica de la conciencia». 

Si el telos de la fenomenologla, e.d. de las diversas operaciones 
metodologicas puestas en marcha por Husserl, es llegar a esa 
estructura apriorica como la unica garante del sujeto que hace 
ciencia, podemos decir que el telos de la fenomenologla es mostrar 
que el ser humano no es el ser dado en el mundo, sometido por 
tanto a la legalidad del mundo, a las diversas determinaciones del 
mundo, sino que ante todo como ser humano -sin 10 que no seda 
"humano"- es subjetividad trascendental teleologicamente COMPRO
METIDA CON LA RACIONALIDAD: Solo tal ser puede hacer ciencia y 
por supuesto, s6lo tambien ese ser puede ser un sujeto etico radical
mente comprometido, por encima de cualquier coyuntura y situaci6n 
H.ctica, con unos valores eticos. 

No me voy a detener a comentar las profundas implicaciones de 
esa concepcion antropologica reivindicada y promovida por la 
fenomenologla de Husserl en cuanto filosoHa trascendental. S6lo 
quiero insistir en que no tenerlo en cuenta significa desactivar 
filos6ficamente todo el sentido de la filosofla husserliana, pues este 
esta en intima conexion primero con el comienzo de la filosofla 
como superacion del psicologismo, de un psicologismo que converti
da la razon en algo puramente funcional, en ultima instancia en un 
puro calculo de representaciones -0 de hipotesis, como se dice ahora
, desPFovistas de suyo de toda racionalidad. Husser! tuvo presente 
muy pronto que el cMcuio no tiene nada de racionalidad y por eso 
es posible incorporario en una maquina. 
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Mas el sentido autentico de la superaci6n del psicologismo se hace 
patente en la reducci6n trascendental como superaci6n de la noci6n 
de representaci6n y del esquema Hyle no intencional-forma intencio
nal 0 forma interpretativa. La racionalidad esd. en nuestro contacto 
con el mundo, en la daci6n originaria del mundo. Por ultimo para 
Husserl la promoci6n de ese sentido de ser humano es 10 que ha 
definido a Europa como proyecto cultural y para el ese seria el telos 
de la filosofla, asf como tambien viendo la historia desde su lado 
negativo, aM radica el sentido frustrante de la Edad Moderna y su 
consecuencia, la desorientaci6n te6rica pero sobre todo pnktica del 
mundo contemporctne07

• 

4.- La interpretaci6n fregueana de Husserl y el modelo cognitivis
ta: a modo de conclusi6n 

Una vez expuestos los puntos anteriores no nos sera diflcil 
extraer algunas conclusiones. En primer lugar parece util insistir en 
la limitacion radical de la interpretaci6n fregueana de Husserl, que 
proviene del completo olvido por su parte de la diferencia entre la 
nocion de subjetividad trascendental y subjetividad psicologica; 
puesto que en esta diferencia se transmite el sentido filos6fico 
fundamental de la fenomenologfa, en mi opinion la lectura fregueana 
de la fenomenologfa 10 pierde totalmente. Por eso nos parece abordar 
esta lectura justo desde esta perspectiva, sin entrar en la critica 
textual precisa. En la medida en que la lectura fregueana trata de 
formular una aproximaci6n entre Husserl y la psicologfa cognitiva, 
la critica a aquella implica tam bien un esbozo de crftica del programa 
cognitivista. La exposicion del sentido de la subjetividad trascendental 
had. comprender el profundo abismo que separa a la fenomenologla 
trascendental de la psicologla cognitiva, cuyo sentido de racionalidad 
es justo de puro calculo de proposiciones, de noemas 0 representaciones. 

7 A mostrar estas conexiones y su enraizamiento en 1a filosofia de Husser1 est:l 
dedicado mi libro La fenomeno!ogia de Husser! como utopia de fa razon. ed. 
Anthropos. Barcelona, f987. 
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Mientras la fenomenologia trascendental descubre, analiza y promue
ve una idea de ser humano cuyo sentido es ser experiencia de un 
mundo, la interpretacion fregueana y la psicologia cognitiva trabajan 
con la idea de un ser humano cortado,deL mundo, de La reaLidad, en el' 
que la racionalidad no es ante todo ef correlato subjetivo de fa 
realidad, sino un puro clilculo de representaciones, de las que no 
podemos saber justo por que representan. 

Para terminar, quiere seiialar un punto en parte implicado en los 
desarrollos anteriores, pero en el que tambien se aiiadinl algo nuevo. 
La interpretaci6n fregueana sera valida para la psicologia fenomenolo
gica y este seda el sentido bclsico de la psicologla cognitiva. Si 
defendemos que la fenomenologfa trascendental supera radical mente 
ese nivel, qui ere ello decir que filos6ficamente es tan insostenible la 
lecrura fregueana como la psicologia cognitiva, la basada en un 
modelo constructivista, 0 como la propia psicologfa fenomenologica 
de ese mismo niveL Si la fenomenologla trascendental reivindica una 
imagen del ser humano opuesta a la de la psicologia cognitiva 0 a la 
de la psicologfa fenomenol6gica, quiere decir que estas trabajan con 
una imagen del hombre limitada 0 err6nea y que por tanto no' 
pueden ser "ciencias" de la realidad mental 0 conduCtual humana. 
Por tanto debemos sacar una importandsima conclusi6n que hasta 
cierto punto valdda en general para las ciencias humanas, a saber: el 
desarrollo de la fenomenologia trascendental no deja indiferente a la 
psicologfa. En mi opinion Husser! vio perfectamente este problema 
a partir de la mitad de la decada de los veinte y a esa situacion 
responden las dificiles frases de que la psicologia es en definitiva 
identica con la fenomenologla trascendental, de modo que, como dice 
en un texto ultimo, la separaci6n inicial entre psicologia y fenomeno
logia trascendental debe quedar superada. Lo que no significa que no 
pueda haber verdadera investigaci6n ciendfico-psicoI6gica; s610 que 
esta tiene que tomar como paradigma bclsico 0 marco conceptual 
fundamental la idea de ser humano de la fenomenologia trascenden
tal, que, a los efectos que no& interesa, significaria una idea de ser 
humano en la que e1 contacto con el mundo 0 la relaci6n del ser 
humano al mundo y la realidad no es representacional, pues la 
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percepci6n no es una representaci6n ni ninguna actitud proposicional 
ni siquiera una interpretaci6n de datos sensoriales. No es nuestra 
tarea en este momento decidir la respuesta a la pregunta de si existe 
una psicologfa cientffica que pudiera ser pensada desde el paradigma 
de ser humano transmitido por la fenomenologia trascendental, pero 
sospecho que tanto en los intentos de pensar algunos aspectos de la 
psicologfa cognitiva como en las investigaciones de la psicologla 
ecol6gica se puede encontrar elementos muy valiosos en esa linea. 
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estudios en el Realgymnasium inicia su andadura universitaria en la 
Karls-Uruversitat de Praga, donde cursa romanlstica, eslavlstica y 
filosofia. En 1928 se traslada a Paris para proseguir sus estudios en la 
Sorbona. Al ano siguiente escucha las ya famosas conferencias que 
Husserl pronuncia en esa universidad, y a traves de Alexandre Koyre, 
antiguo alumno de Husser! de la epoca de Gotinga, se produce el 
primer encuentro entre ambos2• En 1931 se doctora en Praga con 

) Dado que J. Patocka es un filosofo re1ativamente desconocido en ESI'atia, me he 
permitido, como prd.mbulo a mi exposicion de los EnsaJOs hereticos O. Patoeka: 
Ensayos hereticos de filoso/la de fa historia. Ediciones Perunsula, Barcelona, 1988), 
hacer una breve SinOPS1S de su biograffa intelectual. Los datos aquI reeogidos 
provienen de las siguientes fuentes: Jan Patocka: «Erinnerungen an Husser},., en W. 
Biemel (Hgrs.): Die Welt der Menschen. Die Welt der Philosophie. Martinus Nijhoff. 
Haag, 1976. W. Biemel: «Einleitung», en J. Patocka: Kunst und Zeit. Kulturphi
losophische Schriften. Klett-Cotta. Viena Stuttgart, 1987. L. Landgrebe: «Einleitung», 
en J. Patocka: Die naturliche Welt als philosophisches Problem. fShanomeno1ogische 
Schrmen I. Klett-Cotta. Viena/Stuttgart, 1989. 

2 Patocka nos cuenta en sus «Erinnerungen an Husserl,. que fue a la primera 
conferencia de Husser! con «el eorazon tembloroso» porque 10 consideraoa desde 
hacia tiempo como «el filosofo». Y prosigue «Asf presenoe el inieio de las 
Meditaciones cartesianas, que Husser! habla proyectado y pensado como una 
presentaeion sistematica de la totalidad de la fenomenologfa -desgraeiadamente, tan 
profunda y densa que era poco apropiada para confereneias. Y, sin embargo,
emanaba de esta conferencia y del eonferenciante alga que alemaba la comprensi6n, 
que compromecla en los desarrollos del pensamiento, pues estos eran todavfa poco 
comunes -se sentia la urgente necesidad de una nueva fundamentaei6n, de una 
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una tesis sobre el concepto de evidencia y su significado para la 
noetica, yen 1932 obtiene una beca de la Fundaci6n Humboldt para 
estar un aiio en Alemania. La primera parte de su estancia, el 
semestre de invierno de 1932-33, la pasara en la Universidad de 
Berlin, donde asiste, entre otras, a las lecciones de Nicolay Hart
mann, Werner Jaeger, Jakob Klein, Max Planck, Erwin Schrodinger 
y Werner Heisenberg. Posteriormente, en el semestre de verano, se 
trasladara a Friburgo para estudiar con Husserl, quien, en la prim,era 
invitaci6n a su casa, 10 saludara con las siguientes palabras: «iPor fin! 
He tenido alumnos de todo el mundo, pero todavfa no me habfa 
sucedido que un paisano me visitara»3. 

El trabajo filos6fico de Patocka durante ese semestre, 10 que 
poddamos Hamar su "adiestramiento" fenomenol6gico, no corred 
exclusivamente, ni siquiera mayormente, a cargo de Husserl, sino del 
que era por aquel entonces su mas estrecho colaborador, Eugen Fink, 
con el que pronto estableci6 una gran amistad. Asimismo, tambien 
escuch6 Patocka en Friburgo las lecciones de Heidegger, que Ie 
produjeron una viva impresi6n. 

En 1934 regresa a Praga, prosiguiendo con L. Landgrebe su 
formaci6n fenomenol6gica4 

• Ambos colaboraran en la creaci6n, ese 
mismo aiio, del Circulo linguistico de Praga para la bUsqueda del 
entendimiento humano, siendo nombrado secretario el fil6sofo checo. 
La primera actividad importante del C{rculo fue Ia invitaci6n que se 
Ie curs6 a Husserl en 1935 para pronunciar una serie de conferencias. 
AsI, despuesde las conferencias que el fundador de la fenomenologfa 
da en Viena en la primavera de ese mismo aiio sobre «La filosoffa en 

reorientacion de profundidad secular- y se vela a un filosofo ante sl, ~e no elosaha 
y comentaba, sino que estaba sentado en su taller como si estuviera solo, y fuchaba 
con sus problemas desp'reocupandose del mundo y los hombres». «Erinnerungen an 
Busserl.., en W. Biemel (Hrgs.): Die Welt deT'Menschen. Die Welt deT' Philosophie. M. 
Nijhoff. Haag. 1976, pp. vn·vm. 

) «Erinnerungen an Husserl.., en op. cit., pp. vm, IX. 
4 Landgrebe nos recuerda a este respecto que uno de los temas mas frecuentes en 

las conversaciones que casi diariamente manteruan en Praga, versaba sobre la 
rdacion del pensamiento de Heidegger y la fenomenologla husserliana. La 
conviccibn de ambos era que entre los dos enfoqt!es 10 que se daba no era una 
rdacion de exclusion sino de complementariedad. Cf. Lanctgrebe, op. cit., p. 12. 
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la crisis de la humanidad europea», tienen lugar en otono del 35, en 
la que sera la ultima comparecencia publica de Husserl, 10 que ya se 
conoce con el nombre de «Conferencias de Praga»5. 

Antes de partir hacia Friburgo, Husser! anima a Patocka a que 
prepare su escrito de habilitaci6n. Bajo la influencia directa de las 
«Conferencias de Praga» elige como tema El mundo natural como 
problema filos6fico, culminando el trabajo en 1936. 

En 1938 empieza la invasi6n nazi de Checoslovaquia. La uruversi
dad se cierra y Patocka, desde 1939 a 1945, impartira clases en diver
sos institutos. En 1945 pudo dar clases de nuevo en la universidad, 
pero en 1949, durante la fase de estalinizaci6n, es expulsado. Desde 
1950 hasta el 54 trabajara en la Biblioteca Masaryk, y del 54 al 58 en 
el Instituto de Investigaci6n de la Academia de Ciencias, participando 
en la edici6n de las obras completas de Comenius, uno de los 
fundadores de la filosoffa de la educaci6n en la epoca renacentista. 
Finalmente, a partir del 58, sera nombrado miembro del Instituto de 
Filosofla en la citada Academia. 

A partir de 1957 es invitado en multiples ocasiones a impartir 
cursos y conferencias en universidades de Alemania (entre otras, 
Colonia, Aquisgran, Bonn, Bochum, Heidelberg, Berlin, Maguncia 
y Friburgo). En 1964 viajara por primera vez al Archivo Husserl de 
Lovaina, y durante 1964/65 y 1967/68 sera profesor invitado en las 

5 Patocka recuerda con las siguientes palabras aquel acontecimiento: «El exito fue 
de nuevo enorme. La impresion de la persona de Husser! y de la irrepetible energfa 
de su ?ensamiento, grandiosa. Nunea antes y nunca despues ha visto nuestro 
auditono maximo un acontecirniento semejante, nunca se habia oido entre nosotros 
tales palabras, nunca habiamos sido tocados de modo tan inmediato por el espiritu 
de la filosoHa .... El gran J?ensador vino aquf, al igual 9.ue antes en Viena, a hablar 
sobre una eandente cuest10n de actualidad, pero todavla de modo mas profundo y 
original, pues aqui todo se habfa organizado for primera vez sobre el problema del 
olvldado mundo de la vida: se vela naeer detras de la crisis de la ciencia, que emerge 
a pesar de sus exitos, la crisis de la razon y la crisis de la humanidad; se dirigia la 
rrurada hasta una crisis de la llustracion, que se haee mas honda a 10 largo de los 
siglo., que no puede ser superada aparclndose de la razon, sino por el acceso a un 
mvel de razen y de cieneia todav!a Oesconocido. Que eontraste con las ..Conferen
eias de Paris», en las que se desarroll6 una concepcion en el puro Emplreo del 
pensamiento que fundaIDenta de nuevo, mientras que aqw, una voz llame al cambio 
que el mensaje de los fil6sofos llevaba a la humanidad, que se encomraba en extremo 
peligro». «Erinnerungen an Husserl .. en op. cit., p. XVI. 
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universidades de Maguncia y Colonia. S6lo en 1968, a la edad de 51 
mos, sed. nombrado catedratico de filosoHa en la Karls-Universitat 
de Praga. Tras la invasi6n de Checoslovaquia por las fuerzas del 
Pacto de Varsovia en 1968, con la consiguiente cafda de Dubcek y su 
socialismo con rostro humano, la situaci6n de Patocka se vuelve cada 
vez mas diHcil. As!, por ejemplo, en 1971 el Reihnisch-Westfalische 
Technische Hochschule de la Universidad de Aquisgran Ie concedi6 
la distinci6n de doctor honoris causa. A pesar de las promesas dadas 
por las autoridades a la legaci6n alemana, no Ie fue concedido el 
visado de salida. El acto tuvo que tener lugar en la embajada de 
Alemania en Praga. Con esta situaci6n de fondo se jubila anticipada
mente en 1972. A partir de entonces impartira s610 seminarios 
privados. 

En 1977, y llevado por su compromiso filos6fico-poHtico, sera 
uno de los firmantes del ccHebre manifiesto Carta 77, del que es 
elegido uno de sus portavoces. Sometido a una serie de interrogato
rios policiales, que prosiguieron a pesar del progresivo y amenazante 
empeoramiento de su estado de salud, muere Patocka el 13 de marzo 
de ese mismo mo. 

Para terminar este apartado quisiera hacer una breve referencia 
a las principales publicaciones de Patocka. A parte del ya citado EI 
mundo como problema filos6fico, cuya traducci6n francesa apareci6 en 
el tomo 68 de la colecci6n Phaenomenologica, merecen destacarse la 
obra que aqul comentamos, Ensayos hereticos sobre la filosofla de la 
historia, el seminario Plat6n y Europa y los Estudios sobre Masaryk. 

A partir de 1987, el Instituto para las ciencias del hombre de 
Viena esta publicando unos Escritos escogidos, de los que tenemos los 
siguientes tomos: 1987, Arte y tiempo. Escritos filos6fico-culturales 
(introducci6n de W. Biemel); 1988, Ensayos hereticos sobre la filosofla 
de fa historia y textos complementarios (introducci6n de Paul Ricoeur, 
que aparece tambien en la edici6n castellana); 1990, EI mundo natural 
como problema filos6fico. Escritosfenomeno16gicos I (introduci6n de L. 
Landgrebe); 1991, EI movimiento de fa existencia humana. Escritos 
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fenomenol6gicos II (introducci6n I. Srubar) y 1992, Escritos sobre 
cultura e historia checas (introduci6n de Petr Pithart}6. 

II Nota filo16gica sobre los Enstryos heretical 

La versi6n mas completa de los Ensayos hereticos es el resultado 
de un largo proceso que culmina en la edici6n alemana de la obra. 

El germen inicial dellibro podemos remitirlo a 1973, ano en el 
que Patocka entrega por su sesenta cump1eaiios al tambien fil6sofo 
Bozena Komarkova el cuarto ensayo: «Europa y la herencia europea 
hasta finales del siglo XIX». Pero sera mas tarde, en 1974/75, cuando 
tome cuerpo, a traves de una serie de conferencias impartidas en un 
seminario privado que, ala postre, se convertiran en ese mismo ano 
en el texto de la primera edici6n checa. 

A comienzos de 1975, antes de que fueran redactados los ultimos 
ensayos de 1a edici6n checa, empieza Patocka una traducci6n del 
texto al aleman que posteriormente quedara interrumpidas. Esta 
traducci6n tiene la caractertstica de que se aparta en numerosas 
ocasiones del texto checo, al haber cosas que no traduce, otras que 
reformula, 0 textos que s610 aparecen aqul. Ante esta situaci6n los 
traductores alemanes han optado por seguir como texto base una 
nueva edici6n checa aparecida en 1980, cuya unica diferencia con la 
de 1975 es que no incluye las Glosas9

, no renunciando, sin embargo, 
a induir aquellos parrafos que aparecen como novedad en la edici6n 

£ T odos los volu.menes han sido editados por la Editorial Klett-Cotta. 
7 Los datos que ahora consignamos estan sacados del e'p'ilogo a la traducci6n 

alemana de los Ensayos. J. Patocka: Ketzerische Essais zur Phl1osophie der Geschichte. 
Klett-Cotta. VienaiStuttgan. 1988. pp. 461-473. 

8 Tanto el texto checo como el alemin Ie son enviados al fil6sofo polaeo 
Krzysztof Michalski, quien en octubre del 74 Ie haMa J?edido un artIculo sobre el 
tema «~enomenologfa e ffistoria ... ~l arti~o apar~era en !a revista 'p~laca Zank 

. en otono del 75. La versIOn es del cludo MIchalski, y 10 alli expuesto tlene como 
base el tercer ensayo "iTiene un sentido la historia? ... 

~ Las Glasas son dos textos breves escritos en 1976 que acompadan a los Ensayas 
(apareeen tambi~n en la ediei6n espanola). 
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alemana. En un caso se produce tambien una sustitucion de una parte 
del texeo checo por el aleman correspondiente (d. p. 88). 

Quisiera ahora, para terminar esta nota, hacer una breve 
referencia a la edicion castellana. Por las indicaciones que aparecen 
en la hoja donde se especifica la edicion de la que se hace la traduc
cion (Institut fUr Wissenschaften vom Menschen, Viena, 1987), todo 
indica que nos encontramos ante una version castellana de los 
Ensayo5 realizada a partir de su correspondiente alemana. Sin 
embargo, una vez que se efectua una mlnima confrontacion de los 
texeos, todo indica que la version ha sido hecha a partir de otro 
idioma, y no con demasiada fortuna. Solo desde esta optica es 
explicable, por ejemplo, la traduccion del dtulo del quinto ensayo, 
que en aleman reza, «1st die technische Zivilisation zum Verfall 
bestimmt?», por el innecesariamente perifra.stico, que ademas es 
inexacto, «sobre si la civilizacion tecnica es una civilizacion en 
decadencia y por que». En esta lInea, el teno esra Ileno de perifrasis 
completamente prescindibles y de construcciones sinracticas que se 
alejan de la literalidad del texto aleman. Pero el dato determinante a 
la hora de comprobar que la traduccion no es del aleman no se cifra 
en una cuesti6n de estilo, sino en que ninguno de los textos que 
Patocka aiiadio 0 modifico en su traduccion parcial del libro al 
aleman, y que aparecen, segtin ya he indicado mas arriba, en la 
version alemana definitiva, se encuentra en la edici6n castellana (d. 
pp. 21,23,45,62,77,78, 84 y 92 de la edicion de Peninsula, con las 
siguientes de la edicion alemana, 22-23,26-28,49, 63-66,81, 82, 82-83, 
88, 89 Y 96-97). 

Con respecto a la traducci6n en sl hay que decir que es bastante 
deficitaria, siendo por momentos ininteligible. 

Uno de sus mayores problemas reside en el desacierto, la falta de 
criterio 0 el error radical, a la hora de traducir terminos que son 
esenciales en el conjunto de la obra, algunos de los cuales tienen un 
significado muy preciso en la fenomenologia (Husserl y Heidegger). 
As!: Umwelt se vierte en algtin caso par «munoo ambiente»; Dasein 
por «ser-en-el-mundo»; Einsicht, en algtin caso, por «intuici6n»; Er5
chein, en algtin caso, por «descubrimiento»; Vollziehen por «cumpli
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mentaci6n»; en algUn caso Apperzipieren por «percibir»; Sein, en 
algUn caso, por «ente»; Leib por «cuerpo», sin rungUn tipo de indi
caci6n adaratoria; Faktum, en algUn caso, por «subsistencia»; Sinnvoll 
«mantenedor-de-sentido»; Ausschaltung (referido a la epochej por 
«desvalorizaci6n» ... 

A parte de los desacienos en, digamoslo asl, la terminologia mas 
tecruca, hay traducciones que se podrian calificar, cuando menos, de 
curiosas, quiza por aparecer asl en la edici6n que manej6 el traductor. 
Por ejemplo, traduce varias veces «Nueva Inglaterra» cuando en 
aleman dice Amerika, 0 en un caso viene «filosofla de la dialectica 
econ6mica revolucionaria» por un simple historische Materialismus. 

Tenemos, en fin, multiples errores, visto todo ello desde la 
edici6n alemana, en palabras normales (<<civilizacion cientifico 
tecnica» por Wissensschaftlich-technische Revolution; Ungerechtigkeit 
por «falta de propiedad»; Konstruktion por «hip6tesis»; Menschsein 
por «humanidad»; Nebensachlich por «cantidad despreciable» ... ) y en 
la comprensi6n gramatical de no pocas frases (Dabei hahen die 
dominierenden Philosophien der Gegenwart, sei es nun ofJenkundig, sei 
es insgeheim, die niimliche AufJassung... por «AI mismo tiempo, las 
filosoflas dominantes del momenta actual, una publica y otra secreta, 
tienen ... ). 

Por todo 10 dicho, creo que la version castellana de los Ensayos 
es bastante deficitaria, siendo realmente una pena que no se haya 
puesto mas interes a la hora de traducir un libro de gran valia y 
actualidad. 
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III El sentido de la historia, el cuidado del alma y la comprension 
de la modemidad10 

Esta exposicion de los Ensayos hereticos va a constar de dos partes 
con arreg10 a las cuales pienso que se puede dividir de un modo no 
demasiado arbitrario el contenido de 1a obra. 

En 1a primera dare cuenta de la tesis basica del1ibro, que gira en 
torno al nacimiento de 1a historia y las consecuencias que de ello se 
derivan para 1a comprension del propio decurso historico en general .. 
Esto abarca, groso modo, los tres primeros ensayos dellibro y parte 
del cuarto 11, • 

En 1a segunda parte trato de hacerme cargo del anaIisis que 
Patocka efectua de la civilizacion y el pensamiento europeo a partir 
de 1a concepcion del sentido historico antes tematizada, que se centra 
fundamentalmente en la modernidad y su continuacion: sig10s XIX 
y XX. Estas ideas estan contenidas en parte del ensayo cuarto y los 
ensayos quinto y sexto l2, 

10 Como advertencia preliminar a las paginas que ahora siguen, quisiera hacer 
notar 'lue estas no tratan de ser un estudio pormenorizado de la obra de Patocka 
traduciaa al castellano en el mo 1988, sino, mas bien, una presentaci6n ~eneral de 
sus ideas fundamentales, Tambien 'lwero seiialar que durante la elaboracion de este 
texto he tenido la oportunidad de leer, por amable gentileza de sus autores, las dos 
comunicaciones que sobre la filosoHa de la historia del pemador checo presentaron, 
en el ill Congreso de la Sociedad Espanola de Fenomenologia, Agustin Serrano de 
Haro y Jose Lasaga Medina. Ambas se publicaran pr6ximamente en las actas de 
dicho Con~reso. Ya para terminar, decir que cuando habra finalizado la redacci6n 
de e.ste escnto, me hie dado a conocer el riguroso trabaio del profesor R. Walton, 
«Jan Patocka y la existencia humana». en R. Walton: EfJlm6meno y sus configuracio
nes. Editorial Almagesto. Buenos aires, 1993, pp. 95·110. 5u lectura es sumamente 
recomendable. 

11 Los titulos de estos ensayos son: "Consideradones prehist6ricas», "El principio 
della historia». «iTiene un sentido la historia?» y «Europa y la herencia europea 
hasta finales del SlglO XIX". 

12 Los titulos son: de nuevo, «Europa y la herencia europea hasta finales del siglo 
:xx,., «(Em\ abocada la civilizaci6n tecnica a la decadencia?» (el titulo de este ensayo 
difiere, como ya dijjmos, del vertido en castellano, que no es del todo exacto) y «Las 
gtlerras del siglo XX y el siglo XX en cuanto guerra». 
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1.
La tesis fundamental de los Ensayos hereticos proclama que «la 

historia nace por la conmocion (Erschutterung) del sentido ingenuo y 
absoluto que tiene lugar en el nacimiento casi simuldneo y mutua-, 
mente condicionante de la polltica y de la filosoHa» 13. Puesto que 
para Patocka la filosoHa y la polltica nacen en Grecia en el siglo VI 
a,c., tenemos que decir que la historia es un producto tlpicamente 
europeo y, mas concretamente, tlpicamente griego, y cualquier otra 
cultura solo puede l1amarse hist6rica de un modo derivado, es dear, 
en la medida en que se europeiza y participa de ese acto fundacional. 

Veamos como se justifica esta tesis. Para ello voy a partir del 
corolario 16gico de la misma: si la historia nace en una epoca determi
nada y como fruto de unas creaciones culturales concretas ~c6mo ca
racterizamos a los pueblos y civilizaciones en los que no se dieron 0 

no se dan semejantes creaciones culturaIes y que por 10 tanto carecen 
de historia? La respuesta del fi16sofo checo es que a esas culturas hay 
que calificarlas de prehist6ricas y, en algunos casos, de sin historia. 

El suelo sobre el que se asienta la noci6n patockiana de prehisto
ria es el concepto de mundo natural 0 mundo de la vida. No es por 
10 tanto de extranar que uno de sus principales interlocutores en este 
problema sea Husser!' Para Husserl el Lebenswelt, por 10 menos en 
una de sus funciones, es el mundo precientHico que, enajenado a 
partir de la modernidad, debe ser regan ado en su estructura funda
mental como suelo de sentido de la vida humana 14. Ahora bien, tal 
mundo precientHico tiene su justificaci6n ultima en la remisi6n deL 

Il EH., p. 99. A partir de ahora, todos las citas que aparezcan de los £nsayos son 
traducciones mias hechas a partir de la versi6n alemana. De todas formas, 'p'ara la 
comodidad de aquH que no pueda acceder al texto en este idioma, la paginac16n que 
se consigna es siempre, salvo indicaci6n, la correspondiente de la edid6n de 
Peninsula. 

H Para las diversas funciones que realiza el Lebensweit pueden verse, entre OtrOS, 

los aroculos de; U. Claesges, "Zweideutigkeiten in Husserls Lebenswe1t-Begriff», en 
U. Claesges/K. Held (Hgrs); Perspektiven transzendentalphanomenologiscber 
Forscbungen. Den Haag, 1972; L. Landgrebe, «Lebenswe1t und Geschichtlichkeit des 
menschhchnen Daseins», en B. Waldenfels ... (Hers.); Pbanomenologie und Marxismus 
II Suhrkamp. Frankfurt, 1977, y B. Waldenfels: «El desfondamiento del sentido», en 
Investigaciones fenomeno16gicas, VoL I, 1995<. 
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mismo a la conciencia, a la subjetividad (intersubjetividad) trascen
dental en tanto que ambito constituyente responsable de todo 
aparecer y mostrarse de los objetos. 

Esta remision de la vida preciendfica a la conciencia es para 
Patocka un resto de mentalismo, de idealismo cartesiano que limit a 
ampliamente el proyecto husserliano, impicliendole penetrar en 
estratos basicos del Lebenswelt como, por ejemplo, el que se refiere 
al «hombre en los fen6menos concretos del trabajo. la producci6n, 
la acci6n y la creaci6n artlstica,,15, que nunca son tratados por el 
fundador de la fenomenologla. En este sentido, la noci6n husserliana 
de mundo de la vida se muestra claramente insuficiente porque. en 
consonancia con 10 clicho, «el mundo natural, el mundo de la vida, 
solo puede ser comprendido como la totalidad de los modos esen
dales de comportamiento del hombre, de sus presuposiciones y de 
sus sedimentos» 16. 

Esta inteleccion del Lebenswelt apunta ya otra caractertstica que 
enfrentara la posici6n de Patocka con la de Husserl, a saber, el 
caracter historial del mundo natural, y, en este sentido, la imposibili
dad de hallar bajo el amontonamiento de 10 «artificial" 0, 10 que es 
10 mismo, de las concepciones constructivas del mundo, estructuras 
materiales originarias en tanto que invariantes. El caracter historial 
del mundo de la vida viene dado por aquello que, a juicio de 
Patocka, caracteriza de un modo mas propio a1 hombre: la apertura 
al mundo 0, dicho de otro modo, la apertura al ser. La apertura 
significa esa posibilidad que tiene el ser humano, por su propia 
determinaci6n esencial, de que el ente se Ie muestre por 51 mismo sin 
ningun tipo de mediacion de cualquier otra instancia (como es, por 
ejemplo, seglin Patocka, la conciencia en el caso de Husserl) 17. 
Ahara bien, esta mostraci6n del ente tiene un caracter historial que 
se vincula can las acciones y tradiciones de los hombres de los 

IS EH, p. 23 

16 EH, p. 28. La cursiva es mla. 

17 Para el pensador checo, el ser humano es el Unico ente que comprende al ser, 


r esto ocurre en tanto que eI se refiere al ser, se relaciona con H, es mas, podemos 
aecir, en tanto que es esa relacion. Solo aSl puede estar abieno a los demas entes. 
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diferentes mundos que eXlStIerOn y existen en la tierra. As{, la 
manifestacion del ente, el modo en el que estamos abiertos al mundo, 
vartan de unas epocas a otras y de unos mundos a otros, sin que 
quepa hablar al modo husserliano de un {mico mundo de la vida 
cuyas estructuras sedan comunes a los diversos mundos particulares. 
En este sentido, habda que reconocer que todos los mundos son 
mundos naturales. 

Una vez visto el caracter historial de los mundos de la vida, 
Patocka dara un paso mas y nos dira que ese caracter historial del 
ente se estructura en 10 que el denominara los tres movimientos de 
la vida humana. Estos movimientos son: el movimiento de acepta
cion, el movimiento de defensa, yel movimiento de verdad18

• Cada 
uno de elIos posee un sentido preciso, que puede ser expllcitamente 
tematico 0 no, y tiene su propia temporalidad, basada en el predomi
nio de una de las tres dimensiones del tiempo (pasado, presente y 
futuro). 

El movimiento de aceptacion consiste en que el hombre tiene que 
ser acogido e introducido en el mundo. Para el resto de los seres 
vivos esta acogida tiene un cara.cter de mera adaptacion biologica que 
carece de sentido, la armonia con su mundo se da de un modo meca
nico. Por el contrario, la entrada del hombre en el mundo humano 
quedar{a reflejada en el famoso dictum de Anaximandro "hacerse 
justicia redproca y reparar la injusticia», porque la injusticia, la extra
fieza del mundo, es la clave inicial para comprender la individuacion 
humana, su entrada en el universo. Esa in;usticia es reparada por la 
aceptacion de los miembros de la comunidad, que hacen del mundo 
para ese nuevo ser un hagar calido y acogedor. 19ualmente, el 
acogido reparara la injusticia. Y 10 hace a traves de todos aquellos a 
los que se entrega, a los que ama, a los que el mismo acepta. La 
temporalidad dominante en el movimiento de aceptaci6n es el 
pasado, y el mejor modo de ejemplificarlo seda la familia patricia de 

IB La palabra alemana que designa al aqul llamado movimiento de defensa es 
Selbstverteidigung. No he creido conveniente variar la traduccion de la edicion 
espanola con el fin de no introducir una mayor confusion en el posible lector de la 
llllsma. 



- 74- JesUs Miguel Dfaz Alvarez 

1a epoea helerustiea 0 romana: «E1 padre, que 1evanta al reeien nacido 
del suelo, ejecuta un rito de aeeptaei6n que, sin embargo, eomprende 
una relaei6n con todos los horizontes temporales. El ve en el acto 
presente que decide sobre la vida 0 1a muerte, no s6lo las posibi1ida
des del hijo, sino tambien su propia posibilidad de existeneia en c1, 
su pro pia finitud; pero todo esto reunido en la eontinuidad del LAR 
familiar, cuya existeneia es el punto de partida de todo acto de acep
taei6n y al cual vuelve e1 drculo del movimiento de aceptaei6n» 19. 

En intima eorrelaci6n con el anterior se encuentra el segundo 
movimiento de la existencia humana, el movimiento de defensa. 
N osotros s610 podemos aeeptar al nuevo ser en tanto que nos preo
cupamos por sus necesidades, no menos que por las nuestras. Eso 10 
hacemos fundamental mente mediante e1 traba;o. Un traba;o que deri
va de las penalidades de la vida, de 1a neeesidad de sobrevivir, y que 
esta dedicado, por 10 tanto, al mantenimiento de la vida, a la 
reproductividad de 1a vida en funei6n de la propia vida20

• 

El trabajo es, pues, una earga para el hombre, una imposiei6n, y 
en ello reside precisamente su earacter humano (el animal no traba;a 
porque 10 realiza todo de un modo automatieo). E1 trabajo implica 
una resisteneia que debe ser superada, una deeisi6ri que se nos 
impone. En este sentido dira Patocka que en el trabajo, y aunque sea 
de modo parad6jico, sentimos nuestra libertad y 1a problematicidad 
que toda libertad lleva eonsigo. Pero, seguidamente, todo este senti
miento de libertad y problematieidad se desvanece debido a 1a 
virulencia del propio trabajo, que haee que la uniea manera de 
conferir significado a esta vida amenazada por la necesidad y por la 
muerte sea 1a creencia en los dioses. El mundo del movimiento de 
defensa esta dotado de sentido porque hay dioses que existen como 
una realidad evidente, no cuestionada (del mismo modo que pueden 
existir los elementos de la naturaleza) que esta por encima del 
hombre. Enos rigen los destinos del mundo, ponen orden frente al 

l' EH, pp. 53-54. 
20 A esta disciplina se incorporara el aceptado tan pronto como tenga capacidad 

para ello. 
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caos y la corrupcion, dictando al ser humano las normas que debe 
respetar y cumplir. AS1 pues, el precio que los hombres deben de 
pagar por el sentido en este mundo dominado por el trabajo es la 
perdida de la libertad, de su autonomIa. 

El mundo del movimiento de defensa es un mundo cerrado 
donde todas las soluciones estan ya dadas por los dioses y las 
tradiciones que los avalan, y en el que no hay el menor atisbo de 
problematicidad. La dimension del tiempo que aqul domina es, dada 
la necesidad cotidiana de sobrevivir, el presente. 

Llegamos, asl, al tercer movimiento de la vida humana, el movi
miento de verdad. En el se produce, por primera vez, la conciencia 
de apertura del hombre al mundo de la que hablamos p~ginas atr~. 
Esto solo es posible por la ruptura con las ataduras del mito 0, 10 
que es 10 mismo, por la conmocion del sentido recibido. Esta con
mocion significa romper con los dioses, pero tambien con la vida de 
sentido, modesto pero seguro, que ellos nos ofreclan. AS1 pues, la 
vida abierta, la vida verdadera, es una vida en la que hemos recupera
do nuestra autonomfa, una vida libre, pero al mismo tiempo, y, pre
cisamente por ello, una vida al descubierto que carece de una base en 
la que apoyarse y que est~ dominada por un futuro, que ahora es la 
dimension del tiempo dominante, abierto e imprevisible. En suma, 
una vida instal ada conscientemente en la finitud, sin ningUn tipo de 
amparo; una vida en peligro. 

Pues bien, es en esta vida libre, convulsa, finita, en esta vida en 
un mundo que se ha vuelto problematico, donde tiene lugar, segUn 
Patocka, el principio de la historia, siendo el mundo aproblem£tico 
de los dos primeros movimientos, en el que se juntan el encadena
miento a la vida y su reproductividad con la cautividad del hombre 
a manos de los dioses, 10 que el filosofo checo denominara mundo 
prehistoric021

, 

21 Quisiera decir, para aportar otro dato en la confrontacion que Patocka 
mantiene con Husserl en torno al problema del mundo natural, que para el primero
5610 la investigaci6n y la comprensi6n de las rdaciones redprocas de toOOs enos 
movimientos arroiaria luz y dada una imagen correcta de 10 que es el mundo de la 
vida (d. pp. 28-29). Evidentemente, el enfoque husserliano del Lebenswelt, por 10 
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Veamos ahora, brevemente, como se produce este tercer movi
miento. El modelo originario con el que Patocka caracteriza el 
mundo prehistorico es el primitivo hogar familiar, pues en el se 
encarnan a la perfeccion la comunidad de aquellos que trabajan para 
asegurar su subsistencia. Por los datos que tenemos podemos decir 
que los grandes imperios del mundo antiguo, las primeras civilizacio
nes y culturas, no eran otra cosa que gigantescos hogares en los que 
los hombres se dedicaban a reproducir la vida sin alimentar preten
siones mas altas. T odo su esplendor arquitectonico, literario, artistico 
en general, as! como la organizaci6n social y poHtica, respondla al 
servicio que se debia hacer a los dioses en pago al otorgamiento de 
sentido a una vida constantemente amenazada. 

Sin embargo, tambien es cierto que serm los grandes imperios los 
que posibiliten una nueva comprension del sentido de la vida. Su 
creciente desarrollo hara que el trabajo para el autoconsumo y una 
vida en constantes niveles de subsistencia sea progresivamente 
sustituida por 10 que Patocka, siguiendo la terminologfa de H. 
Arendt, denomina producci6n22• La producci6n, en tanto que libera 

menos tal y como 1a entiende PatOcka, se alejaria bastante de esto. Ademas, a partir 
de la pagina 30 el pensador checo, realizando un desplazamiento sustancial en este 
tema que consumara su herejla frente al planteamiento husserliano, reservara el 
nombre de Lebenswelt exclusivamente para e1 mundo prehistorico, que se correspon
de, como acabamos de ver, con los movimientos de aceptacion y defensa. De 19ual 
modo, es en este punto referente a los tres movimientOs de la vida humana donde 
el filosofo checo se alejaria tambien de Heidegger. El pensador de la Selva Negra, 
omnipresente a 10 largo de todo e1libro (vease, por ejemplo, todo 10 que se ha dicho 
sobre la apertura como cadcter estructural del hombre; cf. nota 17) nab ria tratado 
solo aspectos basicos relacionados con el movimiento que Sf refiere precisamente a 
1a apertura, el movimiento de verdad, no teniendo en cuenta, sin emoargo, los otros 
dos. Es en este sentido en el que Patocka did que Heidegger no ha solucionado el 
problema del mundo de la vlda, «aunque se hene que decir que el concepto de 
apertura es hasta ahora el fundamento mas apto sobre el que podela apoyarse una 
tal soluci6n» EH., p. 28. 

22 No quiero deja de seiialar aquila importantisima influencia que 1a obra de H. 
Arendt, en particular, La condicion hurnana, con su triparticion de las tres act i
vidades fundamentales bajo las que se ha dado al hombre la vida en la tierra: 
Arbeiten, Herstellen, y Handeln, ha ejercido sobre los tres movimientos de los que 
nos habla el fil6sofo checo. Cfc. H. Arendt: La condici6n hurnana. Paidos. Barcelona, 
1993. 
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del puro autoconsumo y provee el andamiaje para 1a construccion de 
una vida duradera, establece las bases para que un grupo de indivi
duos pueda liberarse de la lucha cotidiana por la vida y se cree un 
espacio publico que se yuxtaponga a la esfera privada del hogar, 
rivalizando con el en importancia y desplazandolo como nucleo en 
torno al que se conforma el mundo en general. Este espacio publico 
no es otro que el de la pol1tica, que se materializa por primera vez 
en 1a polis griega. 

La poHtica, en tanto que ambito donde discuten y debaten los 
hombre libres y racionales, en tanto que ambito contrapuesto al 
hogar y 10 que este simboliza, tiene que ser entendida como el 
espacio de la libertad, donde el objetivo ya no son las aspiraciones de 
la vida por la vida, sino aquellas que se derivan exclusivamente de la 
vida por la libertad. Es, pues, la polltica la que introduce la posibili
dad de romper el mito, ya que nos lleva a asumir la instalacion en la 
finitud y en la contingencia, precisamente como condicion de posibi
lidad para alcanzar una vida autentica en la que el mundo se nos 
manifiesta por primera vez sin el velo de la tradicion. 

No es diHcil ver el parentesco entre 10 que acabamos de decir y 
el inicio de la filosoHa. Patocka estar.1 de acuerdo con Platon y 
Aristoteles en que «el asombro es el inicio de la sabidurla», pero ello 
solo es posible por la conmocion, por la problematicidad que intro
duce 1a polltica. T enemos asi, que en aquella renovacion del sentido 
de la vida que trae consigo el nacimiento de la vida politica, se 
contiene al mismo tiempo el germen de la vida filosOfica 23. 

Pues bien, sera en este contexto de la vida libre y de la conmo
cion del sentido heredado, de la filosofla y la pol1tica, en el que tiene 
lugar para PatoCka el nacimiento de la historia en el sentido propio 
del termino: «La historia tiene lugar alIi donde la vida ha llegado a 

2) Las relaeiones entre politica y filosofla, en las que ahora no puedo entrar, dadas 
bs limit;acione.s .propias de este eserito, !!s uno d~ los aspeC1:o~ mas inte~esan~es del 
libro. Solo qUlS1era seiialar, eomo dato mformatlvo, ~e la elerta premmenCla que 
pareee trasluc1rse en los Ensayos a favor de la politica, es matlZada, e incluso 
IDvertida, en otros escritos que se recogen en 1a edici6n aleman a de 1a obra, en 
concreto, en uno titulado Die Epochen deT Geschichte (Skizze). Cf. pp. 184-186 de la 
edici6n alemana. 
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ser libre y plena, alli donde conscientemente se crea un espacio para 
otra vida libre que no se agota en un mere aceptar y donde ella se 
decide, debido ala conmocion de aquel «pequeno» sentido de la vida, 
del aceptar, a un nuevo intento de datse a sf misma un sentido ala 
luz de aquello que se Ie aparece como ser del mundo en el que ella 
se encuentra»24. 

La historia es, pues, para Patocka un asunto humane que el 
hombre hace desde S1 mismo y por sf mismo, sin ning6.n tipo de 
tutela. Solo hay historia cuando e1 hombre es libre y autonomo 0, 10 
que es 10 mismo, cuando se mueve en un universo problematico don
de las respuestas no estan fijadas de antemano y las que se da el 
hombre a S1 mismo se enfrentan unas con otras. Esta libre confronta
cion, que se inaugura y garantiza con la poHtica y la filosofla, indica, 
no solo donde esta la gran cesura entre la vida prehistorica y la vida 
historica, sino que tambien establece la norma, e1 principio que debe 
de regir la vida humana si quiere seguir manteniendose en el citado 
nivel historico. Por 10 tanto, concluye Patocka recurriendo a Heracli
to, «hay que entender la vida no desde el punto de vista del dia, del 
simple vivir y del aceptar, sino tambien desde el punto de vista de la 
lucha, de la noche, de polemos. El inicio de la historia nos ensena que 
en ella no se trata de 10 que puede ser refutado 0 conmocionado por 
algo, sino de la apertura a aquello que conmociona»25. 

Ahora bien, entender la vida historica como apertura a 10 que 
conmociona, como polemos, como noche, como conflicto permanen
te, ~no trae consigo el riesgo de precipitarse en el sin sentido? ~Es 
posible desde esta posicion dotar de sentido a la historia? Patocka es 
consciente de esta problematica y la abordara de modo extenso en el 
capitulo tercero de su obra, titulado significativamente: «{Tiene un 
senti do la historia?» 

EI fil6sofo checo va a tener aqui un punto de apoyo fundamental 
en los anaIisis que sobre el problema del sentido ha hecho W. 

2.. EH, p. 61 

25 EH, p. 64. 
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WeischedeF6. Para este autor el sentido no puede tener jamas un 
caraaer aislado 0 individual, siempre hay una remisi6n a un entrama
do de significaci6n global 0 absoluto del que el primero es subsidia
rio. Y esto sueede porque la vida humana no es posible sin una 
confianza. que puede ser asumida ingenua 0 cnticamente, en un 
sentido absoluto, en un «sentido total del universo del ente, de la 
vida y del devenir». Como dicl el fil6sofo checo abundando en esta 
idea, alIi donde el hombre se enfrenta al sinsentido absoluto no Ie 
queda mas salida que el suicidio. 

Tenemos, pues, que el hombre no puede vivir sin un sentido 
global, absoluto, es decir, no puede vivir en la eertidumbre del 
sinsentido. Pero «(significa esto que no puede vivir en la busqueda, 
en un sentido problematico? Porque a la legftima donaci6n de 
sentido, a la no falsamente modesta, pero tampoco a la no dogmatica, 
(no pertenece la vida en la atm6sfera de la problematicidad? ... El 
sentido s610 puede aparecer en la bUsqueda, que proeede de la 
carencia de sentido, como punto de fuga de la problematicidad, como 
epifarua indirecta»27. ASl, la problematicidad del sentido, lejos de ser 
una cruda en el nihilismo, es precisamente 10 que nos impide caer en 
el, el sentido «absoluto» de la historia implicado en la propia busque
da de sentido, teniendo ademas la virtualidad, {rente a otras concep
ciones de la historia, de alejarnos, a su vez, de los que haeen apologia 
de cualquier sentido fijo e inmutable. en definitiva, dogmatico. 

Para Patocka, la tesis que se termina de formular no es otra que 
la que la filosoffa clasica griega tematiza expresamente bajo el 
nombre de cuidado del alma 28. El cuidado del alma significa «que 
la verdad ni esta dada de una vez por todas, ni es un asunto de la 
mera contemplaci6n y adquisici6n cognoscitiva. Ella es mas bien una 
praxis de pensamiemo y una praxis vital que se explora. se controla 

24 H. GollwitzerlW. Weischedel: Denken und Glauber:. Stuttgart, 1965. 

27 EH, pp. 96, 81. . 

21 Digo 'expresamente' porqt.!e para Patocka, y como se desprende coherentemente 


de su tesis fuiidamental sobre el nacimiento de 1a historia, la teInatica est:i ya en los 
fil6sofos jonios, y sobre todo en Hericlito con su tematizaci6n del polemOs. Cf. p. 
104. 
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y se integra a sl misma a 10 largo de la vida»29. Es esta manera de 
pensar la que ha engendrado a Europa y marca, a pesar de sus 
fracasos, crisis e interrupciones, 10 que yo me atreveda a Hamar, 
aunque la palabra quiza fuera rechazada por Patocka, la teleologia de 
Europa. 

2.-
Una vez que el pensador checo ha mostrado su tesis sobre el 

nacimiento de la historia y las consecuencias que de ella se derivan 
para la propia comprensi6n del senti do hist6rico, se va a dedicar, en 
10 que he considerado al principio como segunda parte de la obra, a 
realizar una interesanttsima interpretaci6n del decurso de la civiliza
ci6n y e1 pensamiento europeos desde la perspectiva del cuidado del 
alma. Yo aqul voy a dar solamente unos breves apuntes sobre aquello 
a 10 que Patocka concede una atenci6n prioritaria: la modernidad y 
los siglos XIX y XX, en tanto que herederos y consumadores de la 
actitud moderna. 

Para el fil6sofo checo, «el siglo XVI parece haber sido el momen
to del gran cambio radical en la vida europeo-occidental. A partir de 
esta epoca otro tema, opuesto al del cuidado del alma, se situa en 
primer plano, conquista un dominio tras otro -polltica, economla, 
fe y saber- y lleva correspondientemente esos dominios a un estilo 
nuevo. Ya no sera dominante el cuidado del alma, el cuidado del ser, 
sino e1 cuidado por el tener, el cuidado por e1 mundo exterior y su 
dominio»30. 

Es verdad que la ciencia renacentista de los Copernico, Kepler 0 

Galileo esta todavia ligada de un cierto modo a la 7beoria antigua en 

l'J EH., p. 104. Los principales te6ricos del cuidado del alma seran, aunque con 
diferentes matices, por un lado, Democrito y Aristoteles y, por el otro, "Platon. 
Desde el punto de vista practico, va a ser Socrates, con su actitud ante la vida y su 
muerte ejemplar: «Si nosotros no nos equivocamos, precisamente, ese reencontrarse 
de! sent~do, se~ una busqueda que procede de su ausencia, corresponde a la 
eXlstencla socratlca ... », p. 8 L 

30 EH. p. 105 
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tanto que momento del cuidado del alma, pero con ellos se ponen las 
bases para que en la ciencia posterior, sobre todo en las matematicas, 
se empiece a manifestar un espiritu de dominio tecnico que se aleja 
totalmente del comprender y al que s610 Ie interesa la aplicaci6n 
practica. As!, pronto teorizara Bacon sobre la idea de que el saber es 
poder, de que solamente un saber eficaz, util, es verdaderamente real. 
Es cierto que los pensadores europeos del siglo XVII, principalmente 
franceses y holandeses, tratan de reganar el viejo objetivo por 
metodos nuevos, pero no 10 es menos que la idea de la matematica 
como modelo de las ciencias y la filosoHa, y el dominio tecnico que 
a partir de aquella se nos brinda son parte esencial de los sistemas de 
los mismos. As!, por ejemplo, Descartes nos dira que el saber debe 
convertirnos en duenos y senores de la naturaleza31 

• 

Durante el siglo XVIll, 10 que propiamente llamamos siglo de las 
luces, se generaliza completamente esa nueva manera de entender el 
saber, que cada vez es mas eficaz y rico en resultados32. Sin embargo 

1I La veniente politico-social de esta nueva forma de pensar se manifiesta 
claramente en los hechos que siguen al descubrimiento del Nuevo Mundo r sus 
riquezas. Se desencadena una carrera por su posesi6n (tener), explotacion y 
manteni.miento. y 10 que es mas imponante, sera a partir de ahora ruando los 
estados se transformen progresivamente basta converttrse, segUn la definicion de 
Hegel, en uniones armadas con vistas a la defensa colectiva de los bienes. Las lucbas 
entre las diversas potencias europeas por la hegemonla rompera poco a poco todo 
proyecto que trate de vincular entre 51 a las diversas naciones, alejando cada vez mas 
la idea de un Estado Europeo. 

n Como bien sefiala Patotka seria injusto no mencionar en este punto el intento 
que se hizo por reflexionar y problematlZar desde la propia nustracion los principios 
en que ella misma se asentaba. Esto tiene lugar en suelo aleman y su principal 
inspuador es Kant: «La filosoHa alemana gue pane de Kant y los modos de pensar 
ligados a ella intentaron otra vez regre5ar ar espiritu europeo: la nustraci6n debl.a ser 
aceptada, pero s610 como un metodo para comprender la naturaleza, el reino de 
aquellas re~aridades que no comprenden el verdadero nucleo de las cosas. En 
cambio, alli donde el mundo fenomenal se analiza en su fenomenalidad (es decir, en 
su esencia), debl.a regir de nuevo el viejo 'principio europeo del cuidado del alma, de 
la theorUt filos6fico contemplativa. un prmcipio que nos libera para el ambito moral· 
espiritual, en el que se sirua el propio anclaje y determmaci6n .\iumanos» EH, p. 110. 

Pero esta tendencia crltica que surge con Kant y se radicaliza filos6ficamente 
en los diversos sistemas del ideaJ.ismo aleman, a la postre seririr<l de poco para 
combatir la idea primigenia de modernidad, e incluso, desde algunas de sus ideas mas 
extremas en el campo politico, como las de "individualidad espiritualn

, 0 la de 
Estado como divinidad terrestre que no admite ninguna limitaci6n en su soberarua, 
contribuiran decisivamente ala progresiva paniculanzacion de Europa y al aumento 
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ya a finales de este emblematico siglo, pero sobre todo a 10 largo del 
venidero, nuestra civilizaci6n se sume en una profunda crisis de 
sentido que se manifiesta de un modo contundente en los distintos 
procesos revolucionarios y la creciente inestabilidad poUtico-social. 
Tenemos, pues, que, paralelamente ala progresiva tecnificaci6n de las 
sociedades y el pensamiento, el fen6meno del nihilismo, tan lucida
mente visto por auto res como Nietzsche y Dostoievski, se extiende 
irremediablemente, alcanzando su manifestaci6n mas tragica en las 
dos guerras mundiales que sacuden al siglo XXll. Yes que el saber, 
tal y como se entiende a partir de la modernidad, 0 por 10 menos a 
partir de una cierta modernidad que se manifiesta como dominante, 
es, ya 10 he indicado, un saber eminentemente pr£ctico, un saber 
entendido como instrumento volcado al exterior del hombre. Aqw 
no tienen cabida, en principio, las cuestiones referentes al sentido, y 
cuando la tienen (recuerdese la tesis de Weischedel) se articulan en 
torno a mistificaciones cientifistas que nada resuelven y son de 
funestas consecuencias. 

No hemos de pensar que tras estos dos acontecimientos sin par 
en la historia de la humanidad que son las Guerras Mundiales, el 
hombre ha enderezado su camino. Despues de la Segunda Gran 
Guerra el hombre sigue tan desorientado, si no mas, que antes. Y no 
puede ser de otro modo, porque es en nuestra epoca cuando esa idea 
del saber tecnico y sus frutos llegan a sus mas altas cotas. 

de las tensiones nacionales, acelerando la propia disoluci6n de Europa y su espkitu 
fundacional. Cf. a este respecto la nota anterior. 

}3 A este respecto, creo que es importante recos,er aquf el valor que Patocka 
concede a la Primera Guerra Mundiil en el devemr del siglo XX: «La Primera 
Guerra es un acontecimiento decisivo de la historia del siglo XX. Es la ~e decidi6 
su caracter general, la que mostr6 !=J.ue la transformacion del munao en un 
.lahoratorio que lihera reservas de energia acumuladas durante infinidad de alios tenia 
que suceder por medio de la guerra. Ella significa, por tanto, la ircu,Pcion definitiva 
de la concepcion del ente nacida en el siglo XVII con la aparicion de la ciencia 
mecanica de la naturaleza y la eliminaci6n de todas las "convenciones" <JI:1e obstaculi
zahan esta liberacion de las fuerzas: una transmut,acion de todos los vaIores hajo el 
signo de la fuerza». EH,p. 148. Dado que la Primera Gran Guerra marca el devenir 
de nuestra centuria, el fil6sofo checo mterpretara, consecuentemente, en la que es 
una de las ideas mas hrillantes de la ohra, que mereceda un amplio estudio, que la 
guerra, el estado de guerra, es el fenomeno civilizatorio propio del siglo XX. 
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En este marco Patocka planteara un anaIisis muy interesante 
sobre los graves males y las ambigiiedades que rodean a la civilizacion 
tecnica. De ella, por una parte, se puede decir, en referencia al 
nihilismo que genera, del que no podemos descartar efectos tan 
debastadores como en el pasado e inc1uso alguno de caracter definiti
vo para la especie humana, que est:l en decadencia34

• Pero, por otra 
parte, ella nos brinda en la actualidad los medios para hacer posible, 
por primera vez en la historia, un combate efectivo contra la miseria, 
las desigualdades y la violencia humanas. Ahora bien, esta lucha 
contra la «miseria exterior» y la posibilidad de superar verdaderamen
te la guerra que es el siglo XX 0, 10 que es 10 mismo, la superacion 
del nihilismo, solo se podra realizar de un modo efectivo si somos 
capaces de recuperar la «lucha interior», si reganamos el sentido con 
el que Grecia creo y marco por vez primera la entrada en la historia: 
polemos, el perpetuo comb ate del sentido (que ahora es sin senti do) 
recibido, el acceso al sentido implicado en la propia busqueda del 
mismo. En suma, hay que recuperar el cuidado del alma que se 
interrumpe con la modernidad. 

La pregunta ahora es ~como es posible en las actuales circunstan
cias de acoso extreme del nihilismo realizar semejante tarea? La 
respuesta de Patocka es: mediante la solidaridad de los conmociona
dos, de aquellos que comprenden en que consiste la historia y su 
sentido. Solo a traves de ellos serla posible una metanoesis de nuestro 
mundo. 

En este punto, el pensador checo nos va a decir que esa solidari
dad ya se ha dado en el siglo XX durante las dos grandes guerras, en 
10 que el llama la «experiencia del frente». 

Sus anaIisis se basan en los testimonios de dos «frentistas», Ernst 

34 En este sentido Patocka no se hace ilusiones sobre la paz de que disfrutamos 
desde la Segunda Guerra Mundial. Para el no es mas que un enmascaramiento 0 una 
latencia del propio estado de guerra que, como ya apuntamos, domina todo el siglo 
XX desde la Primera Guerra Mundial. 'En relacibn con la nocibn de decadencia 
quiero decir que Patocka maneja con sumo cuidado dicho termino. Prueba de ello 
son las palabras con las gue termina el quinto ensayo, dedicado exc1usivamente a 
esta problematica: «Quiza toda la pregunta por la decadencia de la civilizacibn esta 
mal plantead.a» EH, p. 141. 
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Junger y T eilhard de Chardin. A traves de eIlos se puede ver como 
la presencia directa y permanente de la destrucci6n y la muene en el 
frente de combate produce una transformaci6n radical en el hombre. 

EI ser humano se encuentra aqul ante una vivencia absoluta, una 
experiencia mas alIa de la que no hay nada, que no es un medio, que 
no Ileva a otra cosa. Esto Ie permite emanciparse de las servidumbres 
y los intereses habituales que conforman el sentido dado y alcanzar 
asIla «libenad absoluta». En este contexto, el enemigo, ya no es un 
«adversario absoluto», En la medida en que panicipa de la misma 
situaci6n que su atacante, descubre tambien esa libertad, convir
tiendose en c6mplice de la conmoci6n. 

La pregunta que ahora salta de modo evidente, y un tanto 
angustiosamente, es ~por que esta experiencia, la ~nica capaz de 
posibilitar que la humanidad abandone el estado de guerra, no ha 
desarroIlado su «potencial salutifero» en la historia contemporanea? 
SegUn observa Paul Ricoeur en las paginas finales de la introducci6n 
que acompaiia a los Ensayos, Patocka no da una contestaci6n a esta 
cuesti6n, limitandose a la «renovaci6n de un acto de fe» en la 
solidaridad de los conmocionados como la ~nica actitud valida capaz 
de recuperar el cui dado del alma, y, por 10 tanto, un sentido de la 
historia humana que nos aleje de la catastrofe. 

Llegados a este punto, la posibilidad de una metanoesis del mundo 
depende en el fondo de la respuesta que demos a la siguiente 
pregunta: «<es la pane de la humanidad que es capaz de comprender 
de que ha tratado y de que trata la historia Qos conmocionados), que, 
al mismo tiempo, por la posici6n de la humanidad actual a la cabeza 
de la tecnica ciendfica est<\. obligada a asumir la responsabilidad por 
el sinsentido, es esta parte de la humanidad, capaz de la disciplina, de 
la renuncia de sl que requiere la actitud de no enraizamiento, {mica 
en la que puede realizarse el sentido absoluto y, sin embargo, 
accesible a la humanidad por ser problematico?»35. 

Lo que nos jugamos en el envite es, desde la 6ptica de Patocka, 
el futuro del ser humano. 

}5 EH., p. 97. El parentesis es mlo. 
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Es una caraeterfstica comun a la mayor parte de los representan
tes de la Etica de inspiraci6n fenomeno16gica el haber subrayado el 
papel ineludible de 10 que llamariamos actitud fundamental de la 
persona y de las diversas Gesinnungen (disposiciones de arumo 0 
estados de espiritu) en las realizaciones morales. No podia ser de otro 
modo, si es que la vivencia del valor precede y acompaiia a los aetos 
con significaci6n moral. Vamos a ocuparnos en estas paginas de dos 
cuestiones adicionales estrechamente relacionadas con 10 anterior, a 
saber, la presunta ampliaci6n que con ello experimenta el alcance de 
la libertad, si asflo comporta su correlaci6n con los valores, y, por 
ellado opuesto, la restricci6n 0 mengua en la libertad cuando deja de 
guiarse por el conocimiento del valor. Si la primera cuesti6n se 
formula mas concisamente, en forma problematica, como la 
antinomia "libertad-valor", la segunda apunta al principio explicativo 
de la Hamada "ceguera para los valores". Aun cuando hayan de 
hacerse alusiones a diversos axi610gos, se tomaran en cuenta 
preferentemente las contribuciones de Hengstenberg, Max Scheler y 
von Hildebrand, por la centralidad que en ellos ocupan los proble
mas indicados y por el caraeter complementario, y en ocaslOnes 
divergente, de sus posiciones respectivas. 

1. La actitud espedficamente moral y el amor 

Para Hengstenberg -yen concordancia con su Ontologfa rea
lista- la cualidad moral de las acciones se inscribe en una Gesinnung 
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de bondad, segu.n la cual se busca el bien del otro desinteresadamen
teo Hayen ella una correspondencia con el Sinn del proyecto 
constitutivo de aque1 hacia quien 1a accion se encamina, mientras que 
10 moralmente malo es un fenomeno derivado, consistente en 
oponerse a aquel proyecto. Ast, dar un consejo es un ejemplo de 
accion moral basada en 1a voluntad del bien del otro no 10grado 
todavla. No es aquella Gesinnung una posesion de 1a que posterior
mente hagamos uno u otro uso, al modo de las dotes Hsicas 0 
pSlquicas 0 de los conocimientos tecnicos, sino que la somos como 
disposicion actual, en la medida en que procede de la direccion hacia 
el otro, sin un tercero que la mediatice (ya sean las formas estandari
zadas, los pattern culturales, etc.); afecta al comportamiento en acto 
y se endereza a e1, en vez de ser dirigida por otra cualidad (en 
terminos dasicos, se trata de un habito operativo). 

La base antropologica predecisional reside en 1a Sachlichkeit 0 
actitud de objetividad. Primariamente, se hace presente como el 
reverso positivo de la resistencia que opone el mundo externo; 
estriba en un interesarse por las cosas por sl mismas, ateniendose a 
10 que prospectivamente dan de S1. La Sachlichkeit se orienta hacia 
el ente por el'mismo, con-spirando con su proyecto existencial. La 
moralidad es la confirmacion 0 ratificacion correspondiente (bewiihrte 
Sachlichkeit), en una de sus formas posibles Gunto a las propias de la 
ciencia, la tecnica, el arte, etc.); esd., pues, en conexion con la 
posicion fundamental del hombre en e1 mundo. En otros terminos: 
la decision originaria (Vorentscheidung) a favor de los existentes, en 
su modo objetivo de ser, presupone el contacto primitivo con los 
objetos. No por ello es ya una e1eccion, sino mas bien un reconoci
miento 0 rechazo (el rechazo es como una decision en negativo) 
voluntarios de 1a pretension que proviene de elIos. Td.tase de una 
decision tautologica, en el senti do de que no admite ser derivada de 
algo previo, sino que ella misma es direccional, sin contener 
tendencialidad pasiva alguna que prefigurara un objetivo. Es decir, 
entre la persona y su decision fundamental no se interponen. 
motivos, 10 cual invalidarta 1a creatividad propia de las acciones 
humanas (Hengstenberg 10 enuncia al sostener que la persona es 
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siempre m~ que ella rnisrna}. Tampoco es en sentido propio una 
reaccion afectiva, sino que mas bien esta presupuesta en las respuestas 
axiologicas, del tipo del agradecirniento, la adrniracion, el respeto, 
etc., confiriendoles su Indice moral. Es en virtud de tal decision 
inicial por 10 que la libertad se corrobora posteriorrnente aun en 
medio de la necesidad de las situaciones creadas y de los motivos 
prefijados, pues justo en la medida en que ambos tienen su principio 
en la Vorentscheidung, no estriba aquella en una necesidad de 
constriccion, ni la motivacion constante introduce heteronornla. Es 
decir, en la realizacion determinada de una accion no desaparece la 
libertad inicial-como si ambas fueran antinornicas-, porque esta no 
se afirma y consolida como indeterrninacion, sino en la necesidad de 
la motivacion definida y de la situaci6n asurnida. Estamos ante una 
paradoja que se puede expresar en terrninos simetricos: somos libres 
para la eleccion deterrninada, pero no en ella (en las condiciones que 
la sittian y al margen de la decision prirnera); por contra, no somos 
libres para la Vorentscheidung (que es condicion decisional indeclina
ble de toda eleccion posible), pero sf en ella, al saberse libre el sujeto 
en su cumplirniento, en la medida en que, como se ha indicado, las 
decisiones no pueden ser derivadas de propiedades constitutivas 
preVlas. 

En realidad, la paradoja deriva de -y se asirnila a- la que se 
concreta en la posicion (libre) del sujeto ante los valores (dados en su 
razon de ser objetiva). Lirnitar la libertad a la eleccion de medios, de 
suyo indiferentes, es quedarnos en la capa mas baja y periferica de 
aquella. Pero, {como puede comportarse libremente el sujeto ante 
unos valores que no son puestos ni elegidos por el, ni jerarquicamen
te dispuestos a su arbitrio? Lo que es creado, segUn Hengstenberg, 
son las realizaciones morales, al no designar los correspondientes 
predicados un aftadido que adhiriera pasivamente a la esencia 
humana, dado que solo se actualizan como realizaciones; tales 
predicados comparecen como cornienzos debidos a la libertad, y no 
como un peculio entitativo que este a disposici6n. En cambio, los 
valores son puntos de referencia que el sujeto descubre, por los cuales 
medir las cualificaciones morales. En la terrninologia de nuestro 



- 88 - Urbano Ferrer 

autor, si en la realizacion dependiente del propio poder y querer hay 
libertad de autonom{a, ante los valores se da, por cierto, la soberania 
de la decision inderivable, pero no, en cambio, libertad autonoma. 
(Cabe precisar mas el concepto de libertad soberana? 

En este punto es esdarecedora la tematizacion scheleriana del 
amor como movimiento autotrascendente y fenomenologicamente 
creador, en cuyo decurso se hacen manifiestos los valores. Para 
Scheler la libertad se expresa en la espontaneidad del amor espiritual, 
que sobrepasa el ambito de los valores inferiores, los que son dados 
en un sentir no puro, sino relativo a la disposicion orgaruca. Cuanto 
mas impredectible e indeterminado es el comportamiento -a merced 
de los diversos estfmulos-, tanto menos libre es. Por el contrario, la 
libertad, en su expresion mas plena, se ejerce como previsible, 
constante en sus determinaciones, que a su vez se tornan comprensi
bles desde los valores que las acuiian. Ser libre equivale, expresado 
negativamente, a la no determinacion de la persona por los estratos 
vital y psiquico. Y ellibre albedrio es consecuencia, no condicion, de 
este no estar determinado el estrato superior por los inferiores. 

Si por principio Scheler habia separado el momento esencial 0 
So-sein -dado al conocimiento- y el momento existencial -dado 
como resistencia a los impulsos-, en el amor ambos momentos son 
unificados, al afirmarse en el simuldneamente la existencia y 
propiedades valiosas (el So-sein) del ser amado. El amor no objetiva, 
sino que, en su condicion de movimiento trascendente, hace emerger 
los val 0 res mas altos posibles para el ser que es amado. SegOn 
Scheler, la persona es toda ella en cada uno de sus actos y se 
evidencia en ellos, pero a la luz de 10 anterior hay que aiiadir que no 
es actualidad pura, ya que s610 en el amor que se le tiene resplandece 
su ser mas alto, y como el arnor la revela progresivamente en su ser, 
no empieza por hacerse ya desde el inicio enterarnente patente en sus 
actos. Mas bien, la persona, inespacial e intemporal, tiene poder 
sobre sus expresiones corporeas, distendidas espacial y temporalmen
te,siendo ella quien las unifica al referirlas a S1. La individualidad no 
Ie viene de un marco externo, sino que es el ordo amoris, inherente 
a ella esencial y nonnativamente, 10 que la diferencia de las demas; 
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1a direccion respectiva del arnor, que a cada persona caracteriza y que 
es constante aun en el carnbio en la ejecucion de los aetos, interviene 
como un prius respeeto de los contenidos intencionales emplricos que 
especifican a aquellos actos. 

La estructura dinarruca de la persona comporta para Scheler que 
1a libertad realizadora equivalga a un modificarse toda ella en cada 
uno de sus actos, imprimiendo ast sentido y valor a 1a totalidad. En 
cada operaci6n 1a persona se transforma a S1 misma como un todo, 
decide sobre S1. Y si siendo en sus aetoS, no es nunca dada en su 
integridad -sino que 1a idea de un agotarse en sus estados orgarucos 
temporales manifestativos de los aetos y en la caducidad de los 
mismos Ie es incompatible-, es por 1a prioridad que en ella alcanza 
el dinamismo del arnor, posibilitante de los aetos, en sl discontinuos, 
del conocer y del decidir. E1 arnor esta en la base de los aetos 
emocionales, y estos a su vez constituyen el nudo de enlace y la ratz 
comun a los aetos teoricos (seleccionados por el interes) y al 
comportamiento (vivido en la resistencia del mundo extemo al 
impulso vital). 

En 1a direccion inversa al modo en que la mente griega interpreto 
el arnor, como un aspirar a 10 que no se posee, un apetecer 10 
superior, la Revelacion cristiana puso en el primer plano del 
movimiento arnoroso el vol verse hacia 10 inferior por parte del Ser 
supremo, en un expandirse por sobreabundancia que pone en 
evidencia los valores lnsitos en el ser inferior. Los valores vitales 
positivos del ser menos dotado no se disipan, en efecto, en sus 
propiedades negativas, «no son, en absoluto, dependientes de aquellas 
propiedades, y radican mucho mas hondo que ellas». De este modo, 
10 que caracteriza al arnor no es una degradacion de quien posee el 
valor mas alto, como si 10 contaminara la condicion mas baja de 
aquello a 10 que se dirige, sino, por el contario, la efusion 0 ex-ceso 
correspondiente que redunda en 10 inferior (En conexion con ello 
esta la denuncia por parte de Scheler de 1a confusion en Nietzsche 
dd arnor autentico con el sentimiento de filantropla 0 altruismo, 
arnp1iarnente tratado en 1a literatura filosofica de los siglos XVIII y 
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XIX y alcanzado efectivamente por las cnticas nietzscheanas, como 
forma degradada del amor). 

Con la anterior tematizaci6n del amor como movimiento inten
cional e ideal que permite descubrir los valores por la orientaci6n de 
aqueI hacia el ser personal en quien radican Qa persona es "valor de 
valoresj no esta, sin embargo, enteramente despejado todavfa nues
tro interrogante inicial. Recordemos que se trataba de mostrar la 
conexi6n entre los valores y la libertad. De aqu£ que se planteen las 
preguntas acerCa de si, a su vez, el suscitarse del amor no requiere 
algUn genero de conocimiento previo y si no se da enlace alguno 
entre el amor y la actitud moral basica, a la que Hengstenberg se 
refena, como ve1amos, en terminos de Gesinnung espedficamente 
moral. Llegados a este punto nos van a ser frucclferos los anMisis 
emprendidos por Hildebrand. 

Para Scheler los valores se diferencian entre S1 en el plano 
objetivo de su ser dados ala percepci6n emocional segu.n unas rela
ciones de altura. De aqul que su mostraci6n no se refiera a eUos 
ais1adamente, sino en conexi6n con los demas y a traves de los actos 
re1acionantes del preferir y posponer. Tambien "la pen:::epci6n senti
mental" de los valores mismos se basa necesaria y esencialmente en 
un "preferir" y "postergar", ya que todos los valores existen esencial
mente en un orden jerarquico; por tanto, son inferiores y superiores 
en una relaci6n mutua, yesto es solo capt able precisamente "en el" 
preferir y postergar. Si, como es el caso en Scheler, las diferencias 
axiologicas son solo de altura, la dificultad residira en hallar el 
generico denominador comun a los diversos valores que permitiera 
situarlas. Es mas: por tratarse de un conocimiento emocional con
creto, no cabrfa en ningu.n caso la experiencia del "valor" en general. 
Solo si se apela a diferentes centros subjetivos segu.n que la eleccion 
s.e oriente por 10 valioso, importante en sl mismo, 0 por 10 que 
meramente satisface al sujeto, sera posible poner de manifiesto la 
actitud fundamental de este ante el valor como tal, implicada en las 
tomas de posicion (Stellungrmhmen) frente a valores particulares. Mas 
en concreto, en las situaciones de conflicto entre ambos centros se 
reve1a mas mtidamente la posicion general de cara al valor, al haber 
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. de elegirse en cieno modo el sujeto a sl mismo. Es esta la objeci6n 
basica y sumamente reveladora que Hildebrand opone a Scheler. La 
ausencia de la actitud moral fundamental en el segundo (apenas 
suplida por la menci6n de las "disposiciones de arumo" como deposi
tarios originales de valores morales) Ie llevara a establecer la separa
ci6n de capas 0 estratos en el hombre (10 vital, 10 pSlquico, 10 
espiritual 0 personal), paralela a la delimitaci6n "s610 objetiva" -es 
decir, que no implica toma de posici6n en el sujeto unitario- entre 
los diversos ambitos de valor. Podrlamos ver c6mo tambien en 
Reiner se encuentra una diferencia, analoga a la de Hildebrand -si 
bien desde supuestos diferentes-, entre 10 imponante de un modo 
relativo y 10 importante absoluto 0 en sl mismo. 

Pues bien, para Hildebrand las actitudes morales en las que entra 
en juego el papel decisorio de 10 valioso en S1 para la conducta (del 
tipo del respeto, la veneracion 0 la admiraci6n) son las que sedimen
tan en respuestas sobreactuales, caracterizadas por mantener su 
validez mas alIa del momento en que esta presente el objeto que las 
provoca. Tambien el amor es respuesta sobreactual, con la particula
ridad de que es el propio acto en el que se patentiza la respuesta el 
que perdura en una capa mas profunda que la de las respuestas 
actuales y tiiiendo a estas. En tanto que respuesta, el aIDor es 
despertado por el valor de la individualidad presente al conocimiento; 
y en tanto que actitud sobreactual de mas hondo alcance que las 
otras, contiene las elecciones morales basicas, aun cuando estas 
poddan hacerse presentes -bien que no en plenitud- sin eI. 

Podemos ya responder ala cuesti6n que nos ocupaba, completan
do las divers as aportaciones examinadas. La libertad, que, segUn 
Scheler, atraviesa e1 dinamismo amoroso de la persona comporta a su 
vez, en opini6n de Hildebrand, un supuesto de orden cognoscitivo 
y otro supuesto de caracter volitivo, ambos en conexion. Sin enos se 
plantearia a la libertad la apoda de que, al venir determinados los 
valores morales por las leyes reactivas del sentir, el querer no podda 
oponerse al valor sentido. En cambio, en la respuesta sobreactual al 
ser valioso en que consiste el amor coopera la voluntad, expresindose 
terminativamente con un "S1". El amor en su sentido plenario no 
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puede incoarse ni proseguir sin la afirmacion a cargo de la voluntad 
de la individualidad que esd en su origen. Tal afirmacion es una 
respuesta libre unilineal (0 se emite 0 no se emite), diferenciandose 
de aquellos actos tambien unilineales que dirigen una accion en que 
termina en sl misma, pronunciandose, as!, con ella la persona en su 
actitud moral fundamental. Mientras que ante 10 importante mera
mente subjetivo no se precisa una aplicacion expresa por parte de la 
voluntad, sino que 10 que hay en esta es mas bien un "dejarse con
ducir" egocentricamente, la orientacion de la persona hacia 10 valioso 
en S1, en cambio, no podda tener lugar sin marcar simultaneamente 
su distancia respecto de ello, y es unicamente la voluntad quien 
puede asentir a 10 valioso, desde la distancia, en una respuesta 
sobreactual que hace de trasfondo de los actos y expresiones particu
larizados que son manifestativos de ella. 

Adviertase, asimismo, que, como quiera que la afirmacion se 
actualiza en un juicio, queda un margen para la libertad, al no 
acoplarse por sl solos el valor concreto al que se responde y el 
predicado abstracto que 10 presenta como valioso: solo en el 
pronunciarniento libre correspondiente se efectua la union. Conside
ro que es en estos terminos como puede encararse la dificultad que 
en Scheler representaba para la libertad la inervacion necesaria del 
querer desde el percibir emocional concreto y la consiguiente no 
participacion del querer -que parece desprenderse- en la suscitacion 
y despliegue del amor. Ciertamente, tampoco para Hildebrand se 
halla este bajo nuestro poder voluntario di recto , pues la mera 
voluntad de amar a alguien no se convierte por sl sola en su arnor 
efectivo, al que faltarla el componente afectivo esencial de la 
autodonacion, pero, complementariarnente, una respuesta afectiva 
que no viniera sancionada por el centro voluntario seria incompleta 
como acto de arnor. 

2. La ceguera para los valores y el ejercicio de la libertad 

No cabrfa, segfin Hengstenberg, error en la conciencia moral que 
va asociada a la decision primaria en favor del bien, cualquiera que 
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sea el existente por el que el bien se determine. La fuerza de la 
conciencia y su infalibilidad se vmculan a la Vorentscheidung, pu
diendo debilitarse y equivocarse en el despliegue de la acci6n, a 
medida que aparecen informaciones contingentes. Mientras en la deci
si6n fundamental se manifiesta rutidamente la competencia de la 
conciencia, en la acci6n concreta se presenta siempre un condicional, 
referido a las circunstancias que la acompaiian: la primera es moral
mente buena 0 mala, en la segunda cabe 10 moralmente correcto e 
incorrecto (dentro de 10 moral mente bueno). 

Consecuencia de 10 anterior es que con la conciencia en su 
aspecto moral no se trate, propiamente y ante todo, de un "juicio 
sobre", 10 cual implicarla la distancia entre sujeto que juzga y objeto 
;uzgado. Consiste mas bien en un ser-afectado por el est ado de cosas 
que provoca la vivencia moral, con anterioridad a todo juicio 
objetivante; y termina en un saber de SI mismo, que integra las 
capacidades intelectiva, volitiva y afectiva, en continuidad con la 
autoconciencia psico16gica. En este sentido, la expresi6n "voz de la 
conciencia" resulta equlvoca, ya que es el propio sujeto, como 
totalidad unitaria, no una voz impersonal 0 anomma, quien emite el 
dictamen y adquiere el correspondiente saber. Hengstenberg encuen
tra en la coincidencia del sujeto consigo mismo -dimanante de la 
actitud de objetividad confirmada- un criterio de rectitud moral. 
Por el contrario, la decision que es contraria al "proyecto de sentido" 
de las realidades objetivas, en vez de conllevar en el sujeto la 
dimension de concordancia Intima, ha de movilizar artificiosas 
razones y motivaciones que ella misma se impone. 

En este punto se torna oportuna la pregunta por el alcance que 
hay que dar a tal "movilizaci6n" provocada, pues en ella reside la 
explicaci6n del fenomeno de la ceguera para los valores y de su 
necesaria sustitucion. Scheler se ha fijado preferentemente en el 
caracter desviatorio que sobre la atenci6n a los valores ejercen las 
diversas formas de ilusion (Tauschung). Lo peculiar de la ilusi6n esta 
en que, sin dejar de ser reconocidos los valores que se pretenden, 
quedan relegados a una esfera del sentir que no es la de la conciencia 
actual. Y paralelamente a como en la ilusion represent ativa no se 
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podria tomar A por B si no se partiera de la previa donaci6n feno
menica de B (no se podria confundir un arbollejano con un hombre 
si nunca nos hubiera venido dado un hombre), el autoengaiio axio
16gico es un fen6meno que indirectamente atestigua en favor de la 
escala de valores que ha sido adulterada. En ninguno de los dos casos 
estamos ante un error de juicio. No se trata propiamente de una 
ausencia de conocimiento, ni tampoco -en el otro extremo- de un 
conflicto consciente entre los valores y 1a fuerza de una pasi6n 0 un 
interes que se opone a eHos, sino del proceso psico16gico por el que, 
una vez desplazada al inconsciente la pugna entre cieno movimiento 
vital (sea el deseo de venganza, la concurrencia ... ) y las exigencias del 
valor, se la resuelve negando al nivel de la conciencia en acto el 
caracter axio16gico de los ponadores de valor, 0 incluso estos 
mismos. E1 interes que se interpone en la selecci6n de los contenidos 
conscientes acaba deformando los contenidos valiosos que habian 
sido descubienos mediante el amor. En la ilusi6n, tanto Hsica como 
psiquica, es trasladado el contenido intuitivamente presente a una 
capa de ser que no es aquella en la que segan su esencia reside. Que 
la percepci6n extema no se refiere aisladamente a un contenido 
intuitivo 10 prueba e1 hecho de que tal contenido persiste aun 
despues de desenmascarado como ilusorio. Por su pane, las ilusiones 
de la percepci6n intema son fndice de que s610 una pane de 1a 
realidad animica pasa el filtro de 1a conciencia actual, pudiendose, de 
este modo, no establecer la relaci6n adecuada entre las vivencias 
enfocadas por la atenci6n presente y la zona pSlquica de la que 
proceden. 

El apone fenomeno16gico decisivo de Scheler se cifra en la 
descripci6n de una serie de ejemplos de ilusi6n, asi como en mostrar, 
a prop6sito de cada uno, como condici6n esencial de su posibilidad, 
que ha de haberse hecho presente en su genuina realidad aquello por 
10 que la ilusi6n se toma. Nos fi;aremos en los mas representativos. 
E1 objetivo inmediato de una tendencia de hecho, por ejemplo, puede 
ser confundido con un valor cuya forma de ser dado no se corres
ponde con el nivel en que la tendencia se encuentra. «Mas existe 
desde luego un engano estimativo frecuente al to mar algo por valioso 
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de un modo positivo porque nos es dado en una tendencia; y tomar 
algo por valioso en sentido negativo porque nos es dado en una 
contratendencia... T oda aplicacion de nuestros juicios de valor a 
nuestro sistema de tendencias factico -tal como 10 caracteriza la 
resignacion y el ascetismo inautenticos- esta fundamentado en 
aquella forma capital del engaiio de valores». Otro es el caso de 
fenomenos morales, como la compasion y el arrepentimiento, tras
puestos a formas de contagio afectivo y de lamentacion por los 
efectos perjudiciales de ciertas acciones respectivamente, situados 
ambos en el rango vital inferior. «jCuan trastocado est3., pues, el 
intento de Lipps y de otros de explicar tambien la autentica compa
sion por analogla con el contagio afectivo!'" El motivo puede ser la 
ligereza que lleva tan facilmente a ver en un suceso que es semejante 
a otro suceso axiologicamente positivo a este ultimo. Pero ello es una 
ilusion. Y esta supone que conocemos el hecho de la genuina compa
sion; ~como si no lbamos a poder verla inmiscuida en el hecho del 
contagio afectivo? Algo completamente anatogo se aplica a ilusiones, 
como el que uno se arrepienta, siendo que solo hace introducir las 
secuelas causales desagradables de una accion en el hecho recordado, 
como son el miedo y espanto a las consecuencias sodales que pueda 
tener tal accion cuando sea conocida. El arrepentimiento autentico no 
se deja explicar segUn los criterios del arrepentimiento ilusorio. Es un 
fenomeno que se da por supuesto para la explicacion». 0 bien, el 
engaiio que consiste en hacer pasar por libre un acto que no 10 es, 
para cuya explicacion hay que partir del dato fenomerucamente cierto 
de la libertad. 

Otras veces el engaiio se debe a que se tiene por principio 
originario un hecho que fenomenologica e rustoricamente es tarclio, 
como la tendencia al placer, inexplicable sin unos datos axiologicos 
primitivos. Puede ser que incluso la propia construccion teorica 
contradiga con su formulacion 10 que cree explicar, como es el caso 
del utilitarismo, que es de suyo una tesis no utilitaria. En las 
andpodas del fariseismo, que hace pasar por bueno 10 util, el 
utilitarista pone en 10 util el criterio de 10 bueno. «El utilitarista falta 
contra su propio principio de que es 10 bueno y que 10 malo cuando 
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ejecuta una accion tan perjudicial, pero, al mismo tiempo, tan veraz 
y mora/mente buena como la de hacer pasar por 10 que es y no por 
"bueno" 10 uti! y perjudicial ... Para ser consecuente habda de llamar 
"mala", y no perjudicial, a su propia conducta. Pues nada es mas 
perjudicial que ser un utilitarista, y nada mas util que ser un fariseo». 

AnaIogamente a 10 que ve1amos en el apartado primero, Scheler 
no hace mencion de la toma de posicion por parte del sujeto para dar 
cuenta de las ilusiones valorativas, sino que mas bien se centra en el 
anaIisis esencial de los procesos que conducen a ellas. En Hildebrand 
encontramos, en cambio, la caracterizacion de la ceguera axiologica, 
en una de sus modalidades, como "ceguera de subsuncion", cuyo 
momento definitorio no es el ceder a una pasion-compatible con el 
conocimiento abstracto del valor que aquella contraviene-, sino el 
no querer ver (Nichtsehenwollen) la oposicion judicativa entre el 
valor al que el sujeto adhiere y la inclinacion de signo contrario. EI 
dominio de la pasion sobre la persona no engrenda por sl solo la 
ceguera al valor. Solo cuando aquel dominio se efectUa en el terreno 
de las actitudes no conscientes en acto, al cual se transfiere la 
resolucion del conflicto entre inclinacion y valor, es cuando la 
actitud general que determina los intereses del momento oscurece la 
vision de los valores que estan en oposicion a ellos. Es 1a prioridad 
anlmica de 10 que no se agota en ser actualizado sobre la pequeiia 
parte que debe su ser a su actualizacion 10 que hace posible que la 
colision quede suyacente de modo inexpresado en el trasfondo inac
tual de la conciencia. De este modo, en la ceguera de subsuncion 
coexisten paradojicamente 1a actitud fundamental positiva hacia el 
valor y 1a entrega a un interes 0 pasion desfiguradores, pues, al ser 
emplazado su conflicto en la conciencia inactual, acaba cegandose la 
conciencia en acto para la subsuncion del caso particular conflictivo 
bajo aquella actitud. «De una parte, debe estar presente una actitud 
moral fundamental, que incluya al menos la aversion a 10 inmoral. 
De 10 contrario, no se evitaria e1 conflicto con el precepto moral. 
T endrfamos el caso antes mencionado de ladespreocupacion fdvola 
por 10 moral, que no puede conocer conflicto alguno entre precepto 
moral e inclinacion, ya que nada Ie importa herir 10 moral. Por 
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tanto, debe preyacer, por un lado, e1 temor, e1 respeto a 10 moral--el 
afectado no puede ser sin mas ciego a 10 moral- para que pueda so
brevenir una tal tendencia a desplazar y evitar todos los conflictos». 

Otra es la ceguera que consiste en ver los val ores desde fuera, no 
prestandoles la aprobacion desde dentro que ellos requieren. La 
actitud adoptada previamente se erige en juez de los valores, no 
puede aherirse a ellos por verlos como contrarios a su propia auto
afirmacion. Distinto es e1 tipo de ceguera en que no se los ve en 
ningUn modo, por impedirlo la actitud concupiscente, orientada tan 
solo hacia e1 agrado subjetivo. A su vez, tanto una como otra pueden 
ser parciales 0 totales, segUn se de 0 no alguna coexistencia con la 
actitud fundamental frente al valor, del genero examinado mas arriba. 

En cualquiera de estos casos no estamos ante una ceguera natural, 
que se suprimiera por la mera vision, sino que viene determinada por 
la Stellungnahme procedente de la persona desde uno de sus centros 
direccionales. No son, pues, ciertos objetos conocidos los que 
provocan la falta de vision -10 cual seda contradictorio-; esta es 
deb ida, mas bien, a una actitud general a la que la persona no se 
limita a dar su asentimiento desde e1 exterior, sino en la que· 
interviene como complice, impidiendo, asi, por su enttecruzamiento 
con ella, la orientacion hacia 10 valioso. Importa destacar que ambas 
actitudes no se situan en e1 primer plano de la conciencia; por e1 
contrario, desde su trasfondo dirigen y se1eccionan 10 que aparece en 
e1 foco de la atencion, predisponiendo, de esta suerte, a la respuesta 
al valor en que participa toda la persona en ejercicio de su libertad 
0, inversamente, determinado la ceguera a aquellos valores que son 
incompatibles con e1 vector por e1 que el nucleo de la persona se 
orienta (Hildebrand pone e1 ejemplo de quien esta ciego al valor del 
perdon hacia otro 0 de la humildad, siendo sensible, en cambio, a 
valores como la justicia 0 la solidaridad; su explicaci6n esta en que 
afectan unos y otros a distintos centros vectoriales de la persona). 
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1. Introducci6n 

Cada vez con mas frecuencia y de modo mas insistente aparecen 
artlculos, libros, ponencias, etc., que tratan de poner de manifiesto 
la necesidad de aproximar dos de los planteamientos filos6ficos mas 
importantes de este siglo: Filosoffa AnaHtica y Fenomenologia. La 
urgencia de volver a revisar las contribuciones de una y otra opci6n 
a traves de un diatogo que implique arnbas perspectivas parece no 
poder retrasarse mas. Inquietudes procedentes del ambito de la feno
menologia, como es todo el problema relativo a la intencionalidad, 
la conciencia, la constituci6n del sentido, etc. estan invadiendo 
arnplios sectores relacionados con la Filosoffa del Lenguaje, configu
rando 10 que podr£a llarnarse Filosof£a de la Mente 1, con 10 cual, de 
un modo u otro, la discusi6n entre ellas esta ya de hecho teniendo 
lugar. 

I Representantes de esta l.1nea de pensamiento, junto con alguna de sus obras en 
este sentido, -entre otros que aparecenin a 10 largo del texto-, son J. R. Searle, 
Intentionality. An Essay in the Philosophy ofMind (1983); H. Putnam, Mind. Language 
and Realiry (1975); D. Davidson, Essays on Action and Events (1980) y Inquires into 
Truth and Interpretation (1984); T. Burge, «Individualism and the Mental .. (1979) y 
..Other Bodies .. (1982); D. C. Dennett, "Current issues in the Philosophy of Mind» 
(1978) Y «Beyond Belief,. (1982); N. Block, A. Woodfield., J. Bennett, D. M. Ams
trong, J. A. Fodor, D. tewlS G. Evans, K. Bach, etc. son tambien autores 
importantes que contribuyen a fa vigencia y actualidad de esta nueva perspectiva. 
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La opinion de los distintos autores que se ocupan de insistir en 
la conveniencia de que Fenomenologfa y Filosofla del Lenguaje en 
general -0 Filosofla Analftica en particular, segUn distintos gustos 
terminologicos- entablen comunicacion, se basa en el reconocimien
to de puntos comunes entre elIas, especialmente en el hecho de tener 
un campo de estudio semejante como es el del significado, y el de 
partir en los odgenes de preocupaciones afines, que quiz3.s sea imp or
tante volver a reconsiderar a la luz de las aportaciones que se puedan 
ofrecer desde una y otra direccion. La cuestion de los odgenes 
conduce inevitablemente a retrotraer los posibles lazos de union 
entre ambas corrientes a los que existlan entre sus precursores, 
Husserl y Frege respectivamente. Tambien, por supuesto, a marcar 
las diferencias entre elIos y los distintos movimientos que directa 0 

mas indirectamente produjeron2
• Despues de casi un siglo de prac

ticamente mutuo desconocimiento entre Fenomenologfa y Filosofla 
Analitica, recordar que sus iniciadores compartian presupuestos 
similares puede utilizarse como el nexo primero que aproxime estos 
dos movimientos. 

2. D. FeUesdal: e1 comienzo de una preocupacion 

Quizas el punto de partida de la preocupacion por establecer 
conexiones entre Filosofla Analftica y Fenomenologfa haya que 
situarlo en D. F011esdal, autor noruego que promovio, en el ano 
1958, con su obra Husser! und Frege. Ein Beitrag zur Beleuchtung der 
Entstehung der phanomenologischen Philosophie, una polemica conti
nuada despues, relativa a la influencia de Frege en Husserl, y, por 
consiguiente, el poner de actualidad aspectos relevantes de las teodas 

2 « ... it is h~ed that a clear understanding of the relationship between these two 
philosophers Ll'rege and Husserl] will in turn help us to understand the relationship 
between phenomenology and analytic philosophy by showingus how, starting from 
a common set of concerns and often from a common set of distinctions 'd.Ild theses, 
Husserl on the one hand and Frege's followers on the other could have developed 
in such different directions that Western philosophy was split into two groups bet
ween which there was virtually no fruitful communication.» a. N. Mohanty, 
Husserl and Frege, 1982, p. 17. Para referencia de esta obra, ver N"ota 9). 
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de uno y otro. Todo eUo contribuy6 a que en el pensamiento de 
ciertos autores pertenecientes al campo de la Fenomenologla pasaran 
a ocupar un primer plano cuestiones y problematicas afines a las de 
la Filosofla Analltica, y a que algunos investigadores pertenecientes 
a este ultimo ambito se sintieran interpelados y con algo que decir 
al respecto. EI contacto estaba, pues, comenzando a producirse. 

EI interes de F011esdal por poner en relaci6n a Frege y Husserl 
en ellibro arriba mencionado, se debi6 sobre todo a la constataci6n 
por su pane de la falta de literatura e investigaci6n acerca de este 
tema), cuando el origen de la Fenomenologfa tiene en realidad bas
tante que ver, en su opini6n, con el cambio de orientaci6n filos6fica 
que se produjo en Husser! a ralz de su intercambio de ideas con 
Frege4

, especialmente despues de la recensi6n que este ultimo ruzo 
en 1894 de la obra de Husser! Philosophie der Arithmetik (1891). El 
libro de F011esdal es una investigaci6n «hist6rico-causal» de las 
relaciones entre estos fil6sofos, centrada mayoritariamente en el 
anaIisis comparativo de las ideas de Husserl que aparecen en su 
Filosofia de la Aritmetica y la replica a las mismas realizada por Frege 
en su recensi6n de esta obra. Estas ideas son casi todas ellas referentes 
a la concepci6n de la 16gica y a las nociones propias de esta disciplina 
y las matematicas, tales como concepto, verdad, definici6n, identidad, 
numero, representaci6n, etc.. Pero F0llesdal presenta tambien en su 
obra tesis que tendrfan amplias repercusiones, y que a traves de la 
respuesta a la pregunta: «(que significado puede haber tenido Frege 
(el hecho de que Husser! conoda los puntos de vista de Frege) para 
el origen de la Fenomenologla (el desarrollo filos6fico de Husser! en 
los aiios 1891-1900)?», Ie lleva a plantear que «puede existir una 

3 «Die Situation ist also die, daB wwrend Husserls Verhaltnis zu einer Reihe von 
den Denkern mit denen er direkt oder indirekt in Beriihrung kam, wie z.B. 
Brentano, Bolzano, Horbiger und Kiilpe zum Tell ser griindlich untersucht worden 
ist, niemand seinem yerhaltnis zu Frege eiogehendes Studium gewidmet hat, 
ohwohl die zitierten AU$serungen deutliCh zeigen, dass ein Bediirfnis nach mehr 
Klarheit worhanden ist... (D. Fellesdal, Husserl unci Frege, Oslo, 1958, p. 13. 
Subrayado mio). 

4 Cf. Gottlob Freges Brie/wechsel mit D. Hilbert, E. Husserl, B. Russell, sowie aus· 
gewablte EinzelbrieJe Freges, Ed. Felix Meiner Verlag, Hamburg, 1980, pp. 33-47. 
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relaci6n causal entre el hecho de que Husserl conoda los puntos de 
vista de Frege, y el origen de la Fenomenologia»s. 

Una de estas tesis es que el cambio en el pensamiento de Husserl 
que Ie llev6 a cuestionarse su anterior psicologismo y que fue deci
sivo para su concepci6n de la Fen01l1enologia se produjo entre 1894 
y 1896. Esta tesis se completa con otra en la que considera como 
posible que el impulso provocador del cambio fuera la recensi6n de 
Frege de 1894, 0 por 10 menos que eita critica de Frege a Husser! 
justamente sucediese en un periodo en el que Husserl estaba cam
biando sus planteamientos, proporcionandole «valiosas sugerencias». 
Ademas, la comparaci6n entre la argumentaci6n de Frege y el desa
rrollo del pensamiento de Husser! desde la Philosophie der A rithmetik 
a las Logische Untersuchungen proporciona, segUn FI1l11es-dal, la base 
para creer que «Frege puede haber sido importante para el cambio en 
el desarrollo de Husser! y para la nueva interpretaci6n de Husserl de 
una serie de problemas filos6ficos centrales.»6. 

En una conferencia pronunciada en 1962 y publicada posterior
mente (1972) bajo el titulo de «An Introduction to Phenomenology 
for Analytic Philosophers»7, F011esdal presenta a la Fenomenologfa 
de tal manera que, por una parte se puedan observar sus conexiones 
con la FilosoHa Analftica, y, por otra, con el Existencialismo. En su 
opini6n, en Escandinavia y en los palses anglbfonos, la corriente 
predominante, filos6ficamente hablando, es la FilosoHa Analltica, 
mientras que en el resto del continente 10 es la Fenomenologla y el 
Existencialismo. Para el, las relaciones entre estas dos ultimas ten
dencias parecen ser bastante usuales, como 10 demuestran las distintas 
posturas intermedias entre una y otra, que se encuentran en algunos 
fil6sofos. Ademas de tener presente que tanto Heidegger como Sar
tre, partieron de la Fenomenologla. Sin embargo, hasta hace poco, no 
pareda haber nada comoo que posibilitara el acercamiento entre 
Fenomenologia 0 Existencialismo y FilosoHa Analftica. 

5 D. FfIlllesdal, op. cit., p. 17 Y 16. Trad. mia. 

6 Ibid., p. 49. Trad. mia. 

7 Este articulo esta publicado en R. E. Olson & A. M. Paul, Contemporary 


Philosophy in Scandinavia, Ed. John Hopkins, Baltimore. 1972, pp. 417-429. 
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La idea de F01lesdal es que la Fenomenologla, dadas sus buenas 
relaciones con el Existencialismo, puede «servir de laze de comunica
ci6n» entre este y la FilosofIa Analltica, siempre que previamente 
sean reconocidas las posibilidades de «ll1utuo eIltendimiento y quiw 
fructffero intercambio» que pueden existir entre la Fenomenologfa y 
la FilosofIa Analftica8• El rigor logico y la precision podr{an ser, a 
simple vista, algunas de las ventajas que la Fenomenologia podrfa 
obtener de ese intercambio. Otros autores como Mohanty, Harney 
o Haaparanta consideran que la Fenomenologia puede proporcionar 
interesantes perspectivas a la Filosoffa Analitica en 10 que consideran 
serfa su punto de union: la cuestion de como el sentido se relaciona 
con la mente individual, 0 en terminos mas generales, la preocupa
ci6n por la genesis, especialmente del significado, pero tambien de 
otros conceptos 16gicos9

, como Haaparanta pone de manifiesto. El 
plantear ala Fenomenologia como puente entre el Existencialismo 
y la Filosoffa Analitica se apoya en aquello que la Fenomenologla 
tiene en comllo con ambas: con el primero, la teorla de la constitu
cion del yo; y con la segunda, en que se ocupa de un anruisis de los 
significados 0 noemata. De tal manera que mientf'as para los filosofos 
anallticos es ellenguaje el que constituye el mundo, para los fenome
nologos es la conciencia la que constituye el mundo. Conciencia y 
lenguaje se unen, pues, en el problema de la constitucion del yo, 
punto esencial en las consideraciones de los existencialistas. 

Entre las tesis principales que Fr,dlesdal sostiene en este articulo 
se encuentra la de que Husserl comb ina la teoria de la intencionalidad 
con la teorta del signo-significado-referencia. Ello es debido, a su 

8 Estudios en esta direcci6n estan ya llevandose a cabo, valga como ejemJ?lo el 
siguiente: M. Kusch, «Husserl and Helddeger on Meanmg», Synthese, 77, (19811), pp. 
99-117. 

9 Cf. L. Haaparanta, «Analysis as the Method of Logical Discovery: Some 
Remarks on Frege and Husserl», Synthese, 77, 1988, (pp. 73-97), p. 86 Y 55.; M. 
Harney, Intentionality, Sense and the Mind, Ed Martinus Nijhoff, The Haguel .1984, 
pp. 47, 125 Y 145 entre otraSj IN. Mohanty, ..Husserl's Thesis of the IdeaJ.i.ty of 
Meanings» en T.N. Mohanty (ed), Readings on E. Husser/'s "Logical Investigations»,
Ed. Martinus Nijhoff, The Hague, 1977, (pp. 76-83), p. 81, tambien en sus libros: 
E. Husserl's Theory ofMeaning, Ed. Martinus Nijhoff, 1976, y Husserl and Frege, Ed 
Indiana University 'Press, Bloomington, 1982. 

http:IdeaJ.i.ty
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parecer, a la influencia que sobre el ejercieron Brentano y Frege, 
respeetivamente. Por una parte, la tesis de Brentano de que para cada 
aeto hay siempre un objeto hacia el cual se dirige, no acababa de 
estar totalmente clara y presentaba problemas para Husserl, de modo 
especial, en el caso de los suenos yalucinaciones. Finalmente acabo 
negandola, pero manteniendo de ella el punto de vista intencionalista, 
de que los aetos son dirigidos. Por otra parte, fue una distincion, 
semejante ala realizada por Frege (signo-sentido-referencia), la que Ie 
permitio a Husserl superar la dificultad del dilema de Brentano: se 
trataba de sustituir el modelo dicotomico de Brentano (aeto-objeto) 
por uno tricotomico, a saber, acto-noema-objeto. En este sentido, para 
Husserl que un acto este dirigido es 10 mismo que decir que ese aeto 
tenga un noema. 

Desde la perspeetiva del anaIisis de F01lesdal, y aunque recono
ciendo el car,kter simplificador que con11eva, toda la fenomenologfa 
se basa en la siguiente «simple y natural generalizacion», tomada del 
propio Husserl: «El noema no es mas que una generalizacion de la 
idea de significado al campo de todos los aetos». 

Para F011esdal no solo la teoda del significado de Frege que 
distingue entre signo, sentido y referencia, puede aplicarse al pensa
miento de Husserl, sino tambien gran parte de las observaciones de 
Frege relativas a los contextos opaeos, de tal manera que «el prin
cipio de que los aetos contextuales posean esta peculiaridad de ser 
'opacos' es fundamental para la teorla fenomeno10giea de la pereep
cion»l0. 

Finalmente, despues de realizar los eomentarios aqul sucinta
mente presentados, F011esdal eoncluye con las siguientes palabras: 

«No es tampoco diflcil observar aquIla cercana conexion entre filosofla 
anaHtica y fenomenologia. As! como los filosofos anaHticos, espe
cialmente aquellos de la asl Hamada variedad lingllistica, analizan el 
significado, los significados de las expresiones lingii!sticas, asl el 

10 D. Fellesdal. «An Introduction to Phenomenology for Analytic Philosophers», 
1972, p. 423. Trad. mla. 
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fenomen610go analiza los noemata, 0 significados de los aetos en gene
ral.lOll 

En un escrit~ titulado: «Husserl's notion of noetna» (1969), de un 
tonG muy similar al mencionado articulo anterior, F"llesdal, realiza 
un anaIisis de la nocion de noema, caraeterizandolo a traves de doce 
tesis que presentan una notoria similitud, -al menos diez de ellas-, 
en el planteamiento general con aquellos rasgos que mas propiamente 
definidan al sentido fregeano, pero por supuesto en el caso del 
noema la terminologia es siempre relativa a aetos, mientras que en 
el caso del sentido 10 es a expresiones12

• Es decir, posiblemente 
F01lesdal al sugerir 10 oportuno de establecer puntos de uni6n entre 
FilosoHa Analitica y Fenomenologia, sea el mismo el primer repre
sentante de este intento, su propio produeto. 

3. J. N. Mohanty: En defensa de Husserl 

Mohanty es quizas, junto a Ffidlesdal, el otro autor mas represen
tativo por su obra de esta tendencia, que de un modo mas 0 menos 
directo establece alg6n tipo de conexion entre Fenomenologta y Filo
sofia AnaliticaB

• De nuevo esta toma de contaeto se remonta a la 
discusion entorno a los orlgenes, a saber, Frege y Husserl. Esto se 
pone de manifiesto a traves de su obra Husserl and Frege, y una reco
pilacion de artlculos, de los que es el editor, recogidos bajo e1 titulo 

II Ibid., p. 425. Trad. mla. 
12 Dado que no es aqul elluga;- de exponer con detalle estas doce y comentar su 

semejanza con elelanteamiento de Frege, que parece ser el hilo que gula a F"Uesdal 
. en su analisis, remltimos a la propia obra para una exposici6n Eormenorizada de esas 
tesis: D. F0llesdal, «Husserl's notion of noema»,jouinal ofPhilosophy, 66, (1969), pp. 
680-687. 

1) En el Prefacio de su obra Husserl and Frege seiiala Mohanty: «This study, I 
hope, will show that phenomenology and analytic philosophy started with common 
problems and concerns, and that there are diStinct conceptUal routes leading from 
one to other. It also aims at suggestin~ how the philosopnlcal insights derived from 
both can be fruit~ integrated to YIeld a rich theory of meaning and mental life .. 
(op. cit., 1982, p. VU). 
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Readings on E. Husser/'s "Logical Investigations", en donde se encuen
tran contribuciones de logicos y autores relacionados con el mundo 
de la Filosoffa del Lenguaje, as{ como dos artkulos suyos, uno de 
ellos denominado «Husserl and Frege: A New Look at their Rela
tionship». Los anaIisis de Mohanty de la obra de Husserl tienen 
especial predileccion por su teorta del significado y por las cuestiones 
referidas a este ultimo, como 10 evidencia su libro E. Husserl's Theory 
ofMeaning -clonde con frecuencia menciona a importantes auto res 
del mundo de la Filosofia Analftica-, y una serie de artlculos en los 
que se nata este tema14. 

Respecto a este ultimo topico, esto es, la teorta del significado, 
Mohanty llega a la siguiente conclusion: «para una adecuada teoria 
del significado y la referencia, se necesita integrar las ideas de Frege 
con las de Husserl. Mientras la teorta de Frege funciona razonable
mente bien en ellimitado contexto de su logica veritativo-funcional, 
solo Husserl se enfrenta al 'misterio' de la relacion de las estructuras 
ideales que se encuentran en la logica y el conocimiento de la mente 
que las 'aprehende'. El fue capaz de dar una explicacion de esta re
laci6n que no era psicol6gica. Para esto se necesita -Husserl nos 10 
proporciona- una teo ria de la intencionalidad suficientemente rica 
y un concepto de 10 mental que no sea psicologista.»15. 

De nuevo el papel relevante que se Ie asigna a la figura de Husserl 
en el campo del anaIisis del lenguaje, viene dado en funci6n de sus 
ideas acerca de como se origina el sentido y mediante que procesos 
tiene lugar la aprehensi6n de este por los individuos. T ambien para 
el estudio de cuestiones mas concretas, tales como el problema de los 
indexicales, -especialmente el indicial "yo"-, los contextos de creen
cia 0 actitudes proposicionales, etc. pueden ser las aportaciones 
fenomenologicas de gran interes, pues es en estos punt os donde en 
ocasiones los estudios de los fi16sofos analfticos parecen quedar 
incompletos. Para ello las contribuciones de Husserl relativas a la 
percepcion, la intencionalidad, la conciencia, la constitucion del 
sentido, etc. podrian ser de utilidad, ademas de proveer a la semantica 

14 Vease Nota 9, para la referencia de estas obras. 

IS J. N. Mohanty, Husserl and Frege. 1982, p. 116. Trod. mia. 
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de una dimensi6n mas propiamente filos6fica y transcendental, «que 
vuelva a los orfgenes del fen6meno de la referencia y el discurso 
significativo en los aetos intencionales de la conciencia y sus 
estruetura»16. De este forma sus aportaciones cubrirfan ese hueco, 
apenas cerrado por la Filosofla AnaHtica, sin caer en el renegade 
psicologismo. 

En general el posicionamiento de Mohanty discrepa en varios 
puntos del de F,:dlesdal, pero el mas notorio es aquel relativo a la 
influencia de Frege en Husser!' De la significaci6n que c1arificar este 
aspeeto tiene para Mohanty, da cuenta el hecho de haberle dedicado 
un articulo: «Husserl and Frege: A New Look at their Relationship» 
(1975) y el primer capitulo de su libro Husserl and Frege (1982): 
«Consideraciones hist6ricas», aunque el afirma que su preocupaci6n 
por este tema es algo mas que la meramente hist6rica -de establecer 
quien fue influido por quien-, pues para eI son mucho mas impor
tantes los asuntos filos6ficos implicados en las relaciones entre estos 
pensadores, que «pertenedan casi al mismo mundo filos6fico». El 
desacuerdo entre F,:dlesdal y eI tiene lugar, sin embargo, en los 
siguientes terminos: 

1. 	 El cambio ocurrido en el pensamiento de Husserl que 10 conduce 
mas tarde a la Fenomenologfa ocurre, segUn Mohanty, alrededor 
de 1891, y no entre 1894 y 1896, como sugerfa F,:dlesdal. 

2. 	 Mohanty opina que, con toda probabilidad, Husserl y Frege se 
influenciaron mutuamente, tanto en su antipsicologismo como en 
su defensa de la 16gica pura, y que por 10 tanto no es del todo 
correcto afirmar que haya sido Frege el que ejerci6 su influjo 
sobre Husserl, tal y como sostiene F01lesdal. 

Asf establecida la controversia, Mohanty presenta una serie de 
ideas que caraeterizarlan la relaci6n de Frege y Husserl durante el 
pedodo de 1891-1894, y que mostrarfan que la correspondencia con 

16 Ibid., p. 115. 
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Frege no fue 10 que provoco, primero, su nueva manera de entender 
1a logica y, posteriormente, su giro hacia 1a Fenomeno10gfa. 

As! pues, seg6.n Mohanty, el cambio basico en el pensamiento de 
Hussed, que 10 llevo a 1a concepcion de 1a logica pura que aparece 
en los Prolegomena ya habfa tenido 1ugar antes de 1891. Este cambio 
puede observarse, a su parecer, en la recension de Husser! ala obra 
de Schroder Vorlesungen uber die Algebra der Logik, realizada en el 
ano 1890. Es en esta obra donde se encontraclan la mayor parte de 
las ideas sugeridoras de 1a nueva direccion que iba a tomar el pensa
miento de Husser! con independencia del de Frege, sobre todo res
pecto a 1a logica. Prueba de ello es el programa de logica intensional 
de Husser! que subyada a su obra Der Folgerungskalkul und die 
lnhaltslogik, tambien de 1891. Por consiguiente, para Mohanty, tanto 
Frege como Husser!llegaron a la distincion Vorstellung-Sinn, sentido· 
referenda, 0 a la superacion del psicologismo y a postular una logica 
objetiva y pura, independientemente uno de otTO; sus diferentes 
intereses, a pesar de estos puntos en comfin, los llevaron por caminos 
diferentes a 1a hora de desarrollar sus ideas logicas, optando el 
primero por una logica extensional yel segundo poruna intensional. 
Otros trabajos de Husser! en los que se apoya Mohanty para· 
defender su tesis son tres ensayos: «Zur Logik des Zeichen» (1890), 
«Intensionale Gegenstande» (1894) y una recension de 1896 de 1a obra 
de Twardowski «Zur Lehre von Inhalt», as! como la corres-ponden
cia mantenida por estos autores. 

El punto en el que mas insiste Mohanty para dar cuenta de que 
Husserl alcanz6 una idea de la logica no contaminada de psicolo
gismo, objetiva y pura, de modo paralelo a Frege, pero sin que este 
fuese el causante directo de este cambio, es precisamente el de la 
distincion "sentido-representacion", Al seiialar que esta distincion ya 
se encuentra presente en Husser! en su recension de Schroder, Mo
hanty justifica que Husserlllego a ella por si mismo, antes de leer la 
recension de Frege, en 1a que precisamente 10 criticaba por no 
diferenciar claramente concepto de representacion, y por ello de 
mezc1ar 10 logico con 10 psicologico, sig:uiendo la corriente en boga 
en esa epoca que hada de la logica una rama de la psicologia; al 
mismo tiempo Frege insistia en su mutua divergencia, relativa a la 
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nocion de concepto, ya que Husserlla entenrua como el sentido de 
una expresi6n predicativa, mientras para el era su referencia. 

Basandose en la misma recension de Husserl arriba citada, 
Mohanty hace hincapie en otra idea similar a la anterior, esto es, que 
la distincion de Vorstellung, Gegenstand y Bedeutung 0 Sinn (estas dos 
-6.ltimas expresiones funcionan como sinonimas en esa obra) es tam
bien independiente de la influencia que Frege pudiera haber ejercido 
en Husserl. pues procede de 1891'.7 es por 10 tanto anterior a la 
distincion fregeana. explicitada en «Uber Sinn und Bedeutung», obra 
de 1892. 

La interpretacion de Mohanty de la obra de Husserl del periodo 
comprendido entre 1891-1894 resultacuando menos muy interesante, 
por cuanto contradice la postura usual respecto a este tema, proce
dente de F",Uesdal, que consiste en considerar que el cambio de 
perspectiva logica ocurrido en Husserl, asi como el disefio de su 
teoda del significado, estuvieron fuertemente influidos por las cdticas 
y comentarios de Frege. La opinion de Mohanty, apoyada en sus ana
!isis de los textos husserlianos, es la de insistir en la independencia de 
los puntos de vista de Frege y Husserl, a peSar de que en ambos 
pueden observarse lugares de confluencia, fruto de las preocupaciones 
propias de la epoca en que vivieron. 

4. Significado y noema. Las versiones de Fellesdal y Mohanty 

Tanto F",llesdal como Mohanty coinciden al poner de relieve que 
el noema es una entidad intensional, pero las razones que llevan a 
uno y otro a calificarlo de esta manera son diferentes. 

EI anaIisis realizado por F",llesdal de la nocion de noema sigue 
muy de cerca una lInea que parece estar mas en consonancia con el 
modo usual de hacer de los filosofos analiticos que con el de los 
fenomenologos. Esta impresi6n se produce al observar que, por un 
lado, su punto de partida es .justamente la consideraci6n del noema 
como una entidad intensional, y por otro, que 10 que esto conlleva 
es tratar al noema como una generalizacion de la noci6n de signifi
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cado. 0 10 que es 10 mismo, el noema es intensional porque es el 
significado que tiene todo acto. . 

Mohanty, por el contrario, cuando dice que el noema es una en
tidad intensional, manifiesta una actitud mas propiamente fenomeno
logica, pues entiende que ello es debido precisamente al caracter 
intencional propio de todo acto noematico. Es decir, el noema es 
intensional, en 6ltima instancia, debido a la peculiaridad intencional 
que tienen todos los actos, ya que para Husserl el significado es 
siempre primordialmente el significado de un acto, por 10 tanto la 
intensionalidad deriva de la intencionalidad. 

Para F011esdal cada acto tiene uno y solo un noema, mientras la 
inversa no es el caso, esto es, a un mismo noema Ie pueden corres
ponder diferentes aetos; pero, ademas, a uno y e1 mismo noema Ie 
corresponde un 6nico objeto, aunque a uno y e1 mismo objeto Ie 
pueden corresponder diferentes noemata. Esta tesis presenta cierta 
similitud formal -y de contenido- con la idea fregeana de que el 
sentido de una expresion determina de modo finico uno y solo un 
objeto, 0 sea, su referente, mientras que un mismo referente puede 
ser determinado por diferentes sentidos, y e1 mismo sentido puede 
ser expresado por diferentes expresiones. Esta similitud afianza un 
poco mas la hipotesis de que son presupuestos semanticos, propios 
del ambito de la Filosoffa del Lenguaje, los que gulan el anaIisis que 
del noema realiza F011esdal. Apoya aoo mas esta idea la siguiente 
afirmacion de F01lesdal: «los noemata son como sentidos lingiHsticos 
en muchos aspectoS»17, entre otras el ser entidades abstractas y por 
10 tanto no perceptibles a traves de los sentidos18. Es decir, los 
noemata son entidades abstract as porque son entidades intensionales, 
esto es, significados, y los significados se caracterizan por no ser 
perceptibles sensorialmente. Como los significados 0 sentidos lingiils
ticos son entidades abstractas, los noemata, por ser un tipo de 
significado, tienen tambien este rasgo. Con 10 cual parece que son los 
significados 0 sentidos lingiilsticos los que marcan la pauta a seguir. 
Es decir, el anruisis de F011esdal del noema sugiere que 10 lleva a cabo 

11 D. F011esdal, «Husserl's notion of noema», 1969, p. 684. Subrayado mlo. 
18 Cf. Ibid. 
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tomando como modelo 0 como referencia la noci6n de significado 
lingiHstico, mas concretamente la de sentido propuesta por Frege19• 

Lo cual puede ser una interesante y novedosa perspectiva, que sin 
embargo no deje al margen el riesgo que implica una lectura dema
siado fregeana de la noci6n de Husserl de noema. 

En contraste con esta lectura de F011esdal esta la de Mohanty20, 
principalmente por no aceptar como prioritario del noema el que 
este sea una enudad intensional de upo semejante a la del significado 
lingiiistico, y caracterizada como una entidad abstracta. Para Mo
hanty es imponante mauzar la tesis de la idealidad del noema, y a 
ello dedico el articulo .Busserl's Thesis of the Ideality of Mea
ning».Pero es en Frege and Husserl, donde mas claramente se pro
nuncia al respecto: 

l' En este sentido se expresa Mohanty a ralz de sus comentarios al anMisis de 
Flidlesdal: "The New FreKC::~ interpretation, as contrasted with the traditional 
understanding, holds in addition to these that the noema is an abstract entity that . 
it cannot be sensuallv perceived, and that it is known only through a spe~ sort 
of reflection called the phenomenological refelection» (D. F011esdal, Husserl and 
Frege, 1982, p. 70). 

20 Este autor reconoce el riesg<? impl1cito en una interpretacion que, al estilo 
F011esdal. centre todo ~aE:o en la diinensiOn lin~co-semM1tica: 

«Furthermore, by . Lg the noema unrestriCtely as linguistic meaning, one 
overlooks the uniqueness of the Husserlian thesis which assigns the noema to an act 
rather than to a linguistic sign . 
... The peculiarity of the Husserlian thesis is precisely this, that a real mental act 
also exhibits an ideal content, i.e., the noema.» (Ibid., p. 78). 

Coincidente con la postura de Mohanty es la de R. C. Solomon: 
«Husserl, we must emphasize, did not deny any role to language in mental acts; 

he simpl>;: did not concern himself primarily with linguistc acts. . 
.. , Tbe difference between Frege and HusserI would thus not seem to be Frege's em
ploring the strictly linguistic notion of Sinn as oPflosed to Husserl's non-liiiguistic 
notion of 'essence'. The difference is rather one of emphasis 
.. , Frege has little interest in the analysis of thinking itself, the prelinguistic mental 
act in which one has not yet attempted to evaluate the truth of a thought or its 
possible expression in lan~e. Yet this is just what interest Husserl, wno is not 
mterested particularly in eli:ber ju.ents or assertions. Husserl and Frege differ not 
in the(r analysis of thought, but in their interest in it. Husserl is interested in the 
nature of tl:iought before it gets captured in langu e also is interested in 
thoughts before they are reco~ as true or false. . Solomon, «Sense and 
Essence: Frege and Husserh., en R. C. Solomon (Rd.), ology and Existentia· 
lism. Ed. Harper & Row. New York. 1972, pp. 212-273). 
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«Ambos, el noema y el Slnne fregeano son entldades abstractas en tanto 
que, como enfatizl> F011esdal, no pueden ser percibidas sensorialmente. 
Pero el noema es, mientras que no 10 es el Sinn fregeano, abstracto en 
otro sentido (en un sentido de 'abstracto', a menudo usado por 
Husserl): el noema es inse-parable de un acto, el noema y acto 
constituyen una estructura concreta. E1 noema no puede ser por el 
mismo, excepto como componente (no una parte real, sino un correlato 
intensional) de un acto. Este punto de vista, en mi opinion, es a 
menudo olvidado por los interpretes de Hussed, que ponen un enfasis 
parcial en la fenomenologia noematica. (Los fenomen610gos noeticos 
cometen el error contrario)>>21 

As! pues, la postura de Mohanty respecto al significado y el 
noema es 1a siguiente: e1 significado es siempre el significado de un 
acto, 10 cual quiere decir que se trata del significado de una u expe_ 
riencia intencional". Un acto intensional consiste en 1a asignaci6n de 
un sentido 0 significado: el noema, y una referencia: el objeto, de tal 
forma que el acto se dirige a un objeto de una dena manera, como 
siendo 10 indicado por el noema. Es decir, los noemata son los signi
ficados de los actos, en el sentido en que son sus contenidos, 
entendiendo por contenido el «correlato intencional que acompafia 
necesanamente a un acto». Este tipo de contenido se diferencia de 
otra noci6n de contenido, a saber, aquella que designa a los compo
nentes reales de una experiencia, donde cada componente es un trozo 
de esa experiencia. 

El contenido como correlato intencional es semejante a 10 
percibido que acompaiia todo acto de percepci6n 0 a la proposici6n 
que es 10 que acompaiia a todo acto de juzgar. Hay una comparaci6n 
muy interesante, que Mohanty considera que estaba presente en la 
mente de Husserl, entre la experiencia de los significados y la 
experiencia perceptiva: los significados son dados en actos de 
comprension, de igual modo que los objetos Hsicos son dados en 
actos de percepci6n. Pero la similitud va aun mas alia: en el caso de 
la percepcion se dice que las sensaciones, que son los datos primarios, 

21 Ibid., p. 63-64. Trad. mia. 
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"se interpretan" de una determinada manera para significar tal 0 cual 
objeto. Lo mismo sucede con los «aetos conferidores de significado»: 
no son solo aetos de comprension, de tal forma que entendamos una 
determinada cadena fonica, sino que los sonidos son interpretados 
para significar este 0 aque1 significado. Brevemente: los aetos 
significativos son aetos de comprension y aetos de interpretacion 
simulta.neamente. 

Por ultimo, Mohanty considera que la tarea de la Fenomenologia 
es la de ocuparse de los "significados" y no de las cosas, es decir, no 
se trata de estudiar los objetos flsicos. sino de estudiar su sentido 
como tales; 0 10 que es 10 mismo, su objetivo consiste en clarificar 
los sentidos de los objetos fisicos a traves de las experiencias sensoria
les en las que se constituyen. 

Mas concretamente, una teoda del significado fenomenologica, a 
diferencia de una teoda del significado de corte analitico, no se 
ocuparla directamente de los significados, sino de «sus sentidos como 
'significados'», en definitiva se trataria de responder a la pregunta: 
«(como se constituye el sentido?». 

5. Sokolowski, McIntyre y Welton: nuevamente Husser! y Frege 

A ralz del simposio de Ia AP A (American Philosophical Associa
tion), celebrado en diciembre de 1987, el tema de Frege y Husserl y 
sus relaciones volvi6 a ser actualidad22• La postura de Sokolowski, 
atacando directamente a F011esdal, McIntyre y Smith23, recuerda en 
algunos momentos a Ia de Mohanty, especialmente al poner el acento 
en Ia intencion, como siendo Ia que constituye un signo como refe
rencial. Mientras que el anllisis de McIntyre es bastante fiel a Ia Hnea 

22 Los artkulos que contribuyeron a ello fueron los siguientes: R. Sokolowski 
«Husserl and Prege», The [ournil o/Philosophy, vol. 84, nO to, 1987, pp. 521-528; R. 
McIntyre, «Husserl and Prege,., en la misma revista anterior, pp. 52B-535; D. Wel
ton, "Prege and Husserl on Sense», iguahnente en la misma revista, pp. 535-536. 

23 Sokolowski en su cntica aD. S. Smith y R. McIntyre se refiere al libro de 
ambos Husserl and Intentionality, Ed. Reidel, Boston. 1982. 
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inaugurada por Fl1.dlesdaL Welton, sin embargo, dene una actitud 
mediadora entre unos y otros, intentando presentar soluciones inter
medias y conciliadoras entre ellos. 

Sokolowski considera que Husserl y Frege presentan diferencias 
esenciales ya desde un comienzo, como se pone de relieve su interes 
en una cuestion que preocupaba a ambos: la clarificacion filosOfica 
del nUmero. Hay un tema en el que tambien demuestran diferencias: 
la intendon. En este caso, Frege unicamente reconoce en Uber Sinn 
und Bedeutung que es la intencion la que constituye un signo como 
referencial, y una vez hecho esto expl1dto no vuelve a retomar el 
asunto. Pero Husserl en el comienzo de la primera Investigacion Lo
gica, es, en efecto, a esta intencion a la que dedica esas paginas. Es 
dear, Frege solamente menciona la actividad intencional, pero no la 
explora en su dimension constitutiva de sentido y referencia. 

Para Sokolowski la interpretacion que F011esdal, Smith y 
McIntyre realizan de la nocion de noema de Husserl «es incorrecta, 
y revela una mala comprension, no solo del noema, sino tambien de 
la idea de Husserl de intencionalidad, su reduccion transcendental y 
su idea de 1a filosoHa»24. Smith y McIntyre, siguiendo a F011esdal, 
consideran que e1 noema es una entidad intensionalabstracta, que 
basandose en el esquema tricot6mico, media entre el acto y e1 objeto 
referido; una entidad que en virtud de este caracter explicarla la 
intencionalidad de un acto y como la referencia al objeto intendido 
se realiza de determinada manera. Es decir, en realidad, comparan el 
noema con el sentido fregeano, y de esta manera 10 hacen ser seme
jante al modo de darse el referente. Esta idea es en general critic ada 
por Sokolowski, ya que a su parecer estos auto res fracasan al no ver 
que en la reflexion filos6fica no nos centramos en la correlacion 
entre objeto y suj eto , 0 noema y noesis, sino que realmente los 
objetos estan en correlacion con nosotros mismos y con nuestra 
intencionalidad, es decir, cualquier cosa es examinada desde su 
presentabilidad con relacion a nosotros. 

El punto central de su critica es que «ellos toman la reflexion 
transcendental como centrada simplemente en la subjetividad en su 

24 Sokolowski, op. cit., p. 524. Trad. rn.la. 
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estructura intencional, y afirman que descubrimos el noema en su 
papel mediador cuando adoptamos este enfoque; pero ellos no pre
servan el objeto como parte de 10 el enfoque puede cubrir. Si 
preservaran el objeto, no necesitarlan el noema como una entidad 
mediadora .... Smith y McIntyre quieren usar el noema como un ins
trumento que explicarla como la conciencia se vuelve intencional. 
Pero la filosofla de Husserl no es explicativa en este senti do; no 
proporciona instrumentos, simplemente describe.»25 

McIntyre, partiendo de que Frege y Husserl compartieron un 
«espacio mental comun», que se manifiesta en sus discusiones y 
crlticas mutuas, su oposicion al naturalismo, relativismo y psicologis
mo y el compartir los intereses fundacionales de la logica y las 
matematicas, aboga por la tesis de que el primer proyeeto de Husserl, 
en el que coincidla con Frege, gula tambien todo su pensamiento 
posterior. Los puntos que ligan a estos autores son, segt'xn Mcintyre, 
especialmente interesantes para una mejor comprension de la nocion 
de noema de Husserl y la relacion que tiene con la de sentido de 
Frege. 

En opinion de Welton, las diferencias que se observan entre· 
McIntyre y Sokolowski se deben sobre todo a que basan sus anaIisis 
en dos interpretaciones diferentes de Husserl, pero no de Frege. Es 
decir, Mcintyre, que sigue muy de cerca el texto de Husserl de las 
Ideas I, interpreta los sentidos como entidades intensionales, abs
tractas, ideales, caraeterlsticas de todos los aetos intencionales; su 
argumento es que los noemata, que es un termino introducido por 
Husserl en esta obra, tienen que ser identificados con los sentidos, al 
ser los componentes de los aetos intencionales y distintos de los 
objetos a los que los aetos se refieren. Skolowski, en cambio, sigue 
la L6gica Formal y Transcendental, y por ello rechaza esta interpreta
cion, ya que el noema no se identifica ni como un componente de 
un acto ni como una entidad mediadora entre aeto y objeto, sino 
como cualquier objeto, inclusive sentidos, «en tanto son examinados 
en su presentabilidad a nosotros».· En resumen, por un lado, 

25 Ibid., p. 527. Trad. mia. 
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McIntyre entiende la intencionalidad dentro de un modelo triadico: 
aetos, sentidos, objetos; por otro lado, Sokolowski considera la 
intencionalidad como diadica, constituida s6lo por aetos intencionales 
y sus correlatos objetivos. 

Finalmente presenta una serie de ideas para tratar de salir de este 
punto muerto: 
a) Volver al texto de Frege en el que este intenta c1arificar 10 que se 

entiende por Sinn como opuesto a Bedeutung de una expresi6n 
conceptual. 

b) 	 Mostrar que Frege diseiia su teorla del senti do y las proposiciones 
con el objetivo de aplicarla al discurso cientifico, no al discurso 
ordinario. 

c) 	 Sugerir que la interpretaci6n de Husserl de la noci6n de noema 
en la epoca de la Logica Formal y Transcendental es mejor 
comprendida si se la entiende como una "familia de nociones" y 
por 10 tanto no se la reduce unicamente 0 bien a un correlato 
objetivo de los actos intencionales sobre los que se reflexiona 
filos6ficamente (similar a la posici6n de Skolowski), 0 bien a una 
entidad intensional abstraeta (como la postura de McIntyre). 
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EL SER PSIQUICO Y EL MUNDO DE LA VIDA: 
ls6cRATES 0 HUSSERL? 

por Oscar L. GONZALEZ-CASTAN 

1. El problema de S6crates 

En el diaIogo plat6nico Pedan, S6crares cuenta la decepci6n que 
sinti6 en su juventud cuando se entreg6 al estudio de la teorta del 
fi16soro Anaxagoras con el fin de penetrar en 10 que hay de verdad 
en la tesis que afirma que la inteligencia (Nous) 10 omena todo y es 
la causa de todo (97 c). Para S6crates, la consecuencia de esta 
afirmaci6n seria que para cualquier objeto de estudio explicar su 
causa consistirla en explicar la necesidad de por que una cosa es 
mejor de cierta manera que de otra cualquiera. Sin embargo, S6crates 
se siente profundamente decepcionado cuando en el transcurso de la . 
lectura del fi16soro de Clazomene se da cuenta de que este no atri
buye a la «inteligencia ninguna causalidad en la ordenacian de las 
cosas, sino que aduce como causas aires, eteres, aguas y otras muchas 
cosas absurdas» (98 b-c). Justo a continuaci6n dice: 

Me pareci6 que habfa sucediJo algo muy parecido a como si uno 
afirmara que Socrates haee todo 10 que haee con inteligencia y, luego, 
al intentar exponer las eausas de 10 que hago, dijera que ahora estoy 
aqu! sent ado por esto, porque mi cuerpo esta formado por huesos y 
tend ones, y que mis huesos son s6lidos y tienen artieulaciones que los 
separan unos de otros ... As! que al balancearse los huesos en sus propias 
eoyunturas, los nervios al relajar y tensarse a su modo hacen que yo sea 
ahora capaz de flexionar mis piernas, y esa es la razOn por la que estoy 
yo aqui sentado con las piernas dobladas. Y a la vez, respeeto de que yo 
dialogue con vosotros dirla otras causas por el estilo, aduciendo sonidos, 
soplos, voces y otras mil cosas semejantes, descuidando nombrar las 
verdaderas causas: que una vez que a los atenienses les parecio mejor 
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condenarme a muerte, por eso tapIbien a mf me ha parecU10 mejor estar 
aqul sentado, y mas justo aguardar y soportar la pena que me imponen. 
Porque, ipor el perro!, segful yo opino, hace ya tiempo que estos 
tendones y estos huesos estarfan en Megara 0 Beocia, arrastrados por la 
esperanza de 10 mejor, si no hubiera creldo que es mas justo y mas 
noble soportar la pena que la ciudad ordena, cualquiera que sea, antes 
que huir y desertar. Pero Hamar causas a las cosas de esa clase es 
demasiado absurdo. Si uno dijem que sin tener cosas semejantes, es 
decir, tendones y huesos y todo 10 demas que tengo, no seria capaz de 
hacer 10 que decido, diria cosas ciertas. Sin embargo, decir que hago 10 
que hago a causa de ellas, y eso al actuar con inteligencia, y no por la 
elecci6n de 10 mejor, seria un enorme y excesivo abuso de expresi6n. 
Pues eso es no ser capaz de distinguir que una cosa es 10 que es la causa 
de las cosas y otm aquello sin 10 cualla causa no podrfa nunca ser causa 
(Fed6n 98c-99b). (Los subrayados son mfos) 

2. Socrates y la caracterizacion del ser pSlquico 

a) lntencionalidad y causalidad 
El comportamiento de S6crates cuando conversaba con sus 

amigos e1 dfa anterior a su muerte, constituye un ejemplo inmortal 
y tragico de c6mo cierta clase de representaciones mentales -las 
creencias, los deseos, los juicios, las valoraciones y otros estados 
representacionales semejantes -puede ser invocada para explicar las 
causas de la conducta. Sin embargo, es irremediable dejar ahora al 
arbitrio de cada cual que el significado de la palabra "representaci6n" 
cobre un perfil mas 0 menos exacto. Para aclarar mfnimamente cuaI 
es el giro al que se quiere aludir en este momenta inicial, s610 se 
apela a las intuiciones mas basicas que todos compartimos acerca de 
c6mo explicamos cotidianamente alguno de nuestros comportamien
tos. Sencillamente, los explicamos como los explicaba S6crates: 
recurrimos a las representaciones mentales y decimos que elIas estan 
esencialmente involucradas en los procesos etio16gicos que dan origen 
a nuestras conductas. En este sentido, no hemos hecho grandes 



EL SER pslQtnco Y EL MUNDO DE LA VIDA - 121 

progresos a pesar de rodo el tiempo que ha transcurrido desde la 
muerte de Socrates. 

La arustoricidad que parece ser propia de esta clase de explicacio
nes causales de 1a conducta puede considerarse como un indicio de 
1a uti1idad y profundidad de la "teoda" que propone esta clase de 
explicaciones. Esta "teorla" recibe el nombre de "psicologla popular" 
(lblk Psychology) en las discusiones actuales sobre ftlosoffa de la 
mente. La psicologIa popular formaria parte de ese conjunto de 
estructuras conceptuales manmamente genericas con las que rodos 
contamos de antemano, y que usamos pam describimos y describir 
el Mundo en que vivimos y actuamos. Poner en claro cuates son las 
entidades de las que se sirven las explicaciones de la psico10g1a 
popular y cuates son sus propiedades, supondda saber con que 
dificultades esenciales tendda que enfrentarse una teoda psicologica 
que quisiera reivindicarlas como entidades teoreticas dignas de una 
consideracion cientifica Madura y que no estuviera atenida meramen
te a 10 que· el sentido comtin dictamina. E1 proposiro de esta 
comunicacion esta orientado a conseguir una cierta claridad sobre 
esta cuestion. Hussed, dentro de 1a tradicion fenomeno1ogica, y 
Fodor y Garfield, entre los fi1osofos de la mente contemporaneos, 
son algunos de los numerosos autores que han subrayado con mas 
frecuencia la idea de que la inteligibilidad de la empresa psicologica 
cientifica y, as!, el fundamento que Ie da sentido en cada uno de sus 
estadios, depende de la claridad que seamos capaces de hacer sobre 
este punro de partida. Por consiguiente, 10 que esta en juego aqul no 
es otra cosa que la aprehension de la esencia generica de los objeros 
que deb en ser sometidos a los metodos de la investigacion psicologica 
especializada. 

Desde el punro de vista de la psicologfa popular, se puede 
estab1ecer tentativamente que las creencias y deseos de Socrates son 
representaciones mentales, 0, en terminologfa ya clasica, actitudes 
proposicionales. Por el contrario, los huesos y los tendones no 10 
son. Las actitudes proposicionales de Socrates son, seg{1n eI y segUn 
rodos nosotros -al menos en principio-, "las verdaderas causas" de 
par que esta esperando tranquilamente la muerte en la ciudad de 
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Atenas. En definitiva, entender la etiologfa de 10 que el esta, hacien
do, no es describir la constituci6n ffsica de todas y cada una de las 
partes de su cuerpo. Tampoco bastarla con la formulaci6n de las 
leyes de generalidad emplrico-contingente que expresan las regularida
des contrafactuales que se dan entre esas partes. Para entender su 
comportamiento, antes que con cualquier otta cosa, seda necesario 
contar con el conocimiento de sus actitudes proposicionales y asumir 
que al menos una parte de sus comportamientos est~ relacionada con 
sus representaciones mentales por medio de ciertas principios y leyes 
generales. 

Las ventajas fundamentales con las que se nos presentan las 
explicaciones psicol6gicas de sentido camun son su comprensibilidad 
y sus pretensiones predictivas. Aunque probableroente es verdad que 
la singularidad de S6crates es irrepetible, sin embargo, (quien, cuando 
leta el texto de Plat6n, no ha pensado que si estuviera en posesi6n de 
los misroos deseos y creencias que S6crates no estaria dispuesto a 
seguir su conducta? La clase de explicaci6n de las causas del compor
tamiento que S6crates considera adecuada tiene, desde este punto de 
vista, la propiedad de ser sumamente comprensible para todos 
nosotros. No es de extraiiar. Estas explicaciones, como acaba de 
recordarse, las utilizamos constantemente en nuestra vida cotidiana. 
De hecho, cuando Plat6n escribi6 Fed6n, seguraroente contaba con 
que todos entendieramos a S6crates cuando este negaba que la 
disposici6n de sus huesos y tendones era la causa de su sobrecogedora 
espera. Sin embargo, su advertencia es tambien una senal inequivoca 
de que no todo el mundo en Grecia era un realista intencional, es 
decir, que no todos admitfan que la atribuci6n de actitudes proposi
cionales a un sujeto es el medio m~ adecuado para explicar la 
etiologla de su comportaroiento. Sin embargo, estas primeras 
aproximaciones alplanteamiento general del problema de la 
«inteligencia encarnada» (Fodor 129), esto es, el problema de explicar 
c6mo es posible que la inteligencia sea causa en seres que son 
materiales, no sQn todavla suficientes. Si S6crates hubiera deseado 
marcharse de la ciudad en vez de soportar La pena y hubiera crei'do 
que as! podia hacerlo. su comportamiento, permaneciendo el resto de 
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las condiciones iguales, hubiera sido, muy probablemente, distinto. 
Esta indicaci6n apunta hacia el hecho de que las actitudes proposicio
nales deben de portar algUn rasgo que las diferencie entre sl y que, 
en algUn sentido, sea responsable de los efectos que elIas tienen en la 
conducta del sujeto a quien se adscriben. La literatura filos6fica 
denomina a este rasgo diferenciador de multiples maneras. Las mas 
comunes son las de "contenido semantico", "contenido intencional", 
"objeto" 0 "proposici6n". En cualquier caso, todas estas caracteriza
ciones s6lo vienen a insistir en la idea de que las actitudes proposicio
nales son estados intencionales. 

De acuerdo con esta ultima consideraci6n, el problema de la 
inteligencia encarnada se concreta en buscar las condiciones de 
posibilidad para que podamos decir justificadamente que las causas de 
verdad de la conducta ejemplar de S6crates son sus actitudes 
proposicionales y los contenidos semanticos de estas. Como mlnimo, 
es la conjunci6n de estas dos propiedades de las actitudes proposicio
nales -su capacidad causal y sus contenidos intencionales- la que 
explicarla el hecho de que S6crates este sentado en una careel de 
Atenas y no camino de Megara. S6crates podrla haber creido que 10 
me;or era cumplir con la sentencia dictada por los ciudadanos de 
Atenas, pero no desear cumplirla. Si esta hubiera sido la situaci6n 
pSlquica en la que se hubiera encontrado, la interacci6n causal de sus 
creencias y deseos habda dado lugar, ceteris paribus, a una conducta 
muy distinta de la que nos narra Plat6n. 

SegUn Fodor, esta clase de reflexiones da pie a pensar que los 
estados mentales que son muestras de tipos de actitudes proposiciona
les constituyen un entramado de causas y efectos. Estos entramados 
de causas y efectos entre los diversos estados mentales que forman 
nuestra vida psiquica se Haman "proeesos mentales". 1..0 propio es 
que pensemos naturalmente en dichos procesos mentales como las 
causas (eficientes) de muchos de nuestros comportamientos. Las 
actitudes proposicionales sedan los eslabones imprescindibles de estas 
cadenas causales que, finalmente, originarian el comportamiento 
manifiesto. Pero formarfan parte de ellas de una manera muy 
peculiar, al menos desde el punto de vista de la psicologfa popular. 
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Las actitudes proposicionales no s6lo conservan, claro eSt:l, las 
relaciones semanticas entre sus contenidos intencionales, sino que, 
ademas, se las apaiian de alguna manera para interactuar causalmente. 

Por informales que parezcan en principio estas precisiones, sin 
embargo, 10 que elIas ponen de manifiesto es que las explicaciones de 
la psicologia popular apelan esencialmente a entidades a las que 
atribuye ala vez poderes causales y contenidos semanticos. Estas son 
las propiedades esenciales de las entidades que caen bajo las generali
zaciones de la psicologia popular y de las que estaria hablando 
impllcitamente S6crates. Como se puede suponer facilmente, la 
dificultad esencial aqui seria la de saber c6mo podria estar construida 
una mente 0 un "alma" para que los estados mentales pudieran estar 
relacionados tanto semantica como causalmente (Fodor 14). 

b) Problema: La promiscuidad ontol6gica del ser ps{quica 
El origen del rompecabezas te6rico que S6crates plantea es que, 

por una parte, la aprehensi6n precientifica del ser psiquico obliga a 
poner en marcha, como su motivaci6n inteligible mas originaria, una 
teoria psico16gica acerca de los procesos mentales que explique el 
isomorfismo entre las relaciones semanticas y las relaciones causales 
que la psicologla de sentido comun atribuye a las actitudes proposi
cionales como causas del comportamiento. Por otra parte, la escisi6n 
dualista entre naturaleza en sl y mundo subjetivo que introdujo el 
avance de la metodologla matematica, hace evidente que la psicologla, 
como ciencia del ente pSlquico, fuera automatica y sistematicamente 
descartada del reino de las ciencias "exactas" de la naturaleza. El 
desarrollo de la historia de la psicologia desde la escisi6n dualista 
llevada a cabo en el pensamiento de Descartes, puede contemplarse 
como el intento denodado de la psicologia por encontrar un metodo 
y una definici6n de sus problemas que Ie devolviera el derecho de 
pertenecer, sin asomo de duda, a las ciencias naturales especiales. 

El problema de S6crates se complica mucho mas cuando se tiene 
en cuenta que la psicologia popular parece obligar a postular una 
ontologla promiscua para el ser pSlquico -el ser pSlquico tiene 
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propiedades sem.uuicas y tambien causales-, pero que el mundo 
constituido y pensado con categonas cientIfico-naturales no admite 
esta promiscuidad debido al dualismo inevitable a que dieron lugar 
la matematizacion de la naturaleza y la posterior eliminacion 
sistematica de 10 propiamente psiquico del reino ciendfico. La 
imagen ciendfica del mundo dice que si para hacer psicologfa 
debemos contar con un ser promiscuo, entonces no tendremos 
psicologfa. Tendremos neurofisiologfa 0, finalmente, flsica. En 
cualquier caso, intentaremos reducir la psicologia a otra ciencia mas 
basica -posiblemente, en ultimo termino, a la flsica. Es decir, 
buscaremos teonas causales del comportamiento en las que no haya 
rastro de ninguna entidad con propiedades intencionales. Lo que sea 
preciso, antes que sucumbir, por as! decir, a la "amoralidad" 
metaHsica a prop6sito del ser psiquico. No seremos realistas 
intencionales. 

3. Husserl y la caracterizacion del ser psiquico 

a) Intencionalidad e ""imperar» yoico. 
~Puede ser cuestionado el punto de partida mismo de la investiga

ci6n psicologica? Los dos datos primarios que se nos daban como 
punto de partida de la investigaci6n psicol6gica -la intencionalidad 
y la causalidad de las actitudes proposicionales- ~son realmente 
primarios? Estas dos preguntas no se refieren ahora mismo a la 
posibilidad de erigir una "psicologia neurofisiol6gica" que no de 
cabida a entidades intencionales, sino solo causales. Por el contrario, 
aluden a la posibilidad de construir una psicologia exc1usivamente 
intencional pero no causal, sin que esta psicologia deje de ser una 
psicologia cientHica. Es mas. con la pretensi6n de que ella sea la 
psicologfa realmente ciendfica: una psicologia absolutamente carente 
de ingenuidades y supuestos, que estaria alentada, para alcanzar esta 
meta, por un sentido de cientificidad radicalmente distinto del de la 
cientificidad natural-objetiva. Esta tercera opcion esta representada 
por las tesis de Husser!' 
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Husserl tuvo el merito enorme de enunciar con singular fuerza 
y nitidez por que una psicologfa construida con los canones de la 
cientificidad instaurados en la modernidad nunca podda haber 
servido de ayuda especial a la verdadera psicologla, que, a la larga y 
mediante la aclaraci6n constante de sus supuestos, debe identificarse 
con la filosoHa transcendental. En este sentido, el dualismo psicoHsi~ 
co fue desastroso tanto para la filosoHa como para la autentica 
psicologia. Husserl denunci6 este hecho pero no contest6 espedfica
mente c6mo la psicologfa podda superar este dualismo congenito. 
Mejor dicho, sl que declar6 c6mo superarlo, a saber: eliminando el 
problema de la "inteligencia encarnada", en el sentido en el que hoy 
se entiende este, mediante el planteamiento de la tarea de una 
investigaci6n rigurosa de la subjetividad universal constituyente. Sin 
poder entrar directamente en el genero de investigaciones que debeda 
abrazar este proyecto, creo que el camino que quiso seguir Husserl 
estaba orientado por este otro lema: si para hacer psicologfa debemos 
contar con un ser promiscuo, entonces haremos psicologfa sin 
causalidad. Como se impone de suyo, la primera tarea sera la de 
mostrar que no es correcto hablar de causalidad cuando se hace 
referencia a las propiedades ontol6gicas del ser pSlquico tal y como 
se da este en la psicologfa popular, en el "mundo de la vida", como 
dice Husser!' Para hacer posible esta eliminaci6n, el primer paso sera 
intentar caracterizar el ser ps{quico -las almas, las mentes- tal y 
como se nos da previamente en el mundo de la vida. Esta caracteriza
ci6n debe ser llevada a cabo, segUn Husserl, «de una manera 
realmente desprejuiciada, ... de un modo totalmente ametaflsico" si es 
que se quiere «capturar el ultimo sustrato autentico de una ciencia de 
las "almas"» (Husserl 1976: 216). 

De acuerdo con Husserl, mi "imperar" yoico sobre mi cuerpo 
.vivo (Leib) y la intencionalidad, son los dos datos esenciales que se 
pueden extraer de la descripci6n ametaHsica de la experiencia 
mundano vital del ser psiquico. En la experiencia fenomenol6gica, mi 
cuerpo no 10 vivo originariamente como un simple cuerpo f{sico 
(Korper) entre los otros muchos que componen el sistema natural 
cerrado de cuerpos que pueblan el universo natural, sino como 
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cuerpo vivo (Leib) sobre el que yo "impero" 0 "mando" (ich waite); 
un cuerpo al que "animo'" al que "muevo". Sin embargo, pronto 
descubro tambien que no solamente impero sobre mi cuerpo, sino 
que el es -dentro de ciertas limitaciones conocidas intuitivamente 
por todos- un instrumento que colabora conmigo y con mis 
intenciones de una manera mas 0 menos armonica y eficaz cuando 
intento "imperar" tambien sobre el mundo ffsico circundante: yo 
cojo, atraigo, subo 0 bajo este 0 aquel objeto (Husserl1976: 216). En 
general un "yo puedo hacer". Es as1 como experimento de fOrma 
originaria en mi cuerpo vivo la «corporeizaci6n de las almas» 
(Hussed 1976: 220). Solo cada uno en S1 mismo puede encontrar 
propiamente esta c1ase de experiencia umca. 

EI segundo dato esencial de la experiencia mundano-vital de 10 
pS1quico que destaca Husserl no es otro que el de la intencionalidad, 
que se manifiesta de multiples formas en el mundo vital: ellenguaje, 
la percepci6n, la persecuci6n de fines y medios, etc. (Husserl 1976: 
236). 

Podda parecer que estos dos datos esenciales coinciden en sus 
Hneas generales con las propiedades del ser psfquico que se pueden 
desprender de la queja que Socrates expresaba a proposito de las 
explicaciones mecamcistas de su conducta. 10 que estarla rec1amando 
S6crates seria, en ellenguaje de Husserl, su imperar yoico sobre su 
cuerpo vivo; imperar en el que se manifestarlan sus cogitaciones y sus 
disposiciones intencionales en general, en virtud de la docilidad y 
transparencia -una vez mas dentro de ciertos Hmites- con las que 
su cuerpo vivo "traduce" publicamente estas intenciones subyacentes. 
Sin embargo, si se expresa de esta manera la coincidencia general de 
las propiedades que Socrates y Husserl atribuyen al ser psiquico de 
la experiencia comun, se deja escapar una diferencia fundamental. 
Donde Socrates hablaba expHcitamente de que sus cogitaciones son 
las "verdaderas causas" de por que esta en la drcel, Husserl, quizel 
mas cauto y. en cualquier caso, mucho mas receloso, habla de un 
vago "imperar". 

(Curues son las motivaciones profundas que impulsaron a HusserI 
a hablar de un mero "imperar", pero no de un "causar"? los tres 
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frentes que gulan ahora la discusion son la espacio-temporalidad, la 
causalidad y la individuacion de 10 propiamente psiquico. Estos tres 
conceptos estan estrechamente relacionados. Con todo, convendrfa 
tratar en primer lugar la espacio-temporalidad en union con la 
causalidad. SegUn Husserl, la espacio-temporalidad es «la forma 
universal del mundo real» y, en primera instancia, de los cuerpos 
(Korper) {Husserl 1976: 220). La doctrina clasica es que 10 que es 
material es, eo ipso, espacio-temporal. Por consiguiente, si se 
admitiese que los est ados intencionales que Socratesse adscribe y 
presenta como las verdaderas causas de su comportamiento fueran 
realmente causas, entonces, muy probablemente, habd.a que caracteri
zarlos como materiales y, se sigue de suyo, como espacio-temporales. 
Cualquier cosa que tiene capacidad causal es material y, eo ipso, 
espacio-temporal. Husserl se pregunta ahora si las almas poseen, al 
igual que los cuerpos y en el mismo senti do, espacio-temporalidad. 
Acogiendose a la doctrina de su maestro Brentano, Husser! enuncia 
simplemente que «el ser animico en y para sl no tiene ninguna 
extension ni ubicacion espacial» (1976: 220). La conclusion cae por 
su propio peso: 10 que no es espacio-temporal, no es material y no 
tiene, por tanto, capacidad causal. Un yo, propiamente, no causa 
"por medio" de sus actitudes proposicionales. Antes bien, la 
argumentacion precedente obliga incondicionalmente a diluir poco 
a poco la forma de expresion que utiliza Socrates, que es onto16gica
mente muy arriesgada y, quiza, apresurada, hasta llegar a un vago 
"imperar yoico". El problema que surge de inmediato es entender 
como puede realizarse este "imperar" yoico, como puede explicarse 
mas alIa de estas caracterizaciones intuitivas que se establecen sobre 
el sustrato descriptivo basico que ofrece el anaIisis "desprejuiciado" 
del mundo de la vida. Que alguna clase de dificultad esencial debe 
estar contenida ya en estas descripciones, puede colegirse del hecho 
de que Husserl escriba siempre la palabra "imperar" entre comillas, 
como si su sentido remitiese a dificultades encerradas mas alIa de las 
connotaciones inmediatas que aquella palabra tiene. 

Ahora importa retomar el problema de la "causalidad" de 10 
psiquico, pero esta vez en union con el problema de su individuacion 
y no con el de su espacio-temporalidad. Su comprension es unica
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mente posible cuando se contraponen la causalidad e individuacion 
de los cuerpos y la causalidad e individuacion de las "psiques" . 

..Un cuerpo es 10 que es en tanto que este cuerpo determinado: un 
sustrato de cualidades "causales" localizado espacio-temporalmente en 
su propia esencia. As'! pues, si se hace desaparecer la causalidad, el 
cuerpo pierde su sentido de ser como cuerpo, su identificabilidad y 
diferenciabilidad como individualidad fisica. Pero el Yo es "este", y 
posee la individualidad en SI y a partir de sl mismo, no a partir de la 
causalidad» (Husserl 1976: 221-222). 

La dificultad inherente a esta cuestion de las relaciones entre la 
causalidad y la individuacion es semejante a la que apareda anterior
mente cuando se discutio el problema de la espacio-temporalidad del 
ser pslquico. Desde el punto de vista originario en el que yo me 
percibo a mt mismo, no me sentirla comodo si alguien estuviera 
dispuesto a defender respecto de mf que mi haecceitas depende 
esencialmente de las interacciones causales entre "el mundo" y mi~ 
estados animicos, 0 entre nUs estados aninUcos entre S1, 0 entre estos 
y nUs movimientos corporales. Parece que yo soy una entidad 
individual a la que no hace la mas minima contribucion el hecho de 
estar impropia e indirectamente localizada en un cuerpo, y como 
"participando" de su espacio-temporalidad (Husser! 1976: 220). 

«En tanto que tal < el Yo> tiene de antemano en SI sU unicidad. 
Para el Yo, tiempo y espacio no son principios de individuacion; el Yo 
no conoce ninguna causalidad natural, la cual, segUn su sentido, es 
inseparable de la espacio-temporalidad; su actuar es un imperar yoico 
y este acontece inmediatamente por medio de sus cinestesias en tanto 
que imperar en su cuerpo vivo. y solo mediatamente (puesto que este 
tambien es cuerpo) sobre otros cuerpos» (Husserl 1976: 222) 

b) Las cinestesias: ;la glandula pineal de Husserl? 
La importaneia que tiene el texto que se acaba de citar es que del ega 
momentaneamente la discusion de la individuacion del yo -nunea 
sujeta a la causalidad natural- al problema de su actuacion. Su aetuar 
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no es un causar sino un "imperar". Sin embargo, esta comprension 
pasaria necesariamente por 1a comprension de las cinestesias como el 
lugar privilegiado en el que se realiza y manifiesta esta capacidad 
ejecutiva del yo I. 

Mi tesis es que es posible que haya una precomprension oscura 
de 10 que sea este actuar inmediato del "imperar" yoico sobre su 
cuerpo vivo. Pero no creo que haya una comprension propia de 
cuaIes sean sus condiciones de posibilidad. Varios son los problemas 
que se dan aquf la mano. EI primero es la sospecha de que yo no 
"muevo" mi mano de la misma manera que una bola de biHar mueve 
a otra cuando choca con ella. Sin embargo, mi mano -aquello sin 10 
cual mi "imperar" se quedarfa en mera posibilidad impotente de 
actuar mediatamente sobre otros cuerpos- sf que puede mover este 
o aquel objeto segUn e1 modelo de las bolas de biHar. Si el modelo 
intuitivo de las bolas de biHar es el de la causalidad natural, entonces 
no quiero decir que mi "imperar" yoico sea un causar natural. La 
contrapartida de este recelo es relegar al irracionalismo como es que 
el Yo dispone libremente de su subdito corporal. 

Recurrir a las cinestesias, como hace Husserl, no parece que sea 
de gran ayuda. Las cinestesias son el punto misterioso donde 10 yoico 
y 10 Hsico se dan la mano. Argumentare que si no se puede solucio
nar el problema de las cinestesias sin hablar de como los estados 
intencionales del sujeto son causa (sea cual sea el sentido en que haya 
que hablar de causa aqui), entonces serta diHcil no reconocer que los 
dos datos inmediatos que la psicologia popular provee como el punto 
de partida inteligible de la investigacion psico16gica son la causalidad 
y la intencionalidad de los estados representacionales del sujeto. 

l Sin embargo, la discusi6n sabre las cinestesias es relativamente independiente de 
problemas tan interesantes como el de la individuaci6n del yo. Cf. Husserl, 
Edmund. «Seefdder Manuskripte uber Individuation». En Zur Phanomenologie des 
innneren Zeitbeu'IIsstseins (1893.1917). (Ed. Rudolf Boehm. Husserliana X. Thj: 
Hague: Martinus Nijhoff), 1966: 237·268. Una idea de las dimensiones metaflsicas 
que lIege a adquirir el problema de la individuaci6n en la filosofia de Husserl, puede 
encontrarse en: Husserl, Edmund. Zur Phanomenologie der lntersubjektimtat. T exte 
aus dem Nachlass. Dritter Teil: 1929·1935. (Ed. Iso Kern. Husserliana XV. The 
Hague: Martinus Nijhoff), 1973: 666·670. 
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Antes, como es obvio, conviene recorrer algunos pasos funda
mentales para justificar esta aserci6n. En Expmencia y Juicio las 
cinestesias son conceptualizadas como movimientos corporales que 
esta.n, ante todo, al servicio de los procesos perceptivos del sujeto y, 
en concreto, al servicio de la percepci6n externa (Husser! 1985: 89). 
Gracias a estos movimientos corporales, el objeto de percepci6n 
externa va mostrando nuevos lados hasta ahora ocultos para el sujeto. 
Su rendimiento tambien puede ser el de hacer que un objeto que no 
se .nos esd. dando en el modo de la percepci6n, pueda darsenos el 
nusmo en persona. 

Los movimientos cinestesicos son, por otra parte, efectos 0 

resultados (Auswirkungen) "de las tendencias de la percepci6n", 
tendencias que se manifiestan primariamente en la orientaci6n no 
simplemente puntual del yo hacia el objeto. Estos movimientos 
corporales tienen la funci6n esencial de desarrollar estas tendencias 
perceptivas. Ellos proveen al sujeto, por asl decir, con nuevas 
imagenes (Bilder) del objeto percibido. El objeto de percepci6n 
externa se da primariamente en una imagen tras la primera orienta
ci6n del yo, y llega a constituirse paulatina y reglamentadamente 
para el sujeto mediante la slntesis de nuevas imagenes que son vividas 
por aqueI como imagenes del mismo objeto. Entre otras condiciones, 
este constituirse gradual y reglamentadamente el objeto para el sujeto 
se realiza precisamente gracias a las cinestesias. Los movimientos del 
cuerpo vivo (Leibesbewegungen) y los modos de aparici6n del objeto 
corrertan paralelos (Rang 161). 

En estos movimientos corporales, yo, como «sujeto cinestesico» 
(Rang, 162), me manifiesto a la vez como productivo y receptivo 
respecto del objeto. En ciertas condiciones, esd. en mi mano 
interrumpir la secuencia de imagenes que se produce constantemente 
de una forma paulatina cuando dejo que las cinestesias entren en 
juego libremente. Si cierro mis ojos 0 me niego a girar la cabeza para 
ver el objeto que, en su movimiento, se ha situado detras de ml, me 
mantengo en una relaciDn activa respecto de las pretensiones del 
objeto, de las tendencias perceptivas que ha originado en ml. Yo 
interrumpo aquellas cinestesias que caen dentro de mi radio de 
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accion; impero sobre ell as; soy activo. Por el contrario, no esta en mi 
poder que no se originen nuevas y nuevas imagenes del objeto si 
«dejo que se produzcan las cinestesias .... <Si > pongo en juego estas 
y aquellas cinestesias frente al objeto, se presentaran estas y aquellas 
imagenes» de grade 0 por fuerza (Husserl 1985: 89). 

La argumentacion comienza ahora. Si una de las funciones esen
ciales de los movimientos corporales cinestesicos, si no la principal, 
es estar al servicio de la percepcion externa de objetos, entonces esta 
funcion serfa un buen criterio para clasificar un movimiento corporal 
espedfico como una cinestesia. Si esto es as!, entonces el ambito de 
manifestacion de las cinestesias debeda comprender tanto los movi
mientos imperceptibles de convergencia y acomodacion oculares, 
como movimientos de o;os mas amplios 0 movimientos de cabeza. 
Sin embargo, hay que advertir que Husserl solo incluye en sus 
ejemplos de cinestesias aquellos movimientos del cuerpo que, en caso 
de necesidad, el sujeto podda controlar voluntariamente. As! pues, 
movimientos de cabeza 0 de tronco, pero no movimientos de acomo
dacion y enfoque oculares. De todas las maneras es preciso insistir en 
que Husserl deberfa haber incluido ambas clases de movimientos si 
se hubiera atenido a la funcion principal que les asigna. 

Husserl piensa que las cinestesias, aun poseyendo el caracter de 
procesos subjetivos activos, no son, 0 al menos no necesariamente, 
acciones voluntarias (Husserl 1985: 89 y 91). Involuntariamente 
muevo mis o;os 0 mi cabeza sin atender primariamente a enos 
cuando me dejo arrastrar por las tendencias perceptivas que el objeto 
ha encendido en mt. Es mas, algunos movimientos cinestesicos -si 
es que de verdad hay que incluir todos los que se han mencionado 
anteriormente- pueden pasar desapercibidos para el sujeto y, en este 
sentido, estar fuera de su control voluntario. As!, los movimientos 
de enfoque ocular. Sin embargo, de acuerdo con Husserl, ~habr1a que 
suponer que estos movimientos seguin'an siendo procesos subjetivos 
activos? 

El obstaculo fundamental, sin embargo, no radica primariamente 
en el caracter voluntario 0 involuntario de los movimientos 
cinestesicos -aunque tambien en el-, sino en como los clasificamos. 
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Para clasificar toda esta variedad de movimientos corporales como 
cinestesias 10 esencial es que eUos hayan servido funcionalmente para 
la obtencion de nuevas "imagenes" del objeto percibido. No muevo 
mi tronco y mi cabeza para hacer cierto ejercicio de gimnasia 0 para 
desentumecer mis musculos. sino para ver mejor en todas sus fases 
este objeto que se mueve a mi alrededor. Los movimientos corporales 
se clasifican transversal mente por las intenciones del sujeto y no por 
su descripcion {(sica. Este movimiento corporal concreto es una 
cinestesia porque sirve a las intenciones impHcitas que consisten en 
ir desarrollando las tendencias perceptivas que el objeto ha encendido 
en m£ y a las que yo respondo con una orientacion que no es 
meramente instandnea. El mismo movimiento corporal es un 
movimiento gimnasrico porque sirve a las intenciones de seguir las 
fases de esta tabla gimnastica. Una teorta de las cinestesias como 
conducta perceptiva de un sujeto cinestesico no puede ser sustituida 
por una teorta de los movimientos corporales. El comportamiento y. 
por consiguiente, tambien el "comportamiento" perceptual, consiste 
en acciones, y las acciones clasifican transversalmente los movimien
tos. El mismo movimiento corporal puede ser una cinestesia 0 un 
movimiento gimnastico. 

A la luz de estas descripciones de las cinestesias, ~donde queda el 
imperar inmediato del yo sobre su cuerpo vivo? ~No esta detras del 
proyecto de Husserl hablar de los movimientos cinestesicos como si 
estos pudieran producirse fuera de todo control voluntario y, por 
tanto, de toda actividad autentica del yo? Si esto es as!, (en que 
sentido se puede decir que en los movimientos de acoplamiento y 
enfoque ocular, por ejemplo, hay una actividad inmediata del yo 
sobre su cuerpo vivo? Y respecto de los movimientos cinestesicos que 
sf pueden caer dentro del control voluntario del sujeto, (no se 
plantean para enos las mismas preguntas que se quedan resolver con 
su introduccion? (No es legftimo preguntar como es posible que mi 
cuerpo ande alrededor de la pieza de museD cuando la observo por 
nuevos lados? En este caso, los movimientos cinestesicos estan 
guiados por un interes, por una intenci6n, que, como ya se anuncio. 
es necesario tener en cuenta cuando se quieren clasificar determina
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dos movimientos corporales como cinestesias y no como movimien
tos gimnasricos. Pero el problema de Socrates es precisamente saber 
como las intenciones del sujeto pueden guiar los movimientos 
corporales; como las verdaderas causas estan en armoma, por as! 
decir, con los estados corporales. Por consiguiente, nada 0 muy poco 
se ha avanzado por este camino. El imperar del yo sigue siendo un 
misterio, y el problema de la "inteligencia encarnada" sigue sin 
resolver. Decir que el imperar yoico acontece inmediatamente por 
medio de sus cinestesias no soluciona el problema de Socrates pOI'que 
no sabemos como tiene lugar este "acontecer", ni cmUes son sus 
condiciones de posibilidad. 

(Socrates 0 Husserl? (Intencionalidad y causalidad como propieda
des del ente pSlquico tal y como se nos da este en el mundo de la 
vida, 0 intencionalidad e imperar yoico? Creo que Socrates tema 

I razon. 
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FENOMENOLOGIA Y EXPERIENCIA REUGIOSA 

Jorge M. AYALA 
U ruversidad de Zaragoza 

Introduccion 

La conmemoracion de dos hechos historicos relacionados con la 
mlstica religiosa, como son: el primer centenario del nacimiento de 
Edith STEIN (12 de octubre de 1991)1, disclpula y ayudante de 
Husserl, y el cuarto centenario de la muerte de San Juan de la cruz2

• 

es el motivo que me ha impulsado a retomar el terna de la Fenome
nologia del hecho religioso, un tema sobre el que periodicamente 
vuelven los fenomenologos. En esta Comurucacion haremos un 
planteamiento expositivo de los diversos intentos llevados a cabo en 
el campo de la Fenomenolog1a de la religion, y concluiremos seiia~ 
lando cual es la aportacion de 1a Fenomenolog1a a 1a aprehension de 
la especificidad de la experiencia religiosa. 

1. Husser} y }a religion. 

De todos es sabido que Husserl no aplico su metodo fenomeno1o
gico a la religion. Sin embargo, el tema de Dios estuvo muy presente 
entre sus preocupaciones teoricas. SegUn escribe Isidro Gomez 
Romero, 

I Edith Stein muri6 en el campo de concentraci6n nazi de Auschwitz. Feldmann. 
Cf., Edith Stein. Judia, filOsofa y carmelita. Herder, Barcelona, 1988. 

2 Sanchez de Murillo. J., «El pensamiento fundamental de la fenomenolo~la 
moderna en la doctrina minica de San Juan de la Cruz. Una interpretaclOn 
fenomeno16gico-profunda.. en San Juan de la Cruz., N° 6, Ubeda, 1990. 
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«Ia investigacion teologica de Husserl apunta a un Dios que no se cifra 
en una idea de valor puramente heurlstico y regulativo, sino en un Dios 
personal, cuya absolutez y trascendencia se han de tomar como pIe-
namente irreductibles en la mas fuerte acepcion. Es, por consiguiente, 
un Dios pensado, dentro del marco de las posibilidades fiIosOficas, tal 
como el teismo 10 concibe, pero tam bien un Dios respecto al cual se 
hace aSl mismo viable,en un estrato originario 0 primordial, la actitud 
religiosa de la pura fe. Con esto ultimo se pulsa la dimension en la que 
debe, segun Husserl, moverse la fenomenologia de la vivencia constituti
vamente religiosa»3. 

Isidro Gomez cita la obra de Angela Ales Bello: Husser'. Sui 
problema di Dio (Ed. Studium, Roma, 1985), de la que toma fragmen
tos de dos canas dirigidas por Husserl al teologo Przywara (is-VII-
1932) y a Rudolf Otto. 

«Mi metodo fenomenologico satisface todos los genuinos proble
mas de la evidencia. Esto es vaIido tambien para las evidencias 
religiosas» (Ales Bello, p. 123). Acerca de la obra de Otto, escribe 
Husserl: «este libro tendra un lugar tanto en la historia de la filosofla 
de la religion como en la fenomenologla de la religion» (Ales Bello, 
p. 124). Y made a continuacion estas enigmaticas palabras: «El 
metaHsico (teologo) Otto me ha mostrado al fenomenologo Otto 
trasportado por las alas y pienso, por 10 mismo, como comparacion, 
;;n los angeles, que con sus alas se tapan los ojos» (Ales Bello, p. 124). 

En la misma carta alude Hussed a la necesidad de volver a las 
raices, a 10 prefilosofico. De modo que distinguiendo entre e1 hecho 
contingente y e1 eidos, se investiguen fenomenologicamente: «las 
posibilidades esenciales y las necesidades esenciales de la conciencia 
religiosa y de sus correlatos». Y especifica que serla «necesaria una 
tipologla esencial, sistematicamente llevada, de los grados del darse 
10 religioso y precisamente en su desarrollo necesario y en senti do 
esendal». 

) Gomez Romero, 1., Husserl y fa crisis de fa Razon. Cincel, Madrid, 1986, p. 15. 
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Vemos, pues, como Husserl reconoce que las manifestaciones 
religiosas son manifestaciones humanas diversificadas seg{tn culturas, 
y susceptibles de ser analizadas precategorialmente. Siguiendo este 
ultimo camino, el fenomenologo puede llegar a describirlintuir la 
actitud reiigiosa como una actitud originaria del hombre. Husserl, 
solo dejo insinuado el tema de la experiencia religiosa, seguramente 
porque no se atrevio a sobrepasar los Hmites de su propio metodo 
filos6fico. 

Fueron sus mas inmediatos disdpulos quienes separando metodo 
y filosofla convirtieron el metodo en una via de acceso al nuevo 
mundo humano que acababan de descubrir: el mundo de los valores. 
Max Scheler, a traves del cual la fenomenologfa ha ejercicdo su 
mayor influjo en el terreno de la filosoHa moral, de la filosoffa de la 
religion y hasta de la teologia, convierti6 la vision de esencias 
husserliana en la via de acceso a un mundo de valores inalcanzables 
para el entendimiento y que solamente opueden alcanzar una 
intuici6n sui generis, anaIoga a las raisons du coeur de Pascal. Esta 
intuici6n no es un hecho sentimental empirico (movimientos 
psico16gicos de ira, odio, simpada, etc.), ni mucho menos una forma 
a priori de la raz6n formal autonoma en sentido kantiano, sino la 
capacidad intencional de alcanzar las estructuras axio16gicas objetivas, 
aprioristicas y materiales del mundo moral. As! es como se puede 
fundamentar una etica material de los valores, entre los que son 
fundamentales los valores religiosos (lo Sagrado) y los de la opci6n 
libre, seg{tn una jerqula recta (los valores morales). Max Scheler ha 
escalonado los valores en cuatro series correspondientes a los 
diferentes niveles del sentimiento: valores sensibles (agradable, 
desagradable), valores vitales (noble y vulgar), valores espirituales 
(bello, feo, justo e injusto), y valor supremo de 10 Sagrado y su 
opuesto, lo pro/ano. 

El anaIisis intencional no permite a Husserl dejar en reposo las 
esencias en un cielo de ideas. Max Scheler, por su parte, no presenta 
los valores como independientes de la conciencia afectiva. Esto no 
significa que se limite al hombre, como si fuera eI su creador y 
poseedor. Mas ad y mas alIa del hombre, los valores son como el 
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objetivo del movimiento ascendente de la vida, existente ya para el 
animal que puede percibir unos valores inferiores, y prolongarse en 
10 sagrado y en 10 divino, mas alhl de 10 que puede el hombre 
conocer y captar del mismo. Orientado asf hacia los valores superio
res, el hombre es como el punto 0 lugar de transici6n de una 
intencionalidad c6smica que viene de mas aba;o que el y va mas alta 
de el. Si el hombre es, en efeeto, donde se abren paso los valores 
espirituales y 10 sagrado, habremos de convenir en que e1 hombre no 
se reduce a una estructura orgaruca ni psfquica. «En cuanto es el mas 
preciso, no puede ser objeto de captaci6n y de intuici6n fenomeno16
gica, sino bajo la presuposici6n y a la luz de la idea de Dios»4. 

<,C6mo aparece el hombre en esa tensi6n de valores que 10 
atraviesa? «El es el ser dotado de un cuerpo propio" que mira 
intencionalmente aDios yel "punto en donde se produce la brecha 
hacia el reino de Dios, aquel por cuyos aetos se constituyen el ser y 
el valor del mundo por primera vez ... AEEs algo que se trasciende a 
sl mismo, que trasciende la propia vida y toda vida»5. 

AS1, pues, en el hombre es donde se abren paso los valores 
espirituales y 10 sagrado. Pero si el hombre se define como "tenden
cia a 10 divino If, Iftransici6n a 10 divino". y esa tendencia y transici6n 
no es obra de una estructura localizable y generalizable, sea esta de 
orden bio16gico 0 pSlquico se habra de situar la esencia axiol6gica y 
moral del hombre en esa dimension a la vez superior y unica que es 
la persona. Aplicando la reduccion a la persona, nos muestrea que esta 
no es un puro su;eto 16gico, porque reducido el hombre a la 
actividad racional, dicho sujeto es identico en todo hombre, 
perdiendo asf la singularidad. T ampoco incluirfa la dimensi6n 
afeetiva. La singularidad caracteriza, por tanto, a la persona en su 
esencia misma, por 10 cual cabe definir al hombre como un individuo 
absoluto. Ahora bien, si el hombre tiene por vocaci6n 0 por destino 

• Scheler, Max. Le formalisme en e:hique et l'ethique materiela des valeurs. 
Gallimard, Paris, 1955, p. 299. 

5 op. cit., p. 15. 
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la "transici6n a 10 divino", (no habremos de considerar ese "divino" 
como 10 sagrado absoluto, y por consiguiente, puesto que 10 sagrado 
caracteriza a la persona, como una persona divina? Max Scheler 
sostiene que una fenomenologla de 10 sagrado no permite, por sl 
misma, pasar a la afirmacion de la existencia de Dios. La esencia 
divina "no debe franquear nunca los Hmites de la pura esencialidad". 
Dios no puede ser otra cosa que "la idea de Dios". 

El metodo scheleriano de investigaci6n sobre el hecho religioso 
inspiro los mas importantes ensayos de fenomenologla de la religion: 
Lo Santo, de Rudolf Otto (1917) y Fenomenologia de la Religion, de 
G. van der Leeuw (1933). Sin embargo, con anterioridad a Husser! 
y a Max Scheler, encontramos aproximaciones fenomenol6gicas 
aplicadas al estudio de la experiencia religiosa que influyeron 
poderosamente aun despues del intento de Max Scheler. Pensamos en 
Schleiermacher y en su definicion de religion en terminos de 
sentimiento y gusto del infinito 0 sentimiento de la absoluta depen
dencia. Esta vision romantica, teiiida de cierto psicologismo influy6 
en Rudolf Otto y en W. James. El primero insisti6 en e1 sensus 
numinis como origen de 10 sagrado, y en segundo en el sentimiento 
como la fuente mas profunda de la religion. T odas estas descripcio
nes, comenta Juan de Dios Velasc06

, contraponen el sentimiento al 
conocimiento racional; hacen de este sentimiento, como contacto 
intuitivo, original, inmediato, algo fundamental que la razon no 
puede recuperar enteramente y que solo puede tematizar y explicitar. 
Se tratarla, pues, de algo no expresable en conceptos y con 10 que 
s610 cabria el contacto sobre la base de la simpatia con el objeto que 
10 experimenta. 

Es verdad que ese sentimiento tiene para alguno de esos autores 
cankter intencional y procura, por tanto, un contacto real con su 
objeto; pero tal contacto seria anterior e independiente de las ideas 
y representaciones que el sujeto puede hacerse de su objeto . 

.. Martin Velasco, J.. Hacia una filosa/la de La religion cristiana. Henry Dumby. 
Universidad Pontificla de Salamanca. 1970. Dwnery, H., Criti:lue et religion. Sedtis, 
Paris, 1957. Vancoun, R., La Phenomenalague de Ja Fai. Desdee. Lille. 1953. 
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En consecuencia, la experiencia religosa, vista desde la perspectiva 
sentimentalista 0 simpatica, encierra un valor de verdad previo a todo 
razonamiento por ser anterior a la razon y a sus juicios. Schleierma
cher y sus seguidores, allocalizar la dimension religiosa en el ambito 
del sentimiento, creyeron ponerla a salvo de los ataques reduccionis
tas de la filosoHa racionalista e idealista, asl como del intento 
kantiano de reducir la religion a etica. Pero contagiaron la religion 
del mas absoluto psicologismo. Por eso fue importante para el 
estudio de la religion la aplicacion del metodo fenomenologico 
llevado a cabo por Max Scheler y por G. van der Leeuw. Primero, 
porque la intencionalidad evita caer en el psicologismo y en el 
platonismo de las esencias transhistoricas; segundo, porque la epoje 
permite aprehender el logos de la existencia religiosa, y vivir su 
significado y valor. 

2. Fenomenologfa y religion 

La Fenomenologla de la religion no es la descripcion emplrica de 
los datos externos que atanen a la vida religiosa: actos de culto, 
tipologla de la oracion, ritos, sacrificios, liturgias, etc. (objeto de la 
ciencia de la religion: historia, psicologia, sociologla, etc.), ni es 
tampoco una metaflsica del fundamento ultimo de la religion: 10 
divino en sl, la existencia y naturaleza de Dios, la relacion ontologica 
entre creatura y creador, etc. (objeto de la filosoHa den la religion), 
sino que es la descripcion pura del significado del fenomeno religioso 
vivido en la conciencia humana. En otras palabras, la fenomenologla 
quiere penetrar en la estructura inteligible del fenomeno religioso 
(oracion, admiracion, copntemplacion, sacrificio, culto, rito, etc.) tal 
como es asumida por la subjetividad del investigador y participado 
intersubjetivamenta por la comunidad. Esta investigacion presupone 
cierta empatla 0 participacion afectiva del investigador en el fenome
no en cuestion. 
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Las estructuras inteligibles estan condicionadas historica y 
culturalmentet pero trascienden esos mismos condicionamientost en 
cuanto que: a) son invariables en cierto modo frente a las circunstan
cias temporales y locales; b) son vividas interior y existencialmente 
y no solo descritas desde fuera, como meros sucesos factuales. As! 
por ejemplo, la actitud de terror y de fascinacion ante 10 trernendum 
y 10 numinosum, tal como los describe R. Otto, se halla en toda 
experiencia religiosa, entendida como re1acion vivida del hombre con 
10 Totalmente Otro que trasciende al yo y al mundo. 

Tras ochenta mos de aplicacion del metotodo fenomenologico al 
estudio del fenomeno religioso, se pueden destacar algunas aportacio
nes importantes: 1) el redescubrimiento de la especificidad de la 
religion y de su caracter originario en 1a historia y en 1a cu1tura 
humana. Ciertamente que no todos los fenomenologos reconoceran 
la originalidad de la experiencia religiosa t debido sobre todo a su 
sentido transeendente. Pero nuestro acereamiento al fenomeno 
religioso supone siempre que uno est aabierto y disponible a que 
tales experieneias puedan ocurrir. De 10 eontrario, no solo se eierra 
uno la puerta a las vivencias de ese tipo, sino que se ineapaeita para 
comprenderlas en aquellos seres religiosos que dieen sinceramente 
haberlas experimentado77

• 2) La raeionalidad propia del hecho 
religioso. La utilizacion del metodo fenomenologico ha permitido 
plantear el problema de la relaeion entre la razon y 1a religion en 
otros terminos que los del sometimiento de 10 uno a 10 otro 0 en el 
mutuo e irreconeiliable enfrentamiento 8. 

Las interpretaeiones ernocionalistas de la experieneia religiosa 
tienen el merito de haber puesto de manifiesto la originalidad de la 
experiencia y la imposibi1idad de reducirla a una doctrina, codigo, 
institueion 0 cualquiera de los otras elementos que tambien contie
nen. La experiencia religiosa no puede ser reducida a ser cosa del 

7 Blanch, A. ..Comparaci6n de la experiencia estetica con la religiosa.. en 
Experiencia religiosa. ASlNjA, UPCM, 1989, p. 85. 

g Martin Velasco, J., Introducci6n a la fenomenologia de la religion, Ed. Cristiano 
dad, Madrid, 1978, p. 72. 
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Sentlmlento y de la emocion, aunque ambas intervengan en ella. 
Todo orienta a pensar que es la totalidad del sujeto: sentimiento, 
razon, decision y voluntad 10 que interviene en ella. Sobre todo, son 
la decision y el consentimiento las que constituyen el centro de la 
estructura religiosa, puesto que en la experiencia religiosa hay un salto 
al vado que denominamos fe, mediante la cual el sujeto va mas alIa 
de S1 mismo. Este aspecto, entre otros, es el que permite distinguir 
la experiencia religiosa de la experiencia estetica. Ante una experien
cia religiosa, esta no esta libre de condicionamientos. Los datos 
muestran que el sujeto religioso experimenta la realidad a la que se 
refiere con las formas que Ie procura una tradicion en la que se 
inscribe y con la que se identifica. Toda experiencia, dice Paul 
Ricoeur, es una sintesis de presencia e interpretacion. El fenomeno 
religioso no es vivido en estado puro por ning6n sujeto, sino a traves 
de mediaciones culturales. 

La experiencia religiosa, comenta Martin Velasco, es una expresion 
muy frecuente en la literatura religiosa, pero su sentido no es 
un1voco debido a la gran varied ad de hechos que designa, que aunque 
pertenezcan a un mismo ambito de realidad, posee suficientes 
diferencias como para originar diferentes descripciones y exigir el 
recurso a terminos nuevos9

• El sentido de la palabra experiencia en 
el hombre creyente se aproxima a experiencial: experiencia como 
conocimiento inmediato de una realidad singular, externa 0 interna 
al sujeto. Ahora bien, la condicion absolutamente transcendente del 
termino de la relacion religiosa, parece excluir la posibilidad de un 
contacto inmediato del hombre con el, 0 al menos su cognoscibili
dad. Esta dificultad se tornarfa insuperable si el horizonte de 10 
humano se limitase a 10 finito y 10 mundano. Pero tal limitaci6n 
choca precisamente con los datos de la experiencia humana, uno de 
cuyos rasgos caracterfsticos consiste en inscribir todos los objetos con 
los que entra en contacto en el horizonte del ser y del bien que 
ninguno de elIos agota. Por esto, sera arriesgado negar los datos de 

9 Del mismo, «Las variedades de la experiencia religio5a» en Experiencia religiosa, 
ASINJA, UPCM, 1989, p. 19. 



FENOMENOLOG(A Y EXPERIENCIA RELIGIOSA - 143 

la historia de las religiones, descalifidndolos como imposibles. Al 
contrario, ello invita a centrar la atencion en la descripcion del 
fenomeno re1igioso en toda la variedad de sus manifestaciones y 
tradiciones, as! como en una posterior fundamentacion crltica el 
nusmo. 

Los fenomenologos de las religiones coinciden en la tipificacion 
de los rasgos comunes: a) e1 caracter experiencial de 10 vivido, b) el 
termino de esa experiencia es una realidad superior al hombre, 
transcendente a su mundo al mismo tiempo que presente en eI, c) la 
vision tiene lugar con otros ojos que los ojos corporales. La semejen
za de estos hechos es tanto mas sorprendente por cuanto se produce 
en el interior de sistemas religiosos que en otros aspectos, tales como 
sus creencias, sus ritos y sus instituciones presentan diferencias 
abismales. 

Conclusion 

Existen dos interpretaciones fundamentales de la fenomenologfa 
husserliana: la que ve en la fenomenologfa una filosofia transcenden
tal del sentido y que interpreta la reduccion como descubrimiento del 
mundo constituido por la conciencia y reducido a una fenomenaliza
cion transcendental (interpretacion idealista), y la interpretacion de 
la reduccion que la considera como la vuelta, el redescubrimiento de 
un contacto originario con el mundo (interpetacion existencial). Los 
sucesores de Husserl han ampliado el sentido de la fenomenologia 
liberandola de una interpretacion logico-metodologica excesivamente 
restringida. En este contexto hay que tener presentes: «la idea 
husserliana de la teleologfa del mundo flsico»10, as! como su posible 
aportacion a la teologfa filos6fica. En efecto, entra dentro de las 
exigencias de la fenomenologfa de rigurosa observancia e1 descubrir 
la dimension teleologica inherente a la conciencia misma. 

En cuanto a la fenomenologia de La experiencia religiosa, seiialemos 
que la aceptacion de este termino no siempre resulta claro y unlvoco. 

10 G6mez Romero, Isidro, lop. cit., p. 178. 
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El termino oscila muchas veces entre un anaIisis historico comparado 
de los fenomenos religiosos (rechazando toda basqueda de esencias 
transhistorica, acusada de platonismo) y una filosofia de la religion 
que desea alcanzar el fundamento altimo de la experiencia religiosa, 
prescindiendo de sus manifestaciones de hecho. Nosotros nos hemos 
inclinado por respetar el significado husserliano de la fenomenologta: 
descripciOn pura del significado del [mommo religioso, vivido en la 
conciencia humana, a partir de sus innumerables manifostaciones. Tal 
descripcion trata de comprender su estructura significativa y la ley 
que rige en su desarrolloll. 

La reduction fenomenologica 0 epoje aplicada al fenomeno 
religioso, cumple dos funciones: primero, permite al fenomenologo 
atenerse a la existencia del hecho poniendo entre parente sis todo 
juicio sobre la verdad y su valor. Define que hechos son religiosos 
pero no define si la religion en general 0 una religion es verdadera. 
En segundo lugar, al liberar de esa forma al fenomenologo de 
cualquier tipo de prejuicio relativo al valor del hecho, Ie permite una 
proximidad y una inmediatez en su consideracion del hecho religioso 
que en las consideraciones de otro tipo obstaculiza las preocupaciones 
y los prejuicios valorativosl2• Finalmente, la descripcioon fenome
nologica no ha de quedarse en un comparativismo: acumulacion de 
datos, sino alargarse hasta descubrir la estructura del fenomeno 
religioso, es decir, ellogos 0 ley interna de su significacion concreta, 
asl como la intencion espedfica que 10 anima por parte del sujeto 
religioso. El fenomeno religioso esta constituido por una noesis 0 

aspecto intencional y un noema 0 aspecto objetivo descubierto, 
limitado y determinado por la intencion significativa. 

Tras la descripcion de la experiencia religiosa quedan algunos otros 
problemas por aclarar, como la relacion entre descripcion e interpre
tacion y la valoracion y fundamentacion del senti do de la experiencia 
religiosa, propias de la filosofla de la religion. Como es bien sabido, 
la fenomenologfa esta abierta al problema ontologico-metafisico, 

\I Martin Velasco, Juan, Experiencia religiosa, p. 65, 

12 Idem, p, 58. 
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aunque se detenga ante ese umbral. El metodo fenomenologico ha 
terodo importancia en el replanteamiento del problema ontologico 
(Heidegger) y en la inspiracion de una nueva ontologla de tipo 
existencial, basada mas bien en 10 vivido categorial que en conceptos 
logicos 0 entidades naturales-cosmologicas. En este sentido el metodo 
fenomenologico ha influido en la teologfa teo rica de tipo existencial. 
Sin la fenomenologla serla imposible comprender la interpretacion 
existencial-antropologica de la revelacion biblica, al estilo de las 
llevadas a cabo por Karl Rahner y Paul Ricoeur. 





EL CONCEPTO DE LEBENSWELT 

Seminario Permanente 
de Fenomenologia 

Durante el curso 1991/1992, y por tercer ano consecutivo, la 
Sociedad Espanola de Fenomenologfa se reunio durante cinco sabados 
para seguir el Seminario Permanente que habi'a iniciado dos anos 
antes. Durante esos sabados se siguio con el texto husserliano de La 
crisis, tratando de profundizar en el concepto de mundo de la vida. 
Aunque ya han pasado mas de tres anos desde que se termino el 
Seminario yel mismo lapso de tiempo ha trascurrido desde que tuvo 
lugar la Tercera Semana Espanola de Fenomenologfa, que se dedico al 
mismo tema, cree que sera util publicar el resumen que algunos 
compaiieros han hecho de aquellas sesiones. La discusi6n fue muy 
animada. De ello son testigo estas paginas. 

1a Sesi6n (18 de Enero).- La ciencia del mundo de la vida I 
§§ 33-34 Y 38 de La Crisis 

Por Maricarmen L6PEZ SAENZ 

Despues de revisar algunos errores de la traducci6n al castellano 
de los paragrafos objeto de estudio, Javier San MartIn plante6 la 
necesidad de clarificar el significado de los terminos Lebenswelt, 
Umwelt y Lebensumwelt en los mismos. A diferencia de los dos pri
meros, el Lebenswelt se refiere al horizonte global omniabarcante; es 
un termino filos6fico con contenido universal, invariable. Este 
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Lebenswelt es predonado y de el parte la vida, el conocimiento y 
tambien la ciencia, aunque como opinan Fernando Montero y Nel 
Roddguez Rial tambien hay otros usos en Husserl. 

A continuacion recuerda Javier San Martin la opinion de L Kern 
de que en este punto de La crisis inicia Husserl la nueva vIa a la 
fenomenologla trascendental a traves del mundo de la vida y que de 
acuerdo a David Carr las paginas que siguen (todas estas paginas de 
introduccion) serfa 10 ultimo que escribiera Husserl, despues de las 
conferencias de Praga de 1935. Seglin la teorla de Carr, estos textos 
marcarian una nueva aproximacion de Husserl a la fenomenologia. 
En los §§ anteriores ha terminado con Kant y ahora inicia un nuevo 
recorrido fenomenologico que deb era basarse en una pregunta retros
pectiva respecto al mundo propiamente dado a la humanidad, al 
suelo de toda validez, a la Fuente de las autoevidencias. En opinion 
de Vicent Martinez Guzman, el Lebenswelt del que nos habla aqul 
Husserl no es el mundo de la conciencia, sino el de la comunidad, el 
de la intersubjetividad, con 10 que tendrfamos un anuncio del cambio 
del paradigma de la conciencia al de la comunicacion. 

De todas maneras, opina Fernando Montero, la filosoHa de la 
intersubjetividad esta ya desarrollada en Husserl desde la perspectiva 
de la analftica del Ienguaje. Lo actual complementa aquello. Pero, 10 
que ahora introduce de nuevo seria la somaticidad, con los rasgos 
individuales que la somaticidad introduce, y que podrfa poner en 
peligro la comunicacion. Pero seglin Nel Rodriguez Rial la soma
ticidad es precisamente la que permite la intersubjetividad y la 
comunicacion y el nivel de las slntesis pasivas que son comunes 
porque todos tenemos un cuerpo, que es un apriori. 

Pero, volviendo al texto comentando, seglin Javier San Martin, 
Husserl se pregunta por la posibilidad de un Saber que abarque tanto 
a las ciencias naturales como a las ciencias espirituales, un Saber 
ilimitado que supere la objetividad limitada de las ciencias naturales, 
un nuevo tipo de saber mas humano y originario, en el que se anun
cia un nuevo saber, en intima conexion con la verdad hermeneutica, 
que fundamenta a todo otro saber. Vicent Martinez insiste en este 
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caracter retrospectivo de la pregunta husserliana, que se plantea la 
clarificacion de las evidencias en las que se funda la ciencia. 

Pero el problema es, como insisten Agustin Serrano, J. San 
Martin y E. Ranch, determinar el caracter doxico de ese mundo. 
SegUn E. Ranch, es necesario reivindicar la doxa frente a la episteme, 
porque, como dice J. San Martin, 10 que caracteriza al mundo en 
cuanto donacion originaria es la Urglaube, La doxa originana, a la que 
se remite toda otra evidencia, todo 10 cual procederia ya de la epoca 
de las Ideas. 

Despucs de uan discusion sobre el caracter preconceptual 0 con
ceptual de esa doxa, ].M. Gomez Heras pregunta por la influencia de 
Heidegger en estos pasajes que se cuestionan el lugar de la razon en 
occidente. Pero en la opinion de San Martin, en la tesis sobre la 
razon que aqul se maneja se estan exponiendo tesis muy anteriores, 
de la seccion IV de las Ideas, donde esta clara la idea de protoeviden
cia. Mas (cuM es el concepto de razon?, insiste J.M. Gomez Heras. 
J. San Martin comenta la complejidad del tema por los diversos 
conceptos de razon puestos en juego, la racionalidad en senti do 
estricto, que se refiere a la legitimacion; en segundo lugar, la que se 
podda llamar racionalidad de donacion, y, por fin, la de cMculo. 
Pero en Hussed la protoevidencia del mundo de la vida es el 
fundamento de la racionalidad. T odos los conceptos de racionalidad 
remiten a la legitimacion sobre la base del contacto (protoracional, 
continuo) con el mundo. La racionalidad de cMculo solo es un instru
mento de aquella. En este sentido, Hussed se hall aria muy cerca de 
Ortega, como anota E. Ranch. 

A continuacion J. San Martin pone sobre el tapete la proble
matica del mundo en la medida en que, sin ser un objeto, esta 
predonado. EI problema es como se nos da el mundo. Fernando 
Montero insiste en que cada cosa remite en donacion a un horizonte 
mas amplio, omniabarcante, que es el mundo, que es, entonces, el 
horizonte necesario para que los objetos se nos den. Por eso dice que 
el mundo es predonado (es condicion de donacion) y que Cl mismo 
no se nos da a la manera de los objetos. (Se co-funda y co-origina 
este mundo con la propia subjetividad? En efecto, como dice Nel 
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Rodriguez Rial, la constitucion de la subjetividad serfa correlativa al 
mundo como horizonte espaciotemporal que se anticipa a 1a dona
cion de cada cosa particular. 

El saber caracterfstico de este mundo es la via de 1a profundidad, 
frente a la VIa de la superficie, en la que se hall a incluido el saber 
cientHico. Pero segu.n Carr, como recuerda J. San Martin, la intro
duccion de estos planteamientos sobre el saber del mundo de la vida 
representa un giro radical den la filosoHa de Husserl, pues ese saber 
engulle no solo la objetividad cientffica sino tambien el saber filosOfi
co, que queda transformado en un producto cultural mas del mundo 
de la vida. Esto parece que entra en contradiccion con la anterior 
pretension de la fenomenologfa de obtener verdades absolutas y 
radicales. (Queda efectivamente 1a fenomenologfa, en cuanto ciencia 
del mundo de la vida, afectada tambien por esta relatividad? Es decir, 
(son compatibles las ontologfas de la vida con la fenomenologfa 
transcendental? (En cual de ellas situariamos la ciencia del saber del 
Lebenswelt? En opinion de Nel Rodriguez Rial, esta claro que 
Husser! plantea la fenomenologia como una ciencia universal valida 
para todos. 

Pero J. San MartIn recuerda que en este momenta Husserl esta 
preguntandose por un saber sobre el mundo de la vida antes de la 
fenomenolog1a trascendental, porque otra vez estamos empezando. 
Husserl distingue entre ciencia objetiva y ciencia en general. (En que 
consiste esta ciencia general 0 universal? Dice que la vida ordinaria 
se caracteriza par una inductividad general que seria complementaria 
de la intuicion. La induccion estc1 relacionado can 1a serie de 
experiencias implicadas en una experiencia. 

Husserl no habla de conocimiento del mundo de la vida. sino de 
familiaridad con e1. Esto ilustra el hecho de que, en Husserl, 
experiencia y conocimiento son inseparables. E1 conocimiento de 
experiencia induye inducciones, pero no es necesariamente concep
tual por ella, sino que sigue siendo precategorial . 

. La verdadera cientitificidad es, para Husserl, la filosofla capaz de 
tratar todas las diversas tareas cientfficas en conjunto y a la vez. 
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Pero, (c6mo lograr esto? Construyendo una ciencia hermeneutica 
del mundo ordinario, de ese mundo que produce todos los conceptos 
filos6ficos y ciendficos. En efecto, el mundo de la vida nos ofrece 
todas las experiencias y estas son el fundamento generador de la 
logica. Esto implica que Husserl esta. autocorrigiendo algunos de sus 
propios planteamientos anteriores sobre la 16gica. 

El nuevo problema que se nos plantea ahora es como conocer el 
Lebenswelt. No podemos hacerlo mediante la experiencia, porque esta 
me da tan s610 una seccion del mundo. Si en Ideas, el mundo era la 
suma de todos los objetos, ahora es el horizonte de aparici6n de toda 
objetividad. El mundo no puede ser conocido ni constituido como 
un objeto. (5610 cabra suponerlo como algo predonado no suscepti
ble de dacci6n? 

Esta nueva ciencia en la que piensa Husserl esta estrechamente 
relacionada con el surgimiento de una nueva racionalidad, la cual no 
estarla referida a los objetos, sino al mundo como tal. Pero, (c6mo 
puede actuar el mundo predonado como legitimaci6n si no tenemos 
ninguna percepcion de el, sino tan s6lo de una seccion del mismo? 
Solo si consideramos que hay un a priori del mundo podremos en
tenderlo como ambito de racionalidad; la fenomenolog1a transcen
dental senl la ciencia encargada de estudiar tematicamente ese 
Lebenswelt pero, curiosamente, choca contra la imposibilidad de 
realizar una reducci6n completa. Esta contradiccion s610 es aparente, 
ya que, en realidad, la reduccion es reconduccion a la subjetividad y 
no supresi6n de la actitud natural. 

Husserl nos querfa llevar a un concepto de mundo como a priori 
de correlaci6n, es decir, un mundo de la vida en e1 que sujeto y 
objeto quedarfan superados por una instancia mediadora que los 
transcendiese. 

Hay que entender la predonaci6n del mundo en ese a priori de 
correlaci6n. EI mundo esta predonado a la subjetividad; hay una 
dialectica entre las secciones del mundo dadas y 10 no dado. Puede 
hablarse entonces de constituci6n de los objetDs, pero no as! del 
mundo. 
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E. Fink discreparia aqui de Husserl. Para aquel, el mundo es el 
a priori de cualquier connotaci6n, es decir, el que posibilita todo 10 
demas, el suelo originario de 1a subjetividad y hasta de las divinida
des. 

Hussed ha hallado los fundamentos de 1a ciencia en el mundo de 
la vida predonado, no en la subjetividad transcendental de Kant y 
menos en la subjetividad psicol6gica. 

Sesi6n (22 de febrero).- La ciencia del mundo de la vida II 
§§ 44 Y 51 

por Jorge USCATESCU 

En esta sesion se va analizar el § 51, dentro del tercer drculo de 
La crisis seg{1n Iso Kern. Para Javier San Martin La crisis es un libro 
en zigzag, en drculos, porque se pasa de la actitud transcendental a 
1a natural y viceversa, como se muestra en el § 51, en cuyo primer 
par-rafo est1 definida una tarea fundamental de la fenomenologia: 
descubrir como cumple el mundo la funcion suelo. Jose Lasaga se 
pregunta si el fundamento de la epoje sed. la episteme 0 la ciencia de 
la doxa. A esto contesta Javier San Martin diciendo que se trata de 
fundamentar 1a ciencia de la Lebenswelt, si bien la ciencia de la doxa 
puede ser el fundamento de 1a episteme. La ciencia de doxa es el 
fundamento de la episteme. La fenomeno10gia, que es una ciencia 
refleja no es 10 fundamental, sino la doxa, que es 10 que describe la 
fenomeno10gia como conciencia refleja. 

Vicent Martinez hace observar que en el § 38 habia dos formas 
de ejecuci6n con respecto al mundo de la vida: la normal y la 
reflexiva, que rompe la normalidad y es equivalente a la reflexi6n 
transcendental. En su replica, Javier San Martin dice que hay dos 
modos de hacer tem1tico el mundo de la vida: uno directo, viendo 
los objetos, y otro en que no nos fijamos tanto en los objetos cuanto 
en el modo de verlos, que es el modo reflejo. Pero recuerda que ya 
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Ortega confundla la reflexion natural con la transcendental. Por eso 
critica a Husserl al decir que para este la reflexion es 10 fundamental. 
La reflex ion natural no implica eliminacion de la ejecutividad. Para 
Vicent Martinez la actitud natural es fusion de la ejecutividad con el 
mundo predado. 

Javier San Marttn adara su tesis con un ejemplo. E1 enamorado 
cuando reflexiona sobre las razones de su amor no suspende la ejecu
tividad del amor, no deja de ser eficaz su amor, solo 10 tematiza. 
Habrfa que distinguir estos tres niveles: el nivel directo, uno esd 
enamorado, el nivel reflejo natural, uno reflexiona sobre los motivos 
de su amor, tercer nivel, la reflexion transcendental. En la fenome
nologia estamos en el tercer nivel, pero esto no afecta al primer nivel 
como suelo de validez, que sigue estando ahL 

Para Vicent Martinez el cientffico esta anclado en el mundo de 
la vida. En su intervencion Agustin Serrano apoya a Vicent Marti
nez, porque la reconstruccion del origen de la ciencia moderna no 
puede dar cuenta de esta solo a partir de la evidencia natural del 
mundo de la vida, ya que el paso a la idealidad es una protofunda
cion de un objeto cuyas rakes no dan exhaustivamente cuenta de eso. 
Hay, por tanto, una duplicidad en la idea de verdad. Antonio Rivera 
recuerda como Husserl censura a la filosofla occidental el haber 
hollado solo el camino de la verdad despreciando la doxa', el no-ser 
y como Fink habla en la sexta meditacion de una meontica, 0 vuelta 
ala doxa. Para Javier San Martin, Husserl no reivindica el mundo de 
las opiniones, sino el mundo de la Urglaube. Otra cosa es que en 
oposicion a episteme los griegos interpretaron la doxa como opinion. 
La fenomenologla, al reves, recupera, deconstruye el error griego que 
comienza con Parmenides, al preferir este el mundo de la verdad al 
de la doxa, que paso a ser el mundo de la mera opinion. A juicio de 
Agustin Serrano la tesis dellibro es que la ciencia exacta que opera 
con idealidades de orden exacto es la que es no-ser. Su sistematica es 
coherente, pero carece de punto de contacto con el ser. Para Jose 
Lasaga serf a como e1 de un poema. 

En relacion con la meontica, Javier San Martin menciona que, 
para Fink, el mundo de la actitud natural es ser, y ellenguaje que 10 



- 154- Jorge Uscatescu 

describe es un 1enguaje ontico, mientras que la actitud transcendental 
constituye un nivel del pre-ser, el nivel del mee on. Pero este no-ser 
ha de ser distinto del no-ser de la ciencia, que carece de base en el 
mundo de 1a vida. Distingue, ademas, el mundo de la ciencia, que es 
uno para todos los cientHicos, del mundo poetico, que es personal de 
cada poeta. Para Jose Lasaga, la poesia no transforma el mundo a 
traves de 1a tecnica. A juicio de Cesar Moreno Marquez, no hay que 
desdefiar 1a operatividad de los mundos poeticos. En Husserl, 
continua di-ciendo, no tiene senti do la autosuperaci6n de la filosofla, 
sino que hay una reivindicaci6n de la doxa. Para Antonio Rivera se 
trata de superar toda una tradici6n filos6fica basada en puntos de 
partida totalmente ideales que nada tienen que ver con el ambito de 
la doxa, del mundo de la vida. A su juicio, habda que reivindicar el 
habla, que es el suelo del mundo de la vida. T ercia Vicent Martinez 
para anunciar su proyecto de hacer una fenomenologla comunicativa 
como instrumento para reflexionar sobre el fundamento epistemol6
gico de las ciencias humanas, si bien con reservas frente a 10 
transcendental. La fenomenologia comunicativa es la expresi6n 
intersubjetiva por medio de las condiciones que posibilitan la 
comunicaci6n, de la experiencia del mundo de la vida, basada en la 
comprensi6n como caracterlstica del ser humano. 

A esto objeta Cesar Moreno Marquez que son muchos los 
consensos irra-cionales. Vicent Martinez concede que el consenso 
bordea la Hnea entre 10 racional y 10 irracional, pero apuesta por la 
raz6n. A juicio de Agustin Serrano, hay que determinar cuM es la 
unidad de las diferentes condiciones de posibilidad del consenso. Para 
el interpelado, la unidad es la intersubjetividad transcendental. Pero 
se resiste a afirmar que sean condiciones de posibilidad absolutas, 
necesarias e incondicionadas. Continuando con el § 51, Javier San 
Martin repara en el nivel de ingenuidad de la primera fenomenologia 
transcendental. Para Jose Lasaga, Ortega en Que es filoso/fa dice que 
la ingenuidad es insalvable y que es mas ingenue el que cree que 
puede acabar por salvar esa ingenuidad. Para Javier San Martin, 10 
no-reflejo siempre va antes, no es del todo recuperable en la 
reflexi6n. Lo absoluto en Husserl es el principio mas alIa del cual no 
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se puede ir. A juicio de Agustin Serrano hay que mantener que el 
saber absoluto no es realizable y que el progreso hacia el no esta 
marcado por un punto oscuro irracional. Como la conciencia del 
•• I ., ..

tlempo es tlempo que se ve a S1 ffilsmo, no es un aguJero negro, se 
posibilita que se pueda asumir plenamente el ideal del saber absoluto 
y de la humanidad racional. Aunque el saber absoluto no sea 
realizable, sl hay que decir que la fenomenologia es una filosofia 
racionalista. Antonio Rivera apostilla que, como la fenomenologla 
queda limitada a una tarea interminable, la reflexion metodica jamas 
sera omniabarcante. Se pregunta si el mundo esd. afectado por el 
apriori de correlacion 0 es un apriori previo a esa formula.Para Fink 
en Welt und Endlichkeit, fuera de la onto-teologfa, el mundo no 
estarla afectado por ese apriori de correlacion. SegUn Javier San 
Marttn, en Husserl el apriori de corre1acion es el de subjetividad y 
mundo, modelo que para Antonio Rivera hay que superar. Para 
Cesar Moreno Marquez, en una fenomenologla descriptiva el 
problema de la verdad no es el primero ni el decisivo, si se interpreta 
en el sentido de la tesis nietzscheana, segUn la cual el mundo 
verdadero acaba por convertirse en fabula; en cambio, fuera del 
programa fenomenologico 10 importante es la verdad. Antonio 
Rivera opina todo 10 contrario. En esta disputa media conciliato
riamente Javier San Martin distinguiendo en la fenomenologfa dos 
etapas: una descriptiva, en la que se prescinde de la verdad y que es, 
ademas, basica para las ciencias sociales como la antropologfa 
cultural, que reconstruye mundos de la vida de culturas ajenas, y otra 
que se entiende como superacion del psicologismo inscrita en un 
compromiso por la racionalidad. Agustin Serrano ve muy diffcil que 
la aetitud natural pueda restituirse para construir la ontologia del 
mundo de la vida, pues aun cuando en la fenomenologia quepa 
realizar el anaIisis del correlato de los aetos intencionales prescindien
do del anaIisis constituyente de los objetos, no cree factible este 
proyeeto en la aetitud natural, cuya unidad y senti do viene precisa
mente dada por la reflexion transcendental. A esto objeta Javier San 
Martin que el descubrimiento del mundo de la vida se podda hacer, 
dice Husserl, sin ese interes transcendental. Seria el mundo tal como 
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10 descubrirfa el historiador, el sociologo, el antra-pologo, que 
pueden trabajar a nivel concreto, describiendo un mundo particular. 
Ademas la restitucion de la actitud natural no significa la substruc
cion del objeto cientifico. Agustin Serrano niega que esto signifique 
la substruccion, y afirma que entonces se queda el con-cepto inerme 
ante la posibilidad de que se reinterprete a traves de substrucciones 
o de otro tipo de objetividades. Javier San Martin critica la nocion 
cientffica de la actitud natural. A esto responde Agusdn Serrano: 
recordando que la disputa de Husserl con A venarius no es porque 
este no reconociese la actitud natural, sino porque la reinterpreta 
cientificamente presend.ndola como algo contingente, que es abolirla. 
A juicio de Antonio DOmlnguez, solo el proceso descriptivo poetico 
se permite una autorrevision 0 bajada continua a esa experiencia 
inicial, donde esra la contemplacion silenciosa de la que habla Paul 
Celano Para Javier San Martin, este es un tema muy husserliano: el 
mundo est3. siempre antes de la palabra. Menciona una nota de 
Husserl sobre la historicidad de la fenomenologia transcendental, que 
supone un nuevo hecho historico, un cambio historico. Para 
Antonio DOmlnguez, la tipica no es nunca la misma, si no el hombre 
no tendrfa un significado nuevo, serf a una repeticion dentro del 
mismo paradigma. En otra orden de cosas Jorge Uscatescu, afir-ma 
que la restitucion de la actitud natural para analizarla solo puede 
llevarse a cabo en una actitud filosofica. Javier San Martin replica 
seiialando que el fin de la antropologla cultural serfa describir la 
tlpica general de la vida humana, para 10 cual el antropologo no 
necesita hacer fenomenologla transcendental, y esto Husserllo sabe. 
En su opinion, significa una actitud en la cual el historiador 0 

cualquiera de nosotros actuamos en el mundo como referente 
absoluto de nuestra vida. Entrando en el problema de las ontologias 
regionales, Jorge Uscatescu dice que definir el objeto y el dominio de 
objetos de una ciencia es un rendimiento de la filosofla. Y cuando el 
historiador 10 hace, este deja de moverse dentro del marco estricto 
definido por su ciencia, puesto qQe al delimitar 10 que es la historia 
tambien dice 10 que no es. El cientlfico en su ejercicio, en cuanto 
intent a fundamentar su ciencia, invade el territorio de la filosofia. Je
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sits Dlaz discrepa de esta opinion, porque al filosofo no Ie cabe 
arrogarse el derecho a delimitar el dominio de las ciencias particula
res sin conocer a fondo su objeto como los ciendficos respectivos. 
Termina su intervencion concediendo que las ontologias regionales 
hechas en la actitud natural deberan ser ;ustificadas en la reflexion 
transcendental. Pero para Agustin Serrano no tiene ni tan siquiera 
sentido hablar de ontologlas regionales fuera de la reflexion filos6fica. 
Para Javier San Mardn, la actitud transcendental constituye una 
porciitncula de la vida del fenomenologo, que puede reinstaurar la 
actitud natural en su vida normal, 10 cual niega Agustin Serrano, 
quien afirma que la actitud transcendental impregna de algtin modo 
toda la vida. 

3a sesion (28 de marzo).- La estructura del mundo de la vida 
§§ 36 Y 37 

por Sergio SANCHEZ BENITEZ 

La sesion del 28 de marzo del Seminario Pennanente de Feno
menologta, que por segundo ano consecutivo se dedica al estudio de 
la obra de Husserl La crisis de las ciencias europeas y la fenome
nologia trascendental, se dedico a la exposicion y comentario de los 
paragrafos 36 y 37 del citado texto. 

Javier San Martin, qui en se encargo de la presentacion de esos 
paragrafos, ;ustifico la eleccion de los mismos por la aparicion de un 
par antitetico de conceptos -variabilidad historical estructura 
universal- cuya relacion es fundamental para la dilucidacion del 
sentido del quehacer fenomenologico. Aun mas, del exito en la com
prension de la dialectica entre diversidad y unidad depende en buena 
medida el futuro de las Ciencias Humanas y, en especial, el de la 
Antropologia. 

San Martin pergefio los dos asuntos principales, contenidos en 
esos paragrafos, y a los que Fernando Montero anadio, oportunamen
te, un tercero: 1.- La duplicidad de la Lebenswelt, en cuanto que 
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concepto relativo y a la vez estructura universal; 2.- El anuncio de la 
estructura fundamental del mundo de la vida tal y como se nos da, 
que Fink llama "diferencia cosmologica", y que se establece -en 
relacion dialectica y de interdependencia- entre el mundo como 
singular y las cosas como de-por-sl-plurales; y 3.- La necesidad de 
distinguir el a priori objetivo del a priori del mundo de la vida. 

Despues de la lectura del § 36, San MartIn intento aclarar el 
senti do de la no cion de Einstromung (afluir, incorporarse) que, a su 
juicio, es fundamental para entender la obra realizada por Husserl 
durante su estancia en Friburgo. Con esta palabra, el padre de la 
fenomenologfa apuntaba a la circunstancia de que todas las realizacio
nes humanas, incluidas las ciencias y la propia subjetividad trascen
dental, se ven abocadas a incorporarse nuevamente a sus coordenadas 
espacio-temporales originarias, en definitiva, al mundo de la vida. 

La discusion sobre si el mundo al que se incorporan (einstromen) 
las realizaciones humanas coincide con la Lebenswelt en cuanto 
estructura universal, suscit6 una viva polemica entre San MartIn y 
Nel Rodriguez Rial. Para este ultimo, se trata de una incorporacion 
al marco universal del mundo de la vida. Estructura esta ultima a la 
que se accederia desde un plano trascendental. 

San Martin, por su parte, hizo hincapie en que en ese texto 
todavla no se habla efectuado la reducci6n trascendental y que 
Husserl abordaba el descubrimiento de las estructuras fundamentales 
del mundo de la vida desde la actitud natural. En este sentido, San 
Martin recordo las tres labores diseiiadas para la fenomenologfa en 
La crisis: 1ILa de descubrir la tarea de la ciencia y su relacion con el 
mundo, que tendra como resultado la seccion segunda de la citada 
obra; 2/La de describir las estructuras del mundo de la vida; 31 La 
de elaborar la fenomenologfa trascendental, la mas importante de las 
tres y la que cumplirfa los objetivos de la fenomenoiogla. 

Para Montero, sin embargo, el problema no era realmente el 
discutido por los dos contertulios anteriores, sino el de esclarecer el 
sentido de ese doble a priori apuntado mas arriba. 

Rodriguez Rial no recogio el guante lanzado certerarnente por 
Montero y traslado la polemica anterior al terreno de la epoje. 
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Rodrfguez aseguro que la epoje de la que hablaba Husserl en ese 
texto era la fenomenologica. San Marttn repuso que no se trataba de 
la epoje fenomenologica sino de la misma que utiliza un cientHico 
social -un sociologo, por ejemplo- cuando prescinde de los resulta
dos de la etologia 0 de la fisiologia humana en sus investigaciones. En 
La crisis, Husserl podrfa ser comparado en todo momento, en 
opinion de San Marcin, con un cientifico. Recordemos que este 
ultimo habla mantenido la misma posicion durante la discusion de 
los §§ 10 a 27 de esa obra husserliana, en la sesion correspondiente 
al seminario del ano pasado. 

Este ultimo intercambio de argumentos sirvio para que Vicent 
Martinez plantease una de las cuestiones mas viejas e interesantes de 
la fenomenologfa: (Puede el fenomenologo, como ciendfico, abs
traerse de la crftica que ha efectuado previamente sobre las ciencias 
objetivas? Montero retorno la pregunta para reformularla con mas 
radicalidad: «(Puede la fenomenologia olvidar que esta tambien 
anclada en el mundo de la vida?». Para Montero, Husserl fue cons
ciente en todo momenta del problema y reflexiono sobre el mismo 
en distintos momentos de su obra, entre ellos en las Meditaciones 
Cartesianas y en los Apendices de La crisis. 

La discusion desemboco en la explicitacion de los motivos de la 
fenomenologia. San Martin recordo que la. fenomenologfa no esta 
exenta de intereses concretos, pero que es consciente de ellos y los 
hace publicos. En este sentido, sefialo que precisamente uno de los 
asuntos que mas habfan preocupado al propio Husserl era el de 
poner en claro que motiva la puesta en marcha del pensar fenomeno
logico. EI motivo ultimo de la fenomenologfa, segUn su lectura de la 
6a Meditacion Cartesiana, es la busqueda de la autenticidad de la vida 
humana, algo que no tiene sentido desde la perspectiva de la actitud 
natural. 

Al hilo de la intervencion de San Martin, Vicent reconocio la 
virtud de la fenomenologia para explicitar los intereses de las ciencias 
objetivas, pero puso en duda el hecho de que Husser! hubiese recono
cido expHcitamente el caracter interesado de la propia fenomenologia. 

Despues de estas consideraciones generales, Montero retomo el 
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comentario del texto para preguntar si Husserl no estarJa confundien
do distintos pIanos del mundo de la vida. En concreto, plante6 S1 el 
a priori de las eiencias objetivas del que habla Husserl en ese par:i
grafo es el mismo que el a priori de vida concreto del 34 e, 0 el que 
en Experiencia y juicio se plantea como "mundo de vida originario" 
o en la sa Meditaci6n como "mundo de vida primordial". 

San MartIn coincidi6 en la importancia del tema, pero seiial6 al 
mismo tiempo Ia dificultad de tratarlo exhaustivamente en esa 
ocasi6n y acus6 a Montero de eierta preterici6n al ocultar las 
respuestas mientras, de heeho, las sugeria. En cualquier easo, eI sf 
quiso dar su versi6n sobre las cuestiones suseitadas. Respecto a Ia 
problematica duplicidad de a prioris, San Martin afirm6 que el a 
priori del mundo de la vida y el de la ciencia objetiva se necesitan y 
fundamentan mutuamente. En cuanto a la segunda pregunta, a juicio 
de San Martin, el mundo originario equivaldrfa al mundo primordial. 

La discusi6n deriv6 entonees al estudio de las estructuras funda
mentales del mundo de la vida. A Ia dilueidaci6n de la noci6n de re
latividad ofreci6 San Martin Ia distinei6n entre tres experiencias 
distintas de ella: lINuestra experiencia individual; 2/ La experiencia 
de nuestra propia cultura; 3/ La experiencia de las otras culturas. 
SegUn San Martin, en estos tres momentos tenemos la experiencia del 
acuerdo y el desacuerdo, pero sobre todo en la tereera, que es Ia mas 
importante. Pero la mayor perplejidad c:verlegenheit} la eneuentra 
Husserl, a juicio de San Martin, cuando una vez que superamos la 
relatividad del mundo para constituir la ciencia del mundo de la vida, 
el fenomen610go se situa en el camino de la ciencia objetiva, que es 
precisamente la senda que pretendia evitar. 

A partir de aqui se estudiaron dos posibles interpretaeiones del 
texto. La primera, propuesta por M. Luz Pintos, apuntaba a que esa 
ciencia objetiva a la que se habia llegado, tras la superaci6n de la 
re1atividad, fuera precisamente la fenomenologia trascendental. La 
segunda, que avanz6 San Martin, afirmaba que mas bien pudiera tra
tarse de una mera figura estiHstica. 

Montero seiial6 que a tal perplejidad, resultante de que la misma 
objetividad que habia caracterizado en otro momenta las ciencias era 
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propuesta ahora por Husserl como meta de una investigaci6n feno
meno16gica, no debia darsele demasiada importancia, dado que la 
amplitud del concepto mismo de objetividad permitia su uso en 
ambas ocasiones sin entrar en contradicci6n. Montero coincidla asi 
con la segunda de las tesis expuestas mas arriba. 

San Martin mostr6 su acuerdo con Montero e intent6 esclarecer, 
ayudandose de citas de los textos propuestas para la discusi6n, el 
senti do de la objetividad. Lo objetivo seria, en palabras de Husserl, 
«10 constatable por todos y para todos». 

Jesus Miguel Diaz quiso en ese momento introducir en la dis
cusi6n a las Ciencias del Espiritu. La diferencia entre el tratamiento 
de esas estructuras por un Hsico (el tiempo medido) y un fi16sofo (el 
tiempo vivido) es, a juicio de Diaz, bastante clara. P_ero, cuando 
comparamos el estudio de estructuras humanas por un ciendfico 
social y un fenomen610go, ~c6mo se pueden captar esas estructuras 
sino a traves de las ciencias? Lamentablemente, la sugerencia de Diaz 
no fue secundada por los presentes. 

Vicent retom6 en cierto modo el tema para destacar la crucialidad 
del estudio de las estructuras fundamentales del mundo de la vida a 
la hora de abordar la fundamentaci6n de las ciencias humanas. 

Retomando uno de los problemas planteados por el mismo 
durante su exposici6n de los paragrafos, San Martin insisti6 en las 
necesidad de no confundir relativo con relativismo. Relatividad 
equivale en el texto de Husserl a variaci6n, a pesar de la cual los 
seres humanos pueden llegar a acuerdos. La vida humana, puso San 
Martin por caso, no existe sin un cuerpo, por mucha relatividad que 
pueda encontrarse en las diferentes culturas. 

Despues de esa distinci6n, San Martin replante6 la cuesti6n intro
ducida por Jesus Diaz. En este sentido, resalt6 los pocos ejemplos 
humanos de los que hizo uso Husserl en su obra, en contraste con 
los tornados de las ciencias naturales. 

De regreso al comentario del § 37, Montero resalt6 que Husserl 
-como Heidegger- no toma las cosas como aisladas sino que las 
hace remitir (verweisen) necesariamente al mundo, que a su vez las 
dota de estructura significativa. La alusi6n del autor de Ser y Tiempo 
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provoc6 una discusi6n sobre si fue primero Husserl 0 si fue Hei
degger el descubridor de esa idea. San Martin aport6 numerosos tes
timonios a favor de Husserl. 

Antonio Dominguez, sin embargo, insisti6 en que Heidegger, 
aunque tuviera raz6n San Martin, 10 habia expresado con mayor radi
calidad y precisi6n. Estas ultimas consideraciones agotaron el tiempo 
destinado a la tercera sesi6n del seminario. 

As!, con mas dudas que certezas, conc1uyeron mas de tres horas 
de apasionada discusi6n. S610 una cosa qued6 completamente clara 
tras la larga charla: los parcicipantes volverian a la soledad del estudio 
Con el fruto de un rico intercambio de ideas. 

4a Sesion (9 de mayo 92).- La estructura del mundo de la vida II 
§47 

Por Jesus Miguel DfAZ ALVAREZ 

La cuarta seSlOn del seminario permanente de la Socicdad 
Espanola de Fenomenologla dedicada a La crisis de fa ciencias europeas 
se centro en el anaIisis del §47 que lleva por titulo: «Indicaciones de 
ulteriores direcciones de la investigacion: los fenomenos subjetivos 
fundamentales de la cinestesia, del cambio de validez, de la conciencia 
de horizonte y de la mancomunizaci6n de la experiencia». 

De entre todos estos "fenomenos fundamentales", los que suscita
ron mayor debate fueron, por una parte, el de la cinestesia (el del 
cambio de validez quedo subsumido en este), que posteriormente 
condujo a una discusion sobre la reduccion transcendental y la 
autoobjetivacion en el mundo de la subjetividad transcendental, y por 
la otra, el de la conciencia de horizonte. Con arreglo a esto, 
podemos decir, sin falsear demasiado 10 que fue el curso del debate, 
que la discusion se articulo en base ados grandes bloques tematicos 
de los que seguidamente paso a dar cuenta. 
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1.-
Dentro del primer y mas extenso bloque de discusi6n, Javier San 

MartIn comenz6 por seiialar 10 que para eI era uno de los aspectos 
fundamentales del pax-rafo que aborda dentro del §47 el tema de la 
cinestesia . Dado que en eI se habla de ellas como sistemas de pre
sentaci6n de los objetos del mundo, la pregunta que 16gicamente se 
sigue de esto es si las cinestesias pertenecen 0 no a la subjetividad 
trascendental. EI propio San MartIn nos record6 al respecto que L. 
Landgrebe se formul6 est a misma cuesti6n en una conferencia que 
tuvo lugar en la Universidad de Lovaina en el aiio 1971, Y su res
puesta fue que el cuerpo con su capacidad de movimiento es elemento 
fundamental de la subjetividad trascendental, por 10 tanto, no es algo 
constituido, sino que es constituyente t. 

Esta interpretaci6n de la cinestesia fue puesta en duda por 
Agusdn Serrano de Haro, qui en apoyandose en una frase del para
grafo en la que se puede leer que «las cinestesias se diferencian de los 
movimientos del intracuerpo (Leib) que se presentan corporalmente 
(Korperlich) ...",2, sostuvo que la cuesti6n no es decir como base de 
explicaci6n que la percepci6n sensible supone en su cara subjetiva, 0 
sea, en su aclaraci6n fenomenol6gica, la idea de cuerpo de manera 
primitiva, sino que mas bien hay que pensar que a la cosa, fundamen
tal mente en tanto que pluralidad de contenido todavla no visto, 
corresponde en el polo subjetivo un "yo puedo", que todavla no es 
un "yo me muevo", porque el origen ultimo de la cinestesia no es 
que el movimiento corporal se cumpla, 0 10 que es 10 mismo, que 
ocurra de acuerdo con la anticipaci6n que se ha hecho de 10 que se 
puede ver, sino que esta situ ado en un punto anterior, en el yo puro, 

Esta idea es una constante en los escritos de Landgrebe. Puede verse al respecto, 
a modo de ejemplo, "Die Phanomenologie als transzenaentale Theorie der Geschichte». 
En Phanomenologische Forschunl;, Vol. III, pp. 33 Yss. L. LANDGREBE, «Das Problem 
der Teleologie un der Leiblichkett in der Phanomeno!ogie und im Marxismus». En B. 
WANDENFELS...(Hrg.),Phanomeno!ogie undMarxismus, Vol. I, Suhrkamp, Frankfurt, 
1977. 

2 Krisis, p. 164. Versi6n espanola, 169. La cursiva es rnla. 

I 
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en e1 ego en su pura potencialidad, que es el que anticipa la pluralidad 
no vista de la cosa. 

Este es el modo en que se presenta la cinestesia, por ejemplo, en 
Experiencia y juicio. Es verdad, prosigui6 Serrano de Haro, que 
difiere bastante a como se describe en Ideas I, donde parece que es el 
propio curso temporal del tiempo inmanente el que puede presentar 
la pluralidad espacial de 1a cosa. Esto nos indicarta que en este texto 
de 1a Krisis se matiza, es verdad, 1a tesis de 1a obra de 1912, pero sin 
llegar a decir que el origen de 1a cinestesia en un senti do trascenden
tal surge a partir de un "yo muevo", que sena, propiamente, la 
posici6n de Merleau-Ponty, no la de Husserl. 

Javier San Martin replic6, aportando,sobre la base de que los 
animales tambien tienen cinestesias, los resultados de un conocido 
experimento en e1 que los psic610gos abordan el problema de la 
genesis de 1a conciencia perceptiva puramente animal. En este 
experimento se co10can dos cnas de gate en una caja y a uno se Ie ata 
de forma que no se puede mover, teniendo s610 la experiencia del 
movimiento a traves del otro gato. Pues bien, cuando se suelta a 
ambos gatos s610 uno de ellos ha desarrollado normalmente su sis
tema perceptivo, aquel que ha tenido iniciativas de movimiento, 
mientras que el otro, a pesar de que posee todos los sentidos en 
perfecto estado, es incapaz de percibir. Esto nos mostraria, a juicio 
de San Martin, que el movimiento real es 1a condici6n de posibilidad 
de desarrollo del sistema perceptivo, es decir, el cuerpo puesto 
pasivamente, aunque mantenga en p1enitud los 6rganos sensoriales, 
no funciona. En consonancia con ello, no se puede entender el con
cepto de cinestesia como un "yo puedo" sin mas, sino que ese yo 
puedo ha tenido que verificarse, y ademas, por iniciativa, por ml, 
pero no meramente en cuanto ego puro, sino en cuanto ser corporal. 

Desde una estricta 6ptica husserliana, 10 que se desprende de este 
experimento concordarla a 1a perfecci6n con las innumerab1es veces 
en que Husserl despues de 1a guerra hab1a, por ejemp10, en las lee
eiones de hiea de 1920, de un nivel de 1a subjetividad trascendental 
estrictamente pasivo, sin yo, !chlos , con sentimientos, cinestesias ... , 
en el que hay continuas referencias a un mover real que es la base de 
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absolutamente todo, y sin el cual no existida la propia subjetividad 
trascendental en cuanto tal. 

Agustin Serrano enfrent6 la cuesti6n reiterando su posici6n y 
seftalando que en Husserl es posible hablar de una conciencia pasiva 
y que a la vez tiene el caracter de no sensible, tal es el caso de la 
conciencia del tiempo, que se define precisamente asi: pasividad no 
sensible. Ademas, en su opini6n, s6lo desde una conciencia de las 
caractensticas seiialadas mas arriba por cH, que se encuentre por 
debajo de cualquier pasividad sensible, es posible mantener una 
filosoHa trascendental. Desde la otra 6ptica no cabe hablar, a su 
juicio, de reducci6n trascendental, siendo la conceptualizaci6n que 
Husserl haria de la conciencia semejante a la propugnada por Mer
leau-Ponty, cosa que Ie parece insostenible. 

Prosigui6 el seminario, despues de estos primeros escarceos en los 
que ya se podia adivinar dos maneras bien diferentes de entender la 
fenomenologla de Husserl, con la lectura de la parte del §47 que se 
dedica al tema del cambio de validez, pero para incidir una vez mas 
en el problema de las cinestesias. En este punto, el texto que fue 
objeto de una mayor atenci6n rezaba del siguiente modo: «Las cines
tesias actuales se encuentran en un sistema de potencialidad cinestesi
ca, con respecto al cual, el sistema de las posibles sucesiones que Ie 
pertenecen de un modo coherente esta en correlaci6n. Este es, pues, 
el transfondo intencional de toda sencilla certeza de ser de la cosa 
presentada"3. 

Para Javier San Martin este parrafo, sobre todo en su ultima frase, 
es de gran importancia. En el se apuntarfa al problema que mencio
naba Agustin Serrano de la subjetividad en tanto que pura potenciali
dad, aunque el modo en que 10 resuelve Husserl darla la raz6n a la 
tesis de Landgrebe que antes se mencionaba y que el tambien 
comparte. As!, tenemos que el trasfondo intencional es siempre un 
conjunto de cinestesias actuales en un sistema de posibilidad 
cinestesica, porque si fueran s6lo cinestesias actuales, como no 

lOp. cit., p. 164; esp. 170. 
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podrian tener ninguna expectativa, carecedan de relevancia en la 
constituci6n de nuestro mundo. En este sentido, la subjetividad, el 
trasfondo primario, remite a una dialectica entre el sistema de 
posibilidad cinestesica y las cinestesias actuales, por 10 que, el yo, la 
conciencia de la que habla Agustin Serrano de Haro, si no tuviera 
cinestesias actuales, segtin San Martin, no existida. 

En este contexto, abord6 tambien San Martin el problema antes 
sefialado de si es posible, desde esta forma de entender a Husserl, 
hablar de reducci6n transcendental y en que terminos. A este res
pecto, comenz6 por decir que no tiene ningUn reparo en afirmar que, 
despues de la guerra, la manera en que Husserl entiende la concien
cia, por 10 menos en un grupo muy importante de textos, no dife
rida demasiado del modo en que la tematiza el Merleau-Ponty de La 
fenomenologia de la Percepci6n . Y, en consonancia con ello, la mejor 
ensefianza de la reducci6n es, tal como deda al pensador frances en 
el pr610go a la obra antes citada, que no puede practicarse de modo 
complet04

• Esta conclusi6n, prosiguio San Martin, la saco Merleau
Ponty a partir de la lectura de la Sexta meditacion cartesiana, de E. 
Fink. 

SegUn Fink, y eso es algo que el propio Husserlle reconoce, para 
poder hablar de fenomenologia se necesita que esta se exprese 
Oibros...), y para expresarse tiene que incorporarse al mundo en 
senti do fuerte. Al incorporarse queda localizada en un tiempo y en 
un espacio, donde, por 10 tanto, se ha trascendido el nivel trascenden
tal y, con ello, la reduccion. 

La fenomenologia y, en general, toda la vida humana estan asi, 
para Fink, abocadas a una duplicidad insuperable, la duplicidad 
trascendentall empirico. Y esto es 10 que queda decir tambien Mer
leau-Ponty con su celebre frase sobre la reduccion. Los mismos 
problemas estadan tambien apuntados por Husserl, a juicio de San 
Martin, cuando habla, por ejemplo, en el §59 de La crisis de la ciencia 
europeas de Das Problem des "Einstromens" , 0 en las propias discusio

• Cf. M. Merleau·Ponty, Fenomenologla de fa percepci6n, Ed. Planeta-Agostini 
(cesi6n de Ediciones 62), Barcelona, 1985, pp. 13-14. 
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nes con Fink a ralz de La sexta meditacion cartesiana, de la vuelta a 
la actitud natural, que para el es incuestionable. 

La tesis defendida por Javier San Martin suscito varias interven
ciones. La primera corrio a cargo de Manuel Rodriguez Rial, que se 
mostro en desacuerdo con la interpretacion que San Martfn dio del 
conocido dictum Merleau-Pontyano sobre la redueeion. Para el, 10 
que el autor de La fenomenologfa de la percepcion quiere dear es que 
en el proceso reductivo, que es reconducir todos los an£lisis a las 
capas ultimas de la subjetividad que se van descubriendo como funda
mento de la vida operante que constituye el mundo, ahl, llegamos a 
una capa ultima que es justamente el cuerpo en euanto apriori, en 
cuanto predonado, en cuanto e1emento que ya no puede ser eonstitui
do, y, por 10 tanto, explicado fenomenologieamente. En este sentido 
vemos, prosigue Rodriguez Rial, que la redueeion se topa con lfmites 
y no puede dar claridad sobre el fundamento de la vida traseendental. 

San Martfn respondio diciendo que en la argumentaeion prece
dente se confundfan dos eosas: el an£lisis intencional y la reduccion 
trascendental. La reduceion traseendental no consiste en ese proceso 
arqueologico en busca de las estructuras de la subjetividad. Eso es 
tarea del an£lisis inteneional que se posibilita una vez practicada la 
reduecion. La redueeion 10 que hace es descubrir la estructura de la 
eorrelatividad entre e1 mundo y la subjetividad. 

En cuanto a que en e1 proceso de an£lisis nos topamos eon 
Hmites mas alIa de los que no podemos ir, eso seria en la fenomeno
logfa de Husserllo que Landgrebe ha denominado como absolut05• 

Pero no por haber un absoluto en la fenomenologfa, la reduceion es 
imposible. Con la reduecion puedo llegar a la estructura global a 
partir de la que el an£lisis se topa con 10 absoluto. El problema es 
cuando yo tengo que expresar eso. Es entonees cuando niego el 

S Cf. L. LANDGREBE, «Meditation uber Husserls Wort "Die Gescbicbte is das grosse 
Faktum des absoluten Seins»». En L. LANDGREBE, Faktizitiit und Individuation, Felix 
Meiner, Hamburg, 1982, p. 43. L. LANDGREBE, «Das Problem der teleolosir: und der 
Leiblicbkeit in der Pbanomenologie und Marxismus". En B. WALDENFELS... V-irg.), Op. 
cit, p. 87. 
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producto mismo de la reduccion, y tal es el sentido de la frase de 
Merleau-Ponty. 

Fernando Montero, en el marco de esta misma problematica de 
la imposibilidad de llevar a termino la reduccion debido a la 
mundanizacion de los procesos trascendentales, pregunto a San 
Martin si la paradoja de la subjetividad (el yo puro es tambien yo 
emplrico) que presenta Hussed en el §53 de La crisis de las ciencias 
europeas no seria tambien una formulacion de ese tema. San Marcin 
se mostro de acuerdo, ya que el yo tracendental aparece siempre en 
un Korper, y esa duplicidad no tiene solucion. 

En este mismo contexto Eduardo Ranch leyo un texto del S42 de 
la obra antes citada en la que se habla de la mundanizacion en tanto 
que autoobjetivacion de la subjetividad trascendental. En relacion con 
el, San Martin adujo que la palabra autoobjetivacion es una palabra 
ambigua y que eI considera poco afortunada, porque puede interpre
tarse con un matiz voluntarista que oculta la verdadera problematici
dad de la mundanizacion. Yo como sujeto trascendental no me 
autoobjetivo en e1 mundo por una decision mla. Esto no depende de 
ml, sino que toda mi realidad esta indisolublemente ligada ami· 
cuerpo mundano, y no puedo sustrarme a ello. A este respecto, 
continuo San Martin haciendo hincapie en que hay un momento 
muy interesante en La sexta meditacion cartesiana en e1 que Fink 
alude a la mundanizacion como un acto voluntario, y Husserl 
inmediatamente Ie corrige diciendo que no, que no soy yo el que la 
ejecuto, que esta hecha y no puedo mas que asistir a ese espectaculo. 

Intervino posteriormente Agustin Serrano de Haro, quien, en 
consonancia con sus plantearnientos anteriores, tenia una vision muy 
distinta de la de Javier San MartIn sobre los temas recien tratados. 
Desde su optica, en el asunto de la autoobjetivacion 0, 10 que es 10 
mismo, en el de la mundanizacion, y los problemas que esto sup one 
para la reduccion, la dave esta en ver hasta que punto hay en 
Hussed una via enteramente alternativa a la cartesiana. Porque si no 
la hubiera, y eso es 10 que eI se inc1ina a pensar, no en el sentido de 
que ella sea la unica, sino que esta es un momento necesario de 
cualquier otra, entonces 10 que se asume es que en esa via hay, en 
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coherencia con las tesis que mantuvo mas atras, algo as! como indi
viduacion absoluta en tanto que conciencia y conciencia mfa, y que 
a su vez, esa individuacion absoluta no es solamente una posicion 
teorica de partida, sino la condicion de posibilidad de que haya un 
fin absoluto, de que haya libertad para un fin absoluto. En este 
sentido, Agustin Serrano rechazar!a la vuelta a la actitud natural, la 
remundanizacion. No habda algo as! como un hombre en el mundo. 
Esta manera de enfocar el problema es la que permitida mantener el 
concepto de autoobjetivacion, en el sentido, ademas, de que esa 
individuacion y libertad de las que se termina de hablar, aun siendo 
absoluta no se pueda pensar como solipsista, es decir, que la exis
tencia del otro sea en esa medida tambien una necesidad, y, segUn 
Serrano, una necesidad previa a la propia posicion del mundo como 
espacial. En ese caso, si podemos asegurar la necesidad de la intersub
jetividad, 10 que tenemos no es una pluralidad de sujetos en el 
mundo, sino comunidad trascendental. 

2.
Con la intervencion de Agustin Serrano de Haro finalizo 10 que 

he dado en Hamar el primer bloque del seminario, que consumio una 
parte importante del tiempo y las energfas de los interlocutores. El 
segundo estuvo dominado, como ya dijimos al principio, por las 
discusiones en torno al problema fundamental de la conciencia de 
horizonte. 

Una vez lefdo el fragmento del paragrafo que enfrenta esta 
cuestron entro Fernando Montero a razonar los motivos por los que 
ello consideraba de sumo interes6

: 

6 Reproduzco a continuacion, para una mayor claridad en 1a comprension de 10 
que sigue, e1 texto objeto de discusion: «Lo individual, conforme a la conciencia, no 
es nada por sf mismo; 1a percepcion de una cosa es su percepcion en un campo 
perceptual . Y como 1a cosa individual solo tiene sentido en 1a percepcion a traves 
de un horizonte abierto de "percepciones posibles", en tanto <pe 10 propiamente 
percibido "remite" a una multiplicidad sistematica de posio1es presentaciones 
:onforme a 1a percepcion que Ie pertenece de un modo conerente, as.I tiene 1a cosa 
un horizonte: frente al "horizonte interno" un "horizonte extemo", justamente 



- 170 - Jesus Miguel nfaz Alvarez 

1°. Aqul aparece el termino remision (Verweisung) como ele
mento esencial en la constitucion del mundo. Este termino es 
tambien esencial en Heidegger a la hora de explicar la significabilidad 
de las cosas y del mundo: cada cos a remite a las que forman una 
situacion, y, en definitiva, al mundo, y esa remision es 10 que otorga 
significabilidad a las cosas. Este concepto es igualmente importante 
en la filosofla de Habermas. El hab1a de un plexo de remisiones para 
describir 10 que entiende por mundo de la vida. 

2°. La constatacion de la aparicion del termino remisi6n en 
Husser1 y en Heidegger nos lleva a preguntarnos critico-historicamen
te quien fue el primero en tematizar esta teoda. Desde el punto de 
vista de las publicaciones, Heidegger es el primero, Ser y tiempo es 
anterior a La crisis de las ciencias europeas , pero es posible que 
Husserl en manuscritos anteriores hubiese hecho 10 propio. En 
relacion con esto Fernando Montero solicito a los presentes posibles 
aclaraciones sobre esta cuestion. No obstante, y antes de cualquier 
contestacion sobre este punto, el propio interviniente introdujo en 
su razonamiento un matiz que podia convertir esta pregunta por la 
precedencia, aunque no el de las posib1es influencias de Husserl en 
Heidegger 0 viceversa, en una pseudocuestion. Porque, sigui6 
argumentando Montero, en Husserl la remision tiene un caracter 
diferente al que Ie da Heidegger. Tal es, que mientras que en este 
ultimo afecta a las cosas interpretadas ya dentro de una comprension 
pragmatica del mundo, a 10 que desde la optica husserliana podemos 
Hamar el mundo de 1a vida concreto, habitado ya por utiles, por 
cosas en las que se han sedimentado las idealizaciones propias de la 

como cosa de un "campo de cosas~; y esta remite finalmente a la totalidad del 
"mundo como mundo de percepci6n". La cosa es una en la totalidad del gropo de 
cosas percibidas real y simultaneamente, pero ese gropo no es para nosotros, de 
acuerdo con la conciencia, el mundo, sino que en el se presenta el mundo; este 
gropo tiene para nosotros como campo momentaneo de percepci6n siempre el 
caracter de una seccion "del" mundo, del universo de las cosas de percepciones 
posibles. Esto es, pues, el mundo presente en cada caso; el se me presenta en cada 
caso a traves de un nudeo de "presencia originaria~ (con 10 que se seiiala el caracter 
continuamente subjetivo de 10 percibido actualmente como tal) aSl como a traves de 
sus valideces de horizonte internas y externas». Op. cit. 165; esp. 171. 
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cultura, la remisi6n de Husserl se situa, en cambio, en un nivel 
anterior, previo, de percepciones yexperiencias de caracter constitu
yente-trascendental, en su jerga, en un mundo de la vida originario, 
que es el subsuelo sobre el que crecerla el mundo heideggeriano, el 
mundo de la vida concreto. 

3°. Desde la propia comprensi6n intrtnseca del desarrollo de la 
fenomenologla husserliana la imponancia del texto reside para 
Montero en que es practicamente la primera vez que desde los textos 
se plantea la mundanidad desde un punto de vista trascendental. Es 
verdad que Husserl nos ha hablado del mundo en las Ideas en el mvel 
de mundo circundante, que es espacio-temporal, empfrico, 0 bien en 
La crisis de las ciencias europeas, en tanto que mundo de 1a vida 
concreto que sirve como hilo conductor para acceder, mediante la 
correspondiente reducci6n fenomeno16gica a 1a subjetividad trascen
dental. Ahora, con 1a remisi6n, se situa, como ya se indic6 hace un 
momento, en el mvel de las experiencias constituyentes. No es m el 
mundo espacio-temporal de las Ideas m el mundo de 1a vida concreto, 
sino un mundo que esta en un mvel previo, un mundo de experien
cias que siguiendo la terrninologia de Experiencia y juicio podriamos 
denorninar como geneticamente originadoras de ese mundo concreto. 

Finaliz6 su larga intervenci6n, Fernando Montero, seiialando que 
la remisi6n, contemplada en el marco trascendental de la subjetividad 
constituyente, enlaza el problema de la individualidad con el con el 
de la mundanidad. Y esto es muy imponante dado que, segUn Mon
tero, Husserl desde las Investigaciones 16gicas tuvo una atenci6n 
preferente sobre 10 individual, ya fuera, como en la obra de 1900, 
centrandose en los elementos emplricos que tienen un sentido que 
cumple 10 inteligible del enunciado, 0 bien en Ideas I mostrando los 
elementos noematicos que configuran 10 que una cosa es como indi
viduo. Incluso en Experiencia y juicio se habla de 10 individual como 
el substrato absoluto de las experiencias que me permiten formar 
juicios. Solamente en el texto precedente se plantea por primera vez 
que 10 individuallleva consigo una mundanidad constituida por esa
rernisi6n de cada individuo al campo de experiencias de percepciones 
que en ultimo termino forman el mundo. 
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La exposicion de Fernando Montero suscito gran interes en todos 
los asistentes al seminario, estando como base en la mayor parte de 
las intervenciones que se sucedieron hasta el final del mismo. 

Asi, Javier San Marin se mostro muy de acuerdo con la ultima 
parte de la tesis, en la que se sostiene que en este texto hay un 
cambio claro en la tematizacion por parte de Husserl del problema 
del mundo, y ello, tanto a nivel de publicaciones como de manuscri
tos. Preciso, incluso, que en su opinion esta forma de entender el 
mundo como horizonte externo presente en cualquier percepcion no 
se puede encontrar en el pensador aleman antes de los arios treinta. 

Intervino a continuacion Jorge Uscatescu para afirmar que desde 
el punto de vista historico-crltico es muy probable que E. Fink sea 
el que haya introducido en Husserl, tomandola de Heidegger, la 
concepcion del mundo como horizonte. Esta idea, puntualizo, esta 
ya en Heidegger desde por 10 menos el ario 1922, y no hay que 
olvidar, ariadio, que Fink no solo era disdpulo y amigo de Husserl, 
sino que tambien 10 era de Heidegger, al que con frecuencia 
escuchaba sus lecciones. 

Javier San Martin aporto seguidamente un dato de gran interes 
que matizo la intervencion anterior. En la reelaboracion que Fink 
hizo en los arios 30 al 32, en intensa colaboracion con Husserl, de las 
cuatro primeras meditaciones cartesianas se registra de continuo la 
expresion "seccion del mundo" en el mismo sentido que ha aparecido 
en este paragrafo. Siendo sabedor San Martin de que Fink habia 
asistido a las lecciones de Heidegger del ario 29, uno de cuyos centros 
de preocupacion era el problema del mundo, pregunto a R. Bruzina, 
probablemente en la actualidad el mejor conocedor de Fink, si el 
disdpulo de Husserl pudo haber tornado esta nocion de mundo de 
las citadas lecciones de Heidegger. Bruzina dijo que no, porque esa 
idea aparece mucho antes en Fink y tiene como base la nocion de 
infinito de Giordano Bruno. 

A pesar de este dato, San Martin no minimizo la importancia que 
Meidegger haya podido tener en la nueva concepci6n de mundo que 
aqui aparace, porque el modo diferente que Fink tenia de entender 
este asunto con respecto, por ejemplo, al Husserl de las Ideas, pudo 
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verse corroborado por la audici6n de estas lecciones de Heidegger, 
forzando, en las discusiones con su maestro, un cambio de aprecia
ci6n de este. 

Ya en la recta final del seminario intervino Jose Marla G6mez
Heras para seiialar que en su opini6n, Husserl, con su nuevo 
concepto de mundo como horizonte universal de toda experiencia, 
esta polemizando, por una parte, contra una concepci6n positivista 
del conocimiento. Frente a ella, el fundador de la fenomenologla nos 
indicara que las cosas no se nos dan individualmente, sino en un 
contexte global de sentido (de un modo semejante hablara posterior
mente la hermeneutica del mundo como espacio de interpretaci6n). 
Pero por otra parte, continu6 G6mez-Heras, Husserl estarla tambien 
enfrentandose a un concepto irracional de mundo, tal es el de 
Heidegger, porque, se pregunt6, (Cua! es el puesto de la raz6n en la 
experiencia de las cosas en el mundo? Ese puesto de la raz6n es 10 
que se encuentra muy desvaido en Heidegger y otros autores de la 
epoca (Scheler ... ), derivando con ello hacia posiciones irracionalistas. 
Sin embargo, Husserl tratarla de recuperar, precisamente, ese espacio 
de racionalidad con su noci6n de mundo de la vida, porque esa vida . 
no mira mas alIa de la raz6n, sino que se trata de la vida de la 
conciencia, lugar por antonomasia de la raz6n. 

Con esta reivindicaci6n de un Husserl precursor de la hermeneu
tica a la vez que heredero de la tradici6n ilustrada, en 1a que todos 
los participantes se mostraron sustancialmente de acuerdo, finaliz6 
la sesi6n del seminario. 

Como espero haber mostrado, fueron muchos los comentarios 
interesantes que se rucieron. A pesar de ello, todos los que estuvimos 
alH tambien fuimos conscientes de la cantidad de cosas que quedaron 
por decir, de los problemas que quedaron sin tocar. De este modo, 
las dos hojas que ocupa este §47 nos pusieron de nuevo en evidencia 
la enorme riqueza del pensamiento del fundador de la fenomeno10g1a. 
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sa Sesion (3 de junio).- La estructura del Mundo de la vida 
§§ 62 Y 63 

Por Pablo HERMIDA 

T ras casi tres ai'ios dando vueltas al concepto de Lebenswelt, el 
Seminario Permanente de Fenomenologla cerro el3 de junio de 1992 
el conjunto de sesiones dedicadas a La crisis de las ciencias europeas de 
Husserl. Esta ultima sesion verso sobre la caracterizacion del mundo 
de la vida en el paragrafo 62 y en (?) de La crisis. El grueso de la 
discusion se centro sobre el paragrafo 62, donde se abordan los temas 
capitales de la espaciotemporalidad, la causalidad y la individuacion. 
Al final de la sesion se reservo un breve espacio para la recapitula
cion y slntesis de los fructiferos debates en torno a la estructura, la 
ciencia y la filosoHa del mundo de la vida en Husser!' 

De entrada, Javier San Martin justifico la eleccion del paragrafo 
62 alegando que en el se ofrece posiblemente la ultima caracteriza
cion global del Lebenswelt en las paginas de La crisis. Este paragrafo 
pertenece a la seccion B de la parte tercera, dedicada a la psicologia. 
En este contexto, busca evidenciar los errores de la interpretacion 
psicologicista del mundo de la vida y, con este fin, se pasa revista a 
ciertas caractedsticas basicas del Lebenswelt. 

Antes de nada hubo de aclararse el equivoco empleo del termino 
"inexistencia" (traduccion de "Inexistenz") empleado, no como "no 
existencia", sino en el sentido heideggeriano-husserliano-brentaniano 
de existencia interna, inherencia 0 insercion. 

San Martin se apresuro a cifrar en la espaciotemporalidad y la 
causalidad el doble objeto de atencion del paragrafo, en el que 
Husserl se remonta al mundo de la vida para explorar la genesis yel 
valor de verdad del dualismo cartesiano. Fernando Montero aprove
cho para conectar enseguida con la perspectiva del mundo de la vida 
originario de Experiencia y Juicio, un Mundo fraguado de experiencias 
subyacentes a las construcciones humanas, a las idealizaciones y 
revestimientos cientificos. Enlazaba de esta manera con su preocupa
cion por los dos niveles (originario y concreto) del Mundo de la vida. 
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Jose Lasaga interrogo acerca de la posible conexion de la 
"existencia unitaria", a la que alude Husserl al final del primer 
parrafo, con el mundo en tanto que horizonte universal, referido en 
el paragrafo 47. San Martin apunto sin embargo que, en el segundo 
caso, se tratarla mas bien de un nivel de unidad superior al de la 
experiencia pura de cada uno, de "mi mundo", como did Ortega en 
EL hombre y La gente. Sugirio Montero que esa experiencia pura sed. 
la que se traduce en el mundo primordial de la V Meditacion 
Cartesiana. 

Javier San Martin llamo la atencion sobre el entrecomillado no 
inocente de la "experiencia pura" que invita a preguntarse por el 
nivel en que esta se halla. Para Montero, dicha experiencia pura seria 
la que subyace a 10 experimentado cotidianamente, una vez operado 
el proceso fenomenologico reductivo en busca de 10 originario. San 
Martin observo que en la interesante explicacion de Montero persis
tida la ambigiiedad consistente en la posibilidad de un retorno no 
trascendental a esa experiencia pura. Para eI, las comillas subrayarian 
justamente el hecho de que la experiencia no es reine en el sentido de 
ya trascendental, sino que es pura solo por estar despojada de las 
efectuaciones de sentido propias del mundo concreto, de las que cabe 
prescindir en el anaIisis intencional. Montero trajo a colacion, a este. 
respecto, la contraposicion hileticol noematico trazada en Ideen. Por 
su parte, Cesar Moreno hizo una pertinente evocacion del concepto 
de "reine Erfahrung" empleado por A venarius, y Antonio Rivera se 
remonto al paragrafo 9 de La crisis, para retomar la alusion husserlia
na al «ropaje de ideas» [Ideen Kleidung] y al correspondiente desnudar 
a la zaga de la experiencia pura. 

El profesor Montero siguio pese a todo sospechando la presencia 
de algUn tipo de trascendentalidad en este nivel de la experiencia 
pura, una trascendentalidad que correspondeda al plano de 10 hih~
tico. Javier San Martin adujo entonces la necesidad de poner en juego 
la Entmenschung 0 deshumanizacion para operar el transito reductivo 
hacia la trascendentalidad del sujeto hiletico mundano. 

Alcanzado este punto, el profesor San Martin creyo oportuno 
insistir en la estructura de zigzag de La crisis que, en tanto que 
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introducci6n a la fenomenologfa, va reiterando sus sucesivos pas os en 
toda su dificultad. Desde esta perspectiva zigzageante conviene leer 
las diversas partes y secciones de La crisis. Asl, no se trata de una 
obra lineal donde la psicologia suceda en orden de fundamentaci6n 
a la teorta del mundo de la vida. Antes bien, en el contexto de la 
psicologfa resurge la caracterizaci6n del mundo de la vida, en el 
sentido de la experiencia pura, previa a la reducci6n trascendental. 

El siguiente moj6n de la discusi6n habrla de ser la contraposici6n 
entre la espaciotemporalidad f!sica y la espaciotemporalidad espedfica 
del mundo de la vida, con la subsiguiente duplicidad de objetos que 
en este se introducen. En concreto, la pregunta formulada por San 
Marcin apuntaba ala indagaci6n del tipo de participaci6n de 10 cul
tural, 10 espiritual, etc., en la espacialidad Hsica y/o fenomeruca (el 
espacio del mundo de la vida), indagaci6n para la que resultarfa muy 
fertiI y esclarecedora la contraposici6n heideggeriana de mundo y 
tierra. 

SegUn explic6 Jose Lasaga, un importante rasgo diferenciador 
serla para Husserlla viabilidad de la separaci6n abstractiva de espacio 
y tiempo Hsicos, en contraste con la inquebrantable solidez del 
continuo espaciotemporal en el mundo de la vida. Montero complet6 
esta idea sugiriendo la relativa prioridad que Husserl, en el contexto 
del Lebenswelt, pareda conferir at tiempo sobre el espacio. En la 
misma direcci6n se pronunci6 el profesor Rivera, quien apel6 at 
concepto ordenador y nuclear de "presente viviente" y evoc6, a 
modo de antecedente de la primada temporal, la Estetica kantiana. 
Asimismo, Rivera rememor6 la contraposici6n establecida por 
Husserl en la Ding und Raum Vorlesung entre la repetibilidad de las 
experiencias espaciales y la irrepetibilidad 0 irreversibilidad temporal, 
con sus hondas repercusiones sobre el concepto y las limitaciones de 
Ja historia, amenazada por su reducci6n a mera hermeneutica. 

Por su parte, el profesor San Marcin subray6 la importancia del 
tratamiento husserliano consecutivo de la temporalidad fenomeruca 
(Investigaciones de 1905) y de la espacialidad fenomeruca (Ding und 
Raum Vorlesung de 1906). Esta sucesiva investigaci6n de sendas 
vertientes de la subjetividad delatarla la importancia atribuida por 
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Husser! al cuerpo. Por otro lado, recordo San Martin que en Husser! 
el tiempo fenomenico es ineinandersein, es decir, que todas sus partes 
estan coimplicadas a diferencia de 10 que acontece en el tiempo flsico. 
Iso Kern, en Idee und Methode der Philosophie, traslada la distinci6n 
al plano espacial, distinguiendo entre el espacio flsico -que es partes 
extra partes- y la espacialidad fenomenica que, al igual que la 
temporalidad, seda ineinandersein, al estar referida al cuerpo de cada 
uno y, posteriormente, al espacio social. El propio Husserl aludira 
ampliamente a la inhomogeneidad del espacio fenomenico (un 
espacio polarizado siempre entre el Aqul y el Alh') en el primero de 
sus volumenes sobre Intersubjetividad. ASI, San Martin conduyo esta 
intervenci6n invitando a la cautela a la hora de sugerir la primada de 
10 temporal en Husserl, y enfatizo el hecho de que este no hablase 
ahora de espacio y tiempo por separado, sino de la Raumzeitlichkeit 
(espaciotemporalidad), con 10 que rebasarla con 
mucho a Kant. 

Tras una sugerente concatenacion de ciertas doctrinas husserlia· 
nas, hegelianas y finkianas sobre la temporalidad por parte de 
Antonio Rivera, Agustin Serrano de Haro incorporo al debate el 
concepto husserliano de Ur-Schapfung (proto·creacion), 
surgimiento de la conciencia del tiempo que no es todavia el ahora 
del tiempo inmanente, que no hallarla su replica en la slntesis del 
espacio. Abundo asimismo Serrano en la posibilidad de volver aver 
el mismo espacio, 10 que matiz6 luego con la tesis de que el espacio 
nunca se ha visto del todo, en tanto que el tiempo, al menos como 
presente viviente, se vive absolutamente. En diaIogo con Serrano, 
Rivera sugirio la deuda de la UrschOpfung husserliana para con una 
concepcion escolastica del tiempo a la que se sumaria tambien 
Descartes. La cadena de remisiones se enriquecio con la evocacion del 
profesor Gomez-Heras de la problematica categoria empleada por 
Bloch de Das Dunkeln des gelebten Augenblicks, as! como con el 
recurso a Merleau·Ponty por parte de San Martin para argumentar, 
frente a Serrano, en favor de la existencia de una UrschOpfung del 
espacio fenomenico, que seda la experiencia de movimiento. 
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Lasaga reclamo la necesidad de extender la irreversibilidad al 
deverur del continuo espacio-temporal, mas alia. de la presuncion de 
estabilidad de la materia espacial. En un sentido similar manifesto 
Rivera que el espacio es, en ultima instancia, temporal. Tambien se 
pronuncio en esta direccion Montero, quien aprovecho para insistir 
una vez mas en la ciena prioridad del Ahora viviente sobre el Aquf 
vivente. 

A vanzando en la discusion, Javier San Martin invito a considerar 
el tipo de entidades que, pese a poder aparecer en su corporalidad, no 
resultan reductibles a espaciotemporalidad, como sucede con las men
tes (Seelen) , los objetos culturales 0 los animales. Tras una breve 
digresion (suscitada por Rivera) en torno a la relacion de los terminos 
latinos animus y anima, San Martin se esforzo en subrayar la depen
dencia de todo producto cultural con respecto a la esfera de 10 
mental y de ahi derivo hacia una consideracion de la participacion 
corporal indirecta, uruca via para eludir los problemas del dualismo 
cartesiano. En este punto Moreno, San Martin y Serrano recordaron 
el problematico estatuto de los objetos de los mundos segundo y 
tercero de Popper. Antonio Rivera sugirio la posible drcel dualista 
tendida a Husserl por la terminologia filosofico-religiosa tradicional, 
pero Mariluz Pintos se apresuro a recordar que el ineludible empleo 
de los conceptos tradicionales se vela en Husserl enriquecido y 
superado mediante la categorfa central del soma (Leib). 

Con la lectura de un nuevo pasaje del paragrafo 62 se inauguro 
un intenso debate en torno al concepto de "imperar" (walten) y sus 
connotaciones de actividad y / 0 pasividad, que fue conduciendo hacia 
la formula mas 0 menos consensuada del "yo imperante imperado", 
en la linea de Merleau-Ponty. Fue Lasaga quien lanzo el reto, al 
reprochar el -a su juicio- imperdonable olvido husserliano del 
padecer como integrante del imperar del yo sobre su cuerpo, 10 que 
delataria el idealismo de un sujeto emancipado de la espaciotempo
ralidad historica. ASl pues, creyo urgente Lasaga, frente a las 
objeciones de Moreno y Pintos, incorporar en el imperar la dimen
sion del ser imperado, idea compartida en lIneas generales por el 
profesor Montero. El delicado manejo de los terminos "actividad" y 
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"pasividad" oblig6 a San Martin a recordar el recurso sintetico 
husserliano en la parad6jica f6rmula Aktive Passivitiit. Yes que acaso, 
como apunt6 Rivera, Husserl no elude la pasividad, sino que la 
explicaria desde una estructura mas fundamental y compleja. 10rge 
Uscatescu interrog6 acerca del caracter voluntario 0 involuntario del 
imperar yse pregunt6 por la posible conexi6n con la Vermoglichkeit. 
Defendi6 que el imperar no es propio del yo, sino una especie de 
fuerza impersonal, 10 que vendria sustentado por el caracter impeso
nal del verbo walten. San Martin se encarg6 de matizar est a postura 
destacando en el imperar varios niveles, entre los que seria fundamen
tal el del soma. Tras la riqueza de esta discusi6n, lose Lasaga, que la 
habia promovido, acept6 buena parte de las argumentaciones esgri
midas, venidas a contrarrestar la unilateralidad de su lectura, si bien 
quiso todavia subrayar la importancia del fondo insobornable de 
sensibilidad y expresividad corporal, mas alIa del "imperio" del yo. 
Esto dio pie a San Martin a llamar la atenci6n sobre los diversos 
niveles del yo que figuran en Husserl y, en concreto, hab16 de 
fen6menos como la risa y el llanto (analizados por Plessner) como 
manifestaciones inmediatas de la Leiblichkeit. 

El ultimo parrafo del paragrafo 62 aborda la problematica de la 
causalidad y su diferente significaci6n en el mundo Hsico y el mundo 
mental. De especial interes result a la definici6n de la cosa en 
terminos de pragmatica 0 conjunto de causas en un deter min ado 
contexto. El profesor Rivera tom6 la palabra para esbozar, a partir 
del comentario de Russell a Hume, las dificultades de la aplicaci6n 
al yo del modelo causal mecanico. San Martin distingui6 entonces 
con Husserlla causalidad meramente Hsica de aquella que implica de 
algUn modo 10 mental, y que podria designarse como motivaci6n. La 
reducci6n de la motivaci6n a la causalidad no seria sino una vertiente 
de la reducci6n de 10 mental a 10 corporal, dentro del peliagudo 
debate multisecular de la relaci6n alma-cuerpo. 

El profesor Montero aplaudi6 la introducci6n husserliana de la 
causalidad como principio determinante de la individualidad, 
superando asi a la filosoHa clasica aristoteIica (con su recur so a la 
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byle) y al pensamiento moderno que, desde Locke y Leibniz, vela en 
el espacio y tiempo los facto res de determinacion. Aplicada al mundo 
de la vida, la causalidad se explicara desde las experiencias originarias, 
donde entrarta en juego las Verweisungen. Por flO, senal6 Montero, 
la individualidad del yo se evade a estos canones para ser deudora de 
la actividad, la iniciativa propia de cada uno. San Martin suscribi6 
estas descripciones de Montero, que apuntarian presumiblemente 
hacia la recepci6n husserliana (y tambien orteguiana) del Pragmatis
mo, con la consiguiente explicaci6n del mundo de la vida y de las 
cosas en terminos dinamicos y pragmaticos de comportamiento, con 
10 que pasaria a lugar destacado el concepto de inductividad general. 
Lasaga abund6 en esta direccion activando el concepto de "campo 
pragmatico" manejado por Ortega y cit6 el ejemplo orteguiano de la 
p6lvora, que hubo de ser matizado por San Martin mediante la 
apelaci6n a los distintos niveles (forma, uso, funci6n, significado) que 
Linton senala para los objetos culturales. 

Serrano de Haro crey6 justo vincular la individuaci6n del yo 
personal con el tema de la libertad, por contraposici6n ala causalidad 
que individualiza las cosas. Esta lectura, que fue muy contestada,· 
despertaba de inmediato para San Martin la inc6gnita de la individua
ci6n (propia, impropia 0 ausente) del mundo animal, y su relaci6n 
con la intimidad epistemica que los animales poseen. Se sumaron 
1uego a la discusi6n Lasaga y Montero, este ultimo para seiialar la 
necesidad de aplicar al mundo animal la teorta de la Einfuhlung 
(empada) 10 que, no obstante, dejaria aun abierta la cuesti6n de su 
individuaci6n, tal como apunto San Martin, para quien la individua
ci6n del animal estaria vincu1ada a su iniciativa y actividad, mientras 
que la libertad supondria ya un estadio superior. En el mismo sen
tido, Montero reiter6 que, para Husserl, el soma del hombre se indi

. vidualiza -a diferencia de las cosas- por su iniciativa y actividad. 
Con el arumo de arrojar luz sobre estos asuntos, Javier San Martin 
esbozo su concepci6n de los tres niveles de trascendental que con
vendda distinguir si se quiere reivindicar una trascendentalidad per 
se en los ninos 0 los animales. El primero de estos niveles seda 
precisamente la intimidad epistemica que reorient a y da perspectiva 
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al mundo, y este nivel permitida ya hablar de individuaci6n. Desde 
esta perspectiva, San Martm denunciola estrechez de la clasificaeion 
husserliana de los tipos de individuacion y reclamo un espacio 
intermedio entre la individuacion personal (per se) y la de las cosas. 
Por su parte, Antonio _Rivera resumio las dos logicas contrapuestas 
que operan en el proceso de individuacion del yo: unificaci6n de 
experiencias y vivencias haeia la identidad personal y establecimiento 
de fronteras frente al mundo social del nosotros, que bien podria 
enfocarse tambien como unidad aglutinante. 

Jose Lasaga distingui6 entre responder y reciprocar y secundo la 
afirmacion de Moreno seg6.n la cual el animal no reciproca. Desde 
aqul se derivo ineludiblemente hacia el tema de las proezas lingiiisti
cas y comportamentales de los animales, con ilustraciones de la com
plejidad de este reino, que torna tanto mas delicada la atribucion de 
categodas antropocentricas como la libertad, la responsabilidad 0 la 
decision. 

Una vez abandonado el pad.grafo 62, se salto haeia los textos 
complementarios incluidos en la edici6n espaiiola de La crisis, para 
comentar algunas cuestiones relacionadas con el tipo de vinculacion 
entre el mundo cientifico y el mundo de la vida. As!, por ejemplo, 
se hablo de la revolucion operada por la Edad Moderna en la ciencia 
con el paso a la idealizacion flsico-matem:itica desde 10 que no era 
sino una ontologfa (de ralz aristotelica) de los seres flsicos del mundo 
de la vida. Se comento tambien el papel de los intereses particulares 
en el contexte de la actitud cientHica dentro del mundo de la vida. 
Especial enfasis se puso en la interdependencia ciencia-tecnica, 
relacion bastante descuidada en La crisis donde la dimension te6rica 
es exaltada en detrimento de la decisiva vertiente tecnica y disefiadora 
de la ciencia. 

En los ultimos minutos del Seminario invit6 el profesor San 
Martin a los participantes a haeer un esfuerzo recapitulador y 
sintetizador de la tematica de la estructura, ciencia y filosofla del 
mundo ~e la vida, abordada a 10 largo de los tres aiios consagrados 
al estudio del Lebenswelt. Tras un interesante intercambio entre San 
Martin y Rivera acerca de la viabilidad 0 improcedencia del resumen 
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de unas discusiones pobladas de variopintas intervenciones (donde 
Rivera se confeso partidario de no cartografiar el territorio del 
diaIogo so pena de convertirlo en mon6logo), Cesar Moreno y Fer
nando Montero pronunciaron sendas tentativas de recapitulaci6n. 
Moreno recurri6 para ello al Husserl de Experiencia y Juicio, donde 
propone que la tarea de la fenomenologia es, primero, regresar desde 
los datos de la ciencia objetiva hasta la vida subjetiva y, en segundo 
lugar, elevarse desde la vida subjetiva hasta la conciencia trascenden
tal. Por su parte, Montero aprovech6 la ocasi6n para reiterar su 
interes por el mundo de la vida originario de Experiencia y Juicio y 
el mundo primordial de la V Meditacion en 10 que seria, en palabras 
de M. Pintos, «un resumen mirando hacia adelante». 

Como resistiendose a poner punto final al Seminario, hubo 
todavla invocaciones de autores y de problemas. Se hab16 de la 
postmodernidad y de la desprestigiada doxa, de Nietzsche y de Fink. 
La clausura de un fertil ciclo del Seminario Permanente de Fenome
nologla dejaba en muchos impaciencia, opiniones y preguntas. 



III SEMANA ESPANOLA 

DE FENOMENOLOGlA 


por Pablo HERMIDA LAZCANO 

La hist6rica localidad mediterd.nea de Peruscola (Caste116n) fue 
el escenario de la III Semana Espanola de Fenomenologta. En la Resi
dencia de Funcionarios de esta ciudad se celebraron, entre los dfas 26 
a 28 de noviembre de 1992, unas densas jornadas bajo el r6tulo gene
rico de «Mundo de la vida e interculturalidad», organizadas por la 
Sociedad Espanola de Fenomenologta (SEFE) en colaboraci6n con la 
Universitat Jaume I de Caste1l6n. La asistencia y participaci6n fueron 
muy satisfactorias y, a pesar de 10 apretado del programa, se man
tuvieron sugerentes debates, estimulantes tambien para el grupo de 
estudiantes alH presentes. 

Las sesiones fueron inauguradas al mediodfa del jueves 26, con el 
Saludo del por entonces Vicerrector de la Universitat Jaume I, Vicent 
Martinez Guzman, seguido de la Presentaci6n de Javier San Martin, 
en calidad de Presidente de la SEFE. La Conferencia Inaugural 
(<<Fenomenologta de 10 propio y de 10 ajeno») y la de Clausura 
(<<Europa y el entendimiento intercultural») corrieron respectivamen
te a cargo de los profesores alemanes Bernhard Waldenfels (Universi
dad de Bochum) y Klaus Held (Universidad de Wuppertal, presidente 
en aquel momento de la Deutsche Gesellschaft fUr phanomenologis
che Forschung) quienes, a parte de la brillantez de sus exposiciones 
y la meritoria participaci6n en los debates mas alIa de las barreras 
idiomaticas, optaron por leer en un esforzado castellano sus conferen
cias respectivas. 

Con su conferencia «Fenomenologla de 10 propio y de 10 ajeno», 
el profesor Waldenfels se preocup6 por exhibir las aporias gnoseol6
gicas implicadas en la aprehensi6n, caracterizaci6n y ubicaci6n de 10 
Otro. Como punto de partida tom6 la parad6jica definici6n que 
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Husserl hace de 1a experiencia de 10 ajeno en las Meditaciones Carte
sianas, seg'lln 1a cua:l esta consistirfa en la «verificable accesibilidad de 
10 originalmente inaccesib1e» (Hua. I, 144). Tras exp10rar las impli
caciones de esta definici6n husserliana, Waldenfe1s examin6 las aspi
raciones de los distintos tipos de centrismo, presuntamente superador 
de 10 ajeno. Asf, distingui6 entre egocentrismo (que comprenderIa 
todo 10 ajeno como variaci6n, duplicaci6n y reflejo de 10 propio) y 
logocentrismo (que desembocaria en la fusi6n de 10 ajeno y 10 propio 
en el espacio comun de un Logos universal). De la fusi6n de ambos 
tipos de centrismo emergerIa e1 etnocentrismo, con su sobradamente 
conocida versi6n eurocentrica. Mala alternativa a esta apropiaci6n 
etnocentrica de 10 ajeno resultarfan sin embargo, para Waldenfels, las 
diversas formas de autodesintegraci6n de 10 propio (descentralizaci6n 
del ego, dispersi6n del gran Logos...). Desde estos parametros abord6 
el Profesor 1a descripci6n de la paradoja de la etno10gfa 0 xenologia: 
«si 1a ajenidad consiste en la accesibilidad de 10 originariamente 
inaccesible, (de que tipo podrfa ser un acceso que respetase 1a 
inaccesibilidad de 10 ajeno?». En otras palabras: (c6mo acceder, 
aunque sea parcialmente, a 10 inaccesible sin anular su ajenidad? E1 
siguiente paso fue la descripci6n del modo en que esta amenazante 
aporIa repercuti6 sobre la propia identidad de la etnologfa moderna, 
10 que se ejemplific6 especialmente en e1 caso de Levi-Strauss, y 
recurriendo a la interpretaci6n de Merleau-Ponty en el articulo titu
lado «De Marcel Mauss a Claude Levi-Strauss». En 1a parte final de 
su exposici6n, Bernhard Waldenfels abog6 por 1a necesaria transfor
maci6n de nuestro modo de ver y hab1ar de 10 ajeno, si realmente 
este ha de ser respetado como tal, sin vio1entaciones ni diso1uciones. 

Esta transformaci6n imp1icarfa renunciar de entrada a preguntas 
como que es 0 para que existe 10 ajeno, que habdan de ser sustituidas 
por la consideraci6n de 10 ajeno como «algo a 10 cual respondemos 
e inevitablemente hemos de responder, es decir como invitaci6n, 
desmo, estfmulo, llamada, vocaci6n 0 cualesquiera que sean los 
matices». En definitiva, la paradoja prevalece: una experiencia que 
alcance 10 ajeno provoca automaticamente que este deje de ser 10 que 
habla sido. 
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COMUNICACIONES 

La serie de comunicaciones fue abiena, la tarde del jueves 26, por 
Urbano Ferrer, de la Universidad de Murcia. EI profesor Ferrer ex
plor6 el papel que el concepto de autodeterminaci6n represent a en 
la anaHtica existenciaria de Heidegger. La autodeterminaci6n, lelda 
en relaci6n con la Sorge 0 cuidado y la recalda en el "se" impersonal, 
se describi6 como caractenzada por su no originariedad, su atestiguar
se en fa conciencia moral (Gewissen), y su empLazamiento en La pers
pectiva total del existir, al delimitarse cada autodeterminacion como 
unica desde la anticipacion de la muerte, en la que la autodetermi
naci6n cesa. Tomo la palabra a continuacion Enrique Timon, de la 
Universidad de Santiago. Con profusi6n de referenciasa auto res de 
la tradici6n filosofica moderna, Timon trat6 de ofrecer una propuesta 
de revision cntica de la epoje esceptica radical. En su trayectoria 
parti6 de Descartes, para considerar luego 10 que el planteamiento 
husserliano supone de superacion con respecto a la duda met6dica 
cartesiana. EI paso siguiente sena la denuncia de las limitaciones de 
la tematizaci6n de la epoje por parte de Husserl, con la revision de 
algunos de los reproches formulados por distintos pensadores. Ortega 
fue otro de los focos de atenci6n de Tim6n quien, en la parte final, 
trat6 de reconducir toda la trayectoria descrita con el fin de «dotar 
a la epo;e del rigor necesario para que pueda servir de funda-mento 
a una autentica ciencia fenomenologica». En tercer lugar inter-vino 
Jorge Uscatescu, quien se centro en la caracterizacion de la coti· 
dianidad, ese suelo de la filosoHa y forma primera en que el estar-ahI 
ejerce su existencia. Uscatescu reconocio en Heidegger el merito de 

. haber analizado por vez primera en la historia de la filosoffa este 
fen6meno, cuyos rasgos definitorios basicos sedan la frecuencia, la 
familiaridad, la mediocridad y la indiferencia frente a toda forma 
concreta de existencia. La ultima comunicaci6n del dla fue la de 
Chantal Maillard, quien propuso una estetizacion del mundo a partir 
de una modificacion voluntaria de la actitud perceptiva, para 10 que 
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recurrio a una doble ilustracion: una version occidental, a partir de 
la espacializacion amplificada de la mirada, y otra oriental, que se 
basarfa en la inmediatez espacio-temporal caracterlstiea del haiku. 

En la mai'iana del viernes 26, dos comunicaciones bastante afines 
versaron complementariamente sobre la filosoffa de la historia de Jan 
Patocka. Agustin Serrano de Haro «<Jan Patocka: comprension here
tiea del origen y la crisis de Europa») intento fijar los aspectos mas 
descriptivos en que la filosoHa de la historia diseiiada por Patocka se 
aparta de 1a husser1iana, para esbozar posteriormente las Hneas maes
tras en que el pensamiento de la contingencia de 1a libertad y de la 
inseguridad del sentido desbordan el marco de La crisis de las ciencias 
europeas. Por su parte, Jose Lasaga (<<Notas sobre 1a filosoffa de 1a 
historia de J. Patocka») enfatizo esa radical contingencia de 1a historia 
que se detecta en los principales escritos de un Patocka que, par
tiendo del mundo natural como mundo prehistorico, interpreta el 
origen de la historia como irrupcion de 1a libertad (accion poHtica), 
de la que surge tambi6n la filosoHa. Sucedio a estas intervenciones la 
controvertida lectura que Ma Carmen Lopez llevo a cabo de 1a fi10
sofia 16vinasiana. En su examen del problema del Otro en Levinas, 
la profesora Lopez Saenz, que supuso en principio que hal 1 arIa en e1 
filosofo una explicitacion de Ia relacion yo-otro que fuese mas alIa del 
planteamiento husserliano, tendio finalmente a calificar de "excesiva
mente vaga y formal" la propuesta levinasiana, que abocaria a 10 
absolutamente Otro, convirtiendo a la alteridad en una dimension sin 
objeto previa a la humanidad y obviando el sentido del otro concreto 
y de nuestra interrelacion. 

La sesion de la tarde se abrio con Ia comunicacion «Alteridad, 
idealismo y realismo en E. Husserl y J. Zubiri», en la que Victor M. 
Tirado contrapuso el idealismo trascendental husser1iano (en su opi
nion incapaz de fundamentar el acceso a una autentica alteridad 
personal) al realismo zubiriano, que pareceda legitimar y hacer 
justicia a un verdadero alter ego. Desde esta ultima interpretacion, mi 
"estar-vertido-a" y mi divergir del otro serian detectables .ya en el 
nivel biologico y se actualizarlan din£micamente con la insercion en 
el proceso de socializacion.La exposicion de esta teorla exigi6 como 

http:socializacion.La
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requisito previo la fundamentaci6n del realismo zubiriano frente a 
los argumentos de Husserl contra todo realismo. En segundo lugar, 
Tomas M. Moratalla trat6 de precisar la actitud de Paul Ricoeur con 
respecto al movimiento fenomeno16gico, e insisti6 en que, para el 
filosofo frances, la fenomenologia hermeneutica supone la critica y 
el rechazo del idealismo husserliano. Asimismo, Moratalla examin6 
brevemente un concepto central en la ultima filosoHa de Ricoeur: la 
imaginacion, esbozando las vIas por las que la idea de una imagina
ci6n hermeneutica puede enriquecer el concepto husserliano de 
"mundo de la vida" (Lebenswelt). Por fin, y como ultima comunica
cion de la Semana, el profesor Riob6 Gonzalez de la Universidad de 
Santiago leyo la «Fenomenologla de la autoposici6n sint<hica del 
sujeto-objeto", donde retoma su reivindicaci6n de un Fichte muy 
distante de ese "idealista subjetivo" que Hegel pretendio ver en el. 
Para Riobo. en la filosoHa fichteana -convergente en ciertos aspectos 
con la fenomenologfa husserliana- el sujeto humano recobra su 
libertad y su senti do de la vida en una proyeccion intersubjetiva. 

PONENCIAS 

Antonio Dominguez abri6 la serie de ponencias en la tarde del 
jueves 26 con una disertacion articulada desde su habitual preocupa
cion por la convergencia interdisciplinar. en ese emplazamiento fron
terizo entre la filosoHa, la lingiifstica, la semi6tica y la poetica. El 
Profesor Dominguez nos invito a ver en el lenguaje el «espacio del 
otro», as! como la forma primordial de 10 propio y ambito resonante 
de 10 Otro: «una forma que se constituye constituyendo». El esque
leto argumental partio del reconocimiento en Husserl de una estruc
turacion semi6tica de la expresion presidida por el sentido. Sus 
vertices sedan la expresion absoluta 0 signo, la «mera expresion» 0 

sentido verbal, y la expresi6n plena. que incluye la referencia. El 
problema de la capa prerreflexiva nos situ aria, sin embargo, ante una 
procedencia de sentido en el monologo, cuyo espacio solo puede ser 
remanente de una funci6n dialogica abierta en la distancia de la 
conciencia en el a 51 de S1. El lenguaje nos mostraria ya en el nivel 
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fonemico que esta autoafecci6n se constituye en el espacio-tiempo de 
la articulacion fonoauditiva. Sobre ella, 0 desde ella, se configurara 
la slnresis significante. 

Tom6 el relevo Alcira Bonilla (Univ. de Buenos Aires) quien. en 
una audaz reflexi6n sobre el presunto "Descubrimiento" de America 
-reflexi6n desde el «lado de all3.»--, se esmero en detectar en la 
utopia un lugar de confluencia del metodo y t6picos fenomeno16gi
cos con datos antropo16gicos e historicos, en la linea de continuaci6n 
de una «crftica de la raz6n ut6piea». En este senti do, la Profesora 
Bonilla aludi6 a la necesidad de revisar la propensi6n ut6pica del 
pensamiento de Husserl, especialmente en 10 concerniente a su pecu
liar concepto de la raz6n y la racionalidad vinculado con e1 ideal 
universalista del fi16sofo como «funcionario de la humanidad». Desde 
esta idea se pas6 revista a utopias renacentistas y modernas y se 
constat6 la mutua influencia de la «noticia indiana» en los humanistas 
creadores de utopias y el registro ut6pico en que aparecen escritos los 
relatos de viajeros, las cartas y cr6nicas, comenzando por la carta de 
1493 del mismo Crist6bal Co16n. A1cira Bonilla adujo los ejemplos 
de Tomas Moro y la Nueva Cronica y Buen Gobierno de Felipe 
Guaman Poma de Ayala, «utop6grafo» andino de fines del xv. En 
todos estos relatos, y hasta en el utopismo pranco y pol1tico 
hispanoamericano, se evidenciaria la aparici6n de America como 
nuevo «espacio del deseo del otro», la «tierra sin mal» apta para la 
materializacion de una justicia cuyo ideal, en terminos generales, 
serfa formulado seglin la tradici6n europea misma. 

La ultima ponencia del jueves 26 corri6 a cargo del profesor Jesus 
Conill, de la Universidad de Valencia. Bajo el titulo «Mundo de la 
vida y cultura moderna», la ponencia del profesor Conill intentaba 
mostrar que la cultura moderna erosiona de tal modo e1 mundo de 
la vida que, por mucho que se pretenda recurrir a eI para regenerar 
la vida social, resulta muy diflcil confiar en el exito de tal empresa. 
A juicio del ponente, e1 mundo de la vida tendda caracter mitico y 
ut6pico, 0 bien podda ser la expresi6n de dertas exigencias morales, 
por 10 menos latentes -que no se resignan a quedar fuera de la vida 
moderna y cuyo sentido es fundamentalmente ideal-, pero carentes 
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de fuerza para hacer frente a los imperativos sistemicos, si no 
encuentran nuevas fuentes de energia humana y otras pautas 
culturales. 

En la segunda jornada, los ponentes fueron los profesores San 
Martin Sala y Martinez Guzman. Javier San Martin, recogiendo la 
preocupaci6n husserliana por el potencial fundamentador de la 
fenomenologla con respecto a las dem£S ciencias, apost6 por una 
reivindicaci6n de la fenomenologia como «fi1osofla de las ciencias 
humanas». Desde la propia trayectoria intelectual y profesional del 
profesor San Martin, tal reivindicaci6n vema suscitada por la nece
sidad de una filosofia de la antropologia capaz de dar sustento episte
mo16gico a la tarea de los antrop6logos culturales. SegUn relat6 San 
Marcin, el camino fue recorrido en sucesivas etapas, cuyo punto de 
arranque seria la comprensi6n de la vocaci6n antropo16gica de la 
fenomenologla de Husserl (itinerario fenomeno16gico antropo16gico), 
tarea en la que jugarla un papel c1arificador esencial la JI1 Meditaci6n 
cartesiana de E. Fink, en virtud de dos aportaciones b£Sicas: por un 
lado, se muestra en ella la recuperaci6n, desde la perspectiva feno
menol6gica, de un sentido de ser humano que obrar£ como aprion 
onto16gico para las ciencias humanas. En segundo lugar, es de capital 
importancia el planteamiento de la diferencia entre historia f£ctica e 
historia trascendental. Junto a la Krisis y la JI1 Meditacion de Fink, 
San Martin enfaciz6 la especial relevancia del escrito husserliano 
sobre «El origen de la geometria». Este texto fue presentado como 
una reivindicaci6n del verdadero sentido de la historia (frente a la 
mera historia de hechos) y la historicidad humana como «movimien
to vivo de los unos con los otros y de los unos en los otros de la 
formaci6n originaria de sentido y de su sedimentaci6n» (segUn pala
bras del propio Husserl). Mediante la conjugaci6n de estos y otros 
elementos, San Martin ofreci6 una propuesta provisional de recons
trucci6n del salto desde la ciencia del mundo de la vida hasta la 
filosoHa del mundo de la vida, que habria de ser la fenomenologla 
trascendental. Por esta vIa se pretendia evidenciar el autentico sentido 
de la Knsis en tanto que introducci6n a una filosofla de las ciencias 
humanas. 
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A continuaci6n, Vicent Martfnez apunt6 hacia una «recuperaci6n 
trascendental de la racionalidad europea», donde la "trascendentali
dad" era evocada con todas las cautelas. Se trataba, en esencia, de 
seguir profundizando en su propuesta de una Fenomenologfa Comu
nicativa. Con este fin, arranc6 el Profesor Manfnez de la aceptaci6n 
del reto de Husser! en las Conferencias de Praga y Viena relativo a 
la recuperaci6n del telos de Europa, una Europa que ha unilateraliza
do las posibilidades Universales de la "raz6n". Emprendi6 acto se
guido una serie de reflexiones crfticas en torno a la propuesta de la 
fenomenologia trascendental como alternativa a esa unilateralizaci6n. 
En un tercer momento evoc6 la slntesis de «fen6menos originarios» 
que ayuden a clarificar las posibilidades de ejercer la racionalidad en 
sentido universal en diaIogo critico con las pragmaticas "trascenden
tal" y "formal-universal" de Apel y Habermas respectivamente. EI 
apartamiento de estos «fen6menos originarios» -tales como la 
"ejecutividad" 0 performatividad de las acciones humanas, cuya rei
vindicaci6n corresponderia a una Fenomenologfa Comunicativa
seria, a juicio de Martinez, responsable de las consecuencias tragicas 
de "irracionalidad" al orden del dla en Europa y el resto del mundo. 

En la ultima intervenci6n del viernes 27 tuvimos la oportunidad 
de escuchar a Fernando Montero Moliner, quien pronunci6 la confe
rencia titulada «La dialectica Individuo-Mundo en la obra de Hus
ser!,., El profesor Montero sali6 al paso de la tesis habermasiana 
segtin la cual el estudio del mundo de la vida deberia prescendir de 
la fenomenologfa de la percepci6n realizada por Husserl. Para ello, 
Montero bas6 su argumentaci6n en las afirmaciones del propio Hus
ser! quien, en La crisis de las ciencias europeas, propone el mundo de 
la vida concreto como un "punto de partida" para las investigaciones 
fenomenol6gicas de la subjetividad trascendental, en la que habrfa 
que descubrir, por tanto, no s610 las actividades noeticas que dan 
vida a los ideales espirituales, sino tambien las otras funciones que, 
en un nivel inferior, constituyen las experiencias del mundo de fa 
vida originario y del mundo primordial. Esto suporua abogar en favor 
de una indagaci6n que pondria de manifiesto la trama mundana que 
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irt-adia de la individualidad de los estados de cosas objetivos, 
ampliando sus "horizontes internos" mediante "horizontes externos" 
que trazan la figura del mundo. Dicha trama consistida en la 
"remision" 0 "referencia" (t.i>rweisung) que cada objeto individual 
dirige hacia los que constituyen su campo empfrico. Esa "'referencia" 
se manifestad. fundamentalmente como el "nexo" (Zusammenhang) 
temporal que cada experiencia mantiene con las que forman su pasa
do y futuro y, asimismo, como la "relacion" (Beziehung) espacial que, 
desde el "aqui" del soma viviente, vincula los objetos percibidos en 
su comorno mundano. En definitiva, siguiendo a Husser!, Montero 
caracterizo la mundanidad como la experiencia de las cosas individua
les que forman el mundo de la vida originario y el mundo primor
dial, proporcionando el suelo sobre el que se elevan las idealizaciones 
que dan un senti do historico y espiritual al mundo de la vida 
concreto. 

«La dimension po1i'tica del humanismo europeo» de Domingo 
Garda Marza y «Dialogica de la alteridad y mundos facticos de la 
vida» de Cesar Moreno Marquez fueron las dos ponencias del sabado 
28. Garda Marza expuso la necesidad de una teoria de Europa que 
explicite y justifique los elementos basicos que encierra la idea de 
Europa. La urgencia de esta teorla vendda dictada por los aconteci
mientos ya que, en un momento en que las presiones economicas 
fuerzan a romper los Hmites del estado nacional, no poseemos 
ninguna reflexion poHtica acerca del marco normativo que pueda 
recoger una posible unidad europea. El desafio estribarfa en definir 
las "condiciones de posibilidad" del sentido de la union poHtica 
europea, antes de adentrarnos en la discusion de cuales sean las 
condiciones de su posible realizacion. Desde estas convicciones parte 
el profesor Garda Marza de la idea husserliana de Europa como 
"Telos espiritual", pero interpretada desde la Teoria de la evolucion 
de J. Habermas. De esta forma, el principio democratico en el que 
se plasma poHticamente la idea de humanidad europea, podria aspirar 
a la universalidad sin ser acusado por ello de eurocentrismo. El 
ponente advirti6 de la necesidad de presentar esta dimensi6n poHtica 
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de Europa desde una «arquitect6nica de la raz6n» , en la que se 
distingan claramente los problemas de fundamentaci6n de los proble
mas de aplicaci6n. 5610 entonees estanamos en condiciones de 
analizar la idea poHtica de Europa desde la hip6tesis de que no s6lo 
Europa necesita a la democracia, sino que la misma estructura demo
cratica necesita a Europa como entidad poHtica supraestatal. La 
ponencia concluy6 con un elogio de la idea de una republica federa
tiva europea, en tanto que marco apropiado para una participaci6n 
poHtica acorde con la actitud crttico-racional. 

Por su parte, Cesar Moreno, en conexi6n con su ponencia de la 
II Semana, plante6 ahora una indagaci6n del transito desde el Otro 
posible, imaginario (de la experiencia literaria) como posible alte
raci6n 0 variaci6n del Yo, al Otro fattico, etnogdfico, irreductible, 
Otro realmente atro que no s6lo puede ser fantaseado, sino que ens
te de veras y ha de ser percibido y escuchado en y desde su alteridad: 
tal seda el sentido de la "dial6gica" propuesta. La reflexi6n fenome
no16gica sobre la alteridad no puede -para Moreno- pasar por alto 
el que somos tambien hombres-de-hecho. Acaso el punto culminante 
de esta ponencia se alcanz6 al confrontar la importancia del Anders
seinskiinnen (poder-ser-de-otro-modo) y una tesis husserliana como la 
presentada en die Krisis, seglin la cual «nunca nos indianizaremos». 
Con un tal ante eminentemente interrogativo, Cesar Moreno se lanz6 
a escrutar el significado profunda de esta afirmaci6n husserliana y 
ponderar sus consecuencias. (Esta Europa encerrada en S1? (5eda el 
ser de Europa el estar abierta? (Que importancia tendrfa ello para un 
«humanismo postmetaflsico»? Y, mas aun, (c6mo poddamos asumir 
hoy la «europeizaci6n del mundo» y la responsabilidad "universal" 
de Europa? (Podemos ser-otros, devenir-otros, abrirnos a otras 
culturas, sin dejar de ser 10 que somos? (No es cierto, como reconoce 
Derrida, que somos europeos, pero no s6lo europeos: somos-atros, 
para atros y para nosotros mismos? 

Estas ultimas ponencias prometlan un apasionante debate que, sin 
embargo, no pudo llevarse a cabo por limitaciones de.tiempo, ya que 
fue preciso dar paso enseguida, antes de la Conferencia de Clausura 
de la Semana, a la Asamblea Informativa de la SEFE. La Asamblea 
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estuvo consagrada prioritariamente a tantear la programacion de 
actividades para el nuevo aiio: Seminario Permanente, IV Semana 
Espaiiola de Fenomenologla, etc. Es de destacar asimismo el acuerdo 
unarume de nombrar miembros honorHicos de la SEFE a los dos 
profesores alemanes presentes en Peruscola, B. Waldenfels y K. Held, 
asi como al argentino Roberto Walton, presidente de la recien 
constituida Sociedad Argentina de Fenomenologia y Hermeneutica. 

Como ultimo acto de la maiiana del sabado 28 y como Clausura 
de la ill Semana Espaiiola de Fenomenologia, el profesor Klaus Held, 
de la Universidad de Wuppertal, declamo, en un excelentemente 
enfatizado castellano, su conferencia bajo el dtulo «Europa und die 
Interkulturelle Verstandigung» (<<Europa y el entendimiento intercul
tural»). El profesor Held articulo su exposicion en tres fases. En un 
primer momento, se planteo una serie de interrogantes en torno a la 
presunta infranqueabilidad de ciertas barreras idiosincrasicas que 
imposibilitarian el entendimiento intercultural. Para la discusion de 
este complejo asunto de la inmanencia cultural (que admitida ser 
caracterizada, siguiendo a Wittgenstein, en terminos de "juegos de 
lenguaje" culturales), Held opto por recurrir estrategicamente al 
concepto de temple basico (GrundstimmungJ en su version heidegge
riana posterior en una decada a Sein und Zeit. Asillegaria a afirmar 
que «la frontera del entendimiento se presenta solo en el surgimiento 
de los temples basicos que otorgaron historicamente a una cultura su 
singularidad individual». Desde estos parametros, Klaus Held sugirio, 
en la segunda parte de su conferencia, pautas para una atractiva 
lectura de la historia de la cultura y de la filosofla occidentales, 
construida a partir de la indagacion del temple basico de la cultura 
europea. Bajo esta luz sedan examinadas emergencias capitales cO,mo 
la de la filosofla y la democracia. En concreto, el respeto democratico 
por las ideas y opiniones ajenas fue explicado mediante el recurso al 
concepto de User nacido" (Geburtlichkeit) de Hannah Arendt, encua
drado en el espacio de la polis griega, escenario de un respeto por la 
multiplicidad de proyecciones, "nacimientos" y horizontes de los 
ciudadanos. Por fin, en 10 que constituyo la tercera fase de la 
exposicion, el profesor Held retorno la peliaguda cuestion del 
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entendimiento intercultural, aprovechando ahora los hallazgos y 
resultados de su reconstruccion de la cultura europea. Cabe destacar 
en esta ultima parte las diferencias marcadas por Held entre, por un 
Iado, la praxis historica de un Occidente lacrado por continuos y 
lamentables errores intervencionistas (no faltaron, como era previsi
ble. las alusiones al "ano de Colonj y, por otra parte.la intermitente 
resurreccion, desde sus estados de letargo. de ese temple basico 
europeo, respetuoso por vocacion. 

Tras la Conferencia de Clausura del profesor Klaus Held. se cerro 
la ill Semana con un almuerzo de despedida y, acto seguido, comen
zo la dispersion de los participantes. Se inauguraba una nueva etapa 
de trabajo. de iniciar unos proyectos y de seguir adelante con otros. 
En el aruma de todos, el deseo de un reencuentro frucclfeIO, en algUn 
lugar de nuestra geograHa, en el espacio de la IV Semana Espanola de 
Fenomenologia. 
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COMENTARIOS y RECENSIONES 

ANOTACIONES SOBRE 
cLOG/CA-, 

Una lecci6n dictada 

por Heidegger en el semestre de verano de 1934 


por Jorge USCATESCU 

Aparece por vez primera y como in&:lito absoluto una leccion 
impartida por Heidegger en el semestre de verano de 1934 en la 
Universidad de Friburgo. El texto aleman viene acompanado de una 
traduccion espanola y de un prologo, realizados ambos por Victor 
Farias, investigador que ha logrado renombre universal por su libro 
Heidegger y el Nazismo (1987, en su primera edicion francesa), en que 
Heidegger y toda su filosofla aparecen como una genuina manifesta
cion del "nazismo". <Que texto tenemos delante? EI texto aleman 
publicado no procede de Heidegger mismo, sino de los apuntes 
(Nachschrift) tomados por la alumna de Heidegger Helena WeiB, la 
cual tambien tomo en apuntes la leccion Hegets Phanomenotogie des 
Geistes (Friburgo, semestre de invierno 1930/31, Gesamtausgabe1 32), 
al parecer con gran exactitud, segUn 1a editora de la citada leccion. La 
circunstancia de que se trate, sin embargo, de un texto ni escrito ni 
autorizado por Heidegger ha de obligar a tomar algunas precauciones 
al interpretar la leccion. Por otro lado, el texto editado contiene, por 
10 menos, la mitad de paginas que las lecciones dictadas en los 
semestres de verano. Contrastan un tanto las 65 paginas de texto 
aleman, por ejemplo, con las 221 de la leccion del semestre estival de 

I En adelante GA. 
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1931 Aristoteles, Metapbysik e 1-3 (GA 33). El mismo FarIas reco
noce esta posibilidad (p. XVI), aunque diga que constituye un todo 
coherente, 10 cual es cierto. 

Despues de esta somera valoraci6n de La calidad del texto y su 
autorfa, cabe plantearse: ~cmil es la procedencia del texto?, (c6mo se 
publica? Probablemente haya sido Ernst Tugendhat, profesor de filo
sofla de la Universidad Libre de Berlln, quien en calidad de albacea 
dellegado de Helene WeiB haya facilitad6 a FarIas el texto presente. 
Este origen obliga a tomar este texto con prudencia, independiente
mente de los problemas de derechos de autor que puedan estar afec
tados2

• 

Tras haber planteado estas cuestiones uno puede preguntarse por 
que publica el editor este texto. Resulta muy aleccionador mostrar 
los motivos que han llevado a Farras a publicar este texto de esta 
forma tan irregular, que sin ser un «chisioo del pensamiento», como 
afirma el titulo de la colecci6n en que se incluye, es, no obstante, un 
texto interesante. En primer lugar, alega seriedad cientlfica, porque, 
segUn el prologuista, la Gesamtausgabe aus letzter Hand de Martin 
Heidegger, que se publica desde 1974, no es cntica, 10 cual es cierto, 
pero ni los editores mismos 10 pretenden, porque no se trata de 
editar los textos COn un voluminoso aparato cntico, donde se 
indiquen exhaustivamente las variantes de texto y las partes tomadas 
de los apuntes de los asistentes al curso respectivo asl como los 
aiiadidos de Heidegger en la elaboraci6n posterior del texto, para asl 
constituir filol6gicamente el Vrtext de la lecci6n. De haber obrado 
asl se habna privado al mundo de la cultura de obras singularmente 
importantes por decenios. Pero de menor seriedad cientifica hace 
acopio el editor de esta lecci6n cuando se limita a publicar unos 
apuntes sin mas, aun concediendole que haya editado el manuscrito 
sin alteraciones, pero, eso sl, plagado de erratas. Este no es, sin 
embargo, el motivo fundamental. El porque de esta publicaci6n no 

2 A este respecto el hijo de Heidegger en una carta dirigida al Frankfurter 
Allgemeine Zeitung se queja de ~e la Editorial Anthropos no Ie haya solicitado la 
autorizacion de edicion. efr. In/ormation Philosophie, 1993, n. 1. 
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es otro que el mostrar que Heidegger fue un «11azifascista» hasta la 
medula y que su filosofia es "nazi" sin paliativos: «... es -en 
cambio- cierto que en esa Vorlesung (scilicet: sobre Logica) Heideg
ger formul6 una verdadera fundamentaci6n del "nazifascismo" (el 
"socialismo aleman")>> (p. XIV). Semejante motivo se inscribe en la 
linea de su libro Heidegger y el nazismo. EI termino "nazifascismo", 
que emplea el autor, revela ya tanto el tono de todo el prologo, un 
alegato desaforado contra Heidegger, propio de cualquier panfleto 0 

periodico, cuanto una supina falta de seriedad ciendfica al mezclar 
dos fenomenos politicos distintos, 10 cual empieza ya a dejar de 
suceder incluso entre los historiadores mas reacios. Pero es que 
ademas el texto de Heidegger solo habla de "Sozialismus" y no de 
nacionalsocialismo, sin que, por otro lado, se exprese en parte alguna 
la intencion de quererlo fundamentar. Y sin mas averiguaciones 10 
inserta en una version del "nazi-fascismo" crltica con la Hnea oficial 
representada por Alfred Rosenberg. Esta idea la desarrolla Farias en 
su libro anteriormente citado, en que se presenta a Heidegger -risum 
teneatis- como partidario de la fracci6n de Rohm. No es cuesti6n 
aqui de incidir en esta polemica encendida en torno a todas las 
acusaciones vertidas por Farias y que han sido puestas en entredicho 
por auto res en que el propio Farias se basa (Hugo Ott), pero uno no 
puede sino lamentarse de que un "investigador" que dice ser fil6sofo, 
como consta academicamente, proceda por asociacion de ideas, diri
gida por la obsesion de convertir a Heidegger en una "nazi" inve
terado superponiendo textos de Heidegger y de Mein Kampfde Adolf 
Hitler con comentarios absolutamente distorsionadores; y, ademas, 
no se tome la molestia intelectual, exigible a alguien que pretende 
investigar 10 que dice un filosofo, de estudiar por ejemplo cuaJ. era el 
concepto de nacionalsocialismo que tema Heidegger, si es que tuvo 

. alguno, en vez de citar textos sacados de su contexte significativo sin 

. comentario filos6fico alguno que delate comprensi6n de aquello que 
se esta leyendo y hasta que punto puede hablarse de una fundamenta
cion del nacionalsocialismo. Pero es precisamente en esta forma de 
actuar exenta de todo rigor hist6rico y filos6fico donde radica el 
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exito obtenido por el libro, lefdo en su mayor parte por gente que 
no habra visto ni por el forro Sein und Zeit. 

Volvamos al prologo de Farias y a las tesis que pretende defender 
antes de analizar el texto de la leccion. Farias atribuye a Heidegger 
una concepcion decisionista Oa "Entschlossenheit"), que resulta ser 
la base de un historicismo y un "racismo filosofico" (tesis defendida 
por Rainer Marten). Esta crftica viene de antiguo, pero no habia sido 
sacada de quicio hasta esa conclusion, pero ees la nocion de "estar 
resuelto" de Sein und Zeit adscribible a un irracionalismo? 

Farias atribuye a Heidegger un racismo feroz porque en el texto 
aparece la frase «Neger sind doch auch, Menschen und haben keine 
Geschichte». Si se lee con detenimiento 10 que viene al comienzo del 
parrafo y 10 que sigue a la cita, se vera como se trata de una objecion 
a su tesis de que el hombre es historico y no a una afirmacion suya, 
porque luego viene la afirmacion, segUn la cual los animales tienen 
historia, que Heidegger rechaza de plano. Espeluznante es la conclu
sion que extrae Farias del caracter historico del avian que transporto 
a Hitler a Venecia para entrevistarse con Mussolini -junio de 1934-. 
Se trataria de un homenaje a los aviones del Reich aleman. 

Aunque Farias seiiale acertadamente la diferencia que Heidegger 
establece entre Fuhrung (conduccion) y Verfuhrung (seduccion), ya 
expresada en el discurso de Rectorado (1933), asocia el caudillaje 0 

conduccion autentica (Fuhrun~ con el mere impartir ordenes, sin 
aludir a la dialectica que el propio Heidegger presentaba en el mismo 
discurso entre Fuhrer y Gefolgschaft. Discutible es la tesis, segUn la 
cualla herencia (Erbe) determina la decision, porque, en realidad, en 
Sein und Zeit Heidegger no postula un tradicionalismo 0 romanti
cismo, porque la decision no puede consistir en un simple querer que 
vuelva 10 anterior, que es esencialmente irrecuperable. 

Otro aspecto que presenta Farias y que, ademas, resulta novedoso 
con respecto a todos los textos hasta la fecha publicados es la 
elaboracion ontologica del concepto de trabajo. Desde el punto de 
vista filosofico el trab'ajo es un tema de no escasa importancia para 
definir 0 determinar quien es el hombre (homo faber). Decir que el 
tema del trabajo suponga una concesion a la irracionalidad y, por 
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ende, al nacionalsocialismo sin mas demuestra ignorar no s6lo la 
transcendencia onto16gica del trabajo, sino tambien desconocer 10 
que es el hombre y la esencia de Occidente. 

Pero Farias va mas lejos aUn en su carrera difamadora jalonada de 
desprop6sitos: la Sorge es la autentica subjetividad que propugna el 
"nazi-fascismo»": «Toda la conceptualidad de Heidegger en Ser y 
Tiempo es puesta aqui en movimiento a fin de entregar un fundamen
to ontol6gico nuevo y suficiente al nazismo» (p. XLI). (Como 
prueba esta tesis? (Hasta que punto puede hablarse de una fundamen
taci6n? Aunque este no sea el ohjeto principal de nuestras anotacio
nes, entraremos en estas cuestiones en un nivel estrictamente 
filos6fico considerando el texto que nos ocupa y pasajes de otras 
obras. 

El pr6logo de FarIas es una de esas obras escritas en la mas rancia 
tradici6n del panfleto bajo ellema del cum ira et sine studio. Todo el, 
hasta en los puntos y las comas, es una diatriba contra Heidegger que 
va engarzando textos unos con otros, con la unica idea, mejor dicho, 
obsesion, de ver en todos ellos una profesi6n inequlvoca de fe nazi, 
distorsionando as! su sentido. Es una autetica trampa para ellector· 
inadvertido 0 poco familiarizado con los escritos de Martin Heideg
ger, que tras haber lcido el prologo tendra la sensaci6n de hallarse 
ante un panfleto poHtico de adhesi6n inquebrantable al nazismo. No 
se trata, pues, de un estudio introductorio sino de una invectiva 
frontal contra Heidegger que tergiversa el senti do del texto hasta 10 
indecible y que, para colmo, no da cuenta siquiera del contenido. 

Nuestro an3.1isis mostrara restaurando el contenido y el senti do 
de la lecci6n que la interpretaci6n global que da Farias del texto no 
es correcta, y menos aun las tesis que la corroboran. Se echa de 
menos la ausencia de un corrector que hubiese extirpado del texto 
alem£n las innumeras erratas que provocan una lectura a trompico
nes. En la ultima parte, se observan mas erratas, quiza debido a la 
prisa por publicarlo. La traducci6n presenta mas problemas. Sabida 
es la casi insuperable dificultad de traducir a Heidegger y, sobre todo, 
alguno de sus terminos, no obstante, las lecciones, por su caracter 
didactico apropiado para un publico universitario que aun esta 
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iniciandose en la filosofia, y la menor elaboracion que la de los textos 
destinados a ser publicados, ofrecen una menor dificultad al traduc
tor. La traduccion es fiel al original y se puede leer, aunque en 
ocasiones haya gazapos que uno no sabe si atribuir a la inadvertencia 
del traductor. As!, por ejemplo: «die in einem Sprung in das dunkle 
Wesen dieses Wesen befragt» (que interroga saltando para ponerse en 
la oscura esencia de un ser, en vez de : esta esencia, ya que no es 
genitivo) (p. 4-5). Algunos terminos no son afortunadamente 
traducidos, pero ahlla cuestion es mas compleja: "Dasein" es vertido 
como "existencia". "Innerzeitigkeit" como "internalidad del tiempo", 
"Selbst" como "mismidad"; aunque no escasean traducciones 0 

pedfrasis afortunadas como "Unwesen", que traduce por "la 
distorsion esencial del ser", Otras veces no da con la traduccion 
exacta espanola: "Zweideutigkeit" como "dualidad", cuando la 
traduccion automatica y correcta seria la de ambigiiedad (p. 54-55), 
o "Ablosung" por revelacion en vez de traducir por sustitucion. El 
lector que domine el aleman podra cotejar la traduccion con el 
original y conseguir as! una idea mas adecuada de este. Pero antes de 
analizar el contenido de la leccion es menester encuadrar el texto en 
la trayectoria intelectual de Martin Heidegger, aurique solo sea 
sucintamente para poder obtener una atalaya mejor orientada desde 
la que se logre una valoracion aquilatada de esta leccion hasta ahora 
inedita. 

El texto que comentare es una leccion que dicta Martin Heideg
ger en e1 semestre de verano de 1934. La alusion en la pagina 40 a la 
visita que hizo Hitler a Mussolini en junio de 1934 en Venecia 
corrobora la fecha propuesta como terminus post quam para el primer 
tercio de la leccion. En 1927 publica Heidegger Sein und Zeit, pero 
solo las dos primeras secciones de la primera parte, aunque la leccion 
Die Grundprobleme der Phanomen%gie (1927) traiga nuevos 
elementos que completan y ayudan a comprender mejor su obra 
fundamental. Probablemente en la leccion Die Grundbegriffe der 
Metaphysik (GA 29/30, 1929/30) alborea ya un pensamiento que se 
separa de Sein und Zeit. Al texto que se comenta Ie preceden cuatro 
Iecciones hasta ahora publicadas: Vom Wesen der menschlichen Freiheit 
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(GA 31, semestre de verano de 1930), donde se presenta la libenad 
como fundamento de la nocion de ser; Hegels Phanomenologie des 
Geistes (GA 32, semestre de invierno de 1930/31); Aristoteles, 
Metaphysik (9 1-3) (GA 33, semestre de verano de 1931), en quese 
aborda el problema de la actualidad y posibilidad; y Vom Wesen tier 
Wahrheit (GA 34, semestre de invierno de 1931/32), donde se 
adelantan tesis sobre la verdad contenidas en la conferencia del 
mismo nombre (GA 9, 177-202). Segu.n el prospecto antiguo de la 
editorial Klostermann, el texto en cuestion sena el tome 38 -ya que 
Heidegger no impanio curso alguno en e1 semestre de invierno de 
1932/33, segu.n refiere en su entrevista con Der Spiegel-, cuyo titulo 
sena aber Logik als Frage nach tier Sprache. La leccion siguiente 
«Holderlins Hymnen "Germanien» und "Der Rhein»» (semestre de 
invierno 1934/35) introduce ya inequlvocamente en la Hamada Kehre 
de Heidegger, cuya expresion mas acabada senin los Beitrage zur 
Philosophie (1936-38; GA 65). Si no se deja uno Hevar por las 
delirantes afirmaciones del prologo que Farias escribe se podra situar 
la leccion mejor en el contexto y en la evolucion filosofica de 
Heidegger as! como conseguir una comprension mas ajustada a1 
contenido real. Esta leccion antecede inmediatamente a la primera 
gran leccion que toma como tema la poesia de Holderlin, y no solo 
cronologicamente, sino que tambien tematicamente esta ligada a ella. 
Solo una vision global de la marcha de la propia leccion sin entrar 
a fondo en cada uno de los temas abordados puede ayudar a la cabal 
comprension de su intencion ultima inscrita en la evolucion 
intelectual de Heidegger. 

Heidegger quiere hacer conmover los cimientos de la logica, la 
cuallleva en S1 impreso el recuerdo del logos griego. AS1la cuestion 
sobre la logica suscita la cuestion acerca dellenguaje (p. 4), la cual, 
a su vez, rec1ama la pregunta por el hombre, que se concreta en 
~quienes somos nosostros? 0 mejor dicho en ~quienes somos nosotros 
mismos? La cuesti6n por la mismidad 0 ipseidad (p. 6-16) suscita a 
continuaci6n la pregunta por e1 pueblo (p. 16-28). A esta cuestion 
Ie sigue la pregunta sobre la decision de ser no ser pueblo (p. 28-34), 
que desemboca en el estar resuelto. Pero para poder acotar el ambito 
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en que se desarrolla la cuesti6n sobre el ser de un pueblo, que no es 
sino un acontecer rust6rico, habra de plantearse la cuesti6n sobre la 
rustoria (p. 34 ss.) como ciencia y como acontecer, que se engarza asl 
con la de la transmisi6n (Oberliejerung, p. 78), que, a su vez, plantea 
el tema de la determinaci6n de nuestro ser y del trabajo como misi6n 
rust6rica (p. 80). La cuesti6n sobre el tiempo (p. 84-96) se convierte 
en la cuesti6n sobre la esencia del hombre, que, a su vez, suscita la 
cuesti6n sobre la determinaci6n del hombre (p. 98-110) Y sobre la 
cura (p. 112-116), que es el ser del hombre. Esta ultima cuesti6n 
introduce en el tema de la libertad y el estado (p. 116-20). 

T odas est as cuestiones desembocan final mente en la pregunta 
central de la lecci6n y del pensamiento de Heidegger inscrito en la 
Kehre: la pregunta sobre el lenguaje (p. 124-30), pero, en especial, 
por el lenguaje de la poes!a. As! pues, la Hamada apropiaci6n 
meditativa (denkerische Aneignung) de la poesla de H61derlin, objeto 
de la lecci6n siguiente, es, en la perspectiva de la lecci6n presente, 
sino un paso mas en el planteamiento de la pregunta por la esencia 
del hombre que se cristaliza en la cuesti6n acerca del lenguaje y en 
especial de la creaci6n poetica (Dichtung). La pregunta por el 
lenguaje inaugura y clausura, a la vez, la lecci6n. Pero en esta forma 
anular de concebir y realizar la lecci6n, por otra parte tan caracterfs
tica de Martin Heidegger, se abordan varios temas, algunos de ellos 
no tratados, al menos, en los textos publicados: el trabajo, el pueblo 
a partir de la Selbstheit de cada uno, y la relaci6n pueblo-estado. Por 
la peculiar nota distintiva del pensamiento de Heidegger y, en el 
fondo, de todo filosofar autenticamente radical, consistente en poner 
de manifiesto la comunidad y unidad inextricables de las preguntas 
fundamentales de la filosofla, y, sobre todo, porque la pregunta que 
aqul se plantea es fundamental, como asimismo da a entender el 
inequlvoco titulo que la encabeza entendido conforme al pensamien
to de Heidegger, resulta poco menos que inexacto reducir la tematica 
de la lecci6n a la fundamentaci6n del "nazi-fascismo" 0 una discusi6n 
con Alfred Rosenberg. Pero es' dentro del orden anular de la lecci6n, 
el engarce de estos terminos y otros de caracter polltico en la 
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estructura ontologica del estar ahl humano entendido como cura 
(Sorge) 10 que puede resultar para muchos escandaloso. 

La cuestion fundamental directriz de la leccion (Grundleitfrage) 
es la pregunta por la esencia dellenguaje (p. 4). Para Heidegger el 
cuestionar esencial es un salto que se realiza en un movimiento de 
separarse de 10 cotidiano y vulgar en sentido amplio y de lanzarse en 
el ambito donde 10 buscado puede encontrarse. Como se pio, 1a 
pregunta sobre ellenguaje suscitola pregunta por el hombre. Una de 
las aportaciones capitales de &in und Zeit a 1a filosona en general 
consiste en haber puesto en entredicho no que el hombre tenga 
esencia -como la casi totalidad de seguidores, interpretes 0 exegetas 
ha crddo- sino que esa esencia responda a la pregunta (que es el 
hombre? El hombre no es un que, sino un quien (GA 39, § 5 Y § 
6 g) )0 ipseidad (Selbst) que es una estrucrura del estar en el mundo 
que funda toda relacion entre un yo y un t1.1 entendidos como 
ipseidadades (p. 8 Y GA 26, 241), la cual posibilita, a su vez, to do ser 
en comunidad y, por tanto, toda comunidad historica (GA 25, 
395-6). Esta intuicion fenomenologica de Heidegger, que no la 
muestra aqul por vez primera, se enlaza, por un lado, perfectamente 
con el anaIisis de la ipseidad ofrecido en Sein und Zeit, pero, por 
otro, pone en cuesti6n la reduccion de cada estar en el mundo en su 
mismidad al ser con el otro que se transluce en el ser en comunidad 
y en el ser pueblo, porque es el ensimismamiento radical en cuanto 
ser para la muerte, que cada uno debe asumir en su estar en el 
mundo, el que cimenta el ser pueblo 0 incluso el estar solo ontico, 
el estar aislado de los demas. 

Al analizar Heidegger la situacion actual del nosotros, ve como 
este nosotros esta inserto en una universidad y esta, por su parte, 
como ya habfa dicho en su discurso de rectorado, en la voluntad del 
estado. Es precisamente un rasgo distintivo del estado totalitario y 
del estado nacionalsocialista la negacion del individuo y el someti
miento incondicional del individuo al jefe 0 caudillo cuya voluntad 
misma es ley. Heidegger, en cambio, establece como hecho funda
mental el ensimismarruento (Vereinzelung), en que se despliega la 
ipseidad. Ahora bien, (que es un pueblo? Como fenomeno que se 
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encuentra en el ambito del estar con los demas hombres es especial
mente aoalizado por las ciencias positivas tales como la sociologia, la 
poHtica y la historia, pero este no es el lugar para esclarecer la 
esencia de ser pueblo. Son tres los aspectos del pueblo que 10 
presentan de divers a forma. Si se considera al pueblo como cuerpo, 
entonces el pueblo es la raza, que es 10 corporeo de este. EI pueblo 
como alma es el pueblo que deja su impronta en el paisaje, es el 
pueblo como sociedad. En ultimo lugar, se puede considerar el 
pueblo como un todo historico, voluntativo y espiritual (p. 26). Es, 
sin embargo, la dimension historica del pueblo 10 que Heidegger 
analiza: «Das Volk trligt die Geschichte vor sich her und wird von 
der Geschichte getragen, es geht in die Geschichte (Zukunft) ein, 
indem es aus der Geschichte (Vergangenheit) heraustritt.» (p. 42). Si 
el pueblo es un fenomeno historico y espiritual, sera. menester 
elucidar que es la historia. 

El lector de Sein und Zeit se apercibici en seguida de que ya en 
esta obra se trato el asunto (5. 72-77). Sin embargo, la atenta lectura 
de estas paginas sobre la historia delata un avance sobre los resultados 
obtenidos en 1927 que prefigura la llamada historia del ser. La 
historia 0 el acontecer mismo es un momento esencial del ser 
hombre que no se da ni en los seres vivientes -animales y plantas, 
cuyo movimiento consiste en ser proceso (Vorgang)- ni en la 
naturaleza inorgaruca, en que el movimiento es un "desarrollo" 
(AblauQ. Esta distincion, que no aparece en Sein und Zeit, ayuda a 
comprender por que el acontecer es voluntativo -querer ser algo que 
actual mente no se es- y cognoscitivo: «2um Geschehen des Daseins 
gehort wesenhaft ErschlieBung und Auslegung. Aus dieser Seinsart 
des Seienden, das geschichdich existiert, erwachst die existenzielle 
Moglichkeit einer ausdriicklichen Erschliefiung und Erfassung von 
Geschichte.» (Sein und Zeit, 376). Heidegger dice que 10 decisivo es 
la Geschichtskunde (noticia de la historia como acontecer y no como 
ciencia positiva), esa noticia del acontecer que la ciencia historica no 
puede proporcionar por ser ciencia positiva. La,.. historia no se 
caracteriza por el pasado (Vergangenes) sino por 10 sido (Gewesenes), 
es decir, «das von friiher her noch Bleibendes», que es 10 que aun 
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obra 0 incide en el presente (Gegenwart). Esta distincion ya la habrfa 
elaborado Heidegger en Sein und Zeit, sobre todo en su esclareci
miento de la temporalidad del estar-ahl (Zeidichkeit), pero en esta 
leccion se transpone ala estructura del acontecer historico. Lo sido 
es 10 que aun habiendo acontecido (haber sido) es au.n en el presente 
proyectandose en 10 que todavla no ha sido 10 por~venir 0 por-ser. 
Este movimiento 0 acontecer es la historia. Pero del mismo modo 
que hay una autenticidad 0 inautenticidad en la forma de ejecutar el 
estar en el mundo, as! tambien hay un acontecer autentico y un 
acontecer inautentico 0 disacontecer (acontecer inesencial). No es 
exacto decir que las nociones de autenticidad e inautenticidad 
elaboradas en Sein und Zeit desaparezcan tras la Kehre), se trata de 
una transformacion de conceptos, de la cual comienza ya a hablar en 
la leccion Die Grundbegri/fe der Metaphysik de 1930. 

Heidegger define en la leccion presente el futuro, 10 por-ser, 
como aquello que se determina por 10 que es anterior. EI ser 10 sido 
y 10 por-ser (Zukunft) constituyen la estructura fundamental del 
acontecer. Mientras que en Sein und Zeit Heidegger funda la 
historicidad 0 la fndole del acontecer en la temporalidad del· 
estar-en-el-mundo, aquila historia es unidad de la temporalidad (p. 
72). Sin embargo, resulta diffci1llegar a comprender fenomenologica
mente la inversion llevada a cabo, porque el acontecer historico es un 
fenomeno temporal al que no se remiten en su esencia las demas 
categorfas existenciales, aunque sf puedan encuadrarse dentro de e1 sin 
por ello tener que perder su autonomfa. 

Despues de estas consideraciones se introduce un nuevo tema que 
Heideggger trata aqul por primera vez, a la vista de 10 hasta ahora 
pub1icado: la determinacion. Sin embargo, en el manuscrito no se ve 
muy claramente el tnmsito del anaIisis del tiempo al de la determina
cion (Bestimmung), quiza porque se trate de unos apuntes. Este 
concepto de determinacion no aparece en Sein und Zeit ni en las 
1ecciones subsiguientes, pero es de suma importancia porque lleva 
consigo una constelacion de fenomenos novedosos dentro de los 
escritos conocidos de Heidegger. E1 hombre esta determinado a algo, 
a realizar un cometido (Auftrag), una tarea 0 quehacer. E1 cometido 
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o quehacer responden temporaneamente al futuro, a 10 porvenir. As! 
pues, el acontecer en su dimension de porvenir es cometido. Del 
mismo modo que 10 por-ser se determina por 10 sido, as! tambien el 
cometido solo puede entenderse en 1a misi6n (Sendung), que es 10 
que esta en e1 origen del acontecer, de tal forma que e1 cometido en 
cuanto que es 10 por hacer (futuro) es llevar a ser 10 que es desde la 
anterioridad. (Curu es el presente del acontecer? No es otro que e1 
determinarse a llevar a ser e1 quehacer. Esta determinacion no es un 
acto ontico. una accion individual, sino que troquela nuestro 
comportamiento con el ente en general 01erhalten: Sein bei, Sein mit 
..): toda accion 0 haberselas con los entes se ordena a esa determina
cion rectora y esencial. El presente autentico 0 momenta (Augen
blick, Cf. Sein und Zeit, 337-39) se define historicamente como 
trabajo (Arbeit): «Arbeit ist die Gegenwart des geschichtlichen 
Menschen.» (la palabra Gegenwart esta tomada aqul en un sentido 
distinto al que tiene en Sein und Zeit). Antes de continuar comen
tando e1 texto es preciso reparar en que 1a estructura de la temporali
dad tal como era presentada en Sein und Zeit sufre una tranforma
cion historica que se desarrollara en textOS posteriores bajo la egida 
de la idea central estriba en que 10 sido determina 10 por-ser, de tal 
manera que todo comportarse con las cosas esta determinado por el 
origen. Esta idea preside todas las interpretaciones heideggerianas del 
pensamiento griego, que como origen de la filosofia entendida como 
la cuestion del ente ha de ser repristinado para que pueda plantearse 
1a pregunta por el ser, que es 10 por-venir. Esta repristinacion del 
origen que se proyecta en 10 porvenir ha de distinguirse radicalmente 
de todo tradicionalismo y de toda restauracion de 10 pasado, porque 
se lleva a cabo a partir de la posibilidad que se vis1umbra en el 
presente. 

Seda una interpretacion abso1utamente injustificada e1 ver en el 
concepto de trabajo un concepto nacionalsocialista, aunque fuese 
divisa de su programa polItico 1a poHtica de p1eno empleo. Tampoco 
seda correcto verlo como un concepto propio de 1a edad moderna. 
Se trata de una autentica categoda existencial propia del hombre en 
cuanto ente historico. Ciertamente no se observa una elaboracion 
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pormenorizada del concepto de trabajo, tarea, por otra parte, 
importante; sin embargo, no hay que olvidar tampoco que Ernst 
Junger publica en 1932 su importantisimo ensayo Der Arbeiter, 
donde se aborda este problema y al que Heidegger dedic6 incluso un 
seminario privado, en que Heidegger podda haber desarrollado 
perfectamente este tema con mayor profundidad. En este ensayo, que 
Heidegger estudi6 a fondo, aparece la figura del trabajador como el 
compendio totalizante del siglo veinte 0 mejor dicho de la edad de 
la tecnica. 

El hombre en cuanto estar-en-el-mundo se despliega en tres 
momentos fundamentales que se articulan en la cura como el ser del 
estar-en-el-mundo: el comprender el ser (Verstehen), el comportarse 
con el ente en general (Verhalten) y el temple (Stimmung). Todo 
comportamiento asl como todo comprender esta templado. ~CucU es 
el temple del trabajo? ~Que es el temple? Esta cuesti6n tratada en 
Heidegger, ha sido descuidada en la filosoffa y acaparada por la 
psicologla, incapaz de dar cuenta cumplida de un fen6meno tan 
complejo como esencial en toda ontoiogla como acceso a la totalidad 
de los entes. El temple no aparece aqul como una estructura mas del 
estar-en-el-mundo que descubre la totalidad de los entes -fen6meno 
que aparece bajo el nombre de Ausgesetztheit in das Seiende (GA 39, 
S8), sino que cobra una dimensi6n hist6rica desconocida en los 
ancUisis respectivos de Sein und Zeit: el temple es una acontecimiento 
fundamental del poder del tiempo. No es algo que nos demos a 
nosotros mismos, sino que es 10 que nos impone. La historicidad del 
temple fue objeto por parte de Heidegger de un anaIisis muy 
detallado en Die GrundbegrifJe der Metaphysik, en que se esclarece 
fenomeno16gicamente el tedio (Langeweile), que habla sido previa
mente denominado el temple de la epoca actual. En Was ist das, die 
Philosophief (pfulligen, 1955, p. 26 ss.) traza Heidegger una histoda 
de la filosoffa en sus jalones esenciales, a partir de los temples: el 
asombro (filosoffa griega), certidumbre (medioevo), duda (Descartes), 
confianza 0 seguridad (Zuversicht de la edad moderna).. Aqul de 
nuevo se pregunta por el temple de la epoca actual: «In welcher 
Stimmung bringt sie das heutige Denken? Die Frage ist kaum 
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eindeutig zu beantworten. Vermutlich waltet eine Grundstimmung. 
Sie bleibt uns aber noch verborgen.» (op. cit., 28). 

Heidegger retoma aqul su anaIisis fenomenol6gico de los temples 
efectuado en Sein und Zeit resaltando, sobre todo, su caracrer no 
subjetivo, como habra hecho hasta ahora toda la tradici6n filos6fica, 
y su relevancia ontol6gica que se resume en transladar al hombre al 
ente en su totalidad (p. 98). Este fen6meno del temple muestra c6mo 
el hombre no s610 no esta aislado, sino que se encuentra dentro del 
todo del ente. El temple no s6lo es la Ausgesetztheit in das Seiende, 
sino tambien embarga por entero al cuerpo (Leib), que se encuentra 
as! esencialmente entrelazado can el temple. En Sein und Zeit la 
Befindlichkeit, que no es sino la estructura formal de los temples, es 
un fen6meno que funda la afecci6n, la sensibilidad misma propia de 
10 corp6reo (§§ 29 y 68 b), pero aqul va mas alIa en sus afirmaciones, 
el temple el que funda algo tan corp6reo como la estirpe (Gebliit). 
De ahf parece seguirse que esta estructura de los temples es la que 
integra en sf fen6menos como e1 cuerpo, al que pertenecer el 
elemento de la estirpe. 

No obstante, aun no se ha dicho c6.al es el temple fundamental . 
buscado, aquel que embarga el trabajo. En este momellto Heidegger 
perlita con mas nitidez 10 que es el trabajo, que no parece ser una 
simple elaboraci6n de materias primas 0 de materia previamente 
transformada can el fin de conseguir un producto industrial, ni 
tampoco reducirse al industrial ni equipararse a un mero haberselas 
con las casas 6ntico; antes al contrario, es la Entruckung an die Dinge 
(el arrobarse a las casas). Trabajo no es, par tanto, elaborar sencilla
mente sino el hacer presente eI ente (p. 103) plegandose al poder 
superior de este ente. Es la alegria, la Freude, el temple que embarga 
el trabajo (p. 102). Pero Heidegger no s6lo deja caer esta afirmaci6n 
sin una mostraci6n sistema.tica y corroboradora, sino que ademas 
menciona en el contexto otros temples: reverencia (Ehrfurcht) y 
asombro (Staunens), que se distinguen claramente de la alegrla. 
T odavla resulta mas problematica esta afirmaci6n cuando olmos al 
mismo Heidgger afirmar en «H6lderiins Hymnen: "Germanien" und 
"Der Rhein"" que la tristeza sagrada es el temple fundamental que 
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despierta el hogar patrio (Heimat, GA 39, 88). Esta discrepancia 
entre el texto del semestre de verano de 1934 y el texto del semestre 
de invierno de 1934/35 dan bastante que pensar e indican posible
mente que Heidegger no habla llegado a una respuesta clara. Podda 
decirse que, aunque la estructura del temple tal como la presenta en 
Logik coincida con la exposicion ofrecida al semestre siguiente, esta 
presenta, eso S1, un mayor rigor y una mayor madurez. 

Con todo, encontramos una frase muy interesante que, si bien 
recoge la vieja idea suya de la experiencia originaria pre-teo rica del 
ente en general, inaugura ciertamente el cielo de las lecciones sobre 
la creacion poetica de Holderlin: «Das Seiende jedoch erschlieBt sich 
uns iiberhaupt rue urspriinglich in der wissenschaftlichen Erkenntnis 
von Objekten, sondern in den wesentlichen Stimmungen der darin 
schwingenden Arbeit und aus der all dieses bestimmenden ges
chichtlichen Bestimmung des Volkes» (p. 104). Los temples funda
mentales que embargan el trabajo como modo de troquelar el 
habernoslas con el ente en general desvelan el ente en general, pero 
ademas a esta desvelacion del ente que esencialmente tambien se 
sustrae al revelarse en la ocultacion de sl mismo concurre la 
determinacion historica de un pueblo, su esencia. Este segundo 
aspecto explica, sin duda, el interes de Heidegger por Holderlin, el 
poeta de los alemanes por antonomasia que ha pensado con la 
maxima hondura el esencia de 10 aleman. El estar ahi historico de los 
pueblos brota de la creacion poetica que, a su vez, da lugar al saber 
filosofico que juntos crean el pueblo a traves del estado, la cual 
creacion no es sino la poUtica (GA 39,51). Como es el. poeta quien 
en sus himnos recoge la esencia del pueblo que se compendia en 1a 
mision, el cometido y la determinacion a llevarlos a la practica, solo 
el esclarecimiento de esta creaci6n poetica originaria puede contribuir 

. a establecer la esencia y el acontecer de un pueblo. 
No basta con examinar 10 que es el cometido (Auftrag), 1a mision 

(Sendung) y el trabajo (Arbeit), sino que hay que ver su intercone
xion esencial, penetrar en las estructuras que 10 sostienen, el 
acontecer historico. Esta leccion de 1934 aporta anotaciones de sumo 
inten!s sobre el acontecer historico que van mas alIa del marco 
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intelectual Sein und Zeit. Retomando 10 clicho sobre la noticia en 
cuanto elemento esencial del acontecer (p. 52), coloca a la noticia en 
la estructura global del acontecer, que es exposici6n en el ente, 
arrobamiento al ente (Entriickung) y noricia (Kunde). (Que es la 
noticia? La noticia da notida {kiindet) el acontecer Integro y la 
situaci6n del momento (Augenblick) (p. 106). As! como Heidegger 
clistingue la existencia autenrica de la inautentica. tampoco confunde 
la informaci6n hist6rica 0 notida inautentica con la noricia (autenti
cal, determinada por el cometido, la mision y el trabajo, del 
momento hist6rico crucial (Augenblick), que es el presente autentico 
de la temporalidad del estar en el mundo, en el que el estar ahl se 
arroba a 10 que de circunstancias y posibilidades conseguibles sale al 
paso en la situaci6n 0 espacialidad autentica propia del estar ahl (Sein 
und Zeit, 338). Es, precisamente, en el presente hist6rico autentico, 
donde se revel a el poder revolucionario (UmwaIzungsmacht), la 
situaci6n en que se decide el ser 0 no ser del pueblo, la hora de la 
verdad. La noticia hist6rica es "momentanea", porque revela ese 
poder superior (iibermacht) ineluctable del acontecer. Aqul 10 
decisivo del momento hist6rico es 10 ineluctable del cometido, la 
misi6n y el trabajo. Es decir, el autentico estar ahl hist6rico consiste 
en asumir la estructura del acontecer como cometido, misi6n y 
trabajo. Eludir esta asunci6n, que es el decantarse por el no ser del 
pueblo, por su ser distorsionado, es propio de una existencia 
• I'mautentlca. 

Todo el curso de la meditaci6n se va aproximando ala pregunta 
(quienes somos nosotros? Es 1a cura (Sorge) e1 ser del hombre. Aqui 
desarrolla esa noci6n explicada en Sein und Zeit abriendo nuevas 
perspectivas que culminaran en los Beitrage zur Philosophie. La cura 
es el estar confiado al ser en general, tanto al ser del estar ahl como 
al ser de los entes que no son estar ahl. Como novedad con respecto 
a Sein und Zeit se presenta el fen6meno de 1a Instiindigkeit 0 
insistencia, rasgo de 1a esencia de 1a cura (p. 114), que consiste en 
re-sis~ir e1 ser al que estamos confiados (Bestehen, Aus- y Durch
stehen). Sin embargo, e1 segundo rasgo: 1a ipseidad (Selbstheit), ya 10 
habla elaborado Heidegger en Sein und Zeit § 61, asI como e1 tercero: 
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la libertad, en Vom Wesen des Grundes y en Vom Wesen der menschli
chen Freiheit (GA 31), en que la libertad es tambien definida como 
vinculaci6n al ser y no como mera arbitrariedad: «Durchsetzung der 
Unumganglichkeit des Seins, iibernehmen des geschichtlichen Seins 
in den wissenden Willen, Umpragung der Unumganglichkeit des 
Seins in die Herrschaft einer gefiigten Ordnung eines Volkes» (p. 
118). 

Se trata indudablemente de la transposici6n de la libertad en 
cuanto rasgo esencial de la cura 0 ser del hombre en general al plano 
politico 0 social. La libertad, por tanto, no es otra cosa que el 
dominio de un orden conjuntado de un pueblo. Seg6.n Heidegger, la 
libertad no es separable del dominio 0 sefiorlo de un pueblo 
(Herrschaft). ~C6mo es esto posible? EI pueblo posee una misi6n y 
un cometido que no es otro que realizar su ser, su esencia. La 
libertad consistira en asumir ese ser en su ineluctabilidad, en 
vincularse al ser, aqul el ser del pueblo. En estas consideraciones se 
expone, indudablemente, una teo ria poHtica con bases metafisicas 
radicalmente opuesta a la teorta liberal de la libertad polltica en que 
la pertenencia a un pueblo y la misi6n de este son por completo 
ignoradas, mientras que se instituye al individuo en la maxima 
instancia. Heidegger considera que la libertad es asumir el ser de un 
pueblo concretado en su misi6n y cometido, y, ademas, poner esto 
en practica. No asumir esto, no ponerlo en ejercicio, equivale a una 
distorsi6n de la libertad. Por otro lado, el pueblo no es un todo 
disperso, sino un pueblo "membrado". EI estado es precisamente este 
orden que convierte al pueblo en un todo articulado. Heidegger 
parece disociar pueblo conjuntado de estado. En el estado se 
constituirfa el pueblo como todo organizado. Aqul tenemos un 
pensamiento propio de la teorta polltica del fascismo y del nacional
socialismo, pero sin la identificaci6n del pueblo con la raza, como 
ocurre en este ultimo: «der Staat ist das geschichtliche Sein des 
Volkes.» (p. 118). EI estado garantiza al pueblo, merced a su fuerza 
conjuntadora, la conservaci6n de su misi6n y el combate por su 
cometido, constituyendo el marco ordenador en que el pueblo 
acontece hist6ricamente y realiza su misi6n y cometido que no es 
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otra cos a que llegar a ser 10 que ya se es desde antes (das Gewesene). 
El estado es definido por «la voluntad de dominio que brota de la 
mision y el cometido y que se convierte en trabajo y obra» (p. 120), 
de esta forma separa el estado de otras meras formas de orgaruzaci6n 
social, donde se carece de ese estar resuelto propio del acontecer 
autentico. Pero 10 que impide una afiliacion de la filosofla poHtica de 
Sein und Zeit y de la aqul expuesta a la propia del estado totalitario 
y 10 que empece, por tanto, enormemente interpretar esta leccion 
como «fundamentacion del nazifascismo» es su idea de la ipseidad, 
que no es reductible al estar en comunidad ni a formar parte del 
estado. 

Ahora bien, (que forma especial ha de adoptar el estado? Aunque 
esta idea del estado haya sido acuiiada por el fascismo, se ha 
perpetuado, si bien de forma atenuada, en el estado social surgido 
tras la segunda guerra mundial. Una misma idea de estado puede 
modularse de formas radicalmente distintas. Heidegger llama a esa 
configuracion del estado «socialismo» (p. 120) Y no «nacionalsocialis· 
mo», como insinua Victor Farias. (Hay alguna diferencia? Resulta de 
hecho notable que Heidegger no emplee la palabra nacionalsocia· 
lismo, especialmente cuando de ello no se habrfa derivado ningUn 
riesgo para e1, sino todo 10 contrario. El termino socialismo no esta, 
desde luego, usado como 10 emp1earia un marxista de su epoca ni de 
ahora, sino que delata, sin duda, ecos distintos procedentes de 
tendencias que se compendian en 10 que ha dado en llamarse la 
"revo1uci6n conservadora". Es esclarecedor leer para ello el escrito de 
Oswald Spengler Preuflentum und Sozialismus (Beck, Miinchen, 1920, 
primera edici6n), en que se define al socialismo como una categorfa 
historica mas alIa del socialismo marxista encarnada en el espiritu 
prusiano (p. 4). E1 estado es creaci6n de este socialismo como 
categoria hist6rica, el estado es una totalidad de trabajadores, cada 
uno de los cuales recibe la impronta del funcionario (p. 76); por eso 
en e1 estado el trabajo no es otra cosa que «eine P£1icht der Allgf" 
meinheit gegeniiber, und es gibt -das ist preuJ3ische Demokratisie
rung- keinen U nterschied in der sittlichen Wiirde der Arbeit: der 
Richter und Gelehrte arbeiten, so gut wie der Bergmann und 
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Eisendreher» (p. 77). Estimo que ah.£ hay que buscar el origen de 
estas consideraciones de Heidegger, sea esta 0 no la fuente inspirado
ra directa. 

El socialismo a que se refiere aqw Heidegger es, en primer lugar, 
un cuidarse de los baremos y la conjunci6n esencial de nuestro ser 
hist6rico -realizaci6n de la misi6n del pueblo-, establece, ademas, 
un orden jed.rquico segUn la valoraci6n y la obra respetando la 
dignidad de cada trabajo; y, por ultimo, pretende que el servicio sea 
incondicional ~n otro lugar habla de un Arbeitsdienst, Wehrdienst 
y Wissensdienst (Rektoratsreden), Klostermann, Frankfurt 1983, p. 
13)-. Curiosamente no se menciona ni el Fuhrungsprinzip ni de la 
pureza de la raza... Jerarquia, trabajo y servicio son las piedras 
angulares de esta idea de socialismo concebida por Heidegger que si 
bien son compatibles con la ideologfa nacionalsocialista ni con 
mucho representan una adhesi6n radical a esta. Lo que sf se observa 
es un cierto distanciamiento, tanto en el to no como en el contenido 
del discurso de rectorado pronunciado un ano antes. Su teorta del 
estado no la presenta como una fundamentaci6n de una teorta 
poHtica existente, sino como es algo que debe ser y que las valoracio
nes surgidas del hoy dominadas por el estar ocupado y el tedio 
ocultan. 

Pero la cuesti6n directriz de esta lecci6n era la cuesti6n por el 
lenguaje. Precisamente la pregunta por nosotros mismos dio lugar a 
tratar tern as como pueblo, historia y tiempo. Finalmente la cuesti6n 
por este ser aboc6 al estudio de la cura como ser del hombre y en e1 
del estado. En la pregunta por la cura se inserta la cuesti6n del 
lenguaje. Ellenguaje es acontecer y pertenecer al acontecer hist6rico 
de un pueblo. En definitiva, todas las cuestiones abordadas desembo
can en la cuesti6n fundamental sobre ellenguaje. No es objeto de 
an,uisis cualquier lenguaje, sino ellenguaje de la creaci6n poetica, su 
forma mas genuina. Ahora bien, no se trata de un lenguaje poetico 
cualquiera, sino de un lenguaje poetico originario. Este pensamiento 
final que clausura la lecci6n se engarza perfectamente con la lecci6n 
siguiente sobre H61derlin, donde se examina, sin so1uci6n de 
continuidad, ellenguaje poetico originario. 





Anna ESCHER DI STEFANO, II coraggio della verira. Max Scheler e La 
riflessione sull'uomo, Morano, Napoli 1991, (298 pp.). 

por Amparo AR.INo 

Ellibro de Anna Escher di Stefano sobre el pensamiento de Max 
Scheler es continuacion de otros trabajos sobre el pensamiento 
scheleriano publicados por ella. Sin embargo Me, a diferencia de los 
precedentes en los que 10 mas urgente era la aproximacion critica, 
privilegia sobre todo la historia de la cultura en la que se inserta 
Scheler, una cultura incardinada sobre 10 individual y no sobre 10 
universal, que ha supuesto el adios definitivo a la ontologia. a 10 
absoluto. a 10 a priori. 

Es esto 10 que permite a Escher di Stefano leer a Scheler desde la 
perspectiva del coraje de La verd4d. De una verdad a la que el filosofo 
Uega a traves de una investigacion que no pretende ser ni definitiva 
ni absoluta, pero tampoco relativista 0 esceptica, sino que es el 
resultado -resultado que la muerte del fil6sofo convierte en definitivo
de las investigaciones sobre el hombre que Scheler lleva a cabo a 
partir de diversos angulos, desde la etica y la sociologla, religiosa y 
ciendfica, unificadas, sin embargo, en expllcita polemica con Max 
Weber, mediante el "puente" entre la posibilidad de existencia de las 
cosas y la posibilidad de ser valor del existente. Es decir, un puente 
entre el deber ser, por una parte, y la efectualidad evaluativa por 
otra. 

El estudio de A. Escher versa, precisamente, sobre la relaci6n que 
Scheler establece entre antropoLogla e historia. Y aunque los temas 
tratados son decididamente teoreticos, estan planteados no en el 
interior cerrado de su teoricidad, sino en el tejido hist6rico proble
matico en el que nacen y al que dan soporte. 

Escher di Stefano pone de manifiesto como el discurso antropol6
gico de Scheler no se articula en los terminos que ofrece el modelo 
intelectualista clasico, 0 e1 creacionista cristiano, 0 en los terminos 
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del humanismo integral de Feuerbach, sino que tiene en cuenta fa 
espedfica situacion del hombre en el cosmos. Por el contrario, la autora 
dellibro entiende que Scheler es el primero que mira al hombre no 
como sujeto puro, en el sentido del racionalismo 0 el idealismo, sino 
como hombre en su mundo y trata de dar de este hombre una 
definici6n unitaria. Y entiende que la puesta a punto de tal problema 
llevad. a Scheler no s6lo a una transformaci6n de la filosofta 
kantiana, en cuyo terreno sin embargo nace, sino a una radical 
transformaci6n de la tarea misma del filosofar, ya que no la raz6n, 
no el valor, sino "la intuici6n del valor" es 10 que esta en la base del 
conocimiento. Y, en consecuencia, llevara a Scheler a relacionarse 
con Husserl, con Heidegger y con todo el ambiente fenomeno16gico. 

De todo ello surge un cuadro muy interesante y vlvido, en el que 
son puestas de manifiesto las relaciones, humana y especulativas, 
entre el "maestro" y los "disdpulos infieles", cuyas expresiones de 
estima se alternaran con distanciamientos y con redprocas incom
prenSlOnes. 

El tema fundamental que se halla en el centro de la complejidad 
de tales relaciones es la posici6n a asumir en la confrontaci6n de la 
tradici6n gnoseo16gica que desemboca en Descartes, y la posibilidad 
de supervivencia de una filosoHa del sujeto. El centro del debate esta 
constituido pues por la imagen del hombre que se intenta trazar y 
por sus vlnculos con el "ambito encantado de laconciencia": la res
puesta al problema afecta a la supervivencia misma de la metaflsica. 

Pero mientras la reflexi6n sobre el hombre en el primer Scheler 
se basa en un planteamiento fenomeno16gico que prefiere 10 emo
cional a 10 teon~tico, cuya expresi6n mas alta es el amor, cuyo centro 
es la persona y cuyo fundamento es Dios, el ultimo Scheler acentua 
la responsabilidad del hombre: la persona y sus valores no estan ya 
anclados en un Espiritu absoluto, sino que es este Espiritu el que 
necesita de la persona para resolverse en el devenir de la historia. 
Impulso y Espiritu son pues los atributos de 10 absoluto: su concilia
ci6n se encuentra, p~a Scheler, al final del proceso c6smico, no en 
su lnIC10. 
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Este es el hombre nacido de la ultima crisis de Scheler. Es cierto, 
incluso este hombre necesita un apoyo, el apoyo proporcionado por 
toda la obra de las realizaciones de los valores en la historia universal 
ya transcurrida. pero no busca certezas teoreticas anteriores a este 
empeiio, ya que «el conocimiento es una aventura en la que debe 
embarcarse con el s610 apoyo del coraje de la verdad». 

As} termina el esbozo que Escher di Stefano traza de Scheler, de 
un Scheler inquieto, dramatico que, pese a tantas contradicciones, 
encuentra su hilo conductor en la renuncia a respuestas consoladoras 
y en la exaltaci6n de la autonomia y de la dignidad del hombre. El 
ensayo de a. Escher constituye un instrumento interpretativo 
importante para la reconstrucci6n del pensamiento de Max Scheler, 
tal vez una de las voces filos6ficas mas importantes de nuestro siglo. 





Ma Carmen L6PEZ SAENZ, Investigaciones fenomenol6gicas sobre el 
origen del mundo social, Zaragoza, Universidad de Zaragoza, Prensas 
Universitarias, 1991, (339 pp.). 

Luisa paz RODlUGUEZ SUAREZ 

La pregunta acerca del valor intersubjetivo de nuestra experiencia 
del mundo ha centrado las investigaciones tanto de la filosoffa 
fenomenologica como de la sociologfa comprensiva inspirada en Max 
Weber. Entender en su justa medida como es posible la mutua 
comprension y la comunicacion, exige clarificar previamente c6mo 
se realiza la constituci6n del tu en general, sup one elucidar, en 
definitiva, la formacion de la intersubjetividad. Este es el intento que 
preside el estudio que ahora presentamos de Ma Carmen Lopez 
Saenz, quien, de la mane de la fenomenologfa de Husserl, la fenome
nologia existencial de Merleau-Ponty y la sociofenomenologia de 
Schutz, analiza las condiciones de aparicion del mundo social y de la 
objetividad. A 10 largo de estas paginas su autora nos muestra con 
detalle, y afrontando decididamente la complejidad que el tema 
entraiia, como aquello que posibilita la construccion de la objetividad 
es al mismo tiempo 10 que permite nuestra autocomprensi6n. 

En la primera parte nos encontramos con una revision crttica de 
la contribucion que la fenomenologfa husserliana supone para la 
sociologia, en la medida en que delimita la especificidad de 10 social 
y aporta una interpretacion radical del fenomeno intersubJetivo. La 
segunda esta dedicada al anaIisis de la intersubjetividad desde la obra 
de Merleau-Ponty, especialmente a traves de la categorta de la came 
y de la nocion de comportamiento, situandose con elIas mas alIa del 
idealismo y del solipsismo al que pudiera conducir la subjetividad 
husserliana. La aplicacion de la fenomenologia. al estudio de la 
soeiedad, centrada en las investigaciones de Schutz, ocupa la 'ultima 
parte. Contra la ingenuidad positivista que manifiestan en no pocas 
ocasiones las ciencias sociales cuando aceptan de forma incuestionada 
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y, por tanto, acrftica «la intersubjetividad del pensarniento y de la 
acci6n» -y as! la realidad social del hombre-, la fenomenologia 
pretende lograr una comprensi6n radical de la naturaleza de 10 social. 
Nuestro mutuo entendimiento, 10 que llamamos comurucaeion 0 
vida comunitaria, es una formaci on de sentido derivada que se asienta 
sobre un mundo comun de significados que compartimos y que haee 
posible la apertura misma a 10 social. Es tarea de la fenomenologfa 
desvelar la genesis de ese sentido, localizar, en suma, el origen de la 
sociedad. Ma Carmen Lopez insiste en que la clarificacion de la 
categorfa de intersubjetividad es basica para desarrollar una teorla 
sociologica que pretenda comprender «las rakes de las relaciones 
humanas». En este sentido la fenomenologla, en tanto que persigue 
una tal dilucidacion, representa, para ella, un papel fundamentador 
de las ciencias humanas y sociales. 

Hay un Nosotros primordial que orienta al sujeto en su acceso al 
objeto. Ese Nosotros es 10 que Husser! denomino "intersubjetividad 
trascendental", una vida pre-individual y preteorica que actUa como 
fundamento de la soeialidad, del conocimiento en general y de la 
propia subjetividad. Este ambito trascendental es el mundo de fa vida 
(Lebenswelt) que contiene ..:las estructuras a priori que" determinan 10 
que percibimos» y «que forma parte de la propia subjetividad». Desde 
esta perspectiva fenomenologica, tanto la subjetividad como la 
objetividad son originariamente intersubjetivas. Lo social se presenta, 
pues, como algo mas que una mera «suma de aetos individuales», 
aislados y, por ende, abstractos; la soeialidad, en fin, nopuede 
eneontrar sufieiente respuesta en el modelo de racionalidad que 
subyace a la metaHsiea de la presencia. A traves de la fenomenologia 
existencial de Merleau-Ponty, la autora intenta asimismo tematizar 
el horizonte comun que es esta razon intersubjetiva, y 10 hace bajo 
la categorfa de la carne. Con ella se refiere al ambito originario de 
donde provienen el yo y el tu. La carne supera el dualismo yo-otro 
para adentrarse «en la historia sedimentada que eneierra el sentido de 
la experieneia humana individual y eolectiva. ( ... ) Es ese tejido 
elemental ( ... ) en e1 que se entretejen los unos con los otros». 
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Ya en la ultima parte, Ma Carmen L6pez expone c6mo Alfred 
Schutz aplic6 los analisis de Husserl y Merleau-Ponty al estudio de 
la sociedad enriqueciendo as! la metodologla weberiana e inauguran
do «una sociolog{a del conocimiento que investiga la estructura y la 
distribuci6n social del conocimiento de sentido comun». Tambien 
para el el mundo de la vida es «el escenario de toda acci6n social»: 
«un mundo intersubjetivo ( ... ) hist6ricamente fundado que posee un 
horizonte infinitamente abierto y es el contexte epistemico de todas 
nuestras acciones». 

Debemos, pues, felicitarnos por la aparici6n de este frucdfero 
estudio que nos muestra, en suma, c6mo la fenomenologfa trasciende 
actualmente el movimiento filos6fico de las primeras d(kadas del 
siglo para proponerse como metodo filos6fico valido, aplicable, 
incluso, a otras esferas del conocimiento. Asimismo constituye -10 
que nos parece ann mas importante, si cabe- una valiosa aportaci6n 
por cuanto contribuye a revisar y seguir discutiendo los conceptos 
fenomenol6gicos fundamentales, a reflexionar, en definitiva, sobre los 
Hmites y la productividad filos6fica que albergan. 





HEIDEGGER 0 EL PENSAR DE FUTURO 


por Jaime ASPIUNZA 

Heidegger 0 el final de La filosoffa recoge once conferencias y una 
extensa bibliograffa de la obra de y sobre Heidegger en castellan01

• 

La variedad y calidad de los textos en el reunidos 10 hace de gran 
interes, especial mente si se tiene en cuenta la parvedad de publicacio
nes sobre Heidegger que distingue a este pals. (Aclaremos que 10 
relativamente extenso de la bibliograffa -unos seiscientos 0 setecien
tos dtulos- no desdice la parvedad de publicaciones: 10 producido en 
Espana por auto res del pals en los aiios ochenta no va mucho mas 
alIa de una docena de articulos y unos pocos librosl). 

El final de la ftlosofla es a la vez comienzo de otra cosa, de un 
pensar de futuro, de un pensar que, para ser actual, tiene que ser de 
futuro. (Y si hago hincapie es s610 porque se suele olvidar con 
excesiva frecuencia 10 que de impulso del pensar tiene Heidegger, su 
obra. Lo veremos). Si Heidegger critica a la modemidad, diagnosti
cando el final de la ftlosofla, es porque piensa desde su futuro. Pensar 

1 Las conferencias acerca del filosofo aleman pronunciadas con ocasion de un 
coloquio internacional celebrado en Madrid los dIas 6-9 de marzo de 1989 para 
conmemorar el centenario de su nacimiento (junto con el de Wittgenstein), coloquio 
organizado por la Facultad de Filosoffa de la Universidad Complutense y ellnstituto 
Aleman. EI libro Cue publicado en 1993 por la Ed. Complutense; figuran como 
compiladores J. M. Navarro Cordon y R. Rodriguez. SegUn explican los editores en 
una nota, la intenci6n inicial era publicar tambien las conferencias acerca de 
Wittgenstein; al no haber podido d.isPoner de eUas en su totalidad se opto por reunir 
en un libro exclusivamente las de fIeidegger. Auto! de la bibliograffa es G. Diaz 
Diaz. 

2 Entre los libros hay dos que considero de cita casi obli~ada para el lector 
interesado que se inic1a en Hei~r; me refiero a la introduccion de'R. Rodriguez 
a la obra de Heidegger, clara y ngurosa (Heidegger y la crisis de la ~oca moderna, 
Madrid, Cincel, 1987, 218 pp.), y al comentano a Ser y tiempo de P. Peiialver, 
detallado y sugerente (Del esp{ritu at tiempo. Lecturas de «El ser y el tiempo» de 
Heidegger, Barcelona, Anthropos, 1989,271 pp.). 
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desde su futuro no significa conocerlo ni ser capaz de preverlo, 
significa seiialar 10 que ha de ser el ambito del pensar, su estructura 
dinanuca. Ese doble aspecto de la cntica heideggeriana, mejor dicho: 
su integraci6n de la doble faz del mundo, de 10 positivo y 10 negativo 
en el, es asunto que por su dificultad suele pasarse por alto, desvir
tuandose asl 10 en ella mas peculiar. 

A excepci6n de una de las conferencias3
, todas las demas se 

articulan, bien que en sentidos y maneras muy diferentes, en torno 
ados grandes temas: la incursi6n poHtica de Heidegger y su cntica 
a la modernidad. De la consideraci6n de estos dos temas y el ya 
subrayado doble aspecto de la cdtica surgen tres cuestiones en el 
marco de las cuales voy a resenar las diez conferencias restantes4

• 

Tales tres cuestiones las titulare: 1) la incursi6n polltica; 2} la cntica 
a la modernidad 0 la cuesti6n de la tecnica; 3) el pensar de futuro. 
(Como es de suponer, la mayona de las conferencias participan en 
mayor 0 menor medida de los tres asuntos: la distribuci6n en 
apartados tiene 10 suyo de caprichosa). 

1. La incursion politica 

El asunto de la incursi6n nazi de Heidegger ha dado mucho que 
hablar y seguira dandolo. No vamos a entretenernos aqul con eI5• 

J La del historiador H. Ott: "Las rakes cat6licas del pensamiento de Heidegger", 
pp. 163·174. Ya que no Ie voy a dedicar mas atenCl6n, seiialare aqu1 que Ott 
presenta en ella algunos elementos de esas "ralces cat6licas", en particular 10 relativo 
a las relaciones de Heidegj;er con el te610go cat6lico E. Krebs, profesor de Friburgo, 
«elemento decisivo para Lsu] socializaci6n cientifica, 10 mismo ~~ para el impulso
de su pensamiento» en los primeros arios, es decir, hasta 1919. tV ease en la nota 5 
la referencia de la obra principal de On sobre Heidegger.) 

4 Cinco contribuciones de autores esparioles -Po Cerezo Galan, F. Duque. 1. 
Muiioz, J. M. Navarro CorOOn y R. RoWiguez-, tres de alemanes -K.-O. Apel, 
O. Po~eler y R. Augstein-, una de dos franceses -L. Ferry y A. Renaut- y una 
de un Italiano -V. Vitiello-. . 

sSe puede recomendar, por su interes. la introducci6n aM. Heidegger: Escritas 
sabre Iii Uniwrsidad alemana. edici6n a cargo de R. RodriWiez. MadrId, T ecnos, 
1989. titulada «Heidegger y el nacionalsocialismo: ,Un viaJe a Siracusa?», PE. rx
XLrx. Tambien. por ser la mvestigaci6n mas detallada de los hechos, ellibro ae H. 
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S610 deseo consignar las dos posturas que en estas conferencias se 
encuentran al respecto y proponer una simple reflexi6n. Por un lado, 
la postura de los que, obviando cualquier tipo de juicio relativo al 
infausto episodio, intentan hacer de el motivo de una meditaci6n; 
por otro, los que extienden su rechazo del episodio politico a la 
filosof.(a de Heidegger. As!, tanto J. Munoz como F. Duque comien
zan por advertir que no es asunto suyo juzgar, que 10 que el asunto 
suscita es otra cosa. (Se vera que otra cosa). En cambio, R. Augstein, 
por un lado, y L. Ferry y A. Renaut, por otro, parten de un juicio 
condenatorio impHcito pero determinante, bien que de reflexiones de 
contenido y caracter muy diferentes. 

La conferencia de R. Augstein6 esta repleta de ideas como 
destellos y en ella brilla el saber hacer periodlstico de su autor. 
Resulta amena y sencilla de leer, ciertamente la mas sencilla del 
volumen. 

La tesis central de Augstein es que «el escandalo Heidegger 
estriba, no tanto en 10 que hizo 0 dijo, [como] en 10 que dej6 de 
hacer y de decir». Que Heidegger era en 1933 «simplemente un nazi, 
un seguidor del movimiento» es algo sobre 10 que no cabe discusi6n. 
Con todo, y en esto Augstein discrepa expllcitamente de FarIas, 
Heidegger no habda sido un fi16sofo nazi -ni siquiera su discurso 
de rectorado puede interpretarse en este sentido- sino un «revolucio
nario conservador»; y su filosof.(a, simplemente teologfa negativa, en 
1933 aun positivi. 

Ott: Martin Heidegger, Madrid, Alianza, 1993, 407 pp., version castellana de H. 
Cones del original aleman: M. Heidegger. Unterweg.s zu seiner Biographie, Frankfurt, 
Campus, 1988, 19922. 

6 ~Filosofia y. politica en Heide~e%'», pp..4~-57. R. ,Augstein e~ editor de ~a bien 
'conslderada revlsta alemana Der Spzegel. Realizo, ademas, la entrevlsta que Heldegger 
concediera at Spiegel en 1966, puElicada, por expreso deseo suyo, s610 despues de su 
muene, en 1976. Dicha entreVlsta se encuentra en castellano en M. H.: Escritos sobre 
fa Universidad alemana (vease la nota anterior), pp. 51-83. 

7 Augstein, que viene a reconocer que no Ie interesa 10 propiantente filosO-fico de 
Heidegger, se remite en esto a las tesis de P. Bourdieu en L 'ontologie politique de 
Martin Heidegger, Paris, Minuit, 1988. Sobre la «revoluci6n conser-vaaora» de la 
Re'publica de Weimar..£.uede verse en castellano!. Hed: El moder·nismo reacc:ionario, 
Mexico, FCE, 1990. t.t1ay version castellana de libro de Bourdieu, en Paid6s, pero 
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Ferry y A. RenautB se preguntan como es posible que derta 
parte de la "intelligentsia" francesa, nada sospechosa pollticamente, 
se niegue aver la re1acion entre e1 compromiso nazi de Heidegger y 
la crttica de este a la modernidad. {No sera -insino.an los auto res
que ese e1emento del pensamiento heideggeriano se les ha hecho tan 
imprescindible que prefieren no tocar el asunto de la posible re1acion 
con el compromiso politico de su autor? 

Dicha crttica heideggeriana entienden elIos que es una crftica total 
del mundo moderno, uincapaz de asumir las pro mesas [de este]». 
Quizas sea ese -no 10 se- e1 planteamiento del neoheideggerianismo 
frances de los alios ochenta (al que los autores se refieren) -mas no 
e1 de Heidegger9

• Pensar de nuevo la cuestion del su;eto y, en 10 que 
concierne espedficamente a 10 polltico, la cuesti6n del Hmite- no 
creo que sean propuestas que un pensar heideggeriano rechazara. 

En definitiva, reina cierta confusion y ligereza en el terreno de 
los argument os -"cdtica total", "antihumanismo", "fatalismo"', etc.-, 
probablemente informada por una pasion mal contenida1o, ilo que 
no quita interes al conjunto! 

Al hilo de 10 anterior, la reflexion anunciada. Lejano ya el fragor 
de la batalla, se me impone una pregunta: (que es 10 que lleva a 
juzgar? (De que modo afecta la cuestion "Heidegger nazi" cuando 
impulsa de modo inmediato un juicio al respecto? Pues, aparte de las 
dos posturas consignadas en torno a la incursion polltica de Heideg
ger, hay otra, menos filosOfica, mas esteril y, sin embargo, bastante 

resulta diffcilmente comprensible y, por ende, suma-mente irritante.) 
8 Su conferencia se titulo -significativamente- ..El caso Heidegger», pp. 111-125. 
9 Ciertamente no es «10 esencial del yensamiento heideggeriano el mostrar, que del 

nacimiento de la subjetividad y de humanismo al universo de la tecmca, la 
consecuencia es inevitable»; nt «la crltica del mundo contempod.neo [ ... J es 
incompatible con el minimo de subjetividad requerido para que ~ yensamiento 
democratico sea posible» --como dicen literalmente los autores-. (Una discusion 
mas detallada de esta cuestion se aborclara en el tercer apartado de esta recension.) 

to ~Por que, si no, echar en cara a quienes no estan dispuestos a prestar atencion 
a un libro «de irritante banalidad» (como consideran los propios autores al de Farias) 
la asuncion de una postura totalitaria? ,Es que acaso no es la banalidad 10 propia
mente totalitario? 

http:insino.an
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comun -es la de quien est:l dispuesto a juzgar y juzga, mas bien 
condena, por 10 general sin asomo de duda y de modo sumario. 

La cuesti6n es la siguiente: entiendo que uno juzgue, que incluso 
deba hacerlo, sobre aquello que Ie concierne, que Ie afecta. Asi, por 
ejemplo, me parece perfectamente justificado y razonable que R. 
Augstein se muestre indignado por el intento de Heidegger de 
engaiiarlell

• Lo que no se me alcanza es c6mo afecta el episodio de 
1933, 0, si se quiere, la desafecci6n a la democracia por parte de 
Heidegger al ciudadano corriente de Francia 0 Espana en 1995. No 
vale, por supuesto, la respuesta de un interes desinteresado. De ahl 
que me surja la pregunta y la proponga a modo de reflexi6n: iC6mo 
afecta la incursi6n de Heidegger en el nazismo cuando uno se ve 
impelido a juzgarla?12. 

F. Duque analiza Lo politico a partir del discurso del rectorado13
• 

La clave del discurso la situa en el concepto de Fiihrer, que interpreta 
como figura de transici6n entre el Dasein de Ser y tiempo y el ser
humano-mortal [der SterbLiche] de la filosofla de los wos cuarenta y 
cincuenta -en la medida en que son figuras, las tres, de 10 mas 
propio del ser humano. El gran error de Heidegger habria estado en 
ver en el "Fiihrer" de carne y hueso la encarnacion de una figura 
conceptual, olvidandose en ello del analisis que el mismo habfa 

11 En la entrevista del Spiegel 0 en la defensa que Heidegger hiciera de. Sl ante la 
comision depuradora de los iliados tras acabar la guerra, en las qtle parece querer 
dar a entender que 10 suyo fue mas resistencia que p'articil'acion. Dicha defensa se 
encuentra en castellano tambien en M. H.: Escritos sobre fa Universidad alemana con 
el titulo de "EI rectorado. Hechos y reflexiones», pp. 21-47. 

12 Reflexi6n que acaso deba ampliarse y formularse del modo siguiente: (Por que 
es tan comun la compulsion al juicio en esta sociedad nuestra? cEs que acaso el bien 
ganado derecho democnitico de todos a tener una opinion se ha convertido en la 
obligaci6n de ir pergeiiandosela uno ante todo? cO se trata, por el contrario, de un 
atavismo? 

U «La tentacion del abismo. Incitaciones y vias politicas desde el pensamiento de 
Heidegger», pp. 93-110. El discurso del rectorado es el que Heidegger leyo con 
ocasion de la toma de posesion del cargo; asimismo en M. H.: EScritos sobre fa 
Universidad alemana, pp. 7-19. Duque vuelve a abordar la cuestion de un modo mas 
amplio en "La guarda del esplritu. Acerca del "nacional-socialismo" de Heidegger», 
pp. 81-122 en Heide~er: La voz de tiempos sombrlos, Barcelona, Serbal, 1991,207 pp.) 
recopilacion de arucwos de varios autores realizada por el propio F. Duque. 
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realizado en Ser y tiempo sobre el fen6meno del Man -esa interpreta
ci6n del mundo y de la vida, interpretaci6n ya acabada y en 
principio cerrada a traves de la cual nos constituimos miembros de 
una sociedad determinada. En tal an31isis quedada claro que no hay 
salida de excepci6n al mundo presente, que s610 profundizando en 
su crisis podra, en su caso, darse1e la vuelta. As!, considera Duque 
que 1a verdadera cafda en e1 abismo esta en e1 «gesto aristocratico de 
repudio» con que Heidegger condena a la figura del trabajador, 
central en e1 mundo de la tecnica, 0 en «el abso1uto pesimismo que 
a veces parece presidir su Ultimo pensar». 

Excesivo optimismo al creer en Hitler, excesivo pesimismo al 
descreer del mundo actual -excesos de un radicalismo que, no 
obstante, tampoco es absoluto (y con esto se avanza una primera 
respuesta a Ferry y Renaut). Pues Heidegger, en 10 que es su 
meditaci6n mas sosegada, cuando se resiste ala tentaci6n del abismo, 
entreve tambien un resquicio de horizonte, una propuesta actual de 
futuro, que Duque refleja aqul con palabras de Holderlin: «Pensar 10 
imp6etico», pensar la tecnica. Lo que traducido a terminos poHticos 
significaria aprovechar las posibilidades de apertura, . de transforma
ci6n y creaci6n que el propio sistema democratico esconde en s1. 

2. La cntica ala modemidad 0 la cuesti6n de la tecnica 

La cdtica de Heidegger ala modernidad14 provoca una cuesti6n 
general: la del canicter meramente negativo y el caracter totalitario 
de la crltica. (Es as{ realmente -como Ferry y Renaut manteruan
o esa es precisamente la versi6n modema del pensar heideggeriano, 

Ii La conferencia de K.-O. ApeI, "Constitucion de sentido y justificacion de 
validez. Heidegger y el problema de Ia filosoHa transcendental.., pp. 11-47, si bien 
se sit6.a en el marco de Ia critica a Ia modernidad, no encaja en la cuestion que a~ 
nos mteresa, por 10 que me conformare con reseiiarla brevemente. Desarrolla Ia tesis 
de que basandose en Heidegger tanto se puede hacer valer Ia historicidad de la 
constitucion de sentido del inundo en cuanto fundamento de todo juicio posible, 10 
que ha dado Iugar a Ia destranscendentallzaci6n de la filosofia, como Ia validez 
universal y atemporal de los juicios concretos, es decir, una retranscendentallzacion 
de la filosoHa, que vendria a posibilitar la fundamentacion de una etica y, en fin, el 
propio planteamiento de Apel. 



HFlDEGGER 0 EL PENSAR FUroRO - 229 

su reader's digest? 
R. Roddguez desarrolll en su conferencia15 ese concepto central 

de la hermenbltica heideggeriana que es la "historia del ser", y 10 
aplica a la desconstrucci6n de la filosoHa moderna de la subjetividad, 
de la cual y frente a la cual surge el propio pensar de Heidegger. 
Analiza, ademas, los elementos de esa hermeneutica y explicita las 
dificultades que en su opini6n plantea. 

De entre los elementos baste con destacar la perspectiva de 
totalidad, en un doble sentido: a) hay una uruca clave interpretativa 
-el retraerse del ser, que no se presenta como tal; y b) en cada epoca 
domina una unica figura del ser todas las manifestaciones de la epoca. 
N aturalmente, ya s6lo ese elemento produce «cierta clausura del 
horizonte interpretativo»; ademas, la cdtica heideggeriana -considera 
R. Roddguez- estarfa aquejada de un «to no fundamentalmente 
negativo». 

(Se puede decir 10 mismo en general de la cdtica a la moderni
dad? 

J. Munoz, en una conferencia muy atractiva por la riqueza de 
referencias y el buen hacer literario, se pregunta tambien si dicha 
crftica no constituid. un cierre excesivo del universo del discurso; su 
respuesta, sin embargo, es negativa -en Heidegger hay una invita
ci6n a un pensar diferente, un pensar que «s6lo empieza cuando 
llegamos finalmente a entender que la raz6n [ ... ] es la mas tenaz 
adversaria del pensar» 16. 

Su conferencia, «5610 un dios puede salvarnos», toma su titulo de 
una celebre dedaraci6n de Heidegger en la entrevista del Spiegel, frase 
que, por aquello de su ambigiiedad, ha dado lugar a todo tipo de 
interpretacionesl7 

• Munoz asume la crltica "radical" de Heidegger a 

IS «Historia del ser y filosoHa de la subjetividadn, Pl" 191-205. 
. 16 M. H.: Holzwege, Frankfurt, Klostermann, 19806, p. 263; en la reciente 
traduccion castellana oe H. Cortes y A. Leyte: Carninos de bosque, Madrid, Alianza, 
1995, p. 240.· 

17 Dice concretanJente Heide~er. en respuesta a la pre~ta de si frente al poder 
de la recruca podrian hacer algi> el indivlduo 0 la filosoHa: «Si se me permite 
contestar de manera breve y tal vez un poco tosca, pero tras una larga reflexi6n; la 
filosofia no podra operar ningUn CanJbio inmediato en el estado actual de cosas. Esto 
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la modernidad, y reconoce que el diagnostico heideggeriano -que la 
tecnica constituiria una homogeneizacion, una nivelacion de toda 
diferencia en una "mala unidad", aun cuando se presente como 
aparente lucha de cosmovisiones- plantea dificultades serias a la 
filosofi'a practica, al seiialar la inexistencia de un espacio de posible 
orientacion -pero ni se puede hablar de fatalismo, ni cabe la 
proclama, eficazmente desmentida por la recruca, de que el hombre 
es 10 importante18

• 

Lo unico que importa (ante ese humamsmo inhumano) es un 
pensar que sea «capaz de alentar una transformacion tal que podamos 
residir en el mundo de un modo "'totalmente distinto"». «El camino 
tentativamente resolutorio de este laberinto no es, pues, el de las 
&icas al uso (dialogicas 0 no, personalistas 0 no, neocomunitaristas 
o no, individualistas 0 no). Ni resulta tampoco demasiado intuitiva
mente plausible ... » Tal vez una «euca originaria que a un tiempo abra 
espacios para la diferencia y sea capaz de conferir Sentido, [en fin, 
un] espacio en que se juegue el tiempo de vida del hombre»19. 

Es obvio que la propuesta heideggeriana es vaga e inaprehensible: 
se escapa de entre las manos en cuanto uno pretende fijarla. Por ello 
produce cierta desazon -una crttica que parece quedarse solo en la 
demolicion de 10 real. Hay que insistir, sin embargo, en que 
Heidegger no se queda en la mera crftica disolvente, por mas que la 
divulgacion de su pensamiento se goce en exhibit su "nihilismo". La 
demolicion, si se me permite seguir con la imagen, es en aras del 
despejamiento del horizonte, de una reconstruccion mas idonea; 
mejor dicho: la demolicion es ya reconstruccion. La crftica, insisto, 

vale no s610 para la filosoHa, sino especialmente para todos los esfuerzos.y afanes 
meramente humanos. S6lo un dios puede au.n saIvarnos. La u.niea posibilidad de 
salvaeion la veo en que preparemos, con el pensamiento y la l'oesfa, una disposiei6n 
para la aparieion del dios 0 para 5U auseneia en el oeaso ... (En M. Heidegger: Escritos 
sobre fa Universidad alemma, pp. 71-72.) La fonfereneia de J. Munoz ocupa las pp. 
127-138. 

1~ En el articulo de P. Cerezo se expone magistralmente el vinculo que de modo 
eseneial se da entre tecnica y humanismo. 

19 EI tema de la etiea origin aria en el ambito del pensar heideggeriano 10 trata P. 
Cerezo en «De la existencia etiea a la etica originarta»: Heidegger: La voz de tiempos 
sombrlos (vease nota 13), pp. 11-79. 
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tiene una Indole positiva; no es que vaya acompaiiada de programa, 
no -es que en sl, en su negatividad es positiva. 

Pero pasemos a seiialar ese aspecto positivo del pensarniento 
heideggeriano. La conferencia de P. Cerezo nos sieve de puente entre 
este segundo y el tercer apartado. 

EI extenso y magnffico articulo de P. Cerezo trata de modo 
espedfico sobre la cuestion de la tecnica en Heideggeilo• De el solo 
vamos a seiialar su estructura y a comentar la cuestion de la 
"salvacion" de la tecnica, 10 que al principio he Hamado el pensar de 
futuro. 

3. El pensar de futuro 

El artIculo de P. Cerezo se reparte en cuatro apartados que tratan 
respectivamente de: 1) la tecnica y la metafisica, esto es, de como se 
imbrican redprocamente tecnica y metaffsica, hasta el punto de tener 
un mismo modo de ser; 2) la tecnica y el humanismo, de como el 
humanismo constituiria el giro subjetivista que da la metaffsica en la 
modernidad, y de la ambigiiedad que encierran en sila una y el otro; 
3) la tecnica y el nihilismo, de la inseparabilidad de 10 negativo de la 
tcknica respecto de 10 positivo del humanismo (aW el supuesto 
antihumanismo de Heidegger); 4) la posibilidad de sobreponerse a la. 
tecnica, esto es, de la Verwindung de la metafisica. 

No vamos a estas alturas a descubrir a P. Cerezo -baste con 
seiialar que se trata de una exposicion darfsima y perfectamente 
asimilada al castellano de un tema siempre oscuro. Lo que aqw nos 
ataiie es 10 relativo a la mencionada Verwindung de la metaflsica. 
Verwindung no significa ni 'superacion' ni 'torsion' (como quieren 
algunos traductores descuidados); verwinden es 'recuperarse de una 
enfermedad, de una desgracia; asumir, asimilar algo que nos ha 
afectado negativamente' -as!, P. Cerezo 10 vierte por 'sobre-ponerse' 
a la tecnica. 

20 «Metaflsica, tecnica y humanismo», pp. 59.92. 
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La Verwindung de la metaffsica serfa la forma en que ha de darse 
la tan manida Kehre, la vuelta, el giro. Hay que precisar que la Kehre 
heideggeriana no es en absoluto, por mucho que sea esa la especie 
extendida, un giro biognifico en la evolucion del pensar del filosofo; 
la Kehre es el asunto del pensar que Heidegger entreve ya desde los 
mos veinte y cuya formulacion final seria ese sobreponerse a la 
metaflsica y, en conseeuencia, a la tecnica. La Kehre es la respuesta a 
la experiencia del olvido del ser, la cual Ie llevara a Heidegger a 
reeonocer en el propio ser el rasgo esencial del retraerse, 10 que 
determinara la critica en general de la metaffsica y en particular de 
la modernidad. 

La Kehre supone la integraci6n de 10 negativo como rasgo 
eonstituyente del ser, 10 que no hay que entender como exacerbaci6n 
del nihilismo, sino, por el contrario, como sanaei6n, 0 asimilacion 
reeonstituyente, de la negatividad. Tales rasgos de integracion y 
negatividad son los que se interpretan desde una perspectiva 
modema, la de la identidad, como critica meramente negativa y 
totalitaria. Pero no haee falta negar absolutamente una totalidad para 
eonstituir otra. La integracion de la negatividad supone solo el 
aproveehamiento efectivo de los "agujeros negros" de esa totalidad 
que se constituye precisamente sobre la ausencia de ellos; no es mas 
que dejar abierto un espacio para la posibilidad, que es la positividad 
de 10 aparentemente vado. Am esta.lo positivo de la negatividad, en 
la operacion de integracion que 10 poteneia. 

As!, pues, la Kehre seria el eoncepto que permite pensar la posible 
"salvacion" del mundo de la tecnica. P. Cerezo no haee la distincion 
que proporuamos21 

, pero sf define la Kehre de modo palmario como 
«viraje ontologico que cancela la des-pedida (Ab-schied) del hombre 
respecto de la verdad del ser», de su ser-hombre y del ser de todo 10 
demas en que el hombre se encuentra inmerso de manera indisoluble. 

21 No se sue1e insistir demasiado en tal distinci6n, pero es fundamental dejar claro 
de una vez por todas que Heidegger nunca ha hablado de un giro biogrliico de su 
pensamiento, que con 1a Kehre stemJn:e ha mentado la manera (ie darse el ser en su 
retraerse. Se ~uede ver al respecto J. Grondin: "Prolegomena to an Understanding 
of Heidegger sTurn», GradU4te Faculty Philosophy Journal, 14-15, 1991, pp. 85·108. 
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Dicho en terminos mas sencillos, no se trata de eliminar la tecnica, 
sino de desabsolutizarla21

, de buscar en ella 10 posibilitador de una 
subversion. Eso sf, sin olvidar la leccion esencial que viene a 
desarbo1ar el humanismo moderno: el hombre no es el centro, la 
subversion no es una iniciativa del hombre. Esto, y no mas, es 10 que 
significa el antihumanismo heideggeriano: el reconocimiento de que 
no es el hombre el demiurgo de la historia, y que, en consecuencia, 
hay que transformar el papel del hombre en e1 mundo. Pero eso 
tampoco significa que el hombre sea un pelele en manos de una 
fatalidad absoluta. 

La tecnica misma esconde en sf 1a posibilidad de la "salvacion". 
Se trata de integrar la naturaleza calculable de la ciencia y tecnica 
modernas con la nutricia y sustentadora que posibilitan la existencia 
del hombre. (Como? Heidegger 10 ha dicho claramente: eI no 10 
sabe. La historia sigue abierta en su ambigiiedad. Lo que no vale es 
seguir creyendo que el humanismo es en sf bueno y la tecnica, mala, 
0, en su version maquiaveIica, neutra; ni que el hombre lograra 10 
que se proponga con tal que la planificacion y programacion sean 
adecuadas. Importante es que no se confunda 1a falta concreta de 
esperanza con 1a desesperanza. 

J. M. Navarro Cordon presenta 1a Kehre a traves de la concepcion 
heideggeriana de la libertad. En un texto diffcil, muy denso, diriamos 
que un tanto duro para una conferencia23

, expone 1a reflexion que 
los Beitrage realizan en torno a la 1ibertad, que el autor considera es 
el hilo conductor de la filosofia de Heidegger. Los Beitrage constitui
rian 1a preparacion del «tdnsito de la modernidad a su otro», es 
decir, ala posibilidad que ella encierra; tales sedan los dos terminos 
de una "de-cision" en que se configura la libertad del ser. Bien 

22 Es decir, desposeerle de su caracter totalitario -ahlla negatividad positiva de 
la integracion. 

23 "Tecnica y libertad. Sobre el sentido de los Beitr~ge ZUT Philosophie-t>, pp: 
139-162. Los Beitrage ZUT Philoso/?hie [Contribuciones ala filosofla] son un conjunto 
extenso de notas y textos de caracter aforistico de los mos 1935·38 publicado como 
volumen 65 de las obras completas de Heidegger, editado por F.·W. von Herrmann: 
Frankfurt, Klostermann, 19l59, 521 pp. 



- 234 • Jaime Aspiunza 

entendido que no se mienta aquf con "de-cision" un acto volitivo, 
sino un corte, una interseccion efectiva, una correspondencia del 
actUar humano con el ser. 

De especial interes es, primero, el hecho de que se ofrezca al 
lector espanol una, aunque sea somera, caracterizacion de esta 
singular "obra" de Heidegger24

; segundo, yesto es 10 mas importan
te, el ensayo de entender a Heidegger a partir de la cuestion de la 
libertad. Resumir aquf un texto tan rico y complejo es tarea 
imposible; solo queda invitar a leerlo. Lo que quizas hubiera 
agradecido el lector medio es una mas didactica ex:posicion de la 
cuestion de la libertad, cosa que el propio autor, suponemos que por 
razones de brevedad, se prohibe. 

O. Poggeler se ocupa tambien con la Kehr,jl5 en su conferencia, 
aun cuando el titulo pueda llevar a confusion al lector espanol no 
avisado: «EI paso fugaz del ultimo dios. La teologfa en los Beitrtige 
ZUT Philosophie de Heidegger». Esta teologfa no tiene nada que ver 
con religion positiva alguna ill pretende ser ella germen de religion 
-es sencillamente discurso sobre la cuestion del dios. Yel dios, los 
dioses son el nombre de algo que afecta al hombre. Como precisa 
Poggeler en un texto ameno y esdarecedor: «En el giro "ultimo dios" 
el adjetivo sirve justamente para dejar indeciso si hay que hablar de 
10 divino de un modo telsta, pantefsta, politelsta 0 como se quiera.» 
«El ultimo dios -dice Heidegger- serfa 10 "absolutamente otro" 
respecto a los dioses sidos»26. Si se tiene en cuenta que para Holder

2< Sobre los Beitriige se puede ver en castellano: de F. Martinez Marzoa, "A 
prop6sito de los Beitriige zur Philosophie de Heidegger,., en Daimon, 2, 1990, pp. 
241·246, unas pocas pero interesantes reflexiones que pretenden situar el texto en la 
producci6n de Heidegger; y de O. Poggeler, «La implicaci6n polltica de Heidegger», 
en Taula, 13·14, 1990, pp. 131·147, donde se expone sumariamente el contenido de 
clicho texto, as! como su relaci6n con la particlpaci6n polltica de Heidegger. 

25 V. Vitiello (<<Heidegger/Rilke: un encuentro en el «lugarft del lenguaje», pp. 
207-231) interpreta to mismo desde ellugar dellenguaje. Entre Hegel y RiIke, en una 
reflexi6n muy fina y mati2.ada, imposible siquiera de insinuar aqul, intenta 
reconstruir el espacio del lenguaje poslble corresponcliente a ese pensar de futuro 
senalado por Heide~er. En su formulaci6n final, serfa el del encuentro de la 
filosoHa con la poeSla, de la poesfa con la filosofia. 

2. Beitriige ... , p. 403. 
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lin los dioses no sino tiempo, su paso fugaz [Vorbeigang] es el modo 
como los humanos experimentan su poder --en su ausencia-. Viene 
a ser otra forma de pensar la Kehre.. DeSde ella el pensar de futuro 
compona una actitud: el estar en todo de la integracion ha de ser un 
estar alena, un estar a la espera. 

(El texto de O. Poggeler -de quien sena conveniente disponer de 
mcis obra traducida, no por nada es uno de los interpretes mejor 
considerados de la obra de Heidegger7 - se lee, salvados los peque
nos obstaculos que la traduccion aporta, con facilidad, con una 
facilidad excesiva. Como sucede cuando se oye la interpretacion 
musical de un virtuoso, todo parece fkil y evidente; en su dominio 
tecnico, en su riqueza de registros y en 10 natural de su expresion se 
encierran siempre, no obstante, multitud de matices, de sugerencias, 
por 10 general no desarrolladas. Debe leerse por ello con especial 
cuidado.) 

27 De O. Poggeler se encuentra en castellano su ya ciasico El camino del pensar de 
M Heidegger, traducido por F. Duque: Madrid, Alianza, 19932, 552 pp.; y Filoso/fa 
y poUtica en Heidegger, en Alfa, 1~84, 178 pp., ell UIla traducci6n que es mejor no 
recomendar a narue. Hay> ademas, algunos ouos articulos sueltos, como, por 
ejemplo, el citado en la nota 23 y otro publicado en el nO 16 de Er, pp. 109-138, 
utulado «Destrucci6n e instante». Asimismo, UIla original presentaci6n coloquial del 
pensar heideggeriano en Archipiilago, 14, 1993, pp. 113·123. 





LA SUB]ETIVIDAD TRASCENDENTAL 

Y SUS HORIZONTES. 


Dos libros de Roberto WALTON 


por Javier SAN MARTiN 

1. 
Dos libros public6 el profesor argentino Roberto Walton a 10 

largo del ano 1993, uno dedicado al estudio de temas sustanciales de 
la fenomenologfa de Husser!, Husseri. Mundo, Conciencia y Temporali
dad, y el otro dedicado fundamentalmente a la investigaci6n de la 
configuraci6n que los temas abiertos por Husserl han adquirido en 
algunos de los filosofos mas importantes del movimiento fenomeno
16gico y que se titula Elfenomeno y sus configuraciones. Ambos han 
aparecido en la Editorial Almagesto. 

No es facil resumir la riqueza de ambos libros, dado que los dos 
son recopilacion de trabajos escritos todos enos menos uno en la 
decada de los ochenta, 0 incluso apurando mas, la mayoda de elIos 
escritos entre los aiios 1984-88. S610 dos de los trabajos son ineditos, 
uno sobre Patocka y otro sobre Waldenfels. EI primer libro parece 
contener trabajos seleccionados con criterios tematicos mientras que 
el segundo parece ser un conjunto de comentarios sobre otros auto res 
del movimiento fenomenologico. Sin embargo, esta division quedarfa 
debilitada una vez que leemos el primer libro, pues en casi todos los 
ensayos se esfuerza 0 termina el Profesor Walton por comentar 
opiniones de importantes representantes de la fenomenologi'a, hasta 
el punto de que algunos de los trabajos publicados en Ei fen6meno y 
sus configuraciones pueden ser pensados como una ampliacion del 
enfoque elegido en el otro trabajo; asi. 'la excelente presentacion de 
la fenomenologfa de la historia de P. Ricoeur en el trabajo «El 
pensamiento de la historia en P. Ricoeur» encaja con el final de 
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«Husser! y el horizonte de la historia», que es el capitulo 5 de 
Husserl. Mundo, Conciencia y Temporalidad. Tambien el capitulo 4 de 
este ultimo libro est<! dedicado a la interpretacion de Landgrebe sobre 
el cankter corporal de 1a subjetividad trascendental, del mismo modo 
que el capitulo 2 de ese mismo libro tiene como uno de sus temas 
principales comentar y responder desde la perspectiva de Husserl a 
las objeciones 0 propuestas de Ingarden y Zubiri. Por su parte, El 
fen6meno y sus configuraciones, aparentemente menos sistematico por 
tratar de otros autores, en realidad empieza con un trabajo de gran 
esfuerzo sistematizador, como es el artIculo sobre «La oposicion 
unidad-multiplicidad como hilo conductor para el analisis de la 
intencionalidad», que abre esa obra. Pero incluso posteriormente la 
mayor parte de los trabajos tienen como objetivo adarar divers os 
puntos que en la fenomenologla de Husserl esran abiertos y que sus 
continuadores han intentado cerrar, amp liar de modos diversos 0 

incluso superar. Por eso creo que, siendo valida una lectura separada 
de ambos libros, sus temas se prestan muy bien a una lectura cruzada 
de los mismos, en 1a que resalta el interes del Profesor Walton por 
precisar el cara.cter de la subjetividad trascendental como una. 
subjetividad que solo puede ser descrita si se la toma con 1a totalidad 
de sus horizontes. Por eso he titulado este comentario como "La 
subjetividad trascendental y sus horizontes". 

2. 
Son varios los puntos que, partiendo de una lectura cruzada y de 

la dificultad de reflejarlos todos, me parecen relevantes. Aparente
mente, al menos, y sin prejuzgar las intenciones del autor ni el 
acierto de mi interpretacion, me parece que hay tres trabajos que 
estan un poco mas desgajados del resto, curiosamente los tres mas 
alejados en el tiempo; el primero, el que proviene de una fecha tan 
temprana como 1970, en la que el autor no tenia mas que 28 ailos, 
y en el que cabe destacar la claridad con la que se revindica la impor
tancia de la experiencia antepredicativa en Husserl. Ya en ese trabajo 
aparece la penetraci6n sintetica del Profesor Walton, pues utilizando 
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la division kantiana de la Critica de La razon pura ordena perfecta
mente las teodas sobre el lenguaje de Cassirer, Urban y Husserl, 
segUn se anele cada uno de elIos en la analltica (Cassirer), en la 
dialectica (Urban) 0 en la estetica trascendentales (Husserl). Desde la 
perspectiva de la fenomenologia de Husserl llama la atencion la 
elaridad expositiva del numero 3, que, por supuesto, gana considera
blemente con el afiadido sobre apofantica e intersubjetividad. 

Pero cito este escrito en primer termino, aunque su autor 10 ha 
colocado al final, porque ya en ese numero 3 esta perfectanlente 
delimitado el lugar de los horizontes en la percepcion: «La experien
cia de 10 individual esta gobernada por la vision no tematica de un 
tipo emplrico que se funda en la sfntesis pasiva de diversas percepcio
nes coincidentes que se asocian entre sh l

. Esto constituye el hori
zonte interno de una cosa, que es una «determinabilidad indetermina
da», que permite a los objetos dados «pasivamente en la percepcion 
ser sustrato de una determinacion, y luego, en el plano sintactico, el 
sujeto de juicios predicativos» (HMCT, p. 188). Frente a este horizonte 
interno y cuya explicitacion representa el segundo grado de captacion 
de un objeto, -el primero es su simple intuicion- esta el horizonte 
externo, constituido por el «fondo de objetos copresentes» que 
rodean a los objetos y que constituyen las relaciones en que todo 
objeto esta inmerso, configurando su adjetividad relativa. As! 10. 
sustantividad y adjetividad, que en el plano sintactico se convierten 
en el sujeto y predicado de los juicios, llevan a los horizontes interno 
y externo de la experiencia. 

T ambien puede parecer un poco mas alejado del nueleo funda
mental de los dos libros el trabajo sobre Merleau-Ponty, del ario 
1981, «5ensibilidad, dialectica y razon», aunque, teniendo en cuenta 
la profundidad con que su autor trata los diversos temas, puede ser 
tomado como una magnifica introduccion al fenomenologo frances. 

Y en tercer lugar, tambien pudiera parecer, por 10 menos a 
primera vista, un poco menos centrado en el tema basico el trabajo 
dedicado a Heidegger, de 1980, «Rasgos y ambigiiedades del venir a 

1 Husserl. Mundo, Conciencia y Temporalidad, p. 187s.; En ade1ante HMCT. 
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presencia de 10 presente», si bien en el nu.mero 10 de este trabajo ya 
se nos da una pauta de un procedimiento basico en los trabajos del 
Profesor Walton, el encontrar en Husserl antecedentes 0 desarrollos 

. coincidentes con las tesis de sus continuadores 0 superadores. Asf en 
este profundo trabajo sobre conceptos fundamentales de la descrip
ci6n fenomenol6gica de Heidegger, mas en concreto sobre 10 que en 
Heidegger significa "ser mismo", y cita de Heidegger: «Ser mismo 
-esto significa: venir a la presencia de 10 presente (Anwesen des 
Anwesenden)>>2, se termina buscando en la teona husserliana del 
horizonte los elementos correspondientes a los puntos basicos 
detectados por Heidegger; por eso dice: «A una buena parte de los 
rasgos del venir a la presencia corresponden descripciones de la 
fenomenologfa de Husserl, si bien ellas responden a un punto de 
vista distinto» (FC, p. 61). Esos elementos hay que buscarlos en el 
modo como Husserl ve la presencia ante el sujeto que percibe: a 
saber, como un nucleo de presencia original rodeado de horizontes, 
tanto desde una perpectiva espacial como desde una perspectiva 
temporal, en la que «El campo de presencia temporal tiene un doble 
horizonte» de retenci6n y de protenci6n. «Si se compara estas 
distinciones con las establecidas por Heidegger» (FC, p, 63), se puede 
establecer paralelismos entre los anaIisis de ambos. Me interesa 
resaltar hasta que punto en estos trabajos echa mane el Profesor 
Walton de la noci6n de horizonte como un elemento clave de la 
aproximaci6n a Husserl, bien para una comparaci6n con Heidegger, 
bien para explorar la funci6n 0 el lugar dellenguaje. 

3. 
Pues bien, yo cree que la noci6n de horizonte es la noci6n 

fundamental que recorre practicamente la totalidad de los trabajos 
recogidos en sus dos libros. Ambos abren sus paginas con sendos 
trabajos de 1988, ,por tanto recientes, y en ambos la noci6n de 

2 El fenomeno y sus configuraciones, p. 39; en adelante FC. 
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horizonte resulta decisiva. Empecemos diciendo que los dos trabajos 
representan aportaciones sustanciales en el conjunto de los tenos 
reunidos por el Profesor Walton; en los dos se hace patente la 
capacidad de sfntesis de su autor y ambos son, en cierta medida, 
textos centrales, por 10 que resumen tesis basicas de la interpretacion 
de la fenomenologia que representa el profesor argentino. Por eso 
esta.1l muy bien elegidos como antesala de cada uno de los libros, sin 
que eso obste a que tambien puedan y creo que deben ser lefdos uno 
detras del otro. En efecto, el que abre el libro, diriamos, mas 
sitematico, y que se titula «El tema principal de la fenomenologia de 
Husser!» , sup one un acercamiento a la fenomenologta desde una 
perspectiva muy clara y util, que sirve, primero, para enfocar 1a 
fenomenologia con gran precision; segundo, para exponer algunas 
tesis basicas de 1a interpetacion del Profesor Walton; y tercero, para 
mostrar una vez mas la relacion que existe entre la fenomenologfa de 
Husser! y la de sus continuadores, que es un tema basico tanto en 
varios de los traba;os de este libro como en los del otro. 

Empieza el Profesor Walton resaltando el tema que a decir del 
propio Husser! es el fundamental de 1a fenomenologia, para 10 que 
acude a esa nota autobiografica del Husser! de La crisis, en la que este 
seiiala que toda su vida no fue sino un estudio del Aprioi de 
correlaci6n: la correlacion entre el mundo y la conciencia del mundo, 
o el paralelismo entre n6ema y noesis. Para el autor «Toda la historia 
del movimiento fenomenol6gico se asocia con las vicisitudes de esta 
correlacion que se prepara antes de Husser! y trasciende sus propias 
investigaciones» (HMCT, p. 10). El objetivo del trabajo es «delinear el 
surgimiento y enriquecimiento progresivo del esquema general 
ego·cogitatio-cogitatum». El primer trabajo del otro libro trata de 
ap1icar e1 esquema uno-multiple a los dos polos que aparecen en esa 
f6rmula para ordenar las diversas direcciones de la fenomenologia de 
Husserl en una totalidad coherente y armoniosa. 

Pero me interesa subrayar dos notas que resalta el Profesor 
Walton, por un lado el caracter·aut6nomo del ambito trascendental, 
que s610 es descubierto por la reduccion y epoje; mediante la epoje 
la fenomenologia de Husser! puede «asignar a la correlaci6n entre el 
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mundo y la conciencia el caracter de un ambito que se cierra 
absolutamente sobre S1 mismo» (HMCT, p. 12). Eno implica tambien 
«descubrir aquella efectividad que puede considerarse legitimada» 
(HMCT, p. 13). E inmediatamente sigue en el numero 1.5 con el que 
a ml me parece tema decisivo de la mayor parte de los ensayos que 
comentamos: «el titulo ego-cogitatio-cogitatum no concierne solamente 
a un determinado acto sino a un horizonte de vivencias» (HMCT, p. 
13). Este aspecto del horizonte es el decisivo para el Prof. Walton, 
pues es la conciencia de horizonte la que permite «justificar el 
caracrer absolutamente autosuficiente de la correlacion», 0 como dice 
un poco m:is adelante... «Ia conciencia resulta autonoroa porque la 
validez de 10 que ella pone queda determinada por sus propios 
medios, es decir, por una dictaminacion de derecho que esta 
motivada exclusivaroente por las sfntesis producidas en la esfera de 
las vivencias» (p. 14), por 10 que s610 con la intencionalidad de 
horizonte «puede entrar en escena la filosoffa fenoroenologico
trascendental» (ib.)3. En adelante, los dos textos procuraran ante 
todo aropliar el sentido de los horizontes; en un caso, explicitar «las 
caractedsticas que debe tener el yo trascendental para que puedan 
haber sido dado los pasos anteriores» (HMCT, p. 16), para poder 
haber deducido la intencionalidad de horizonte y el hecho de que la 
intencionalidad de horizonte no sea algo vado sino que tenga una 
estructura de determinacion. En el otro caso, en el primer ensayo de 
FC, para ordenar los diversos niveles de estudio de la fenomenologfa 
a partir de las diversas posibilidades que introduce la intencionalidad 
de horizonte. 

El horizonte en el que vive la subjetividad rouestra un predelinea
miento, que «responde a la historia pasada de la conciencia»; de esa 

J Esta misma idea se repite en el texto que abre el otro libro: «Con la intencionali
dad de horizonte entra en escena la fenomenologia trascendental. Una vez que un 
acto se encuentra relacionado con otros es posible llevar a cabo una legitimaci6n 
racional inmanente del conocimiento sin la admisi6n de presupuestos relativos a una 
realidad independiente» (FC, p. 14), Y tambien sale en el ensayo publicado como 
nmnero 2, que proviene de 1985; d. HMCT, p. 42; antes, en p. 33, ya 10 habta 
dicho: «esta segunda noci6n [la conciencia de liorizonteJ -que ha posibilitado el 
acceso a la fenomenologia trascendental-», 
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manera el yo deja de ser «un mero polo vado» (HMCT, p. 15), para 
presentarse «como un sustrato de habitualidades». Ser este sustrato de 
habitualidades exige, en opinion de Roberto Walton, «relacionar el 
yo trascendental con una corporalidad» (p. 16). Incluso, el Profesor 
Walton va mas alIa" aportando precisas citas de Husserl, porque esta 
historia 0 esta habitualidad, para la que obviamente se requiere un 
cuerpo, y que investiga 1a fenomenologfa gen&ica, «no se lirnita a 
una habitualidad adquirida en la vida del yo. lnc1uye tambien una 
habitualidad originaria que consiste en una "masa heredada" de 
impulsos 0 instintos que a la vez permiten una constitucion pri
mordial del mundo para ml y me enlazan con los otros yoes a traves 
de un "ser-con (Mit-sein)"» (ib.), que constituye la protosubjetividad 
previa a toda «relacion por medio de la endopatla». Pero el horizonte 
no solo con11eva este caracter intersubjetivo, sino que esa intersubjeti
vidad se sedimenta en una historia: «e1 yo trascendental tiene una 
historicidad que comprende no solo su propia vida sino la de 1a 
intersubjetividad trascendental. 

Tenemos, por tanto, que la nocion de horizonte nos abre a una 
serie de dimensiones como dimensiones de la subjetividad trascenden
tal, que son la temporalidad, la corporalidad, el cadcter social y la 
historicidad. Los trabajos del Profesor Walton estan dedicados a 
explorar desde diversas perspectivas precisamente esas dimensiones. 
Pero antes, en el texto en el que nos estamos centrando, aun va a 
tratar dos temas muy interesantes, primero (numero 1.7.1), la nueva 
manera que, teniendo en cuenta los horizontes, surge «de considerar 
la relacion entre e1 yo trascendental y el yo mundano 0 yo-hombre», 
pues frente a la postura de Ideas, donde aparece el yo hombre, 0 yo 
en cuanto unidad psicoffsica, como un objeto constituido en e1 
mundo, del que por tanto el yo trascendental parece no tener 
necesidad (HMCT, p. 16), «en los escritos de la decada del 20 cornien
za a insinuarse un nuevo punto' de vista cuyos resultados se advierten 
sobre todo en el tratamiento de la via hacia la fenomenologia 
trascendental a partir de la psicologfa en la Krisis (InB)>> (HMCT, p. 
165.). Ahora, partiendo de la nueva tesis de Husserl de que la relacion 
entre los dos yoes es de un «hermanamiento de la diferencia y la 
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identidad», yo en cuanto hombre, el yo natural, soy un sujeto 
trascendental que vive su vida trascendental en el anonimato. Mas eso 
no signiflca que una vez descubierta la trascendentalidad dejemos de 
ser seres humanos sino que, y cita una frase de Husserl, «como 
fil6sofo trascendental no he dejado por ello de ser hombre» (ib.). El 
yo trascendental no es entonces un nucleo en el yo humano sino «Ia 
potencialidad del abrirse paso a la trascendentalidad», que, en 
contrapartida, s610 puede ser encontrada en su contraparte mundana. 

Ahora ya puede exponer el senti do tanto de la actitud natural 
como de la actitud trascendental, aunque los atribuye mas a resulta
dos de la exegesis husserliana que al propio Husser!' La actitud 
natural supone «el desconocimiento de la condici6n de origen 0 
punto de referencia de todo sentido que cabe asignar a la subjetivi
dad. ASl, la actitud natural da por supuesto un mundo», que obvia
mente s6lo por la subjetividad se puede tener, por tanto «encubre 
con un supuesto ontol6gico la correlaci6n entre el mundo y la 
conciencia del mundo»; la actitud trascendental implicanl el «recono
cimiento» de esa condici6n de origen «que cabe asignar ala subjetivi
dad». Y en plan de aclaraci6n, indica que significa trascendental: «que 
todo objeto debe tener su manifestaci6n y legitimaci6n en la 
experiencia de la conciencia, y que, al margen de la correlci6n, no es 
po sible una afirmaci6n racional sobre objetos» (HMCT, p. 18). 

Con todo esto se ve claramente hasta que punto Walton une la 
noci6n de trascendental con la intencionalidad de horizonte. Pero es 
que en el trabajo sobre 10 uno y 10 multiple tambien se termina 
reconociendo que t:S la intencionalidad de horizonte la que realmente 
constituye el elemento uniticador: «la intencionalidad de horizonte 
... constituye un elemento unificador de la estratificaci6n porque, 
ademas de dar lugar a la intencionalidad anticipativa [la de la 
conciencia del futuro] y la intencionalidad remitente [la conciencia 
del pasado], esta presente en las tres restantes oposiciones» (FC, p. 
35), es decir, en la intencionalidad longitudinal y transversal, en el 
horizonte social y en la oposici6n que tan atinadamente establec~ R. 
Walton entre la intencionalidad referencial, que tiene como correlato 
un mundo realmente dado, y la intencionalidad refigurante, que tiene 
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como correlato el mundo de la ficci6n, del relato 0 de la narraci6n 
hist6rica, ampliamente recreada con elementos imaginativos y que 
trata Ricoeur en su fenomenologla hermenaltica. De esta manera 
vemos que la noci6n de horizonte esta realmente en la base de los 
anatisis de fenomenologia de Husserl, en la brillante interpretaci6n 
del Profesor Walton. 

4. 
No pretendo ni siquiera intentar resumir la riqueza de los 

trabajos del Profesor Walton. S610 quiero sefialar algunos caminos 
qne siguen sus comentarios, seleccionando aquellos puntos que a mi 
mas me interesan. En general, podriamos decir que la mayor parte 
de los trabajos tienen que ver con el estudio de diversas facetas de 
esos horizontes. Asf el trabajo «Fenomenologfa y realidad» muy bien 
podria ser un ensayo de pensar desde la fenomenologfa la realidad 
como horizonte "referencial", aunque el autor no utiliza esta 
palabra\ y para defender la autonomfa de la correlaci6n intencional, 
frente a la interpretaci6n de Ingarden y de Zubiri -<ligno ejemplo de 
estudio de un espanol por un argentino, de modo mas profundo de 
10 que se suele ver por nuestros pagos-, para quienes precisamente 
la noci6n de intencionalidad de horizonte constituiria «el punto de 
partida de una argumentaci6n dirigida a restaurar frente al objeto 
meramente intencional un objeto aut6nomo en su ser 0 una 
estructura entitativa propia» (HMCT, p. 33). 

El siguiente trabajo, «Genesis y anticipaci6n en el horizonte 
temporal». explora la conciencia del tiempo, por tanto el horizonte 
temporal en sus divers as vertientes, siguiendo las indicaciones de un 
texto de Husserl ya tardio, (de 1931); en ese texto Husserl va mas alIa 
de sus primeras descripciones de la conciencia del tiempo, asi 
tenddamos las diversas etapas de la conciencia del tiempo, primero 

4 En FC, p. 30 se hahIa, como ya 10 hemos indicado. de la «intencionalidad 
referendal en tanto conciencia del mundo efectivo que se confirma en la experiencia 
actual,.. De esa manera el mundo como horizonte de la subjetividad pOdrla ser 
llamado un "horizonte referendal". 
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«un curso de vivencias sin yo, la posterior aparicion de yo como 
polo de este· curso, la sustentacion de la estructura egologica en un 
fluir primigenio y pasivo, y la intencionalidad instintiva que 
orientarfa primordial mente el fluir» (HMCT, p. 72). 

Casi de la misma epoca que el ultimo ensayo citado es el 
siguiente, que debe ser entendido como una ampliacion y comple
mento del anterior, porque en eI explora el Profesor Walton no solo 
la corporalidad, sino la relacion que el movimiento propio tiene con 
la genesis de la temporalidad, en un enfoque sumamente sugestivo e 
interesante en la fenomenologfa, pues por 10 general no se ha solido 
conectar el movimiento corporal con la genesis de la conciencia 
temporal, ya que el propio Husserl centra sus anaIisis del tiempo en 
objetos que podriamos Hamar incorporeos como son los sonidos. En 
este trabajo se ocupa Robeno Walton de las consecuencias que la 
interpretacion de Landgrebe, centrada en la corporalidad, «tiene para 
la conciencia del tiempo cuyo origen se encuentra en el movimiento 
del cuerpo propio» (HMCT, p. 99). Walton no se pronuncia respecto 
a la postura de Landgrebe, quien «orienta su interpretacion a 
establecer que el cuerpo propio no solo tiene una dimension 
constituida sino que es un estrato de la subjetividad que ejerce 
funciones constituyentes» (HMCT, 101). 

El cuerpo propio es as! "una dimension profunda" de la subjetivi
dad, como habfa dicho ya antes (d. HMCT, p. 18). Las cinestesias 
sedan «como las noesis de la percepcion» (p. 104), tesis, que, como 
cita Walton en la nota 7, no tendda, segu.n Iso Kern, ningu.n respaldo 
textual en Husserl. Este saber 0 percatarse «que se da a una con las 
cinestesias ... no es el de la subjetividad reflexionante sino que reside 
en la inherencia del cuerpo propio en la subjetividad trascendenta1» 
(HMCT, p. 115), con 10 cual tenemos un ensayo de interpretacion de 

•la relacion entre la conciencia directa, la «captacion prerreflexiva de 
sl» y la reflexion. Tanto esa captacion prerreflexiva como la reflexion 
son operaciones ejecutadas por uno mismo, de manera que no 
pueden observarse como un hecho en el mundo (HMCT, p. 116). La 
ceneza pd.ctica de esta conciencia directa de S1 mismo como poder 
de movimiento es la base de la ceneZa reflexiva. Pero no solo eso, 
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tambien es el movimiento cinestesico la condicibn para la sintesis 
temporal: «A la necesidad de las impresiones para que haya operacio
nes constituyentes del tiempo, Landgrebe aiiade la tesis de que sin 
cinestesias no se dan impresiones. La inmediatez y simplicidad 
asignadas a 10 que se presenta impresionalmente como extraiio al yo 
deben ser rechazadas en vista de la relacibn de motivacion entre hyle 
y movimiento, la adaptaci6n del dato al campo sensible correlativo 
de un sistema cinestesico, y la cdtica a la distinci6n entre 10 interior 
y 10 exterior» (HMCT, p. 121). 

Pero el cuerpo propio como dimension Msica de la subjetividad 
no s610 funda la slntesis temporal, tambien funda una pretemporali
zacibn que «se despliega en el plano de una protosubjetividad a la que 
se debe la primigenia institucibn de la coexistencia» (HMCT, p. 122); 
Husserl liga esta situacibn que ocurre en la esfera primordial, 
basicamente un sistema de impulsos, «con el "impulso intersubjetivo" 
y mas especificamente el "impulso hacia el otro sexo" en el cual -y 
cita a Husserl- "reside la referencialidad a otro en tanto otro y a su 
impulso correlativo"» (HMCT, p. 123). Tendriamos, pues, seg{m 
Husser!, aunque 10 plantea en plan interrogativo, «una intencionali
dad impulsiva universal que constituye unitariamente cada presente 
primigenio como temporalizacibn permanente y de un modo 
concreto sigue impulsando de presente en presente ... » (de Husser! 
Hua. xv, 595; en Walton, HMCT, p. 123). En opinion de Landgrebe, 
lOdo eso autoriza a decir que «las funciones corporales no solo 
enlazan con la naturaleza y posibilitan una experiencia primordial de 
ella anterior a la percepcibn sensible, sino que confieren una 
dimension intersubjetiva al curso de la experiencia que se centra en 
el "ah1"» (ib.). 

Desde lOdas estas perspectivas no tiene mucho sentido, en 
opinion de Landgrebe, seguir diciendo que el mundo es tan presunti
vo como cualquier otra cosa. Aqul ve Roberto Walton «divergencias» 
entre Husser! y Landgrebe, pues para este «la conciencia de horizonte 
significa que el mundo en tanto horizonte universal esta implicado 
en la certeza apodictica del "yo soy", en una tesis que no es ajena a 
Merleau-Ponty cuando sostiene que la evidencia del mundo no es 
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menos valida que la evidencia del cogito» (f:iMCT, p. 127), aunque 
tambien termina por mostrar Walton las anotaciones cdticas que 
Landgrebe hace a Merleau~Ponty, al insistir en la espontaneidad 
como una instancia «en vinud de la cual se ejerce la libertad en e1 
mundo», por 10 que implica a su vez «una libertad con respecto al 
mundo». En el punto de la presuntividad del mundo, quizas hubiera 
sido necesaria alguna matizacion a Landgrebe, para relativizar la 
contraposicion, pues el car:kter presuntivo del mundo, con aquella 
hipotthica aniquilacion de la que Husserl habla tantas veces, (no es 
en Husserl siempre un recurso pretrascendental, es decir, un recurso 
para fundamentar, 0 mejor, motivar el acceso a la subjetividad 
trascendental? Las consideraciones de Husserl sobre la 10cura, como 
un episodio de la subjetividad mundana, asl10 indicadan. 

Con estas consideraciones ha expuesto el Profesor Walton el 
alcance que en la fenomenologia, tal como es vista por un disdpulo 
tan cercano a Husserl como Landgrebe, tiene el horizonte corporal, 
la inherencia del cuerpo propio en la subjetividad trascendental, que 
parece ser una implicacion necesaria de la fenomenologla de la 
percepcion y de otras muchas tesis ampliamente expuestas por el 
Husserl de Friburgo. 

5. 
Y ya solo Ie queda al Profesor Walton el horizonte de la 

historicidad, 10 que acomete en el ensayo siguiente, «Husserl y el 
horizonte de la historia.., que proviene tambien del mismo mo que 
los dos trabajos que abren ambos libros, es decir, de 1988. Parte R. 
Walton de una serie de nociones que han ido saliendo en otros 
ensayos, en primer lugar el tema de la fenomenologia, «la correlacion 
entre el mundo y la conciencia del mundo» (HMCT. p. 130). Segundo, 
que esta correlacion esta deterrninada «de un modo variable por 
habitualidades en e1 polo subjetivo de la intencionalidad, y por un 
horizonte de familiaridad que organiza el mundo de una manera 
ttpica en el polo objetivo» (HMCT. p. 131). La descripcion de un 
objeto, para ser completa, implica la descripcion de la historia de su 
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genesis, 10 que en 1a fenomeno10g1a es e1 anaJ.isis genetico. Tercero, 
1a formacion de sentido responsable de 10 anterior no es solo 
individual sino co1ectiva, intersubjetiva. Las co1eetividades de las que 
dependen esas formaciones de sentido son muy diversas, de manera 
que hay aetos sociales e1ementales y otros mucho mas complejos, por 
10 que «hay una gradacion en este "horizonte comunirario"» (HMCT, 
p. 133). A las coleetividades de orden superior «corresponden 
habitualidades sociales como resultado de la sedimentacion de los 
aetos sociales. Aparece aqul una nocion fundamental en 1a caraeteri
zacion husserliana de la historia». 

Aqul engarza el Profesor Walton el mundo de la vida, pues «al 
tomar en consideracion la intersubjetividad trascendental nos 
encontramos con la nocion de mundo de la vida», que es un mundo 
de seres humanos que viven en co1eetividad y que engloba las metas 
pra.eticas y teoricas de 1a coleetividad, si bien tambien las antecede. 
En cuanto lugar de sedimentacion de los fines y metas, el mundo de 
1a vida de toda colectividad transciende a to do presente hacia e1 
pasado y hacia el futuro. Y como cada pueblo 0 cada coleetividad ha 
tenido 0 podido tener metas y fines distintos, dependientes obvia
mente de sus circunstancias de todo tipo, cada pueblo 0 momento 
tiene su mundo; por eso el mundo de la vida es e1 tema de los 
historiadores, quienes tienen como tarea reconstruir esos diversos 
mundos. Para esa reconstruccion tienen que partir de u operar con 
e1 concepto de interes, de manera que reconstruir un mundo es 
fundamentalmente reconstruir e1 conjunto de intereses por los que 
actua. una colectividad en un momento historico. Estos inter.eses 
pertenecen a diversos pIanos, desde los intereses concretos mas 
inmediatos, «los intereses de la cotidianidad» (HMCT, p. 136). hast a 
los intereses vitales; 0 los intereses individuales y el interes general. 
Cada tipo de intereses lIeva un conocimiento diverso. ASl el interes 
general «requiere un conocimiento de 1a organizacion estatal dentro 
de 1a cual10s individuos viven y por ende lIeva al saber historico sin 
que este sea en principio un conocimiento cientHico que responda a 
un interes teorico» (HMCT, p. 137), por eso deda Husserl que el 
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Estado era «el primer tema del modo universal de eseribir la 
historia». 

Sobre esta «triple articulaci6n del mundo de la vida», es decir, los 
intereses cotidianos, los vitales y los generales, hay que fijar la 
diferencia entre el mundo familiar y el mundo extraiio. Aquel no es 
un mundo cerrado, sino que tiene «una apertura que haee posible su 
desarrollo y ampliaei6n», porque esta rodeado de horizontes 
inexplorados, que uno puede abrir 0 explorar en virtud de sucesos 
ocasionales 0 sencillamente «como consecuencia de un prop6sito 
expreso en la investigacion historica», de manera que en la investiga
ci6n hist6rica se llega a comprender «al otro como sujeto de su 
mundo familiar». Entre mi mundo familiar y el reconstruido no hay 
identidad, pero tampoco pueden ser totalmente extraiios: «sin un 
nucIeo de familiaridad no podda ser siquiera aprehendido como 
extraiio}) (HMCT, p. 139)5. Este conocimiento no deja, por otro lado, 
indiferente a mi propio mundo, sino que 10 enriquece, con 10 que la 
investigaci6n historica "refluye" en el mundo de la vida del investiga
dor, 10 que es valido en general para toda ciencia. 

Precisamente este tema es abordado por e1 Profesor Walton para 
sefialar el caracter necesariametne hist6rico del mundo de la vida, 
sobre todo del nuestro, en un momento de la historia en el que la 
ciencia es tan potente que no cesa de crear artefactos y teodas que se 
incorporan -es decir, que refluyen, einstromen-, de pleno en el 
mundo ordinario mas familiar. Con 10 que el mundo de la vida no 
es solo suelo fundante de las construcciones de la ciencia, 10 que 

5 Como expone R. Walton en el Ultimo ensayo, sobre Waldenfels, dellibro FC, 
nuestro mundo de la vida tendria, segUn Waldenfels, un excedente de posibilidades 
que «es 10 que Eermite una comprension de otros mundos de la vida u 6rdenes sin 
sacrificar el "polimorfismo", es decir, sin olvidar que cada orden es solo uno entre 
diferentes ordenes posibles». Este excedente de poslbilidades inherente al mundo de 
la vida, que seria una especie de dimension de 10 extraordinario, remite 0 aclara el 
ser bruto 0 salvaje de Merleau-Ponty. Cf. FC, p. 149. El Profesor Walton se muestra 
critico con Waldenfels, en el sentido de que en Husserl se darian anticipaciones «de 
la instancia previa que ha sido asociada por Waldenfels con la dimension de 10 
extraordinano» (FC, p. 166). Y termina diciendo que a Husserl no ha sido ajena «la 
idea de una instancia que permanece al margen de, y alimenta, cualquier diferencia
cion de mundos particUlares» (FC, p. 167). 
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Husserl analiza ampliamente en La crisis, sino que el mundo de la 
vida incluye esas construcciones «en su universalidad concreta por 
medio de la sedimentacion con la consiguiente transformacion 
historica de su condicion de base»; por eso «En tanto fundamento de 
la ciencia el mundo de la vida no es el simple mundo de la percep
cion que se mantiene inalterado» (HMCT, p. 141). sino que es «un 
suelo que se desarrolla historicamente» (p. 142). 

Pero (que es en realidad esta historia? EI siguiente numero esd 
dedicado a ella, y 10 hace fundamentalmente comentando el famoso 
texto que Husserl escribio sobre el origen de la geometna. La 
historia, en primer termino, es una dimension de la vida humana. 
No usa mucho e1 Profesor Walton esta expresion. Que yo recuerde, 
la he encontrado tambien en relacion con la corporalidad (d. HMCT, 
pp. 18 Y 101 Y FC, p. 154» y con la intersubjetividad (d. HMCT, p. 
123). Personal mente me inclino a pensar que los horizontes de la 
subjetividad son sus dimensiones. La historicidad es una de las 
dimensiones de la vida humana. Segundo, el ejemplo que pone 
HusserI, el origen de la geometda, es especialmente idoneo para 
mostrar la incapacidad de la historia de hechos, pues en ese caso 
«permite poner de manifiesto cuestiones que escapan a la indagacion 
historica habitual» (p. 143). 

Tercero, nos dice el Profesor Walton que «El movimiento de 
instituci6n, sedimentaci6n y reactivacion y transformaci6n de 
sentidos configura el a priori estructural de la historia» y cita la frase 
de Hua. 380, lfn. 38: «Este es el apriori historico concreto ... ». Parece 
que el Profesor Walton define entonces el apriori hist6rico con la 
definicion que Husserl ha dado de la historia en esa misma pagina, 
linea 19-21: «La historia no es de entrada sino el movimiento vivo ... 
de la formacion del sentido y de su sedimentacion», con 10 que 
tenddamos que preguntar si la historia es el apriori de la historia. Yo 
haria una ligera sugerencia interpretativa; la definci6n husserliana de 
la historia se referina a la definicion formal de la historia, mientras 
que el apriori de la historia abarcaria al conjunto de condiciones de 
posibilidad de la historia, entre las que tambien esta el movimiento 
vivo que define formalmente la historia, mas en concreto, ese 
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«gewaltige strukturelle Apriori», potente apriori estructural, (lln. 31) 
al que luego parece referirse Husser! con la palabra "wesensallge
meine Struktur", la estructura esencial general, y tomada en su 
totalidad, el tiempo historico concreto. La estructura general esencial 
viene adarada en la nota: esa estructura no solo es la estructura 
superficial en la que los seres humanos ya viven, es decir, en una 
estructura esencial historico-social, sino tambien las estructuras mas 
profundas «que revelan historicidades internas de las personas 
concernidas». Husserl habla aqul de innnere Geschichlichkeiten. 

En cuarto lugar, hay por tanto una «historia interior», que hay 
que poner al descubierto mas alIa de los hechos historicos del 
historiador. En EI origen de la geometria Husserl analiza la geometda, 
tratando de poner de manifiesto esa historia interior, pero en el § 15 
de La crisis analiza la historia de la filosoHa, ofreciendo un elenco de 
conceptos basicos para esa historia (hay que entender Histone) 
interna de formaciones culturales como la filosoHa. Ahl se· ve 
daramente que existe una «"historia intencional", (Fink), es decir, un 
desenvolvimiento en que una intencion vada primariamente 
instaurada alcanza plenificaciones en momentos ulteriores» (HMCT, 
p. 147). La instauracion primaria es 10 que Husserlllama la UrstiJ 
tung. El cumplimiento en el futuro es la Endstiftungj la reactivacion 
del sentido la Nachsti/tung, conceptos todos ellos de esa historia 
intencional. 

Ahora bien, y serfa la quinta nota fundamental de esta "fenome
nologia de la historia" que nos presenta el Profesor Walton: «E1 
movimiento de institucion, sedimentacion y reactivacion caracteriza, 
segiln Husserl, a todos los hechos culturales aun cuando no se 
encuentren orientados teleologicamente por ideas como la ciencia y 
la filosoHa» (ib.). Una vez citadas estas cinco notas, hay que pasar a 
la fenomenologia de la historia como filosofla epocal: «sefialar, 
asimismo, los tres niveles en la historicidad puestos de relieve por el 
fundador de la fenomenologia: el de las comunidades prefilos6ficas ..; 
el de la cultura filos6fica y ciendfica orientada a objetos ideales ... ; y 
el de la transformacion de la filosoHa en fenomenolog1a cuando la 



LA SUB]ETIVIDAD TRASCENDENTAL Y SUS HORlZONTES - 253 

humanidad toma conciencia de la razon que es inmanente a ella y se 
deja guiar conscientemente por fines racionales». 

Para terminar el numero, alude Roberto Walton a las objeciones 
tanto de Ricoeur como de Waldenfels, pero no Ie parecen decisivas, 
porque Husser! no mantiene una determinacion teleologica de la 
historia sino como una tarea que depende de nosotros: «el despliegue 
racional como sentido de la historia depende de la toma de posicion 
de cada yo que se pronuncia en su favor, y, por consiguiente, del 
comportamiento pd.ctico de la comunidad intermonadica». Y 
tambien Ie parecen validas las razones que invitan a trascender la 
historicidad concreta para poner de manifiesto los momentos de la 
historicidad, la institucion, sedimentacion y reactivacion que se da en 
todo hecho humano historico. Las ultimas paginas del libro El 
fen6meno y sus configuraciones estan precisamente dedicadas, despues 
de exponer algunas de las tesis defendidas por el Profesor Waldenfels, 
a mostrar hasta que punto detras de los ordenes diversos, de los 
mundos particulares diversos que la historia atestigua, se puede 
atestiguar tambien un mundo «unitariamente estructurado» (FC, p. 
164). Pues bien, «la condicion de horizonte inherente al mundo no 
solo permite una estructuracion unitaria a traves de los rasgos 
fundamentales de la horizonticidad sino que tambien ofrece un 
trasfondo sobre el cual se destaca todo orden al que pueden estar 
sujetos los fenomenos» (FC, p. 164). 

Hasta ahora nos han salido una serie de conceptos claves en la 
fenomenologfa de la historia; pero aun nos queda otro muy impor
tante, el de la historia trascendental, porque «la historia de las 
formaciones de senti do -en tanto historia interior de los meros 
hechos- remite a un dar sentido correlativo», es decir, a una historia 
de la subjetividad, y mas en concreto, a una historia trascendental de 
la intersubjetividad» (HCMT, p. 152). Esta historia obviamente se 
basa en la historicidad interna (en el sentido de Geschichtlichkeit) de 
cada sujeto. Pero el hecho mismo de que cada sujeto se encuentre en 
una dimension sociocultural ya dada hace que, si bien eI debe 
reasumir la cultura, rehacerla al nivel que sea, por 10 que es un punto 
de partida absoluto, tambien «Husserl afirma el caracter absoluto de 
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la historia»; por eso «La historia es el factum del ser absoluto porque 
las subjetividades se encuentran en ella como en un lugar al que no 
pueden substraerse» (HMCT, p. 155). ASl se da, como comenta 
Landgrebe, al que acude Walton, ese ingreso de los otros en la 
historicidad interna (creo que en sentido de Geschichtlichkeit), y que, 
por otra parte, se puede seguir desde las habitualidades instintivas, 
que ya nos han salido antes, y «que conciernen a la vez a un proto
yo y a una protointersubjetividad, en virtud de la cualla experiencia 
del otro tiene lugar primariamente a traves de un impulso instintivo» 
(HMCT, p. 155), de manera que la historia de cada uno esta tambien 
determinada por la herencia que contiene sedimentada. 

N aturalmente, por encima de estas formas preliminares de 
comunidad existen otras que dependen ya de aetos sociales y que 
desarrollan tambien sus habitualidades estrictamente sociales, que 
pertenecen mas que a cada individuo a la comunidad. Como nacemos 
dentro de estas habitualidades sociales, «el yo se encuentra en medio 
de una historia colectiva y participa de las tradiciones» (HMCT, p. 
157). Por todo esto, «nuestra conciencia del mundo esta mediada por 
una genesis que transciende la experiencia de cada uno», remitiendo 
a «una vida trascendental sedimentada», que es en definitiva el 
devenir de la humanidad misma. Y si bien Husser! no ha terminado 
de desarrollar todos estos puntos, su programa de filosoHa genetica 
lleva realmente a ellos. 

Pem no termina ahl la exposicion de Walton. Dirfamos que la 
fenomenologfa de la historia ha considerado hasta ahora el lado del 
sujeto, despues de hacer en los primeros numeros un planteamiento 
general. Ahora se centra en el lado del objeto: la fenomenologfa 
trascendental «tambien procura ir mas alIa de la historicidad 
mediante la determinacion de un a priori del mundo de la vida y un 
a priori de La historia» , con 10 que da las orientaciones para la 
superacion del relativismo. El mundo de la vida muestra unos 
invariantes, mas alIa del invariante formal de la historia, pues la 
misma intencionalidad, la forma en que se nos da el mundo en 
relacion a nuestra corporalidad, -tema especial mente destacado, 
como ya sabemos por Landgrebe-, la estructura temporal de la 
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eonciencia, «En suma: una serie de elementos mlnimos eseneiales 
-horizonte, espacio, tiempo, evento, objeto- son inherentes a la 
estructura del mundo del eual se tiene experieneia» (HMCT, p. 161). 
Todos los mundos de la vida partieipan 0 estan montados sobre esos 
mlnimos eseneiales. Estos mlnimos son impreseindibles para 
garantizar la eomunieabilidad de los diversos mundos tanto en 
relaci6n a la partieipaci6n de uno mismo en diversos mundos como 
a la posibilidad de pasar de un mundo de la vida a otro. Todos los 
diferentes mundos de la vida estan en el mismo horizonte comun, 
que haee que todos elIos sean realmente -y acude a Mohanty
perspectivas diversas de un mismo mundo. 

Y termina ya ellargo, denso y bien estructurado ensayo, aludien
do a la continuaci6n que E. Stroker haee de las propuestas husserlia
nas de eara a complementarlas exponiendo los requisitos para pasar 
del tiempo de la conciencia a un tiempo hist6rieo; y con una 
refereneia a Rieoeur, muy breve por euanto es el tema del ensilyo 
publieado en el otro libro «EI pensamiento de la historia en Paul 
Ricoeur», donde se expone en que sentido continua Rieoeur a 
Husserl: el fil6sofo frances «se pregunta por la inteneionalidad del 
eonoeimiento hist6rieo del mismo modo que Husserl indagaba la 
intencionalidad de la eieneia flsico-matematiea» (HMCT, p. 168), Y si 
detras de esta esta el mundo de la pereepei6n, con sus figuras 
perceptivas, detras del conoeimiento hist6rieo esta el mundo de la 
vida con sus intereses concretos y con la aeci6n narrativa que 
reeonfigura nuestro mundo. 

6. 
Una vez que ha explorado los horizontes fundamentales de la 

subjetividad, el ya meneionado ensayo sabre «El lenguaje y 10 
trascendental» cierra ellibro. lndependientemente de que por haber 
sido escrito haee ya veinticineo mos quizas no aborda la problemati
ea mas fenomeno16gica de los ensayos escritos en la ultima decada, 
el hecho de que 10 haya publicado como cierre vendrfa a indicar que 
el lenguaje representa la elevaci6n a sintaxis y categorizacion de la 
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densa vida de la experiencia de una subjetividad inserta en una 
urdimbre de horizontes. El libro ha explorado estos horizontes. El 
lenguaje los eleva a sintaxis y categoda. Es deno que Husserl explora 
el lenguaje fundainentalmente en relaci6n con la experiencia 
antepredicativa de canlcter mas sencillo; pero todo horizonte es en 
ese sentido experiencia antepredicativa. Las dimensiones horizontales 
de la vida humana son la carne del lenguaje, la sustancia a la que 
siempre se refiere el lenguaje. Obviamente, el trabajo del Profesor 
Walton no desarrolla estos aspectos, pero la posici6n de cierre del 
trabajo apoyarfa tal vez una interpretaci6n de ese tenor. 

Con esto creo que habn~ logrado dar una visi6n amplia de dbS 
libros, que en gran medida representan la reflexi6n y el quehacer 
filos6fico de muchos anos del profesor argentino, que en ellos 
muestra fehacientemente la seriedad, rigurosidad y penetraci6n con 
la que ha abordado la fenomenologia en sus variadas manifestaciones. 
Desde estas aponaciones de Roberto Walton se ve claramente que la 
fenomenologia en espanol se mueve en un nivel perfectamente 
equip arable, si no superior, al existente en los otros idiomas usuales 
en la filosoffa europea y americana. S6lo nos faltarfa que nuestros 
mundos filos6ficos estuvieran mas atentos a 10 que se hace en nuestro 
idioma, no por ning{1n chovinismo lingi.Hstico, sino sencillamente 
porque leyendo estos trabajos se obtiene una extraordinaria forma
ci6n en los temas mas arduos y difkiles del movimiento fenomenol6
glCO. 
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Jose ORTEGA y GASSET: Notas de trabajo: ep{logo... , Edicibn de Jose 
Lws Molinuevo. Alianza Editorial. Fundaci6n Jose Onega y Gasset. 

por Jose LASAGA 

«Mi obra es, par esencia y 
presencia, circunstancial,. 

Ortega 

Todos los grandes escritores, cuando mueren, dejan, entre otras 
cosas, un armario lleno de papeles sin publicar. El caso de Onega es, 
pues, semejante al de tantos otros, aunque con alguna panicularidad, 
la que se origina en la cantidad y calidad de 10 no publicado: una 
tercera pane, aproximadamente de 10 contenido en sus obras 
completas -edicibn en doce tomos (los vols. VII, VIII, IX Y XII 
contienen obra inedita)- no fueron dados a la imp rent a por Onega, 
al menos en formato de libro; as! como por la imponancia de estos 
para juzgar el alcance de su filosoHa. No s610 el cido de cursos 
universitarios de finales de los ¥ios veinte y principlos de los treinta: 
~Que es filoso/ia?, ~Que es conocimiento? (no incluido en la ed. de 
Obras Completas) y ~Que es metaJisica?, 0 un teno tan crucial como 
Prologo para alemanes, sino gran des obras de su madurez tarrua como 
La idea de principio en Leibniz y la evoluciOn de la teoria deductiva 0 

El hombre y la gente se quedaron en el armario (0 en el archivo). 
Cuando uno de sus estudiosos y disdpulos, Jose Gaos, quien a rruz 
de la muene de Onega en 1955 habra dedicado una serie de conferen
cias y anlculos al propbsito de establecer un primer balance de .su 
filosoHa, recibi6 los primeros int!ditos, se apresur6 a reconocer que 
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estos obligaban a rehacer la imagen y los perfiles de una obra de la 
que no se conodan porciones sustanciales. 

Probablemente sea este aparente desden hacia la publicacion de 
libros uno de esos rasgos de la biograHa de Ortega que precisen de 
una aclaracion. Tanto mas diHcil de dar si se tiene en cuenta que, por 
otro lado, hubo tiempos en que anunciaba la inmediata aparicion de 
libros que luego no solo no vieron la luz, sino que tampoco se 
encontraron, como tales, entre sus papeles. El caso mas conspicuo es 
sin duda el de Aurora de La razon historica. No se ignora que Ortega 
prefirio formas de comunicacion como la conferencia, la leccion, el 
articulo y el ensayo antes que la del libro, sobre cuya naturaleza 
reflexiono en alguna ocasion, encontrandole mas pegas de las que 
hubiera sido de esperar en un profesional de la letra impresa. 
RodrIguez Huescar ha observado que Ortega fue uno de los ultimos 
grandes retoricos de Occidente y es posible que en ese don suyo de 
la palabra hablada 0 vivida resida una de las claves cap aces de explicar 
su renuencia (teo rica y practica) hacia ellibro. Aqul no se puede ni 
rozar este asunto de la relacion entre el pensamiento de Ortega y las 
formas en que se condeso y prop ago, pero creo que el mismo dio 
c1aves valiosas al insistir en el caracter circunstancial de su pen
samiento y al defender la elegancia -tal y como et la entendfa, a partir 
de su ratz etimologica: eLigencia: el que elige y elige bien- como uno 
de los ideales que habfa adoptado para orientar su vida. 

La reciente publicacion de Notas de trabajo. Epilogo... en edicion 
de Jose Luis Molinuevo proporciona la ocasion para volver sobre 
estas cuestiones. Y nos encontramos con la irorua de que 10 que se 
present a materialmente como un libro, no 10 es. Me consta que 
Soledad Ortega expuso a la editorial su deseo de que el formato de 
estas notas reflejara su condici6n de "no-libro", aunque finalmente no 
se hallara la formula adecuada. Por su parte, el editor afirma 
taxativamente que estas notas «no son un libro de Ortega» ni 
contienen novedades 0 afiadidos sustanciales a su obra ya publicada 
(p.1S). Esta constatacion se abre irremediablemente ala pregunta por 
la oportunidad, es decir, por la justificacion de su publicacion. Cabe 
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resumir las razones que ofrece su editor en las siguientes: a) el 
proyecto de edicion de la obra postuma «contempla la obligacion de 
editar las Notas de Ortega»; y sobre todo, b) estas suponen una 
ayuda inestimable «para conocer la genesis de una obra en la que, sin 
duda, han de estar interesados los investigadores y estudiosos de la 
misma» (p. 13). 

El dtulo elegido para poner al frente de estas anotaciones 
elaboradas entre Lisboa y Estoril, en 1943-441 alude al proyecto para 
el que fueron preparadas: un epHogo a la segunda edicion de la 
Historia de la filosofia de JuHan Marias que estaba a punto de salir. 
Por 10 que respecta a los criterios de edicion, es un acierto el respetar 
la "intencion de orden" elaborada por el propio Ortega en la 
«Arquitectura del EpHogo» (que se publica como capftulo introducto
rio); asf como realizar la seleccion teruendo en cuenta «aquellas notas 
que desarrollan un pensamiento, aun en su brevedad» (p.30). Y se 
ofrecen al lector articuladas en dieciseis capftulos, cuyos conterudos 
tematicos son basicamente los tres que han permitido al editor 
ordenarlos en otras tantas secciones 0 partes. Una primera dedicada 
a las Consideraciones generales sobre la filoso/ia en sus comienzos; una 
segunda Mirada hacia atras, en que se reflexiona sobre el origen 
historico de la actividad humana que es el filosofar, con anaIisis -y 
notas de lectura- sobre la mente primitiva, la magi a como forma de 
pensamiento, el mito y el surgimiento de la filosoHa como otra 
forma de enfrentarse a las necesidades humanas, distinta de las 
anteriores. (Esta es la parte mas extensa de Notas-Eptlogo). Y una 
tercera Mirada hacia adelante en que Ortega reune, junto a entradas 
procedentes de sus cursos de los mos treinta sobre la estructura 
metafisica de la vida humana, valiosas observaciones sobre filosofos 
y filosoHas de su (nuestro) horizonte historico como la fenomenolo
gfa de Husserl, Dilthey, Heidegger, etc. 

Doy las fechas en 9'le hay constancia de que Ortega estuvo trabajando en la 
elaboraclon y clasificacion de las notas. Molinuevo sefiala que el periodo abarcado 
flor estas va de 1940 a 1946, aunque algunas proceden de cursos de los afios treinta 
{p.30). 

1 
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Como es usual en una edicion de estas caracterlsticas. el profesor 
Molinuevo da en nota las referencias a las ediciones manejadas por 
Ortega en sus lecturas. Tambien especifica las variantes del manuscri
to, cuando hay palabras tachadas 0 superpuestas, aunque no estoy 
seguro de la utilidad de esta informacion para el lector que ve 
entonces interrumpida su marcha por la Hamada de la nota. 

Se ha seiialado que cualquier modo de decir es incompleto, frag
mentario, necesitado siempre de un contexto de interpretaci6n que 
ayude a precisar su sentido. Asi pues, estas notas, organizadas en 
principio para servir de apoyo a la redacci6n de un articulo que 
cerraria el paseo por las teon'as filosoficas elaborado por Marias, 
poseen un valor aiiadido -aiiadido al valor que les confiere el ser 
fruto de «la intima labor especulativa» del fi16sof02

- en tanto que nos 
dan el contexto de preocupaciones, meditaciones, lecturas y proyec
tos de estos aiios de relativo aislamiento, en vlsperas de su vuelta a 
Espaiia. Como explica el editor en su introducci6n, el texto inicial 
crecio hasta convertirse en un grueso manuscrito que pedfa, dado su 
tamaiio, ser publicado aparte, aunque conservando su thulo, titulo 
que daba identidad circunstancial al libro. Y si es verdad que los 
libros tienen su propio destino}, en el de este se hallaba el de no 
llegar a convertirse en tal. No es conocida la razon por la que el 
manuscrito fue abandonado en una fecha imprecisa. Sabemos que 
parte de su contenido se reorganizo para convertirse en el cielo de 
conferencias que dio Ortega en la Facultad de Letras de Lisboa a 
finales de 1944 con el titulo, ya usado en Buenos Aires, Sobre la 
razon historica; que poco despues sirvi6 de punto de partida a otra 
Sobre el teatro, pronunciada primero en Lisboa y luego en el Ateneo 
de Madrid, en el primer acto publico de Ortega tras su vuelta a 
Espaiia en agosto de 1945; y que poco despues reviso el proyecto 
pensando ya en dos libros: junto al Epilogo, prepara un Origen de la 

La expresi6n entrecomillada es de Soledad Ortega, Presentaci6n, p.lO. 
) Habent sua lata libel/i, dice Orte~a en el pr61ogo a Ideas y creencias de su 

"futuros" libros Aurora de La raxon historica y El hombre y La gente (D.C.. V, 379). 

2 
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fiLosofia que apareceda como obra independiente. Molinuevo seiiala 
que es en ese mismo verano del 45 cuando Ortega decide la separa
cion, pero tampoco este segundo plan llegara a realizarse4 La vuelta• 

a Espana y el proyecto de creacion del Instituto de Humanidades 
puede ser una explicacion plausible delcambio de planes, aunque no 
10 suficiente para arrebatar a esta inclinacion de Ortega a no terminar 
sus libros el rango de enigma biogdfico, pues se va a repetir hasta el 
fin de su vida. 

Y es justamente el hecho de quedar en obra inacabada 10 que 
confiere a estas notas su importancia para nosotros, pues eso 
favorecio que siguiera siendo punto de referenda y de consulta del 
propio Ortega en muchas de sus producciones posteriores. Ademas 
de los trabajos "desgajados", por decirlo as!, directamente de estas 
notas, no es diffcil rastrear los vlnculos tematicos y de lecturas que 
unen este elenco con los dos grandes manuscritos de este periodo de 
la produccion de Ortega: La idea de principio en Leibniz y El hombre 
y La gente. No es, pues, arriesgado afirmar que estas paginas ahora 
publicadas constituyen el medio de reflexion y de trabajo intelectual 
cotidiano de la creacion orteguiana posterior a 1942. 

El editor, J.L. Molinuevo, ha querido subrayar su importancia 
seiialando que los referentes de estas notas no son solo el "epllogo" 
para Marias y e1 libro, sino un proyecto de mas vasto alcance que 
describe en los siguientes terminos: 

«Por otra parte, [Ortega] cree llegado el momento de comenzar 
a dar en forma sistematica y continuada esas gr:andes obras 
siempre anunciadas y siempre demoradas. En terminos platonicos 
que hace suyos, se trata de una 'segunda navegacion', de una 
nueva orientacion en una Europa desorientada, y cuya crisis Ie ha 
afectado tambien radicalmente a et» (p.16). 

• Salvo unas l'0cas paginas enviadas para el tomo de homenaje a Jaspers en su 
setenta aniversano (1953), el manuscrito permaneci6 inedito hasta que en 1960 P. 
Garagorri publico una parte bajo el titulo Origen ep{[ogo de fa filosoJia. 
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En consonancia con este punto de vista, afirma que «Eptlogo es 
el cumplimiento de ese libro nonnato y proyecto que es la 'Aurora 
de la razon historica'» (p.20). Coincido con Molinuevo en el interes 
de estas notas para la comprension de la obra orteguiana en su ultima 
fase y me parece un acierto que anele el proyecto Ep{[ogo en el vital 
que Ortega preciso en 1932, bajo la medfora de la segunda navega· 
cion a la que tantas veces recurriria. Como es sabido, el lugar 
solemne en que Ortega la pronuncio por primera vez es en la frase 
final del prologo a una edici6n de sus obras en 1932. 

A mi modo de ver (y abandonando 10 que seria el terreno propio 
de un reseiia), tiene su importancia mostrar la continuidad entre los 
grandes textos de los anos treinta y los de los cuarenta a pesar de las 
crisis espanola y europea. En contra de algunos juicios de valor' que 
situan en la guerra civil espaiiola una ruptura -un antes y un despues
en la produccion orteguiana, de la que se seguida que 10 escrito desde 
entonces es de inferior calidad tanto filosofica, como estillsticamente, 
creo que el "mvel" alcanzado en textos como En tomo a Galileo 0 

Historia como sistema es semejante, yen ningu.n caso inferior, a los 
escritos despues de la guerra civil y antes del proyecto "Epllogo" y 
que pueden figurar entre 10 mejor de nuestro filosofo: los Prologos 
a la Historia de La filosofla de E. Brewer, a Veinte afios de caza mayor 
del Conde de Yebes 0 a las Memorias de Alonso de Contreras. En 
rigor, no habda que hablar tanto de una segunda navegacion, como 
de una segunda singladura dentro de esa segunda navegacion iniciada 
en 1932 que significaba, en la intencion del navegante, el abandono 
0, al menos, pretericion de algunas formas de publiGacion, la del 
artIculo, por otras mas acordes con las nuevas urgencias de este 
momento de su vida: hacer teorla, escribir libros. Hace unos aiios se 
publico una carta dirigida por Ortega a Maraiion, en la que su autor 
se excusa por no aceptar la invitacion a formar parte de la Academia 
de la Lengua. Y la razon que esgrime es la siguiente: 

s Recientemente, la biografla intelectual de R. Gray Jose Ortega y Gasset. El 
imperativo de La modemidad (Madrid, Espasa, 1994. Cf. FP 22·23 Y cap. 7 y 8), quien 
se apoya en el ya cIasico estudio de Pedro Cerez.o Galan La vo[uni4d de aventura 
(Barcelona, Ariel, 1983. Yease de este su ultimo capitulo). 
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«..y empieza a angustiarme la vision de que mi obra, a la que he 
dedicado todos mis esfuerzos, esta por hacer. Es verdaderamente 
angustioso saber con atroz precision que esa obra esta ya ahl, es 
dear, en la propia cabeza, completamente formada y que al 
mismo tiempo no esta ahl porque no esta fuera de uno, materia
lizada, escrita. No hay ya holgura para esperar. El paisaje se 
angosta: ya se ve, nada lejos, como una serra:nla, la fina linea 
blanca del fin de la vida. jY queda tanto que manuscribir, letra a 
letra, palabra tras palabra .. .!»6. 

Mi intencion al sugerir estos matices en la interpretacion de la 
metMora "segunda nevagacion" no es otra que la de reclamar para 
1932 la fecha en que se produce en Ortega un cambio biogrMico 
decisivo y este en dos respectos diferentes aunque lntimamente 
relacionados: en el de su creacion filosofica, como acabamos de ver, 
y en el de su actividad como intelectual que actua en la arena 
polltica. Pues es tambien en 1932 cuando Ortega abandona sus 
quehaceres en la esfera publica, dimitiendo como diputado, disolvien
do la Agrupaci6n al Servicio de la Republica y anunciando que en 10 
sucesivo no intervendra ni opinara sobre estos asuntos7

• El tan 
debatido "silencio de Ortega" tiene pues su origen e iniclo en este 
ano de balance vital. Que luego, por efecto de los tragicos aconteci
mientos que se siguieron de la insurrecci6n de julio de 1936, 
decidiera profundizar y radicalizar ese silencio en vez de romperlo, 
es otra cuesti6n abierta a interpretaciones y valoraciones, cuesti6n de 
gran trascendencia pero que no puede ser desarrollada aqui8• Ortega 

6 ABC literario, 16·II·1991, p. IX. La carta es del 22 de mayo de 1935. 
7 Cf. la carta que Ortega dirigi6 al diario Luz ell de abril de 1933 comentando 

su anterior retirada de la activiClad publica (O.c., XI, 519). Y de A. Rodrtguez 
Huescar, «Notas y reflexiones sobre Ortega y la polltica», en Semblanzas de Ortega, 
Madrid, Anthropos, 1994. 

, Ortega habfa escrito esto, comentando un libro de Scheler, en 1916: "Pero estoy 
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fue daiiado como tantos otros espaiioles, por los sucesos que vivi6 su 
pais. Pero conviene recordar que la perspectiva del fil6sofo habla 
cambiado antes de que 10 hiciera este plano especHico de su circuns
tancia. Se habia cumplido el cido de 10 que cabfa hacer por Espaiia 
y ahora era preciso, para seguir haciendo 10 mismo, atender a 10 que 
aconteda en Europa. 

Abandonada la poHtica, Ortega quedaba en franqufa para ma
nuscribir su obra. ~Lo hizo? A juzgar por los volumenes de ineditos, 
sin duda. La escribi6, pero no la public6. Escribi6 pero no se decidi6 
a terminar ninguno de sus "grandes" libros. iDesgana y cansancio? 
~Inconstancia taurina, como sugiere Marias al explicar el inacaba
miento del Leibniz?9 iPerdida de su publico, de modo que Ortega no 
sabda a quien dirigirse?IO A mi modo de ver, ninguna de las 
explicaciones es satisfactoria. Si Ortega no termin6 ninguno de sus 
libros, si prefiri6 ofrecer su presencia viva en conferencias a escribir, 
retirado, libros para la posteridad, es porque asi pens6 que se '10 
exigla la situaci6n hist6rica. Y es que la situaci6n hist6rica habfa 
alterado los radicales del proyecto filos6fico que tenia Ortega en 
1932,10 que a su vez condicionaba la forma en que se podia elaborar 
esa obra. Surglan del horizonte nuevas urgencias que obligaban a 
aplazar la serena construcci6n de libros. Esta es la raz6n por la que 
dudo que Ortega persiguiera en Epilogo la construcci6n de una aurora 
de la raz6n hist6rica. Y si cabe hablar de continuidad, habda que 
matizar en que sentido Epilogo es conservaci6n del proyecto de 
Aurora, pues no hay duda de que este ha quedado modificado en 
funci6n de la crisis que azota a Europa, detectada por Ortega en su 
celeberrima Rebeli6n de las masas y cuya naturaleza constituira 
motivo de reflexi6n hasta su muerte. 

9 "Se ha hablado mucho de 10 que Ortega tenia de torero ( ... ). Pero no se ha 
ducho 10 que tenia de toro, 10 que explica todo un lado de su obra: Ortega no podia 
resistir la atraccion del trapo rojo de un tema, e inmediatamente embestia.,. Acerca 
de Ortega, Madrid, Revista de Occidente, 1971, p. 171. 

10 Esta seria la version de P. Cerezo en La volunUld de aVl!Tltura: «A partir de la 
guerra, Ortega quedo liquidado como intelectual y solo podia subslstir como 
fi16sofo profesional in partibus irifuielium ...» (p. 429). 
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A venturo una presunci6n: para Ortega ya no era prioritaria la 
tarea de una sistematica de la razon, sino la de reflexionar sobre el 
papel orientador y salvador que Ia razon habia desempefiado en los 
utimos siglos porque pareda aniquilado por los recientes aconteci
mientos. Habia que volver a la pregunta previa que Ortega ya se 
habIa planteado en el contexto historico de 1929: (que es filosoHa? 
Solo que ahora no esta claro, siquiera, que sea, esto es, que tenga 
futuro, que los hombres sigan esperando algo de ella como fuente de 
sentido y salvacion; acaso su tiempo se ha cumplido y se halla en 
trance de convertirse en otra cosa. Una atmosfera de peculiar 
escepticismo envuelve determinados pasajes de la produccion tardfa 
de Ortega, peculiar porque no anuncia una parada, sino un transito. 
Una vez mas, las tareas de Ortega cambian con la circunstancia. Se 
abandona, al menos como motivo principal, la elaboracion de una 
sistematica de la razon historica, que es 10 que habrfa sido aquella 
"aurora de la razon" anunciada a mediados de los treinta, un motivo 
situado al final de la serie dialectica de la historia de Ia mosoHa, 
consistente en la superacion del modelo de la razon pura Hsico
matematica por el modelo de la razon vital 0 historica. Pero la 
envergadura de Ia crisis imp one ahora Ia necesidad de revisar Ia serie 
dialectica misma para determinar su origen, sentido y posibilidad de 
continuacion. Y a este menester parece dedicado todo el trabajo 
desplegado en estas notas de EpHogo, tal y como ha subrayado su 
editor. Reparese en que "epHogo" puede traducirse por "10 que viene 
despues (0 est a mas alIa) del/agos". 

Lo que confiere su valor a estas notas ahora publicadas es su 
caracter de encrucijada de caminos. Muestran la esencial solidaridad 
entre vida y obra que fue capaz de llevar a cabo Ortega. Las posibles 
respuestas que los estudiosos de su obra den en el futuro a su 
silencio, a su renuencia a terminar libros y a publicarlos tendr.in que 
tomar en eonsideracion que vivio su tiempo con una coneieneia muy 
clara de que hay que resolverse «entre 10 que se puede haeer y 10 que 
hay que haeer». 

http:tendr.in




MONTERO, F., Mundo y vida en la /enomenolog{a de Husserl. 
U niversitat de Valencia, 1994 

por Ma Carmen L6PEZ SAENZ 

Fernando Montero ha sabido, en esta obra, reflexionar sobre el 
pensamiento husserliano, con la profundidad y el rigor que Ie 
caracterizan, siguiendo el interesante hilo conductor de la Lebenswelt. 
Se ha propuesto analizar los diferentes usos husserlianos del "mundo 
de la vida" y, para ello, se ha remontado de las preocupaciones 
l6gicas del iniciador de la fenomenologia al anaIisis de problemas 
menos estudiados en la obra de Husserl como la historicidad, la etica, 
la intersubjetividad, etc. 

F. Montero ha sabido combinar una aproximaci6n genetica a su 
objeto de estudio con una dilucidaci6n sistematica que, en ocasiones, 
dificulta el correcto seguimiento de su discurso pero que, a cambio, 
enriquece considerablemente los contenidos del mismo. 

El autor comprende, desde el comienzo, que el actual interes por 
la Lebenswelt no puede agotarse en la filosoHa del lenguaje, sino que 
es preciso, ademas, recurrir a la fenomenologia de la experiencia 
mundana, porque, evidentemente, el lenguaje no puede limitarse a 
hablar de sl mismo. De ahl que F. Montero, a pesar de reconocer que 
Husserl emplea de manera ambigua el termino 'mundo de la vida', 
analice con detalle la relaci6n que mantienen entre sl los diversos 
mundos que aparecen en la obra de Husserl: el mundo l6gico de las 
Investigaciones l6gicas, el mundo circundante de Ideas para una 
/enomenologia pura, el mundo primordial de las Meditaciones carte· 
sianas, el mundo objetivo y el mundo de la vida concreto de La crisis 
y el mundo de la vida originario de Experiencia y juicio. Este 
minucioso anaIisis demuestra que en Husserl prevalece la continui
dad, la fidelidad a sl mismo y a los temas que desde sus primeras 
obras Ie preocuparon. 
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F. Montero muestra que el tratamiento husserliano del mundo 
circundante en Ideas Ie llevani a retroceder a la subjetividad transcen
dental, como umdad ultima de las funciones de conciencia. Dicho 
mundo circundante esta formado por elementos que se originan en 
nuestra conducta teorico-practica y que caracterizan la actitud 
natural; tiene, por tanto, indole empirica al igual que el conocimien
to que poseemos de los otros en dicho mundo. El estudio del espacio 
y del tiempo de este mundo circundante mostrara las diferencias que 
separan a Husserl de Kant. 

F. Montero se retrotrae a Investigaciones 16gicas para indagar la 
influencia de la logica formal en la fenomenologia de la mundanidad 
y descubre que csta servid. para garantizar la intersubjetividad del 
mundo y la comumcacion humanos, ya que el mundo fenomcmco 
esta dominado por las leyes logicas. 

EI mundo de la vida concreto, anticipado en Meditaciones cartesia
nas, supone un giro completo con respecto a los conceptos anterio
res. Husserl subraya la pluralidad y diversidad de los mundos de la 
vida concretos, asi como su constitucion historica y su variedad 
cultural; sin embargo, no renuncia a la umversalidad del mundo 
objetivo comun y a la consiguiente umversalidad de la humanidad. 
En La crisis considera que el mundo de la vida concreto es el punto 
de partida de la investigacion fenomenologica, porque en cSl se han 
sedimentado la ciencia y la cultura de todos los tiempos. No 
obstante, reconoce que este mundo es subjetivo-relativo; por 
consiguiente, el mundo objetivo -tras la critica husserliana al 
objetiv.ismo- se reduce a uno de los multiples proyectos posibles. en 
el mundo de la vida. Este se convierte, entonces, en el suelo de las 
evidencias originarias en las que se basa la ciencia. F. Montero 
intenta desentraiiar la estructura de este mundo y descubre en el una 
doble dimension emplrica y verbal, enmarcada en la historicidad y 
la causalidad de este mundo. 

El mundo de la vida originario de Experiencia y juicio desarrollara 
los elementos de Investigaciones l6gicas en el mvel de la logica 
transcendental. En esta obra, Husserl pretende analizar las experien
cias que generan el juicio; su vuelta al mundo originario no tiene tan 
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solo como finalidad el regreso a la experiencia dada, sino la persecu
cion de la historicidad sediment ada en ella. Si en Investigaciones 
16gicas la experiencia tiene un sentido impletivo, ahora posee un 
sentido previo al expresado por el juicio. Husserl insiste, adem as, en 
la existencia de un mvel judicativo en la experiencia antepredicativa. 
Con la entrada en juego del soma, el mundo de la vida originario 
constituido por las experiencias, se transformara en el mundo pri
mordial, es decir, en mundo de la vida originario que es propiedad 
de cada sujeto que 10 experimenta por medio de su particular Leib. 

Como conclusion, F. Montero intentara explicar como se 
conjugan en el mundo de la vida originario la subjetividad (pertenen
cia al sujeto) con el apriorismo. En primer lugar, nos dira que, a 
pesar de la presencia variada del mundo de experiencias, este es 
intersubjetivamente valido y. al mismo tiempo, individualmente 
subjetivo. Despues nos recordara que Husserl afirma la vigencia de 
un a priori de Indole empfrica y la constitucion axiol6gica del mundo 
de la vida originario. En efeeto, en La crisis la dimension etica del 
mundo adquiere una importancia inusitada al igual que la vida 
afeetiva; esto demuestra que el mundo de la vida originario es 
empirico, pero tambien afectivo y moral. Este sera el dominio en el 
que se constituinm las ciencias del espiritu y se configuraran los 
mundos de la vida culturales concretos. Partiendo del mundo 
primordial, F. Montero abrira para nosotros todo un abanico de 
problemas aetuales tan importantes como la Leiblichkeit, la presencia 
del otro, la pluralidad de mundos historico-culturales, la intersubjeti
vidad, la indole logica del mundo compartido, el origen del consenso 
y la fundamentacion de los ideales de racionalidad que han definido 
a Europa. 

F. Montero comprende que intersubjetividad y Lebenswelt estan 
interrelacionados y que Husserl intenta resolver el problema de la 
intersubjetividad para eludir la acusacion de solipsismo y tambien 
para asegurar la objetividad del mundo en el que coexistimos. 
Compartimos la opinion del autor de que Husserl otorga una dara 
prioridad al ego propio sobre el alter y en que, aunque nuestra 
experiencia del mundo induye a los otros, esto no significa que ese 
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mundo sea experimentado como construcci6n privada, sino como un 
mundo intersubjetivo. 

F. Montero encuentra los fundamentos del mundo de la vida 
concreto en el mundo primordial de cada sujeto; despues analiza la 
eonstituci6n de aquel a partir de este. Es entonees cuando estudia el 
problema de la Vergemeinschaftung del mundo objetivo, de la 
naturaleza intersubjetiva inscrita en el mundo de la vida concreto y 
encuentra una posible respuesta en el concepto de Einfuhlung que, 
desde nuestro punto de vista, no resuelve completamente el proble
ma. F. Montero concluye que la comunizaci6n del mundo se basa en 
Ia vigencia de las leyes 16gicas que posibilitan el entendimiento entre 
los humanos y que la "impada" traspone el mundo propio al vivido 
por los demas gracias a la validez a priori de los principios ontol6gi
cos que deciden la estructura esencial de todos ellos. 

A F. Montero no se Ie escapan los problemas que debe veneer 
toda hermeneutica de un mundo cualquiera extrano a partir· del 
propio, pero reconoce que esta es inevitable. Es consciente de que los 
principios onto16gicos son relativos al tiempo y al mundo de la vida 
concretos; carecen de verdad absoluta. pero no podemos eliminarlos, 
ya que «s610 desde un cuadro de principios que funcionen con el 
presentimiento de valer a priori se puede interpretar cualquier 
pensamiento, propio 0 extrano». Este recurso al als ob, permite 
combinar la exigencia de universalidad y necesidad de los principios 
con la subjetividad e historicidad, porque «el reconocimiento de que 
nuestro pensamiento obedece a un a priori no significa que este sea 
inmune a toda revisi6n ... ». Estamos de acuerdo con el autor en que 
el presentimiento de estos principios a priori constituye el fundamen
to de cualquier entendimiento y de la historicidad de los mundos de 
la vida concretos; da la impresi6n de que la validez de las ciencias y 
de la filosoHa exijan esa presunci6n de que los principios esenciales 
para nuestro tiempo 10 seran para los venideros. Pero no estamos tan 
seguros de que esos principios sean realmente a priori; tal vez son, 
como los prejuicios que gUlan todas nuestras interrogaciones, 
resultados de nuestro particular estar-en-el-mundo. 
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F. Montero parece insinuar que la verdad absoluta ha de seguir 
actuando como ideal, pero que la historicidad de la subjetividad 
transcendental no ha de olvidar los mundos de la vida hist6rico
concretos. 

En esta obra encontramos una brillante reflexi6n sobre el 
concepto husserliano de "'mundo de la vida", as! como una fluida 
exposici6n de la fenomenologia de Husserl que no soslaya tampoco 
sus paradojas. La interpretaci6n de F. Montero no pretende ser 
absoluta, pero explota al maximo la dialectica filos6fica de la 
pregunta-respuesta, porque, como el mismo asegura refiriendose a 
Husserl: «la grandeza de un pensador no estriba s610 en la riqueza de 
sus teortas y en la plenitud de su sistema doctrinal, sino tambien en 
la profundidad de los interrogantes que ha dejado abiertos a ulterio
res investigaciones». 





Urbano FERRER, Desarrotlos de itica fenomenol6gica, PPU, Murcia, 
1992. 

por Jesus Miguel DfAz ALVAREZ 

No es frecuente que en los compendios 0 visiones de conjunto 
sobre una materia de tanta pujanza hoy en Espana como la etica, 
tengan cab ida contribuciones que relaten el punto de vista que sobre 
esta disciplina han tenido los autores que normalmente se adscriben 
a la corriente fenomenol6gica 1, En contraste con ello es curioso 
observar el interes del que gozaron en el pasado las obras de Scheller, 
Hartmann, Reinach, Reiner 0 Pfander, algunas de las cuales se 
tradujeron muy tempranamente al castellano gracias al decidido 
impulso de nuestro mas destacado fenomen610go. Ortega y Gasset. 
As!, por ejemplo. en 1927 Jose Gaos traduce para Revista de 
Occidente El resentimiento en la Moral. 0 en 1931 Garda Morente 
hace 10 propio con la Fenomenologla de i4 voluntad de Pfander. Por 
otra parte. al padre de la modema etica espanola. el profesor 
Aranguren. nunca Ie fueron ajenas e indiferentes las eticas de 
orientaci6n fenomenol6gica. Asl, en su Etica de 1958, se ocupa 
expHcitamente de ellas en los capitulos «Metaffsica y etica de los 
valores» y «La etica francesa de los valores». Ademas, incluso mas alIa 
de este tratamiento expIlcito, en el pr61ogo que escribe treinta anos 
despues de la primera edici6n de la obra, reconoce que Hartmann y 
Scheller se encuentran entre los filosofos mas citados de la misma2• 

En consonancia con esto habda que ver tambien su pr61ogo a la 

Como dignas excepciones a esta afirmad6n tenemos que citar en primer lugar 
el articulo con el que F. Goma contribuye al tercer volumen de la Historia de la 
itica editado por Victoria Camps: "Scheller y la etica de los valoresJO, Critica. 
Barcelona, 1989. Asimismo, ha ae mendonarse. tambien. el excelente ensayo de 
conjunto de Ricardo Maliandi «Axiologia y fenomenologiaJO, apareddo en Camps, 
Guariglia y Salmer6n (ed.) Concepciones de la hiett. Trotta, Madrid, 1992. 

2 Cfr. Jose Luis L. L6pez Aranguren. Etica, Alianza Editorial. Madrid, 1986. Pp. 
i. 70-76 Y 81-84. 

I 
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traduccion castellana de la obra de Reiner Vieja y nueva Etica. Sea 
por 10 motivos que fuera, esta cierta tradicion de la etica fenomeno
l6gica en Espana no ha tenido, como dedamos al principio, continua
ci6n en la actualidad, careciendo el lector de hoy de una obra de 
conjunto sobre estos temas. En este conteno, el presente libro del 
profesor Urbano Ferrer viene a llenar esa laguna en 10 que concieme 
a los mas conspicuos representantes de esta corriente procedentes 
fundamentalmente del ambito germaruco, aunque no se obvian, por 
ejemplo, las aportaciones de Levinas 0 Ricoeur, bien es verdad que 
tratadas muy sucintamente. 

Ellibro consta de seis capftulos. En el primero, titulado «Encla
ves geograficos e hist6ricos», e1 autor hace un repaso de la historia 
del movimiento fenomeno16gico que sirve para introducimos en 
aquellos auto res influenciados por Husser! y que se han dedicado, en 
mayor 0 menor medida, a reflexionar sobre la etica. Se comienza as! 
relatandonos los entresijos de 10 que se ha dado en llamar los drculos 
fenomeno16gicos de Gotinga y Munich. En ellos e1 profesor Ferrer 
va a destacar a A. pfinder con sus obras Philosopie aufphanomenolo
gische Grundlage y Ethik in kurze Darstellung. Ambas han sido 
editadas p6stumamente por Herbert Spiegelberg en e1 ano 1973. 
T ambien poseeran interes axio16gico su obra igualmente p6stuma 
Philosophie als Lebensziele (1948) y las dos panes de Zur Psychologie 
der Gesinnungen, editadas en 1913 y 1916 en elJarhbuch dirigido por 
Husserl. Entre los continuadores de Pfinder en temas ericos nuestro 
autor destacara· al ya citado H. Spiegelberg y a Maximilian Beck. 
Otro pensador re1evante va a ser A. Reinach. Verdadera alma del 
circulo de Gotinga, su formaci6n inicial habia sido jurfdica, y es 
desde ahf desde donde se acercad. a la fenomenologta. Buena muestra 
de ello es su estudio Die apriorische Grundlage des burgerlichen Rechtes 
(1913). Ahora bien, esta fundamentacion apri6rica del derecho civil 
nos lleva a un terreno en el que la etica y el derecho se entrecruzan. 
Como dice e1 profesor Ferrer, «los aprioris del derecho nos conducen 
inmediatamente a conceptos con implicaciones eticas, como la 
obligaci6n, Ia promesa, las pretensiones 0 derechos legftimos, la 
voluntariedad en los aetos ... , que Reinach desmiembra en sus 
articulaciones esenciales» (22-24). La conexi6n entre ciertos problemas 



DESARROLLOS DE tTICA FENOMENOL6cICA. U. FERRER - 275 

eticos y juddicos queda igualmente resenada en SU otro importante 
ensayo Die Oberlegung: ihre ethische und rechtliche Bedeutung. Roman 
Ingarden sed. tambien objeto de atenci6n. La idea general patente en 
toda su obra en relaci6n ala necesaria precedencia de las cuestiones 
ontol6gicas en tanto que posibilitantes, como Leitfaden, de los 
analisis fenomeno16gico constitutivos, se va a expresar igualmente en 
relacian a los temas etico antropo16gicos que aborda. Entre ellos cabe 
destacarse: «la responsabilidad ... , el alcance de la relatividad en los 
valores objetivos, la permanencia onto16gica en medio de la sucesi6n 
temporal, los Hmites de la de1imitacian conceptual entre los diversos 
dominios del valor 0 la especificidad del valor moral» (24-25). Desde 
no hace mucho, 1983, tenemos una colecci6n de ensayos dedicados 
a estos asuntos recogidos bajo el titulo generico de Man and Value. 
Por ultimo, el profesor Ferrer va a destacar a D. von Hildebrandt. 
Este autor en su tesis doctoral dirigida por Hussed se ocupa ya de 
Die Idee der Sittlichen Handlung, que sed. publicada en el Jahrbuch en 
1916, iniciando, as!, una trayectoria presidida practicarnente en su 
totalidad por trabajos dedicados a la reflexi6n etica. Entre sus obras 
caben destacarse, Sittlichkeit und ethische Werterkennits. Eine 
untersuchung iiber ethische Strukturyrobleme, publicada tambien en el 
Jahrbuch en 1922 y en la que es sumarnente novedosa, dentro del 
ambito fenomenol6gico, su tratarniento «del problema de las rakes 
morales de la ceguera ante los valores» (26), Christian Ethics, en 
donde prosigue sus reflexiones anteriores y da cabida a otras como 
«la diferencia basica entre 10 importante merarnente subjetiva y la 
importancia objetiva, los portadores de los valores, la libertad 
cooperadora ... » (27), Vom Wessen der Liebe, su obra magna aparecida 
en 1971 en la que se aborda el arnor desde la aptica fenomenolagica, 
y, por fin, ellibro p6stumo Moralia. Hasta aqullos auto res a los que 
el profesor Ferrer confiere mas relevancia dentro de los drculos de 
Gotinga y Munich. 

Cuando en 1916 Hussed es llarnado a Friburgo ya se hablan 
dispersado en gran medida el drculo de Gotinga, que al igual que el 
de Munich se habia distanciado cada vez mas del maestro a rruz de 
la publicaci6n de las Ideas, pues entendian que ese libro significaba 
una recruda en el idealismo. En Friburgo va a surgir otro grupo 
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imponante de alumnos en tomo a Hussed, aunque sin adquirir el 
caracter que ternan los drculos de Gotinga y Munich. De entre los 
estudiantes que fueron a esta ciudad atraldos por la personalidad de 
Husserl el profesor Urbano Ferrer destacara a Hans Reiner como la 
principal personalidad que se dedico desde la fenomenologla a los 
problemas eticos. La obra mas significativa de Reiner es P/licht und 
Neigung (1951), editada posteriormente, en 1974, con el titulo Die 
Grundlage der Sittlichkeit. EI profesor Ferrer va a resaltar la novedad 
que el trabajo de Reiner supuso para la fenomenologfa en cuanto al 
tratamiento que se da a la historia del pensamiento etico, teniendo 
en cuenta principalmente las contribuciones de Tomas de Aquino y 
Kant, pero mostrando, a su vez, las diferencias con ellos. En la teorta 
thica de Reiner van a ser esenciales la distincion entre el conocimien
to de 10 moralmente bueno y el de 10 moralmente justa 0 correcto, 
«entendiendo por 10 segundo la concrecion que la razon ha de dar a 
10 previamente aprehendido como obligatorio» (31). Esta distincion 
va a emparentar la teorfa de Reiner con la del etico analitico 
D.W.Ross, abriendose asi un frente de discusion entre estas dos 
imponantes tradiciones del pensamiento. 

Dos figuras seneras como Edith Stein y Max Scheller las incIuira 
nuestro autor, dado e1 periplo vital de ambos, en sus asentamientos 
finales de Colonia. Las dos obras de la primera, que el profesor 
Ferrer sefiala como mas relevantes de cara a la etica, son Endliches 
und ewiges Sein. Versuch eines Au/stiegs zum Sinn des Seins y Die 
ontische Struktur der Person und ihere erkennitstheoretische Problema
tik. La nocion de persona va a ser aqui central, siendo la nota 
caractertstica de la misma el dominio de S1 y el autoconocimiento. En 
estas obras, al igual que en otras de la autora, se trazan hilos de 
continuidad, aunque sin olvidarse tampoco de seiialar las discrepan
cias, entre la fenomenologia de Husser! y la filosoHa de Tomas de 
Aquino, coincidiendo en esto con Reiner. En cuanto a Scheller cabda 
destacar de su ingente obra que gira en gran pane en tomo a 
desarrollos relacionados con la &ica, los siguientes libros: e1 ya 
mencionado El resentimiento en la Moral, EL /ormalismo en La Etica 
y La Etica materiaL de los valores, De Lo eterno en eL Hombre y Esencia 
y /ormas de La Simpatla. Para el profesor Ferrer, los dos temas 



DESARROLLOS DE ETICA FENOMENOLOGICA. U. FERRER -2n· 

nucleares de su &ica son el valor y la persona. En cuanto al primero, 
Scheller sena sin duda el autor que ofrece una fenomenolog£a del 
valor 0 axiologia mas elaborada. En el tema de la persona nuestro 
autor hara hincapie en 10 que considera uno de sus aspectos mas 
originales: la individualizadon de la persona. Esta no se realizara a 
traves del cuerpo 0 de un marco externo a ella, sino por medio de 10 
que Scheller denomina su ordo amoris. El ultimo apartaclo de este 
imponante capitulo introductorio tendra como objeto 10 que su 
autor califica como «Otros representantes de la Etica fenomenologi
Ca». Aqw el profesor Ferrer incluye primeramente a Nicolai 
Hartmann, del que cabria destacar a estos efectos su Ethik, obra de 
gran riqueza en la que se daran dta, entre otros temas, los diferentes 
dominios del valor, la persona 0 las antinomias del deber. Otro 
representante de este grupo es el fil6sofo de Wiirzburgo Hans-Eduard 
Hengstenberg. Para eI «el principio fenomenlogico se reduce en una 
voluntad de atenimiento a la objetividad (Sachlichkeit), que ert el 
conjunto de su obra encuentra significativas resonancias antropo16
gicas, ontol6gicas yeticas» (43). Estas ultimas se encuentran espedfi
camente desarrolladas en su libro de 1989 Grundlegung der Ethik. 
Rudolf Otto, conocido general mente por su contribuci6n a la 
fenomenologia y filosoHa de la religi6n pero del que se han obviado 
generalmente sus contribuciones a una etica fenomeno16gica, es otro 
imponante fil6sofo del que tambien se va a ocupar Urbano Ferrer, 
centrandose fundamentalmente en sus Au{satze zur Ethik. Otto va a 
asumir y continuar, aun sin una menci6n expHcita de los mismos, 
temas y puntos de vista de orros fenomen610gos ya mencionados: 
Hartmann, Ingarden, Scheller 0 Reiner. Por ultimo, Urbano Ferrer 
terminara su compendio de esos otros representantes de una Etica 
fenomenol6gica y a la par el largo recorrido introductorio de este 
capitulo con los rasgos esenciales de dos insignes representantes de la 
fenomenologfa francesa: P. Ricoeur, con su fenomenologfa de la 
acci6n y su acercamiento a la filosoHa del1enguaje ordinario y a la 
hermeneutica, y E. Levinas, en cuya obra de madurez la etica, que 
tiene como sustento el problema del Ouo, ocupa e1 lugar central. 

Tras la vista panoramica de los entresijos del pensamiento 
fenomeno16gico que el autor considera relevantes en cuanto a la 
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etica. el profesor Ferrer realizara. en los siguientes capttulos -a 
excepci6n, como ya veremos, del II- un desarrollo pormenorizado de 
los autores y temas ya presentados, optando en su enfoque por un 
camino que se siula de modo equidistante, tanto de las presentaciones 
puramente sistematicas como hist6ricas. Con su desarrollo, a la vez 
historico y sistematico, se pretende ofrecer una vision de conjunto 
detallada de 10 que han sido los problemas eticos en la historia de 
movimiento fenomenol6gico. Al mismo tiempo, se hara especial 
hincapie en aquellos escritos y discusiones que a pesar de su interes 
son poco conocidos por el publico espanol dado el diflcil acceso a los 
textos. 

Previo a estos desarrollos que abarcan de los capitulos III hasta 
el VI. Urbano Ferrer dedicara el importante capItulo II -«La Unea 
Brentano-Husserl en torno al valor,.· a la exposici6n de los origenes 
de la teorta etico-fenomeno16gica. Para ello, el autor cree necesario 
comenzar con la exposicion de la teorta axiologica de Brentano, dado 
que ella va a constituir el ambiente en el que se gestaran las tesis del 
propio Husserl. Las Obras de Brentano a tener en cuenta son El 
origen del conocimiento moral, traducida al castellano por Manuel 
Garda Moreme, y Grundlegung und Aufbau der Ethik. Proseguira el 
capitulo con un segundo subapartado en el que dara cuenta de la 
axiologla y la practica formal y material del fundador de la fenome
nologla. Para tal labor contamos desde 1988 con un importante tome 
de la colecci6n Husserliana, el XXVIII, en el que bajo el titulo 
Vorlesung uber Ethik und Wertlehre, el compilador aleman, Ulrich 
Melle, recogio las lecciones que sobre estes temas habia dado Husserl 
en Gotinga en los semestres de invierno de 1908/9 y de verano de 
1911 y 14. Ahora bien, hay que tener en cuenta, a la hora de 
establecer una exposicion y valoracion de la obra etica de Husserl, 
que este dicto lecciones sobre esta materia desde 1898 a 1924. Por 10 
tanto, quedan todavla muchos textos sin publicar que pudieran 
modificar aspectos de la teorfa husserliana. En cualquier caso, el 
profesor Ferrer es consciente de esto y se va a cenir en su exposicion 
a ese tome XXVIII, completandolo con referencias a los manuscritos 
que aparecen en el libro de A. Roht, Edmund Husserls ethische 
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Untersuchungen l
. Por fin, el tercer y ultimo apartado de este capitulo 

se ocupara con la axiologla, tanto material como formal, en los 
continuadores de Husserl. Aquf empieza por reconocer el profesor 
Ferrer que no son muchas las referencias directas que los teoricos 
posteriores de los valores harm de Husserl y Brentano. Sin embargo, 
en su opinion, estos van a tomar de eUos, ademas de la inspiracion 
fenomenologica general, la nocion de intencionalidad de la conciencia 
y la division husserliana de las leyes axiologicas en materiales y 
formales. La exposicion de este subapartado, despues de hacer unas 
breves consideraciones sobre el modo en que Hartmann y Scheler 
entienden dichas leyes, se va a centrar en el modo en que Hildebrand 
comprende la sintesis entre los momentos material y formal. 

Vistos los inicios de la teorla etico-fenomenologica, Uegamos al 
antedicho bloque que va de los capitulos III al VI, en el que se van 
a desarrollar, como ya apuntamos, los temas y autores explicitados 
en el I. Asi, el capitulo III abordara «EI componente disposicional en 
la aprehension moral». Los puntos especificos que se tocaran seran 
los siguientes: anaIisis psicologico-fenomenologico de las disposiciones 
de ammo (Gesinnungen) (pfauder), el coeficiente moral en las 
respuestas afectivas (Hildebrandt), la disposicion de ammo moral en 
su correspondencia con el sentido (Hengstenberg) y la ceguera moral 
ante el valor como contraprueba de la necesidad de la disposicion de 
ammo moral (Scheller y Hildebrandt). El IV nos presentara las 
«Consideraciones en torno a valor» centrandose en cuatro aspectos 
decisivos: el transito del fin al valor (Pander y Hartmann), la 
conexi on libertad-valor (Hengstenberg, Scheller, Hanmann, Hilde
brandt y Reiner), la caracterizacion del valor (Husserl, Ingarden, 
Reiner, Otto, Hildebrandt y Hartmann) y el valor y deber-ser 
normativo (Hartmann, Spiegelberg, Reiner, Scheller, Hartmann y 
Reinach). Continuando con la exposicion, el V capitulo tratara el 
importantisimo tema «Fenomenologfa de la dualidad deber-poder». 
Antes de entrar de lleno en el, el profesor Ferrer nos advierte que «la 

) A. Roth, Edmund HU5serls ethische Untersuchungen. Dargestellt anhand seiner 
Vorlesungsmanuskripte. M. Nijhoff, Den Haag, 1960. 
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Axiologia, con su consideracion antinormativa, fue reticente a incluir 
entre sus estudios un apartado diferenciado sobre el deber (ejemplo 
claro de ello serian Scheller y Hartmann), ... Invetigaciones que se 
centraran en el deber habrfan de proceder de la Logica Deontica 
(G.H. von Wright y Ernst Mally, este ultimo disdpulo de Mei
nong) ... , y de la FilosoHa britanica dellenguaje, como en los casas de 
H.A. Prichard... y W.D. Ross» (127-128)~. Esto no significa que 
algunos auto res de la escuela fenomenologica no hayan sido sensibles 
al tema. Buena muestra de ello son Pf:inder, Hildebrandt, Reiner, 
pero sobre todo Spiegelberg. EI capItulo como tal se va a articular en 
torno a tres puntos: el deber y el poder eticos como exigencias 
ideales (pfander y Spiegelberg), la ley practico-positiva y la ley moral 
(Spiegelberg) y el poder u el deber eticos en los aetos juridicosociales 
(Reinach). Ya por ultimo, en el capitulo VI, el profesor Ferrer se 
ocupara de hacernos ver como la reflexion fenomenologica, mas alIa 
de 10 mostrado en relacion con la obra de Reiner, se «alia con el 
anaIisis contemporaneo del lenguaje ordinario» a proposito del 
significado y las conexi ones de los terminos debeT, correcto (justo) y 
bueno. En relacion con ello se hara tambien hincapie en el compo
nente prescriptivo de los ad;etivos morales. El filosofo que se va a 
tener mas en cuenta en estos asuntos es el ya mencionado D.W.Ross, 
aunque sin olvidar otros auto res de la corriente analftica que, como 
Geach 0 Nowell-Smith, ampHan la perspectiva por el adoptada y se 
acercan mas a reflexiones que tambien se han realizado desde la 
fenomenologia. 

Con esa muestra de que el diaIogo en el ambito de l,a etica entre 
fenomenologia y filosofla anaHtica, no solo es posible, sino que puede 
contribuir al "avance" en determinados problemas de gran importan
cia para esa disciplina (la libertad, la responsabilidad, las virtudes ... ), 
se cierra el interesante libro del profesor Ferrer. Esperamos que su 
esfuerzo por poner al alcance del lector espanol una parte importante 
de 10 que se ha hecho y se hace en el campo de la etica fenomenolo
gica, contribuya a un mayor estudio de la misma entre nosotros. 

<I Los parentesis son mlos. 



COLONNELLO, Pio, Tra /enomenologia efilosofza deWesistenza; Saggio 
su Jose Gaos, Napoles, Morano Editore, 1990, 124 pp. 

por Pablo HERMIDA 

Pio Colonnello publica en 1990 un ensayo sobre la figura de Jose 
Gaos, donde pretende rendir homenaje a la grandeza personal e 
intelectual de un pensador que, trabajador incansable. nos lego una 
vasta produccion filosofica de amplias miras, ademas de una extensa 
labor como traductor. Como filosofo y comentarista. Gaos mostro 
gran interes por la rustoria de la filosofla, la filosofla de la cultura y 
la antropologfa filos6fica, dedicando ensayos desde Maimonides a 
Kant. Como traductor, se ocupo de Husserl, Scheler, Jaspers, Dewey 
o Fichte entre otros muchos. Ahora bien. el interes de Gaos por la 
filosofla existencial y fenomenol6gica podria verse como prioritario, 
y a esta orientacion primordial de su pensamiento dedica Colonnello 
su estudio en lengua italiana. A su juicio, y sin ignorar el relevante 
influjo de otras corrientes de pensamiento, el nucleo vital de la 
filosofla de Gaos debe buscarse en la Existenzphilosophie. 

Colonnello abre su ensayo con una breve Premessa (prefacio), a 
la que sigue un recorrido en seis capltulos por el pensamiento de 
Gaos, culminado por una cuidada bibliografla, donde se recogen 
tanto sus obras y traducciones como la literatura secundaria mas 
relevante sobre Gaos y la cultura de su epoca. 

Ya en el Prefacio, el autor enfatiza 10 decisivo de la experiencia 
de la guerra civil espanola y el exilio en la maduraci6n intelectual de 
Gaos hasta la consolidacion de una «original Weltanschauung». En el 
primer capitulo, el autor rastrea la biograffa intelectual de Gaos, 
«desde el aprendizaje intelectual al exilio». Seg\in Colonnello, el 
itinerario intelectual de Gaos habda recorrido numerosas etapas 
sucesivas, «atravesando la escolastica de Balmes, el neokantismo, la 
fenomenologfa, la filosofia de los valores, el raciovitalismo de Ortega 



282 - Pablo Hermida 

y Gasset, el existencialismo, el rustoricismo y, finalmente, un 
agnosticismo desencantado, al que llama "personismo" 

A panir del capitulo segundo, Colonnello se centra en el anaIisis 
de los ejes tematicos de las doctrinas fenomenologicas y existenciales 
de Gaos. Asi, el capitulo IT se dedica a la fenomenologta de la 
expresion verbal; los capitulos III a V consideran la teorta y fenome
nologia de las categorias, prestando espedfica atencion a los temas de 
1a negacion, la "razon de ser» de las categorias, a la relacion entre 
ente y existencia con sus diversas antinomias. Por fin, en el capitulo 
VI, Colonnello examina el problema de la temporalidad. Para ello, 
analiza la conceptualizacion del tiempo en la obra de Gaos y trata de 
ponerla en perspectiva, a la luz de la tradicion filosofica occidental, 
con la intencion ultima de ir mas alIa del propio Gaos en sus anaIisis. 
Colonnello subraya can gran acierto Ia enorme importancia que, 
dentro del pensamiento de Gaos, poseen los problemas del tiempo, 
de la historia, y de la rustoricidad esencial de Ia naturaleza humana, 
como temas clave para una reconsideracion de la subjetividad en la 
perspectiva de la antropologia fiIosOfica. Kant, Husserl, Heidegger, 
Ortega, Hanmann y Zubiri son persistentemente invocados a 10 
largo del libra. 

RODRIGUEZ HtJE.5CAR, Antonio, Jose Ortega y Gasset's Metaphysical 
Innovation; A Critique and Overcoming of.Idealism. Traducido al 
Ingles y editado por Jorge Garda-Gomez. New York, State Univer
sity of New York Press, 1995, 199 pp. 

por Pablo HERMIDA 

A principios de 1995 aparece en Estados Unidos la version en 
ingles del celebre ensayo de Antonio Rodriguez Huescar, original
mente titulado La innovaci6n mettifisica de Ortega: critica y superaci6n 
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del idealismo (Madrid, MEC, 1982). Esta elegante edici6n inglesa ha 
corrido a cargo de Jorge Garda-G6mez. EI volumen conserva el 
pr610go de Julian Marias y aparece encabezado por un Prefacio del 
traductor y editor. 

Aparte de la introducci6n y las condusiones, el libro de RodrI
guez Huescar se organiza en dos bloques, que analizan respectiva
mente la crftica de Ortega al idealismo y su camino de superaci6n de 
este. La parte primera, «A Textual Exposition of Ortega's Critique 
of Idealism», se articula en tres capitulos. EI primero de enos supone 
una "introducci6n conceptual" a la cdtica orteguiana del idealismo, 
que es directamente abordada en el capitulo 2. En un tercer momen
to, el autor se hace eco de la crhica de Ortega a la filosoHa fenome
no16gica en la que, alcanzada una cierta etapa de su carrera intelec
tual, Ortega dice reconocer la mas reciente expresi6n hist6rica del 
idealismo. Pese a su apoyo en las expllcitas dedaraciones de Ortega 
al respecto, y pese al respaldo de interpretes como Julian Marias, este 
relato de la cdtica orteguiana a la fenomenologia y el subsiguieme 
abandono, por el propio Ortega, de este modo de filosofar dista de 
ser cuesti6n zanjada. Antes bien, el tema ha suscitado vivas crhicas 
y propuestas de revisi6n por parte de autores como Pedro Cerezo 0 
Javier San MartIn. 

En la segunda parte, «Ortega's Overcoming of Idealism», 
Roddguez Huescar propone una hermosa reconstrucci6n sistematica 
de las "categodas de la vida" desplegadas a 10 largo y ancho del 
pensamiemo orteguiano. Lejos de ofrecerse como un repertorio 
exhaustivo, el criterio de selecci6n de categodas viene dictado por la 
relevancia de estas en el contexto de crhica y superaci6n del 
idealismo. Ello justificada, segtin explica el autor, el haber dejado 
fuera de consideraci6n t6picos tales como perspectiva y contingencia. 
Partiendo de la noci6n de "evento absoluto", el foco de atenci6n va 
recorriendo sucesivamente los r6tulos: encuentro, realidad, presencia, 
el acto de hacerse presente, posibilidad y libertad, circunstancia, 
situaci6n, vocaci6n y proyecto. El autor se detiene en las categorIas 
de proyecto y proyectividad, para dar merecida cuenta de la rica 
teorIa orteguiana de la elecci6n y decisi6n, con la compleja estructura 
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temporal implicada en procesos tales como la anticipacion de la 
accion y la evaluacion de un proyecto. 

En las conc1usiones, Rodriguez Huescar seiiala que la superacion 
orteguiana del idealismo comporta un ensayo de aproximacion a la 
realidad "en persona" -tal y como ella misma se ofrece-, luehando por 
veneer la aporia de un intelectualismo que deforma desde su rruz la 
realidad que intent a aprehender. Por esta via emergeria el autentieo 
sentido de la reivindicacion de una razon vital. Las ideas, en tanto 
que herramientas 0 instrumentos intelectuales, no deberian perder 
bajo ningUn coneepto su originario engarce en la vida de la que 
derivan. En consecuencia, seiiala Rodriguez Huescar, el valor 
"logico" 0 "cognitivo" de una idea ha de subordinarse a su sentido 
vital que, made, es primordialmente un sentido moral. Ahora bien, 
para una recta ponderacion de la «innovacion metaflsica de Ortega», 
resulta erucial advertir que la reformulaeion de las estructuras de la 
realidad es, en Ortega, indesligable de una nueva comprension de las 
estructuras de la racionalidad. 

A la luz de su presentacion de las categorias orteguianas de la 
vida, Rodriguez Huescar cree legitimo conduir postulando polemica
mente la remarcable sistematicidad del pensamiento de Ortega. 

Chantal MAILLARD: El crimen perfecto; Aproximaci6n a la estfftica 
india, Madrid, Tecnos, Coleccion Metropolis, 1993, 157 pp. 

por Pablo HERMIDA 

Como se avisa desde el subtitulo dellibro, e1 ensayo de Chantal 
Maillard se sumerge en las honduras de la estetica india, con el ammo 
de rescatar «la antigua noci6n del arte que aun se encuentra alojada 
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en los contenidos metafisicos, epistemologicos y propiamente 
esteticos del pensamiento indio». De esta fuente deriva su concepcion 
de universo estetico como armonizacion de elementos en un mundo 
posible coherente, donde la autora descubre la clave de toda 
creati vidad. 

Maillard parte de la constataci6n de las profunda transformaci6n 
experimentada en las percepciones y concepciones esteticas en los 
ultimos ailos. La proliferacion y fragmentaci6n de esteticas es hoy un 
lugar comun. «El hecho de que hoy en rua pueda hallarse belleza en 
ordenes de cosas tan dispares y tan poco convencionales revela 
afirma la autora- un giro importante en la mirada del hombre 
contemporaneo». 

Y endo mas alla de la mera constatacion, Chantal Maillard se 
posiciona claramente a favor de un nuevo modo de entender la 
confrontacion estthica de la realidad. «Es tiempo de que la vision 
estetica se ensanche, que recorra las calles, los lugares prohibidos, los 
lugares cotidianos, que vuelva al medio natural incluso, es tiempo de 
que recuperemos esa capacidad de enfrentarnos con el mundo , .
estetlcamente» . 

La autora aprecia y defiende una aproximacion del discurso 
estetico al propio quehacer artfstico. Ello implica sumarse a la 
actividad creadora del artista volcada, no en la persecucion de la 
"objetividad y verdad» cientificas, sino mas bien en la factura de 
realidades 0 mundos posib1es consistentes y coherentes. Ello se 10gra 
mediante un ejercicio de mesura y equilibrio, haciendo casar en 
adecuada fusion los elementos conmensurables, y transmutando 
metaforicamente 10 presuntamente inconmensurab1e. Por esta via, se 
sugiere una concepcion de 1a verdad -de 1a verdad estetica al menos, 
si no de toda verdad- no como validez universal, sino como coheren
cia interna, significatividad y potencial evocador. De este suministro 
de coherentes organigramas dependeria, en ultima instancia, e1 valor 
de una teorta estetica. 

Arte es actividad transformadora. Construir un universo estetico 
consiste en fraguar un mundo posib1e armonioso, mediante una 
transformacion de la materia, que encierra necesariamente el riesgo 
de 10 impredecib1e, de las fuerzas parcialmente incontrolables. En 
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ultimo termino, desde su operacion sobre la materia, el anista accede 
al secreto de la vida y la muerte. Evocando la figura central escogida 
por la autora desde el propio dtulo, cabe decir que el artista tiene en 
sus manos las claves ultimas para cometer "el crimen perfecto", que 
consiste en «inmiscuirse en la urucidad de 10 informe. desmembrarlo 
y dar nacimiento a los seres». 

Despues de tres hermosos caPltulos de inmersion en la tradicion 
estetica india, Maillard emprende con gran acierto, en el capItulo 
cuano, un anatisis de la influencia de elementos vedicos en la 
cristalizacion del esteticismo cosmico de Schopenhauer. En esta 
misma llnea, se echa quizas en falta un examen mas riguroso, desde 
una perspectiva anatoga, del absolutismo estetico de Nietzsche. La 
metaffsica del artista nietzsche ana, con temas tan relevantes para el 
ensayo que comentamos como las doctrinas sobre la tragedia y la 
dialectica entre unidad y multiplicidad, es considerada solo somera
mente por Maillard. 

Las esteticas de la creacion y la destruccion, del sacrificio, la 
conservacion y la transgresion, acaban convergiendo, en el capitulo 
final, en una indagacion estetica de la belleza de la muerte, de ese 
"crimen perfecto" que, en la eterna tension entre urucidad y 
multiplicidad, nunca deja de repetirse. 
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