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IN MEMORIAM

El dia 4 de septiembre nos dejd definitivamente nuestro querido
maestro, compafiero, pero ante todo amigo, Fernando Montero Moliner,
Presidente Honorario de la Sociedad Espafiola de Fenomenologia desde
su fundacion. Hacia varios afios que luchaba con la enfermedad que por
fin lo vencid. La lucidez con la que comprendia la fuerza de la Tierra
frente al proyecto del Mundo no puede menos que estremecernos; pero
jamds se doblegd y se dio por vencido, aunqgue sabia que al final la
Tierra impondria su ley. Pero mientras tanto nos legd 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 intelectual. Con €l hemos compartido muchas
horas de discusion, encuentro y amistad. Arropados por su carifio, se nos
contagiaba su bondad. Su apertura siempre era un ejemplo vivo de feno-
menologia antidogmitica. Por eso todos cabiamos en su Mundo local
pero universal.

Fernando Montero Moliner conectaba la generacion de los fenomend-
logos discipulos directos de Ortega con la nuestra. Esa situacion le da un
lugar preciso en la bistoria de la fenomenologia espafiola, a la que
aporto la necesidad de abrivse en todas las dirvecciones. La relativa so-
ledad en la que cultivé la fenomenologia en la década de los sesenta le
hizo romper las estrecheces de las escuelas. Y cuando ya sus discipulos se
convirtieron en profesores, él se considerd un ejemplar aprendiz entre
ellos, aunque siempre trasparecia su saber en la sencillez de sus formula-
ciones.

No puede faltar nuestro vecuerdo para Carmen, su entratiable esposa,
testigo fiel de una vida dedicada a la ensefianza e investigacion. Desde
estas paginas queremos condolernos con ella porque para todos el Mundo
se ha empequeriecido, pero principalmente para ella. Aungue bien
sabemos que Fernando la animaria a seguir adelante para sus hijos y
nietos, con el buen dnimo que él nunca perdié. Nosotros, por nuestra
parte, seguiremos nuestro didlogo con Fernando, aunque ahora sea a
través del “silencio” de sus escritos.
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TRES ANEXOS DE LA CRISIS
SOBRE EL MUNDO DE LA VIDA

Nota de introduccidén
por Javier SAN MARTIN

La razdn de ofrecer la traduccién de los presentes anexos de La
crisis de las ciencias ewropeas es dar a la publicidad el trabajo realizado
para una de las sesiones del Seminario de la Sociedad Espatiola de
Fenomenologia sobre el mundo de la vida. Al no haber incluido
dichos anexos en la edicién que de Las crisis se ha hecho en Ia
Editorial Critica, nos parecié oportuno hacerlos ptblicos. Los textos
XVII y XIX proceden de las pp. 144-147 y 178 del nimero 1 del
manuscrito husserliano K III, que abarca los textos que Husserl
escribi6 para La crisis. El ndmero XVIII es una hoja suelta que
Husserl afiadié al manuscrito de la tercera parte de La crisis. La época
exacta de los textos ha podido ser establecida con precisién por el
editor de Hua. XXIX, de manera que los Anexos XVII y XIX
proceden ambos de mayo de 1936. En ese momento estd Husserl
trabajando intensamente en el manuscrito de La crisis, cuya primera
parte (parte I y II del actual texto) la envib a Praga en enero de ese
afio. 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 Filosofia de Belgrado. Sin embargo, parece que Husserl
ya ha encontrado su camino. Todas las angustias de los tres afios
anteriores no han conseguido quebrarlo y ahora ya tiene como meta
definitiva de su vida terminar la reelaboracién de las conferencias de
Praga de noviembre de 1935 como su ultima gran aportacién, o
como le dice a Félix Kaufmann, como su «testamento politico». A
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finales de febrero pensaba Husserl tener ya lista la segunda entrega,
que seria la parte III del actual texto. A mitades de marzo su hijo y
su yerno ya han salido de Alemania, para terminar en los Estados
Unidos. El cambio de horizonte no puede menos de tranquilizar a
Husserl, por mas que la preocupaciéon no deje nunca de estar
presente. El 14 de marzo Malvina Husserl escribe a Albrecht que
Husserl esta 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»'. Efectivamente, sin
que sepamos las fechas con precision, Husserl tuvo a mitades de
marzo una pleuresia, que le aparté de su trabajo mas de un 1nes, y
después le obligd a hacer un mes de convalecencia en Rapallo; pues
bien, los manuscritos de que aqui tratamos proceden o bien del
mismo Rapallo o de unos dias inmediatamente posteriores, y estan
pensados para el § 34 de La crisis.

El primer texto trata de explorar la diferencia entre el mundo
particular, por ejemplo, de una profesién, que tiene su verdad y su
ontologia, y el mundo de la vida comin pero atemdtico mientras
estamos en el primero, asi como el tema aporético que surge del
hecho de que el mundo que la ciencia prevé en su trabajo es un
mundo particular que se sostiene en el mundo mas amplio de la vida.
El segundo texto es una exposicidén sobre uno de los puntos funda-
mentales del mundo de la vida, el darnos los criterios de realidad, es
en la experiencia del mundo ordinario, del mundo de la doxa, donde
aprendemos a conocer algo como existente. El tercero plantea el
problema de la contraposicién del mundo cientifico y el de la vida,
sobre todo cuando se lleva esa contraposicién al seno mismo de la
filosofia. ~

Quiero agradecer expresamente a los Archivos de Husserl en
Lovaina asi como a la Editorial Kluwer la desinteresada autorizacién
para la traduccidén y publicacién de estos textos, asi como el interés
mostrado en la cuidadosa lectura que de la traduccién han hecho con
valiosas sugerencias para mejorarla.

! Briefwechsel, IX, p. 125.



ANEXO XVII

(A los §§ 33 s3)

Siempre vivimos en e] mundo de la vida de un modo consciente.
Normalmente no hay ningiin motivo para convertir en explicita-
mente temdtico el mundo de un modo universal. Conscientes del
mundo como un horizonte, vivimos para nuestros fines particulares,
bien sean momentaneos y cambiantes o como una meta que nos guia
permanentemente. En este caso puede tratarse de una meta que
hemos elegido nosotros mismos como una profesién vital, para ser
la dominante en nuestra vida activa, o puede ser tal que en cierta
manera hayamos sido introducidos en ella por la educacién. En este
caso se constituye un horizonte cerrado del “mundo”. En tanto que
seres humanos con una profesién podemos permitirnos ser indiferen-
tes a cualquier otra cosa, teniendo ojos sélo para este horizonte como
nuestro mundo y para sus propias realidades y posibilidades,
—aquellas que existen en este mundo— es decir, tenemos puesta la
mirada sélo en lo que es “realidad” aqui (lo que es correcto, verdade-
ro en relacién a esta meta) o “irrealidad” (lo incorrecto, lo erréneo,
lo 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 términos
de lo que existe y no existe, de lo que es correcto y errdneo en la
esfera més amplia del ser —esto permanece fuera de nuestro interés,
aunque en ia vida de los intereses particulares hacemos uso de lo que
existe en una esfera mas amplia, de acuerdo a nuestras necesidades
particulares. Asi cuando vivimos tematicamente sélo en un mundo
particular (bajo la reglamentacién de la meta superior que lo
“realiza”), el mundo de la vida es atematico para nosotros; y en tanto
permanece tal, tenemos nuestro mundo particular, el Gnico mundo
que es tematico en cuanto tal, como nuestro horizonte de interés.
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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 funcione en concurso y conscientemente, asi para cada
uno de los “participantes” en la empresa comun.

La vida dirigida por metas, que es la vida profesional de los
cientificos, cae claramente bajo la caracterizacidn general que se acaba
de hacer, junto con el “mundo” que es suscitado [erweckte] en la
comunalizacién de los cientificos (a través del encadenamiento de las
sucesivas generaciones de investigadores) como el horizonte de los
trabajos cientificos. Pero los trabajos cientificos tienen una caracteris-
tica tipica que no pertenece necesariamente a todos estos mundos y
sus fines. Todos los trabajos pertenecientes al mundo cientifico con
su especifico y comun sentido de ser (ser real y verdadero y, por otra
parte, incorrecto, falso para todas las personas de la comunidad), no
sélo constituyen una multiplicidad y una copertenencia ontoldgica;
mas bien los trabajos particulares, los resultados cientificos particula-
res llegan a ser premisas, 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 [se juntan] en un trabajo total coherente, el
sistema tedrico (la teoria contenida en el libro de texto ideal). El
mundo cientifico, el horizonte ontolégico de los cientificos, tiene el
cardcter de una obra tinica o edificio que crece in infinitum, que las
generaciones de cientificos, que le pertenecen correlativamente, estin
construyendo sin término. El sistema tebrico aqui, sin embargo, es
una obra de verdad predicativa, en la que esta suscitado correlati-
vamente, como un sustrato universal, el ser-verdadero tedrico en ese
“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 tedrico de afirmaciones este “ser en la
verdad” es el sobre qué [Woriiber] idéntico subyacente en el sentido
tedrico de las mismas como el concepto ideal del ambito y de sus
seres.
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El mundo cientifico —la teoria sistemdtica— y lo que estd con-
tenido en él como existiendo en verdad cientifica (en ciencia natural,
en la teoria universal, su naturaleza, naturaleza que vale como
sustrato de las proposiciones, de las proposiciones formales), como
todos los otros mundos teleoldgicos, pertenece él 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
también a él. Pero esto vale también para la filosofia en el viejo
-sentido, cuyo “universo” tebrico es el mundo en el mis amplio
sentido. Tenemos especiales motivos para mencionarla en tdltimo
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 lo que existe y todas las
totalidades existentes a la vez que todos sus fines y todos los seres
humanos teleolégicos y las civilizaciones. Todo esto tiene su lugar en
él y todo lo presupone. ¢Qué significa esto? ¢Qué significa para el
mundo de la “filosofia™ sNo surge agui una necesaria y a la vez
peligrosa duplicidad en el significado del “mundo”, del ambito de la
filosofia, que, después de todo, supone que tiene como su tema el
mundo pleno y total, junto con todos los mundos particulares antes
mencionados? Y la teorfa universal buscada por la filosofia debe ser,
después de todo, también la teoria de la existencia de la humanidad
y de sus fines y obras, e incluso deberia abarcarse a si misma, porque
ella misma es una formacién teleologica del ser humano.

No nos dejemos confundir. Hay que distinguir el ambito que
precede a todos los fines y a la idea-fin que guia de un modo unitario,
en el mas alto nivel, aquel dmbito en términos de lo que pretende
este fin, en términos del dominio del que trata, de lo que tiene de
antemano a la vista, para actuar en relacién con él de un modo
teleolégico y crear formaciones de la actividad; y por otro lado el
ambito de los fines, el dmbito de lo que ya ha sido obtenido teleologica-
mente y de lo que estd todavia por alcanzar en su propia universalidad,
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el horizonte de realidades concebido antes o después como suscitado
y para ser suscitado en particular por las ciencias. La naturaleza
predonada —el ambito del mundo de la vida— la naturaleza corpérea,
es aquel que es familiar al hombre corriente en la vida cotidiana y
que se puede conocer “con mis detalle” pero que €l simplemente no
tiene ningin motivo para destacar y considerar de una manera co-
herente en su caracter de unidad abstracta, como la ciencia natural se
propone hacer. Para él ella es la esfera predonada de ser para la que
desea realizar algo nuevo: teoria para la naturaleza, ser tedricamente
verdadero, determinacién predicativa —bajo la idea de incondicionali-
dad, verdad universalmente valida. Este es el dmbito del cientifico
natural orientado puramente hacia los fines de su profesion; y dentro
de este ambito a su vez hay que distinguir: lo que ha sido ya esta-
blecido tedricamente y en un cierto sentido el horizonte total de la
ciencia al que eso pertenece, pero en la situacién en la que eso ha
sido establecido por ella; por otra parte, lo que se debe establecer
como nuevas tareas para la ciencia, puesto que lo ya terminado es
siempre a la vez fundamento sobre el que construir tedricamente
después, a saber, para hacer nuevas preguntas y responderlas.

Finalmente, en el caso de la “filosofia” (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
—teoria, ciencia para este mundo—; y la vida del cientifico que es
apropiada para poner este fin, su horizonte de intereses y sus hori-
zontes de “realidades”, de resultados, no sblo aquellos bajo el titulo
de “naturaleza existente en verdad cientifica”, sino también aquel del
“mundo en general”. Esta verdad es una estructura teleolégica tedrica
relacionada al mundo que existe en la vida precientifica de un modo
incuestionado, en certeza de ser y realidad autoevidente; pero no es
este mundo mismo.

Esta claro lo que constituye aqui la diferencia radical. El mundo
de la vida es el mundo que esta constantemente predonado, constan-
temente valido y existente de antemano, pero no valido por algin
proyecto de investigacion, de acuerdo con alguna meta universal.
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Todas las metas lo presuponen, incluso de antemano lo presupone la
meta universal del conocimiento en el sentido cientifico; y en el
curso del trabajo cientifico siempre lo presupone de nuevo como un
mundo existente en su propio modo, pero de todos modos existien-
do. El mundo cientifico (naturaleza en el sentido de ciencia natural,
mundo en el sentido de filosofia como ciencia positiva universal) es
una estructura teleoldgica 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 “formacién” [Gebilde], no es, sin embargo, una “formacién
teleolégica”, 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 también
pertenecen al mundo de la vida.

Aqui se produce de nuevo una confusién: todo el mundo prac-
tico, toda ciencia, presupone el mundo de la vida; como formacién
teleoldgica se opone al mundo de la vida que siempre fue y sigue
siendo “por st mismo”. Por otra parte todo lo que la humanidad ha
hecho y esta haciendo (individual o comunitariamente) es una parte
del mundo de la vida: asi se suprime la oposicidén. Pero esto sélo
puede llevar a confusién, porque los cientificos, como todos aquellos
que viven comunitariamente bajo una meta profesional ("meta vital”)
no tienen o0jos mas que para sus propios fines y horizonte de trabajo.
Por mas que el mundo de la vida sea el mundo en que ellos viven,
incluso al que pertenecen todas sus “obras tedricas”, y por mas que
usen los elementos del mundo de la vida, que, como lo tratado, es
precisamente el “fundamento” del tratamiento tedrico, el mundo de
la vida mismo no es precisamente el tema, ni como lo predonado a
ellos en cada caso, ni como el que posteriormente recibe su trabajo;
y asi no es su tema, en una sinopsis completa, el universo de lo 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 cientifico habla como cientifico esta en la actitud
cientifica, pensando dentro del horizonte de su meta tedrica, por asi
decir, pensando dentro de él, y a la vez teniéndolo como horizonte
en validez universal privilegiada, como el horizonte actual de su
interés profesional. El resto del mundo, la totalidad del mundo que
eo ipso incorpora todas las formaciones teleolégicas humanas dentro
de si mismo como totalidad del mundo, queda fuera de sus intereses.
El ser universal pleno del mundo de la vida —especialmente en su
[funcién de hacer posible] su mundo tedrico [del cientifico] y la
correspondiente predonacién que le pertenece— esta completamente
desconsiderado.

Pero ahora la pregunta paraddjica: ¢no se puede convertir el
mundo de la vida, el mundo del cual somos conscientes en la vida
como el mundo de todos nosotros, sin hacerlo tema universal de
investigacion, estando siempre entregados a nuestras metas e intereses
profesionales diarios, momentaneos, ya sean individuales o universa-
les, no se puede, en un cambio de actitud, tener una visién universal
de él y no se puede tratar de conocer qué y como es en su propia
movilidad y relatividad, hacerlo tema de una ciencia universal, pero
tal que de ninguna manera tenga la meta de una teoria universal en
el sentido en que ésta era buscada por la filosofia histdrica y las
ciencias?




ANEXO XVIII
(al § 34)

Puede ser que la posicién de tareas [Aufgabenstellung] de la
ciencia objetiva haya entrado en el horizonte de la humanidad
filoséfica no por un azar histérico, sino por necesidad, como siendo
la primera en poder ser comprendida. Pero puede que lo que es
primero para nosotros no sea la ciencia primera en si, que como tal
s6lo en la repercusién unilateral de los siglos y también en la reper-
cusi6én sobre el conjunto del devenir histérico de la humanidad podia
motivar 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 lo que espero mostrar,
ast como en el desarrollo consecuente, que no nos podemos quedar
en el descubrimiento del mundo de la vida como tema tedrico (a
saber, el mundo predonado a la ciencia objetiva como autoevidente)
y que esta ciencia de un género 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 sélo todas las cuestiones del conocimiento que juegan
su papel en la vida (en la vida precientifica y extracientifica), sino
también, en un nivel superior, todas las preguntas de la ciencia
objetiva. Pero entonces en una modalidad de fundacidén que conduce
a nuevas dimensiones, y por ellas 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 razén.

La idea de la verdad objetiva y del conocimiento objetivo estd
determinada de antemano por su contraste con la idea de la verdad
y del conocimiento propias de la vida extracientifica, que, en sus
validaciones ontoldgicas y en el horizonte abierto universal que
constantemente comporta de un modo dado a la conciencia [bewufit-
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seinsmiflig], designa el concepto de mundo de la vida con el que
chocamos en primer término. En la vida, por tanto en este mundo,
vale como “efectivamente” existente 1o que se atestigua por la ex-
periencia. Toda mencién, toda validacién en el sentido mas amplio,
sl no es ya una mencion de experiencia [erfahrende Meinung] (por
ejemplo, una percepcidn simple), debe ser verificada por la experien-
cia. Para la vida extracientifica en la experiencia lo mentado esta dado
como €l mismo ahi, en la percepcién como presente él mismo, en el
recuerdo como representificado él mismo, y asi para todos los modos
de la intuicidn, de la experiencia en el sentido mas amplio, aquello
que uno tiene delante de los ojos como eso mismo. La experiencia
verifica, atestigua la mencién justamente por el hecho de presentar
lo objetivo mismo, invocindolo a dar testimonio. Pero también la
experiencia necesita verificacion en la medida en que también ella, de
un modo confiado, comporta momentos de co-mencidén que ain no
son momentos de experiencia efectiva. La experiencia se verifica por
la continuacién de la experiencia, por la continuacién de la experien-
cla activa, y porque en esa continuacidén lo que estd co-mentado y
pre-mentado contina verificindose en el modo de la experiencia.
A la experiencia en tanto que co-mencidn, pertenece también la
induccién, que, por encima de lo mentado como él mismo en una
experlencxa 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 esta
misma cosa, que van mas alld de los lados percibidos cada vez, eso es
en el fondo una induccidn, por decirlo asi, una induccién interior
frente a la siempre concomitante referencia externa 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 verificacién misma da al ser que antes
~sblo era mentado el caracter de ser efectivo y verdadero, confirma-
cion de “es asi”. En este “es asi”, en este ser en verdad con que el que
hace la experiencia se satisface en su situacién, se ventila el conoci-
miento, su conservacién y desde ahora la posibilidad de disponer
stempre de nuevo de ese ser como efectivamente existente. Pero la
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vida es un continuo movimiento y eso implica ante todo que
aparecen discordancias, que la verificacién sufre una ruptura y que
ahora se tiene experiencia de algo pero no encajando, ya no como
algo que cumple la pre-mencién, sino que se le opone. Entonces, en
lugar de la certeza del ser y de la confirmacién, se produce mis bien
duda, mera pretensién y eventualmente en definitiva la experiencia
negativa, la de la apanencxa negadora [nichtigen], de la tachadura del
ser. Pero tales experiencias negatxvas en lo particular no suprimen el
acuerdo normal universal, que siempre se restablece de nuevo. El
amplio conjunto de lo que concuerda absorbe por asi 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, o le puede ser producido,
otro ser apropiado, a todo ser negativo, un ser real apropiado. Y
también, lo que de antemano juega un papel 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 comtn con valor de ser y de las
cosas existentes, tiene siempre y de antemano el valor ontolégico de
un poder ser dado en experiencia de un modo concordante y de
poder ser corregido mediante intercambios reciprocos en todas
direcciones hasta el acuerdo. Esta descripcién, por lo demas muy
basta, muestra que el mundo de la vida estd en perpetuo movimiento,
tal que esta en un movimiento de continua relatividad en la valida-
cidn y referencia a quienes viven juntos, que tienen juntos el mundo,
como soportes y ejecutores de la vahdacxon, como quienes tienen
menciones, O 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 §6fa,
tradicionalmente tratada de un modo tan despectivo. En la vida
extracientifica no es en absoluto desvalorizada de semejante manera;
ahi 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 también a los tedricos de las ciencias objetivas, pues éstas
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
86t este mundo es el suelo sélo 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
paradéjico que pueda parecer, el suelo sobre el que la ciencia objetiva
edifica sus formaciones de verdades “definitivamente validas”,
“eternas”, esas formaciones de los juicios absolutamente vilidos 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 teorias
estén en un movimiento histérico 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-
cién universal de ser que se produce en la movilidad de la vida de
validacién de los sujetos, con la correspondiente certeza, que opera
verificaciones, a través de la experiencia cotidiana y de la confirma-
cién de la experiencia.




ANEXO XIX
(al § 34 ¢

La oposicion: mundo cientifico, mundo del cientifico, que no es
sino el universo teleolégico [zweckvolles] de 1a verdad cientifica, que
s6lo tiene el ser cientificamente verdadero; y mundo de la vida, en el
que esas metas y obras, como todos los demis, 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
cientificos, existen para todos los seres humanos como nuestro
producto, nuestra adquisicién (enunciados, teorias), existen para
todos, asi como el mundo de la vida es para todos, de una manera
subjetivo-relativa. La filosofia 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 teorfa objetiva, suponerle la idea teleolégica
[Zweckidee] universal de una verdad definitivamente vélida y poderla
realizar en tanto que idea teleoldgica. ¢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 tensién entre el mundo de
lavida y el mundo cientifico, entendidos ambos como existentes? No
s6lo por el hecho de que los cientificos son por si mismos seres
humanos en el mundo de la vida, perteneciendo a una humanidad
que estd en el mundo de la vida; sino también porque siendo ellos
mismos seres humanos en el mundo de la vida, no siempre estén
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 predonacién.

El mundo de la vida es subjetivo-relativo; no es un universo
ontologlco obtenido por la idea teleolégica universal “mundo exis-
tente”, como si no existiera antes de que se desarrollara esta idea y
como si esta pretendida idea teleoldgica no supusiera el mundo de la
vida. Pero este es algo subjetivo y algo que vale ontolégicamente 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 también de representacién y de voluntad —intereses




=20 - Edmund Husserl

teleol4gicos. Siempre siguen teniendo metas y siempre termina lo que
se persigue confluyendo en el mundo de la vida como lo suscitado
[Erwecktes]; mundo predonado de la vida que siempre se ha hecho
[ist geworden] a partir de los intereses humanos, siempre algo asi
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 teleoldgica objetiva y querer asi llegar al
mundo relativo-subjetivo que siempre esta presupuesto (que es una

efectuacién de conciencia de los seres humanos)?
* *

*

El sentido y la posibilidad de una ciencia objetiva universal —su
posibilidad, no su postbilitacién practica, su posibilidad como praxis
dotada de sentido, que persigue un objetivo dotado de sentido, que
comporta consigo métodos dotados de sentido— se convierte en un
problema, y a la vez también se convierte en problema una filosofia,
una teoria efectivamente universal del ser, que abarque a todo ente
de tal modo que ninguno se le escapara de las manos como presu-
puesto, es decir, como nunca cuestionado en su ser propio, en su
confirmacién propia de ser.

¢Son una y otra idea de la filosofia idénticas 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 prdctico, es decir que sélo puede vivir [ihr Leben
konnend] en una praxis que tenga éxito, no se da la necesidad esen-
cial de crearse en la filosofia el drgano de la autorreflexion Gltima y
entonces < conocer> en esa unica filosofia posible, el modo cémo
puede vivir, cdmo 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?

Traduccién de Javier San Martin y
de Jests Miguel Diaz Alvarez




HABLANDO EN NOMBRE PROPIO!

Por Bernhard WALDENFELS

Si acepto, no sin vacilaciones, la invitacién a decir algo sobre mis
propios esfuerzos intelectuales, los incluiria en un tipo de fenomeno-
logia abierta y dispuesta al cambio. La caracterizaria como el desarro-
llo de una fenomenologia estructural-existencial en el sentido de
Merleau-Ponty, que evoluciona hacia una fenomenologia responsiva
en la que la intencionalidad (intencionar, aprehender como algo) se
transforma en una responsividad (responder a apelaciones)®. Ast,
aquello 2 lo que respondemos es siempre mas que aguello 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 simétricamente entre diversos interlocutores.

Realicé mis estudios de filosofia y, paralelamente a ellos, de
psicologia, filologia clasica e historia en Bonn, Innsbruck, Munich y
Paris. Los comienzos estuvieron marcados por los estudios de
filosofia clasica, sobre todo con Helmut Kuhn y Kurt von Fritz, de
los que nacié mi tesis doctoral dedicada al arte platénico del didlogo
(Das sokratische Fragen, Meisenheim 1961). Los estimulos que recibi
de Ricoeur y especialmente de Merleau-Ponty durante mi estancia

' Los traductores del articulo del Profesor B. Waldenfels, «El desfondamiento del
sentido», que aparece en este numero de Investigaciones fenomenoldgicas, crelamos
que podria ser de interés que el citado texto fuera precedido por unas
consideraciones del propio autor sobre su itinerario filoséfico. Asi se lo hicimos
saber al profesor Waﬁicnfels, quien amablemente redacté parala ocasién el siguiente
escrito. Por ello le expresamos nuestro mis sincero agradecimiento {nota de los
traductores).

2 El término Responsivitdt, 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. Walgenfels).
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académica en Paris me condujeron por el camino de la fenomenolo-
gia. En mi escrito de habilitacién: Das Zwischenreich des Dialogs.
Sozialphilosophische Untersuchungen in Anschluss an Edmund Husserl
(Den Haag 1971), me esfuerzo por transferir el enfoque filosofico-
transcendental de Husserl a una dialégica fundada intercorporalmen-
te, en la que lo propio y lo extrafio aparecen como algo 1gualmente
originario. Los autores de referencia mas importantes de mi propio
pensamiento son, junto con Platén (con Nietzsche al fondo),
Husserl, Merleau-Ponty y Levinas, y con ciertas restricciones
Foucault y Derrida.

Desde los afios setenta ha intentado, en continua revisién de los
textos husserlianos, proseguir la Fenomenologia de la existencia y
coexistencia corporales de Merleau-Ponty en el sentido de una teoria
del comportamiento no behaviorista (Der Spielraum des Verbaltens.
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
desempefia un importante papel la discusién permanente con las
teorias sociales de Schiitzt, Mead y Habermas, y con las ciencias
humanas y sociales. Hay que afiadir a esto la discusién con el
marxismo, estimulada por marxistas criticos y disidentes de la Europa
del Este, que me parecia relevante para quitarle a la fenomenologia
su ingenuidad politica y comprender el mundo de la vida como
mundo de conflictos sociales {cf. los volimenes que edité juntamente
con J. M. Broekman y A. Pazanin: Phinomenologie und Marxismus.
Frankfurt/M. 1977-79). La filosofia analftica fue un importante
interlocutor, sobre todo en el afinamiento del instrumental metédico
de la fenomenologia. Como merleau-pontyano y como lector de
Biihler, Saussure y Jakobson, nunca he tenido buena opinién del asi
llamado linguistic turn, pues la mitad del mismo me era evidente (que
no hay intuiciones puras, que todo lo experimentado muestra
determinadas estructuras de significado), y la otra mitad me resultaba
cuestionable (que todo sentido tiene que pasar por el filtro de
expresiones lingiiisticas o que “todo es lenguaje”, como dijo Gada-
mer). Frente a la teoria comunicativa de la nueva escuela de Frank-
furt, me parecia importante insistir en que las estructuras prepredica-
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tivas de la experiencia no se pueden degradar al nivel previo de la
formacién 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 ambigiiedad de los fenémenos
ocupan el lugar central.

El paulatino cambio de prioridades, provocado entre otras cosas
por la lectura de Foucault, de cuyos textos me he ocupado desde
principios de los afios setenta, llevé a que el problema del orden y,
més concretamente, el problema de los érdenes variables, limitados,
pasara a ocupar el lugar central. Estos 6rdenes, en contraposicién con
los tradicionales, que tienen un caracter totalizador y fundante, son
contingentes. Surgen mediante procesos de seleccién y exclusién 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 aqui se derivan dos haces de problemas. Por
una parte, nos encontramos con el problema de que la experiencia
s6lo es posible a través de la reduccién de un exceso de posibilidades.
Pero, por otra parte, la multiplicacién de las posibilidades y la
mezcla de cbdigos, que pasa a ser el tema central en los autores
posmodernos, no da ninguna repuesta a lo 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 pretensién excesiva (Uberanspruch). Impulsado
por este problema son dos los 4mbitos tematicos que me han tenido
ocupado los dltimos afios: la pregunta por lo extrafio, que como
apelacidn (appeal/claim) de lo 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 apelacién de un extrafio y que trato de comprender
como responsividad (cf. sobre esta expresién las investigaciones
médicas 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 filosdfico-dialdgicos pero tratando de liberarlos de las garras
de una razén comunicativa. Entre el que pregunta y el que responde
no hay simetria 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 concepcidn de la
responsividad se encuentra al mismo nivel que la concepcidén
fenomenolégica usual de la intencionalidad, que la concepcidon
analitica de regularidad y que la concepcién pragmadtica de la
practicabilidad, sin embargo, al mismo tiempo, constituye un claro
contraste con respecto a ellas. En la elaboracién de esta clase de
fenomenologia responsiva estoy particularmente cerca de Levinas, pero
también del Ultimo Merleau-Ponty. No se trata con ello de una ética
independiente, sino de aspectos y huellas éticos que se pueden
distinguir desde el principio en toda experiencia y que incluye
también nuestra relacién con la naturaleza.

Desde un punto de vista histérico habria que mencionar mi
monografia Phinomenologie in Frankreich (Frankfurt/M. 1983), en la
que intento mostrar la variedad y la riqueza mediadora de la
fenomenologia francesa, que durante décadas fue la filosofia dominan-
te en ese pais. Esta obra terminaba con un capitulo utulado «Phino-
menologie 1m Widerstreit», es decir, con una discusién entre la
fenomenologia y el estructuralismo, en la que se pone en cuestion las
posibilidades de supervivencia de la fenomenologia. El proyecto se
debi6 a estimulos de Herbert Spiegelberg. En una Einfiibrung in die
Phinomenologie (Miinchen 1992) aparecida recientemente presto
especial atencidn a la diversidad geografica de la fenomenologia y a
su repercusidn en las diferentes ramas de la ciencia.

(Traduccidn: Radl Castroviejo Ferndndez
Jests Miguel Diaz Alvarez)

? El libro aciui anunciado acaba de ser publicado con el titulo Anrwortregister,
Suhrkamp Verlag, Frankfurt a. M., 1994. (Nota de los traductores).




EL DESFONDAMIENTO DEL SENTIDOQ!
Critica a la idea husserliana de fundamentacién

Por Bernhard WALDENFELS
Universidad de Bochum

A la filosoffa, que se ha comprendido desde antiguo como la
ciencia del fundamento, le es de sobra conocida la idea de fundamen-
tacién, y como casi todo a lo que se le ha dado tantas vueltas en el
transcurso de los siglos también es esta idea sumamente compleja,
equivoca y controvertida. Una ambigiiedad radical estriba en que la
fundamentacién unas veces se entiende como retorno a un fundamen-
to (Fundament) y otras como retorno a fundamentos (Griinde)
Ultimos, fundamento como fundamentum y como ratio. El esfuerzo
de Husserl por recuperar el mundo de la vida se inscribe en esta
tradicién, dindole a su vez un giro determinado en el que se
equilibran motivos empiristas y racionalistas. Husserl no se pregunta
por los fundamentos de la experiencia, sino que busca los fundamen-
tos de nuestro conocimiento y de nuestras acciones en la experiencia
misma, sin que se reduzca con ello a un proceso factico. “Fundamen-
to” sélo puede significar por tanto: sentido e intenciones fundantes
que son accesibles a una experiencia transcendental.

Con mis explicaciones sitdo el debate sobre la historicidad del

! El presente articulo se encuentra en Bernhard WALDENFELS, In den Netzen der
Lebenswelr, Suhrkamp, Frankfurt a.M., 1985, pp. 15-33. Los traductores queremos
expresar nuestro agradecimiento al profesor B. Waldenfels por el interés con €l que
acogié nuestra iniciativa de verter al castellano este articulo, haciendo posible que
la editorial Suhrkamp concediese el permiso para su reproduccidn. Asimismo, le
agradecemos el habernos orientado en la traduccién de algunos términos
probleméticos mediante la sugerencia de ciertas palabras o explicindonos con mas
detalle alguna de las ideas del texto. En este sentido nuestro reconocimiento también
se hace extensivo a la ayudante del profesor Waldenfels, D*. Antje Kapust. Por
tltimo, también al profesor Javier San Martin por su trabajo en la revisién de la
traduccidn, con el que nos librd, en mas de una ocasién, de algin fallo. (Nota de los
traductores).
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mundo de la vida en una direccién muy particular®. El tenor de mi
critica reza: el intento de Husserl de una fundamentacién fracasa
porque el presunto fundamento, o sea, la experiencia del mundo de
la vida como percepcidn, estd determina de un modo inadecuado. La
alternativa que se podria buscar en una determinacién més adecuada
no conduce, sin embargo, a que se logre una mejor fundamentacién,
sino que la pretensiébn misma de una fundamentacién dltima
experimenta una limitacién. “Desfondamiento del sentido” debe
mgmfxcar que el proceso de formacién de sentido en absoluto puede
situarse sobre un fundamento dltimo, porque desde un principio
confluyen en él presupuestos contingentes previos. El intento de una
fundamentacién total conduciria 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 relacién entre la filosofia y las ciencias
particulares. Si la idea de fundamentacidn se relaja y el intento de
fundamentacién tropieza con sus limites, entonces las ciencias
particulares ya no se fundan unilateralmente en la filosofia. La
experiencia cotidiana, la investigacién cientifica y la explicacién
filoséfica entran en una tensién estructural que excluye 6rdenes
superiores e inferiores unilaterales.

En primer lugar, empezaré con algunas observaciones aclaratorias
previas en las que rememoro los aspectos mas importantes de la
teoria husserliana. A esto seguirin unas reflexiones criticas que se
centran en un punto decisivo. Finalmente, se indicaran alternativas
que podrian ser apropiadas para poner de nuevo en movimiento la
fenomenologia. No en Gltimo lugar resultan posibilidades inagotables
de la elaboracién interpretativa y de la clasificacién diferenciada de
los resultados de la investigacién cientifica, y al mismo tiempo se
deriva de ello una resistencia a la coercién del método a la que la
fenomenologia corre el peligro de quedar sujeta si se constituye como
una “supraciencia”.

* Para el estado de este debate, en el lmhan participado entre otros H. Blumen-
berg, G. Brand, U. Claesges, H.-G. Gadamer, J. Habermas, P. Janssen, W. Marx y
iwcoeur, cf, 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-
cién directa sino de una pregunta retrospectiva metddicamente
dirigida, a través de la cual debe ser recuperado de nuevo en su estar
dado de antemano (Vorgegebenbeir)’. La pregunta retrospectiva
persigue una triple finalidad. Sirve () para la fundamentacién de las
ciencias en el mundo de la vida y con ello para la superacién del
objetivismo, que resulta de una falta de suelo, o sea, de la separacién
y autonomizacidn 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 constituciéon fenomenal como subjetivo-relativo.
Y sirve (¢) para lograr una perspectiva historica total en tanto que
todos los mundos histéricos particulares en su multiplicidad
sincrénica y diacrénica presuponen un mundo de la vida. El mundo
de la vida, al desempefiar una funcién de suelo, una funcién de hilo
conductor y una funcién de unificacidn, se convierte de esta manera
en el «problema filoséfico universal» (cf. K, 34, 35)".

2. El mundo de la vida sélo puede desempefiar la funcidén de
fundamentacién universal a él asignada si se efectian en él 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 si, en su universalidad, todas las formaciones de fines
(Zweckgebilde), incluidas las ciencias; (b) como mundo particular
relativo que designa determinadas generalidades teméticas (por
ejemplo, los mundos profesionales) o encarna individualidades
histéricas (como mundo cultural determinado); (c) como «niicleo del
mundo que hay que elaborar de forma abstracta» (K. 136), como

3 Cf. el tirulo de la 3® parte A de La crisis, «El camino a la filosofia transcendental
fenomenolégica desde el mundo de ia vida» (subrayado de B. Wandenfels), Para los
diferentes aspectos de la pregunta retrospectiva cf. Ricoeur 1978,

* Para el entrelazamiento de la funcién suelo y la funcién hilo conductor, y la
problemitica correspondiente a ello ver Claesges 1972; f. también la diferenciacién

ue)establccc Ricoeur entre una funcién ontolédgica y una epistemolégica (1978, 218-
21). -
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estrato fundamental (cf. K. 171). Bajo esta dltima forma el mundo de
la vida es el mundo espacio-temporal de los cuerpos (Kérper) o bien
del ser humano psicofisico en su generalidad, la naturaleza en el
sentido de una naturaleza experimentada ain no construida o
interpretada culturalmente (cf. también CM § 58); este mundo es
igualmente accesible para cualquiera (K 142), como «mundo de las
simples experiencias intersubjetivas» (K. 136).

El mundo de la vida, sélo bajo esta dltima forma mencionada,
pero no como mundo de la vida concreto y en absoluto como
mundo particular relativo, puede ser un fundamento general para
toda formacién de sentido’. 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
relacién a todas las relatividades que aparecen. Es, por consiguiente,
lo dado en primer lugar y a la vez la norma dltima (Letzregelndes).
Esta dado en primer lugar en presencia intuitiva, en su «ocasionali-
dad» (Jeweiligkeit), y es la norma dltima en su estructuralidad
universal como «totalidad sintética» (K. 148). De esta manera puede
ser calificado como suelo (= de dénde) y horizonte (= a dénde) de
toda formacién de sentido. El doble sentido de fundamentacién
mencionado al principio aparece aqui claramente. Si el mundo de la
vida fuera un mero estar dado en primer lugar, por ejemplo en el
sentido de los datos simples, entonces irfamos a parar al terreno del
empirismo; si fuera una norma Gltima que no estuviera anclada en el
suelo de la experiencia, entonces el racionalismo ostentaria la
supremacia. En tanto que Husserl permite germinar la razén 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, él mismo, fundamento
de toda formacién de sentido, pero como tal se revela en el curso del
giro transcendental, dentro del cual aparece el estar dado de

* Esta alternativa es infravalorada cuande Gadamer menciona la ontologia del
mundo de la vida con su pregunia por el «entramado esencial del mundo» y luego

pros }gze: «pero con ef mundo de la vida se alude a algo completamente distinto, 1a
totalidad en la que nosotros como vivientes vivimos historicamente» (1965, 233).
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antemano como operacién previa (Vorleistung) de la subjetividad. La
fenomenologia transcendental puede considerarse entonces como «la
ciencia radical del fundamento» (K. 144). La reduccidn transcendental
conduce a una autoreflexién y autoesclarecimiento que libera de su
latencia a la vida que opera originariamente y la hace consciente de
si. A la estratificacién del mundo le corresponde ahora un rango
anterior y posterior de las funciones transcendentales.

4. Pasando por el mundo de la vida intuitivo la fenomenologia
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
consideracion: (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 fisica matemaética, parten de estructuras
intuitivas. (c) Las mismas ciencias humanas como la psicologia,
investigan estructuras de la subjetividad y de la intersubjetividad, si
bien es cierto que en la medida en que hacen esto y no proceden sdlo
inductiva y experimentalmente, toman estas estructuras de un analisis
fenomenolégico. Asi pues, la psicologia aparece como filosofia
transcendental mundanizada, o sea, como fenomenologia eidética:
esta «psicologia apridrica» es una «eidética de la subjetividad
transcendental» (K. 268). A la triple pretensién de fundamentacion
le corresponde un triple modo de critica de la ciencia. La
fenomenologia se vuelve (a) contra la absolutizacion de los hechos,
(b) contra la autonomia de las construcciones y (c) contra la
objetivacién de la subjetividad, que hace de ésta una parte del
mundo.

Por lo tanto, las ciencias objetivas (= Episteme') se fundan segin
su sentido en la experiencia intuitiva cotidiana (= Doxa), y encuen-
tran su fundamentacién expresa en la evidencia racional fenomenolé-
gica (= Episteme?), que acredita y defiende el derecho relativo propio
de la experiencia del mundo de la vida®. Ellas mismas tienen su lugar

¢ Para la diferenciacién de Episteme' y Episteme?, cf. K. §§ 3-6, o bien § 34. Para
eso, W. Marx 1970, 45 ss., mis recientemente, Biemel en Stréker (Hgr.) 1979.
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entre la Doxa y la evidencia racional, y caen en un objetivismo si no
respetan esta doble dependencia. Segin su propio rango son filiales
de una razén que administra la fenomenologia.

2.- Reflexiones criticas

Comenzaremos con una objecién metddico-formal concerniente
al esquema de fundamentacién en general; al mismo tiempo me
referiré al mundo de la vida como mundo espacio temporal de los
cuerpos (véase mis arriba= c), es decir, en el sentido de que
constituye el fundamento general para cada formacién de sentido. La
experiencia del mundo de la vida se determina aqui doblemente:
como experiencia fundamentadora, 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
través de la separacién de la experiencia concreta, o sea, mediante
una deconstruccion (Abbau) de estratos superiores. En este contexto
habla Husserl de «nlcleo», «estrato inferior» (Unterschichi),
«componente» y de otros. Pero la doble determinacién mencionada
es una contradiccién en si 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 la 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 opinién. La naturaleza en general es
primeramente para €l sélo co-operante (mitfungierend) en el marco
de mundos culturales concretos; ella misma se configura (gestalter) en
un mundo cultural, «por primitivo que pueda ser su nivel» (CM. §
58). Por eso sblo puede ser objeto de una pregunta retrospectiva,
pero no objeto de descripcién directa. Asi pues, no se puede dejar de
reprochar a Husserl que considere como expenencm originaria
fundamentadora aquello que 4,34 —segin sus propias palabras—
constituye un constructo, o sea, el producto de un andlisis 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 cosas y muestran una faz desconocida
—la naturaleza como «fond de nature inhumaine» (Merleau-Ponty
1945, 374). De facto resulta que lo «categorial del mundo de la vida»
se asemeja fatalmente a la naturaleza cartesiana y por cierto, no sélo
nominalmente como Husserl cree (K. 142 ss.). ¢Qué significa, pues,
«espacio-temporalidad viva» en contraposicién con la ldgico-
matematica (K. 171) si estd despojada de todas las determinaciones
concretas? El hecho de que todo lo 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
lo que de hecho poco importa que el cuerpo que caiga sea una
manzana o una bomba. Asi, se presupondria como realizada una
operacién especifica de reduccién —y habria que preguntarse de
nuevo en qué se funda. Otro fundamento que tenga un caricter
universal no estd, sin embargo, previsto por Husserl. ¢(Cémo tendria
que ser? Esta dificultad también se puede expresar asi: si el mundo de
la vida es histdrico-concreto, no es fundamento universal, y en tanto
que lo es, no es histérico-concreto’.

Estrechamente vinculado con esto hay una dificultad adicional
relacionada con la funcién de unificaciéon del mundo de la vida. El
fundamento Ultimo es para Husserl a la vez fundamento de unidad
para todas las diversidades y particularidades. El mundo de la vida es
uno y el mismo mundo para todos nosotros; esta dado en experien-
cias intersubjetivas “simples”, es decir, no preparadas ni elaboradas.
Sélo asi es valido como garante de una “totalidad sintética”. Pero que
el mundo tenga aspectos comunes no significa que él, como mundo,

- 7 Landgrebe somete esto a la contraposicién husserliana de un “universum de la
intuitibilidad” y de una “universalidad concreta”. El primero se refiere 2 una
estructura fundamental, que, sin embargo, no comprende en si los mundos de la
vida partiicular en sus particularizaciones y, en ese sentido, permanece abstracto
(1978, 42).
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formas estructurales que se enfrentan. Alli donde se presentan diferen-
cias, aparecen o como variables empiricas dentro de un sistema o
bien como niveles dentro de un sistema global, o sea, como etapas
dentro de un proceso global, pero no como estructuras variables. En
consecuencia, también la contraposicién de normalidad y anormali-
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 continuamente la unidad, pero en virtud
de un esquema dudoso: el mundo de la vida que se presenta en su
nicleo como un mundo de cuerpos es en uno, lo dado en primer
lugar y la norma dltima, presencia originaria y normatividad
universal, de ahi que precisamente arqueologz’az y teleologia se engarcen
una en otra. Hay una fundacién ongmarla (Urstzftung) uniforme, que
por encima de todas las vicisitudes y perxpecms por encima de todas
las anticipaciones y retrocesos, garantiza una tradicién unitaria. El
fondo transcendental lo forma una egologia. El ego aparece como
lugar de la autopresencia y como dltima instancia operante en
relacién a toda formacién de sentido (cf. Derrida 1967). Todos los
andlisis particulares, incluso las investigaciones que insisten en los
imbitos preyoicos, se mueven, en ultima instancia, dentro de este
esquema fundamental, de ahi que se puedan reconocer los limites que
apareceran atin con mas claridad en las reflexiones alternativas
siguientes. De ninguna manera me gustaria excluir la posibilidad de
orientar una parte de las descripciones husserlianas en otra direccién
menos unilateral, pero para eso se precisan cambios de acentuacién
decisivos que hagan saltar el marco tedrico existente y no
simplemente que lo mejoren.

3.- Alternativas

El mundo de la vida concreto, el mundo de la vida en el mds
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 sélo en relacidn a sujetos individuales,
sino también en relacidn a dmbitos sociales de la vida. Hay en cada
uno hechos y verdades determinados. «... Si vamos a parar a un
circulo de relaciones extrafio, 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 alld de estas relatividades y preguntémonos por un
mundo “comin” y por cosas “comunes” que sirven de base a todas
las aprehensiones relativas en cuanto identificables. Asi alcanzamos
un mundo de la vida en sentido mds restringido, y precisamente esto
es la naturaleza como mundo intuitivo de los cuerpos espacio-
temporales, que en virtud de su estructura general es accesible a todo
el mundo por igual (K. 142, CM. 160). Ya hemos sefialado la
dificultad de hacer pasar este nicleo del mundo obtenido de manera
abstracta como lo dado originariamente y, asimismo, que esta
reduccién se ha conseguido a costa de una infravaloracién del mundo
concreto de la percepcién. Esta critica 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 organizacion de la experiencia. Lo que estd dado desde un
principio no es solamente algo distinto, sino que lo que estd dado,
estd dado respectivamente bajo otra interpretacién. Esto es valido
para los fendmenos naturales cotidianos, especies de plantas y
animales, simples objetos de uso, asi como para rituales sociales y de
culto. Las cosas estdn «dadas de un modo simple» sélo dentro de
mundos familiares que denotan ya estructuras de familiaridad
(Bekanntheitstrukturen), por lo que nuestras experiencias se acufian
previamente y se dotan con el indice de lo evidente. El choque entre
mundos extrafios muestra esto suficientemente, ya sea en la relacién
entre nifios y adultos, entre grupos étnicos y ambientes sociales o
entre lo asi llamado normal y anormal. Para comprender estas
diferencias estructurales no habria en efecto que partir sunplemente
de una relatividad en relacién a individuos y grupos, sino de una
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relatividad de los sistemas de relacidn, de diversos modos de
experiencia, habla y accién que se fusionan en formas de vida
determinadas. Todo esto, naturalmente, no le es ajeno a Husserl
cuando habla, por ejemplo, de «un mundo circundante que es para
mi», en el que todo es conocido o anticipado como algo que hay que
aprender a conocer, con lo que los predicados de este mundo
circundante estan enraizados respectivamente en el hacer y padecer
humanos (CM. 102, K. 162).

Pero lo que es valido para las operaciones de orden especificas
concierne también a un mundo de cuerpos espacio-temporales que
Husserl quisiera sustraer a la relatividad. Es valido precisamente para
la experiencia de la cosa. La divisién, por ejemplo, entre lo animado
e inanimado no estd de ningin modo igualmente configurada en
todas partes si se piensa en formas de animismo como el «animismo
de la primera infancia» (Piaget). El grado de constancia de la cosa
depende de hasta qué punto el sujeto de experiencia queda preso de
la situacidn o se eleva por encima de ella. Algo parecido vale para la
experiencia del espacio. El modo de la orientacién espacial puede ser
mas concreto © 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 véase: Merleau-Ponty 1945,
119 ss.). Hay espacios mas o menos abiertos y cerrados, dependiendo
de como estén marcados los limites 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-
cidén social se traducen asimismo en distintas formas de proximidad
vy lejania espaciales (contacto personal) o 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
d1vergen {tiempo de comer, dormir, trabajar) El tiempo puede estar
sujeto a esquemas mas lineales o mis ciclicos, donde se puede
apreciar, por ejemplo, la dependencia del trabajo o del cambio de las
estaciones del afio (vida urbana y rural). Los horizontes temporales
pueden ser més limitados o mds extensos, por ejemplo, bajo el influjo
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de una cultura con o sin escritura, o segin el anclaje en la tradicién.
El cilculo del tiempo difiere segiin en que medida se ponga en
primer plano el aprovechamiento del tiempo o la dependencia del
modelo general del tiempo, de modo que la puntualidad, por
ejemplo, significa algo distinto en cada caso. Finalmente la experiencia
corporal también estd atrapada en una red de interpretaciones
diversas. Los esquemas corporales divergen, asi como la valoracién
de la salud y la enfermedad. Se puede remitir aqui a la rica historia
de la medicina, pero también a la representacién del cuerpo humano
en el arte, por ejemplo, en la decoracién de jarrones con figuras
marionetescas en la grecia arcaica, que tienen su equivalente en el
escenario de los poemas épicos de Homero (cf. B. Snell 1955, 17-42).
Estos ejemplos, en los que se reflejan los nuevos y miltiples enfoques
de una teoria de la percepcién mas concreta, serian suficientes para
poner en claro que una comprensién abstracta de los cuerpos espacio-
temporales uniformes representa sélo #n resultado especifico, y, mas
concretamente, un resultado que de ningin modo puede ser
considerado como fundamental. Lo decisivo ahora es que tales
procesos de formacién y estructuracién o de interpretacién-
* productiva aparecen sblo selectiva y exclusivamente, en tanto que ellos
eligen del campo de interpretaciones posibles determinadas
posibilidades y excluyen otras sistemiticamente o segiin la situacidn.
Una prueba de ello es el cambio de forma, la imposibilidad de
realizar formas diferentes, o sea, fondo y forma en #na 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 significaria
esto que nosotros operamos con una «regla de medida inexistente»
(Nietzsche IMI, 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 accibn, manifestaciones del sentimiento y organizaciones sociales.
Los limites de la formacién de sentido aparecen aqui por doquier.
Con esto se abre entre los meros hechos y las estructuras universales
un ambito medic donde se presentan formas de organizacién
alternativas y lineas de evolucion divergentes. La cuestién habitual de
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la “historicidad” interna del mundo de la vida puede articularse
claramente de esta forma, mas claramente incluso que st se parte de
un contexto de comprensién global, en el que las cesuras que surgen
amenazan con desaparecer®.

Esta situacién de partida repercute en el intento de unificar las
diferentes estructuras de sentido. Si estamos obligados a partir de
sistemas de estructura e interpretacidn 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 analisis presuponen ya determinadas
formaciones sintéticas globales y con ello no pueden formar el
fundamento de la unidad. W. K&hler ha mostrado en el plano
empirico que las reacciones a idénticos elementos individuales (por
ejemplo, a un gris absoluto en contraposicién a un tono de gris mas
claro) se encontran antes en adultos que en nifios o animales
—prescindiendo de aquellos casos donde los elementos se inde-
pendizan y aparecen en relacién con fendémenos patolégicos de
disociacién. En un caso se trata de una operacién de nivel superior
que ya presupone formaciones de unidad, en otro caso se trata de la
disolucién 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 también 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 o un supralenguaje
pasaria por alto las diferencias especificas y obviaria la experiencia.

¥ Cf. Blumenberg, 1963, 26: en las sintesis de la intuicién empirica aparecen
siempre selecciones y saltos, y esto significa: «en el nivel mas elemental de sus
operaciones, el intelécto humano estd formalizando permanentemente». Como es
sabido, Foucault ha hecho del 4mbito medio de una “episteme” apridrico-factica el
- punto de partida de sus investigacidnes: «entre la mirada ya codificada y el conoci-
miento reflexivo hay un 4mbito medio que deja al descubierto el orden en su propio
sers. Aqui se trata de un “étre brut” (una expresion tomada de Merleau-Ponty) que
no se puede derivar de otro y —dicho paradéjicamente— se ofrece como un "suelo
positivos (1966, 12).
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Asi constatamos de hecho que «la idea de un universo de posibles
mundos de la vida histéricos no es realizable» (Gadamer 1965, 233).

La anticipacién de reglas invariantes y el retroceso a elementos
materiales puede servir exclusivamente para mostrar que la posibili-
dad de la formacién concreta de sentido esta sujeta a condiciones
restringidas que delimitan su campo de accién. Pero con esto lo
formal y lo material no son condiciones suficientes, sino solamente
condiciones necesarias que ya presuponen las operaciones de orden
pero no las aclaran desde si mismas. Asi por ejemplo las leyes de
asociacién, de semejanza y contraste no pueden explicar por si solas
por qué precisamente estas relaciones de semejanza y contraste se
fundan y se imponen. El propio Husserl, en su repetida critica a
Kant, ha insistido que no es suficiente preguntarse por las condicio-
nes de posibilidad de nuestro mundo de experiencia sin mostrar
cémo éste mismo nace de nuestras experiencias; pues con ello
concurririan en la investigacién «presuposiciones incuestionadas»
(K. 105) e impedirian un cuestionamiento radical de la experiencia.
Si la filosofia transcendental debe preguntarse retrospectivamente por
las «fuentes 1ltimas de toda formacién de sentido», entonces se
prohibe una desviacién, por una parte, a meras condiciones de
posibilidad y, por otra, a datos elementales. Pero esto significa
también que la unificacidon concreta de la experiencia puede darse
s6lo en el nivel medio, donde nacen determinados Srdenes especificos.
Ahora bien, si aqui aparecen alternativas, entonces no se puede
buscar la unidén en una sintesis universal, sino en procesos de
transformacion y traduccidn, por lo que las diferencias fundamentales
de ningin modo quedarian superadas.

Pero de ahi se sigue ahora que el snico mundo de la vida se
transforma en una red y cadena de mundos particulares que se cruzan
y se superponen de multiples maneras, pero que —prescindiendo de
puntos de vista parciales— no se dejan ordenar jerdrquicamente ni
dirigir teleoldgicamente con respecto a un todo abarcador. La razén
como totalidad se descompone en campos de sentido, en racionalida-
des; la razén como teleologia total se deshilvana, por asi decirlo, en
lineas de evolucién, en teleologias. Pero si arqueologia y teleologia,
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como ya se ha afirmado antes, estin unidas con una egologia, en
consecuencia, también la unidad de la subjetividad pierde su caracter
evidente. Esto sdlo tiene que asustar al que ve en la sintesis guiada
por principios el tinico modo de formacién de la unidad, y olfatea
por doquier azar y relativismo donde las diferencias se pueden
sustraer a la coercién de la unidad y permiten surgir otras formas de
relacién. Aqui 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-
cién de sentido y de explicacién, entonces se modifica también, la
relacién entre la filosofia y las ciencias. Ya que la formacidn de
érdenes especificos del mundo en el modo de diferentes esquemas de
percepcidn, sistemas de signos, estructuras lingiiisticas, formaciones
del yo, socializaciones, concepciones del tiempo y del espacio, estd
sujeta a condiciones contingentes y a contextos historicos, y ya que la
racionalidad esta indisolublemente ligada a lo factico, entonces surge
en la teorfa un 4mbito medio donde pueden coincidir los esfuerzos -
por una explicacién filoséfica y por investigaciones™ especiales, y
donde pueden ser mutuamente fructiferos. La filosofia ya no tiene.su
puesto mas acd o mas alld de las ciencias como Husserl todavia
pensaba debido a que él ubicaba éstas entre la opinién cotidiana y la
evidencia racional, sino mas bien se mueve con sus propios medios
de pensamiento en el mismo dmbito que aquéllas o donde percibe su
funcién critica, en sus margenes. Se producen otras formas de critica
de la ciencia que ya no tienen en mente el objetivismo, o sea el
olvido de si del sujeto, sino el olvido del caricter paradigmaitico y
modélico de las ciencias. Una tarea para la filosofia serfa 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 reglas, lo irreglado y
lo excluido por las reglas. Podria valer algo parecido para una critica
de la vida que empieza en la actitud y en la praxis naturales de la
vida (sobre esto cf. Waldenfels 1978).
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Es notorio que Husserl en su critica de la ciencia —donde
también las circunstancias de la época son decisivas— parte de
determinadas formas y autointerpretaciones de las ciencias. Ciencia
significa para él precisamente la bisqueda de la “verdad objetiva”,
donde induccién empirica, idealizacién, aproximacién a una verdad
en si y cosas semejantes desempefian el papel decisivo; y este realismo
lo ve é] convertirse en un instrumentalismo. Cuando la ciencia olvida
sus origenes en lo referente al sentido, se limita al manejo de técnicas
y da a todas las reglas la forma de reglas de juego, como en el ajedrez
(Cf. K. 46, ademis LUIL/1, 69). Lo que apenas se deja ver es la
ciencia como formacién de paradigmas y modelos, entendido esto
altimo no en el sentido de una mera ilustracién (Cf. K 132). No en
vano reacciona Husserl a la teoria de la forma (Ges4lt) y a la teoria
del inconsciente, las cuales encajan mal en su esquema critico, de
arriba abajo: la forma presupone el sentido, el inconsciente la
consciencia, etc. Una critica detallada que aborde y acompafie estas
investigaciones no se encuentra en ninguna parte. Debido a que él
remite de tal forma las ciencias a un dmbito previo fundado, tiene
que desarrollar completamente su filosofia, sobre todo los andlisis
estructurales del mundo de la vida, sin su ayuda. ¢Pero no es una
ingenuidad pensar que se puede pasar sin considerar las investigacio-
nes cientificas si se investigan las formas generales de la experiencia
de la cosa, del espacio y del tiempo, o del lenguaje? Ciertamente algo
ha cambiado en las ciencias humanas después de Husserl, en parte
también debido a su influjo. En la psicologia y en la sociologia se
habla de un “giro cognitivo”. Algo semejante se muestra en los
campos de la lingiiistica y de la semibdtica, del arte y de la teoria
literaria, a veces también en la medicina. La configuracién de
estructuras de sentido, funciones de orden y sistemas de reglas
especificos pertenecen con ello al ambito de investigacién, y no faltan
intentos de establecer ciencias del mundo de la vida que ya no pueden
llamarse objetivistas —y naturalmente tampoco se basan en
presupuestos transcendentales puros. El “milagro de la racionalidad”,
es decir, la aparicién de la racionalidad en lo fictico, en lo que
Husser] mantiene puesta su atencién, no queda con ello resuelto,
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pero se hace de ello el médium de la investigacién misma, a saber,
alli donde el cientifico es consciente de los limites de su método.
Aquli puede conectar la fenomenologia, si no se limita —Husserl en
segundo plano— a decretar qué es la ciencia. Observar la ciencia en su
quebacer y profundizar en él es algo que el propio Husserl reco-
mienda (K 228). Por lo demés no pocos fenomendlogos después de
Husserl, como Scheler, Plessner, A. Gurtwitsch, A. Schiitz, Merleau-
ponty, Ricoeur, han hecho esto mas o menos de modo evidente’.

Finalmente se plantea la pregunta de si no hay que interpretar
también la filosofia 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-
cidn potenciados —por ejemplo, la configuracién de planteamientos,
temdticas, campos de problemas, modos de pensar, paradigmas—, y
también aqui la pregunta es si la tendencia a unificar no tropieza de
nuevo con sus limites. En lo que respecta a las ciencias remito al
debate que ha seguido a las tesis de Kuhn y Feyerabend. Una cone-
xién con nuestras reflexiones se produce alli donde estos autores se
remontan al plano prepredicativo de la configuracién (Bildung) de la
forma y la estructura, y buscan aqui un modelo para la formacién de
la teoria en la ciencia. Lo que ahi se cuestiona sistematicamente es la
realizacion de un modo unitario y global de ver y hablar. Este es un
punto de vista que no tendria que resultar extrafio a un
fenomendlogo de la escuela husserliana (esto mds detalladamente en:
Waldenfels 1979).

En la filosofia 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 lo dltimo, y de aportar fundamen-
tos tltimos para todas sus afirmaciones. Y se podria objetar que una
teoria que persiste en diferencias irreductibles es precisamente una
teoria omniabarcante con pretensién universal y que esto es
contrario al contenido de la afirmacién misma. Esta objecién se

* Para una orientacién fenomenolégica en la psicologia cf. por ejemplo,

Graumann y Métraux 1977.
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podria aclarar con una de las ensefianzas de Husserl: una teoria de la
percepcion que afirma que la perspectividad pertenece a la esencia de
la percepcién, ella misma no estd limitada perspectivisticamente
como lo esta la percepcién misma.

A esto se podria responder de varias maneras. Si se admiten
generalidades formales y reglas universales —y estaria dispuesto a
hacerlo—, entonces, con ello, sdlo se excluye que diferentes sistemas
de interpretacion y cuerpos tedricos se desintegren en puras particu-
laridades y que los “mundos particulares” estén encapsulados en si
mismos como una ménada. Sin embargo, con eso aun no se ha pues-
to en marcha positivamente de ningiin modo una unificacién de lo
diversos sistemas de interpretacién y de estructura. Esto sucederia
solamente si estos sistemas no sélo fueran subsumidos bajo un
esquema general, sino que fueran comprendidos como momentos de
un universal concreto (eines konkret Allgememen) Esta pretensién no
se puede cumplir mediante una argumentacién formal y ni siquiera
se puede mostrar como realizable. La oposicion de Husserl a la
argumentacién formal es de sobra conocida. Su oposicion no se basa
en que estas argumentaciones sean falsas, sino en que no prueban
nada en el lugar decisivo. Este lugar decisivo es la “experiencia muda”
que «hay que verter en la expresién de su propio sentido» (CM. 77;
subrayado del autor, cf. también K 191); una expresién tal no puede
alcanzarse hablando {nicamente sobre la experiencia. Y aventurarse
en la experiencia con sus estructuras variables es precisamente lo que
impone limites a la unificacién. Es de sobra evidente que todo
mtento de traspasar estos limites en sefial de una razén pura tiene en
si algo de violento. Ademas se podria replicar que hay diferentes
modos de superar los limites. Un distanciamiento del mundo propio
—que no es ningln privilegio del filésofo, sino que también se da en
las rupturas del arte y en la revolucién de las costumbres cotidianas—
nos conduce a los mérgenes de la familiaridad; puede abrir nuevas
posibilidades sin acercarnos a una visidén global de conjunto. Un
importante impulso nace ahi de la confrontacién con mundos
extrafios. Allidonde se produce entendimiento mediante traduccién
de lo propio en lo extrafio 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 multiplicacién de
las relacxones por lo que lo extrafio no cede de ningiin modo a una
apropxacmn universal®. En este sentido, hemos hablado de una
concatenacién y entrelazamiento de mundos particulares como de
una unidad en las diferencias. Finalmente, las explicaciones filoséficas
parten siempre de preguntas que se le plantean al filésofo y le
empujan en determinadas direcciones, caso de que €l no se limite a
practicar un juego establecido. De ahi que una unidad concreta
tendria que sintetizar todas las preguntas, ponerlas en relacién a una
pregunta unitaria, ¢Pero existe algo asi como /z pregunta? ¢Y cdmo
se podria fundamentar esta preferencia? Fundamentos de verdad no
son suficientes aqui, ¥a que una pregunta Como tal no puede ser
verdadera o falsa. Aqui 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 estd enraizada mis fuertemente en éste de lo que se quiere
admitir con la pretensién de una reflexién que fundamenta de modo
ultimo. En efecto, la objecién antes formulada llama nuestra atencién
sobre el peligro que supone que una teoria que opera con diferencias
determinadas y limitaciones de espacios tedricos se solidifique en una
teoria general, revistiéndose, como una tesis pura. ¢Pero no es posible
manejar teorias de tal manera que se tenga presente constantemente
su problematicidad y asi se quede en contacto con el «fructifero
bathos de la experiencia»? La idea de una superacion de la filosofia
habria que pensarla en este sentido, pero ya que todas las soluciones
definitivas se alejan, quiz se deberia hablar antes de un permanente
comenzar de la filosofia que deja sitio a experiencias renovadas.
Todo esto tiene poco que ver con la antigua forma del relativis-
mo, que no es mas que la contrapartida de un absolutismo. Husserl
tiene siempre a mano de modo excesivamente rapido un reproche
.contra el relativismo y el historicismo, y mas exactamente alli donde
plantea la cuestién de la validez. Pero hay formas contingentes de las
condiciones previas y de contexto (Vor- und Rabmenbedingungen) que

19 Merleau-Ponty habla en relacién con la superacién de la extrafieza etnolégica
de una «universel latéral» (1950, 150).
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preparan primero el suelo a las pretensiones de validez y a los
intentos de fundamentacién en general, y por ello no se dejan
recuperar y hacer evidentes en una fundamentacién general'. Si
esto significa con Wittgenstein: «lo que los hombres admiten como
justificacién, muestra cdémo piensan y viven» (Philosophische
Untersuchungen, 325), ¢se trata entonces de un puro relativismo? ¢No
se desplaza aqui mas bien la cuestidn a otro plano donde no tendria
sentido hablar de una negacién de fundamento o de una interrupcion
de la reflexién? Elevarse a una esfera supuestamente pura de la razén
puede resolver sélo en apariencia los conflictos adscritos al mundo
de la vida. Todo el bello pathos de la razén y del consenso racional
no puede llamarse a engafio sobre esto.

Desfondamiento del sentido -esto no habria que entenderlo en el
sentido de un nuevo modo de irracionalidad (la cara opuesta de la
moneda), sino como restriccién y concretizacién 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 LA FENOMENOLOGIA
Para una evaluacién
de la lectura fregueana de Husserl

por Javier SAN MARTIN

El presente trabajo trata de exponer unos puntos basicos para
evaluar el alcance de la lectura fregueana de Husserl propuesta por
Dagfin Follesdal' y que estd encontrando inusitada acogida entre los
filésofos analiticos y entre algunos intérpretes de Husserl. Con ello
se pretende mostrar los limites de la imagen del ser humano propia
de la psicologia cognitiva. Desarrollaré el tema en cuatro puntos. En
el primero esbozaré en sus lineas fundamentales el ntcleo de esa
lectura fregueana, dando alguna pista sobre su inadecuacién como
lectura de Husserl. En el segundo mostraré la raiz fundamental de esa
limnitacién y que no es otra sino la incapacidad de asumir la diferen-
cia decisiva en la fenomenologia de Husserl entre la fenomenologia
psicologica y la fenomenologia trascendental. En el tercer punto se
destacari el sentido filoséfico que subyace tras esa diferencia; una vez
formulado ese sentido, lo que supone adoptar una imagen precisa del
ser humano, no nos sera dificil como conclusién exponer los limites
de la imagen del ser humano que dirige tanto la psicologia cognitiva
como la ciencia cognitiva. Lo que nos llevard también a sugerir la
importancia de algin modelo alternativo posible.

1.- La lectura fregueana de Husserl

Para saber exactamente de qué quiero hablar, debo exponer,
aunque sea brevemente, el nicleo de la interpretacion que Follesdal

' Cf. Dagfin Follesdal, «Husserl’s Notion of Noema=, en Hubert L. Dreyfus,
Husserl, intentionality and Cognitive Science, MIT, 1982, pags. 73-80.
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hace de Husserl y que empieza a estar presente en todos los Congre-
sos sobre la fenomenologia®. Sin profundizar excesivamente, pode-
mos resumirla en tres puntos. En primer lugar en ella se trata de una
interpretacién intensional de la intencionalidad, considerando que lo
que Husserl llama el ndema es un contenido intensional que media
entre el acto mental y el objeto real o el referente. Este esquema
fregueano, apropiado para el lenguaje, lo habria extendido Husserl a
la totalidad de la vida mental, tal como Husserl lo dice con toda
claridad en un texto decisivo para Follesdal (Cf. Id. III, Ha. V, p. 89),
pues el sentido (el Sinn), que constituye el ndema no es sino una
ampliacidén o generalizacién del significado o Bedeutung. Asi pues los
analisis fregueanos serin validos para la fenomenologia. El ndema
equivale al Bedeutung de Frege, por lo que es una entidad expresable,
lo que es lo mismo que decir que es un Sazz, como lo llama Husserl
en las Ideen I de 1913. El contenido de un acto mental es una
Bedeutung, o de un modo general, un ndema, e.d. un Satz o “proposi-
cién”. Esta equivalencia de términos es muy importante y justamente
ella es la que convierte a Husserl en un precursor de la actual ciencia
cognitiva, puesto que ésta tiene precisamente como presupuesto el
cardcter proposicional de la vida mental, cuestidn, por otro lado basica
para la incorporacidn de lo mental en programacién y computeriza-
cién,

Este caricter intensional de la vida intencional implica o supone
obviamente una diferencia basica entre lo intencional y lo real (el
referente). Husserl lo ha expresado grificamente cuando ha dicho que
el néema de un arbol no se quema, mientras que el arbol real se
reducira a cenizas en caso de arder. En la nueva jerga se dice que lo
intencional intensionalmente entendido es opaco a la realidad. Lo
intencional, en ese sentido, no queda afectado por lo que sea lo real.
Los ejemplos aducidos como prueba son innumerables. Baste con
uno: Si yo creo tirar agua, al tirar un liquido transparente, el hecho

? En el XVII Congreso Internacional de Filosofia que tuvo lugar en Brighton, en
1988, el propio Follesdal fue una figura.
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de que lo tirado sea vodka, no afecta para nada a mi creencia, que es
pues opaca respecto a la realidad.

Desde esta perspectiva la vida mental se concibe como un
conjunto de actitudes proposicionales, es decir, de actitudes respecto a
proposiciones o respecto a ndemas. Estas actitudes son los diversos actos
de conciencia, tales como ver, decir, oir, querer, desear, amar, etc.
que tienen como contenido un ndema, un sentido (Sinn) o un
significado (Bedentung), en definitiva, una proposicién, (un Satz), que
puede ser la misma en multitud de actitudes. P.e. “cerrar la puerta”
es lo mismo en la serie de posibles actitudes, actos o posturas que yo
tenga respecto a, p.e. quiero ‘cerrar la puerta’, te pido ‘cerrar la
puerta’, se me ha olvidado ‘cerrar la puerta’, ¢qué pasa que no se puede
‘cerrar la puerta’? etc. El hecho de que en muchos de estos casos la
proposicién no esté formulada lingiiisticamente no tiene importancia;
de todas maneras siempre es expresable.

El problema de esta interpretacién —y con esto quisiera sélo dar
alguna pista sobre sus limites— arranca del caso de la percepcidn, del
contacto corporal con el mundo: ¢se aplica lo que hemos expuesto
también a la percepcién? ¢se puede decir que también la percepcién
de cosas reales funciona con una intencionalidad intensional siendo
la percepcibén una actitud proposicional mas? ¢es el ndema perceptual
una proposicién, bien es cierto que no expresada lingiiisticamente,
aunque evidentemente expresable? ¢no podemos efectivamente
“decir” lo que vemos? Estas preguntas aparentemente sencillas, tienen
un profundo alcance y en realidad viene a preguntar si percibimos las
cosas mediante conceptos, lo que seria tal vez el requisito latente a la
posibilidad de expresar lo que vemos. Por otro lado ya sabemos por
la historia que la percepcién objetiva —Wabmebmung— sélo es
posible segiin Kant mediante los conceptos del entendimiento. Pero
¢cudl es la postura de Husserl?

Pues bien, para la lectura fregueana de Husserl, la percepcién no
es sino un caso mas en el que se cumple la teoria general que hemos
expuesto en los parrafos anteriores. Los dos ejemplos citados, tirar e]
agua y cerrar la puerta, se refieren los dos a acciones en las que estd
implicada la percepcién, acciones perceptivas de la vida real y no
parece detectarse por ello ninguna diferencia. Pero es que la interpre-
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tacién fregueana tendria una base textual en el propio Husserl que
arranca de las mismas Investigaciones légicas. En efecto, la diferencia
fundamental en la fenomenologia entre sentido significativo y sentido
impletivo de una percepcién obligaria a pensar la percepcién en la
misma linea expuesta anteriormente, con lo que esa interpretacion
encontraria sus raices ya en los primeros textos de Husserl.

En efecto, una cosa se nos puede dar como algo meramente
pensado no realmente dado; en ese caso de esa cosa tengo un sentido
significativo; si ese sentido se cumple, se llena intuitivamente,
entonces la cosa me es dada realmente, en si misma. Esta estructura
dual de la conciencia seria basica segin Husserl y hard acto de
presencia a lo largo de toda la fenomenologia. André de Muralt ha
basado en cierta medida en ella su temprana presentacién de la
fenomenologia.

Ahora bien, ahi se nos va a plantear un problema serio: el sentido
impletivo no seria un acto presentativo de la significacién sino la base
para la mediacidn interpretativa de un material que de por si no
tendria sentido, basandose para esto en las frases de Husserl en las
Ideas donde se dice que la Hyle no es intencional, e.d. que la materia
de los actos intencionales por si misma no tiene intencionalidad y en
que una intencidn nunca estd real o 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 tipicamente constructivista, segin el cual de la
realidad sélo nos vienen estimulos que han de ser descodificados, e.d.
interpretados de acuerdo a los esquemas de descodificacién previos
del sujeto.

Desde esta interpretacién fregueana se entienden perfectamente
los conceptos fundamentales de la fenomenologia, tales como la
epojé, que no es sino la operacién de poner entre paréntesis el
referente de los actos, para quedarnos sélo con la mediacién, con los
néemas. La reduccidn por su parte es la consecuencia de la epojé, e.d.
la reduccién a los contenidos intencionales; por fin el idealismo
trascendental es una filosofia que tiene como presupuestos fundamen-




LA ESTRUCTURA DE LA FENOMENOLOGIA -51-

tales esa epojé y esa reduccidn, que trata por tanto de contenidos
ideales y no de contenidos reales, dado que los néemas son ideas o
conceptos y no “realidades”. El fenomendlogo es el “espectador” de
esa vida noematica, por tanto del sentido de las cosas, pero no de las
cosas reales mismas. Por eso el idealismo trascendental husserliano
seria profundamente ajeno al idealismo trascendental clasico de la
filosofta moderna.

No es el objetivo de mi ponencia discutir a fondo la interpreta-
cién fregueana desde la insuficiencia del modelo constructivista, sino
desde un momento anterior, desde lo que yo llamo la estructura del
método fenomenoldgico. Pero a titulo de pistas para esa critica diré
que la lectura fregueana olvida algo elemental en la fenomenologia,
a saber, que la vida mental no sélo estd constituida por una capa
compuesta por una intencionalidad de actos, dado que por detras de
cada uno de ellos hay una vida sélo en la cual los actos tienen
sentido y respecto a la cual ya no vale ninguno de los anilisis
fregueanos propuestos. Para esa vida tampoco vale el esquema usual
de hyle-morfe, pues en ella no se puede encontrar una materia sin
interpretar o a interpretar. La ausencia de intencionalidad que segiin
Husserl seria caracteristica 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 ichlos, porque el yo es ante todo
sujeto de esos actos. En ese sentido es la Hyle no intencional; pero
esa Hyle esta por si misma dotada de sentido, de referencialidad,
puesto que pertenece a la estructura del tiempo, es fruto de la
Leistung de la sintesis pasiva. Si se toma en consideracién la sintesis
pasiva, tanto el modelo constructivista como la interpretacién de
Fallesdal no son admisibles fenomenoldgicamente.

2.- La estructura del método fenomenolégico

Mi intencién no esta tanto dirigida a rechazar directamente la
interpretacidn fregueana de Husserl, mostrando la inconsistencia de
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sus postulados basicos, sino a sefialar que en esa interpretacién se
malversa la intencién fundamental de la fenomenologia, al convertir
la reduccién y la epojé en una técnica sin mas alcance filoséfico que
el producir el cambio de direccién que el 1égico realiza en su trabajo
sin ninguna dificultad. Hay sin embargo una minima verdad en esa
interpretacidn, pues hasta cierto punto se podria decir que responde
al proyecto inicial de Husserl. Pero es obvio que no se puede olvidar
toda la historia del desarrollo de la fenomenologia y tomar como
punto de partida las Investigaciones ldgicas y de llegada definitiva las
Ideas de 1913. De atenernos a las manifestaciones del Husserl de
después de la Gran Guerra del 14, los dltimos problemas metafisicos,
los Gltimos problemas de la vida humana, el alcance mismo de la
fenomenologia como telos de la filosofia occidental, son cuestiones
fundamentales de la filosofia fenomenoldgica, que quedarian
totalmente al margen de la interpretacién fregueana.

Ahora bien, en esta comunicacién sélo me interesa sefialar que
la interpretacién fregueana olvida especialmente un punto decisivo
de la fenomenologia de Husserl, del que depende justamente su
sentido filosdfico, a saber, la diferencia entre la fenomenologia.
psicoldgica'y la fenomenologia trascendental. Bastaria seguir el Articulo
de la Enciclopedia Britanica para darse cuenta de la importancia de
esa distincidén, que en mi opinidn es una diferencia basica y estructu-
ral de la fenomenologia, hasta el punto de que de ella surge el sentido
filoséfico de la fenomenologfa; aunque bien es cierto que Husserl
sblo en el periodo de Friburgo captd con precisidn esa diferencia.
Una interpretacién que excluya las novedades o desarrolios del
periodo 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.

Permitaseme sefialar brevemente la diferencia entre la fenomeno-
logia psicolégica y la trascendental. En primer lugar, es preciso
insistir en que de acuerdo a Husserl cada una de ellas tiene su epojé
y su reduccidn como técnicas para acceder a ellas, habiendo en
consecuencia una epojé y reduccidn psicolégicas y otras trascendenta-
les; en segundo lugar, el objetivo de cada una de ellas es distinto,
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siendo en el caso de la fenomenologia psicoldgica ese objetivo el
describir el sentido del néema psicolégico, mientras que en el caso de
la fenomenologia trascendental ese objetivo es describir el ndema
trascendental, asi como las operaciones en que surgen tanto el uno
como el otro. Cada saber describe un néema, una vida mental, por
lo que podemos hablar bien de un ndema psicoldgico, bien de un
noema trascendental. El paso de una fenomenologia a la otra consiste
en considerar o convertir el néema psicolégico en ndéema trascenden-
tal.

Pues bien, y con esto llego al micleo del problema, la caracteristi-
ca fundamental del néema psicolégico frente al néema trascendental
es el cardcter de representacién que es propio de aquél: EL NOEMA
PSICOLOGICO ES UNA REPRESENTACION; el ndéema psicologico es la
representacion del mundo, que se sabe distinta del mundo en si. El
objetivo de la psicologia fenomenolégica es describir el mundo de la
representaciéon asi como las operaciones de la vida mental que
configuran ese mundo, pero en la clara comprensién de que ese
mundo de la representacién no es un mundo real, no es el mundo en
st’.

Ahora bien, la fenomenologia de Husserl se plantea desde el
primer momento en una intencidn filosdfica. La critica del psicolo-
gismo es de caracter plenamente filoséfico y la puesta en marcha del
método ya en sentido estricto entre los afios 1905 y 1910 tiene como
motivo impulsor una intencién profundamente filoséfica, como una
nueva critica de la razén, o como a mi me gusta decir: como una
reconstrucciéon de la razdn pervertida en el psicologismo, en el
historicismo y posteriormente —como dira mas tarde—, en la Edad
Moderna. La fenomenologia no se plantea como una ciencia més que
trataria del ser humano —o una parte de él— en el mundo, sino que

* Los objetivos asignados por Husserl a la fenomenologia psicolbgica, a saber,
describir la representacién del mundo, no difieren de los objetivos recientemente
asignados a la psicologia cognitiva e incluso a la ciencia cognitiva, por e¢jemplo, los
esquemas o marcos de Minski no son sino guiones de nuestra conciencia segin los
ﬁufles diéf)gimos nuestra accién, de acuerdo a la representacién que nos formamos

el mundo.
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trata del ser humano gue hace ciencia, de lo que representan las
condiciones mismas de la ciencia.

Desde esta perspectiva la psicologia como fenomenologia es
radicalmente limitada, dado que no se pregunta por la relacién entre
la representacién y el mundo. Mas si la ciencia es un saber que se
fundamenta en la evidencia y en razomes, una ciencia que no se
cuestiona el fundamento mismo de la evidencia y la razén, el 4mbito
mismo de la racionalidad, que en la terminologia usada exigiria
preguntar por qué la representacién representa el mundo, no puede
preguntar por su propia razén como ciencia, por lo que no puede ser
ni la ciencia fundamental ni primera. Qumera sefialar a este respecto
lo sintomatico que resultan las diltimas paginas del libro de Fodor El
lenguaje del pensamiento, que después de exponer el caracter represen-
tacional de la mente, de acuerdo al paradigma de la psicologia y
ciencia cogunitivas, se ve forzado a confesar que el problema basico,
a saber, cdmo y porqué la representacién representa, sigue sin resolver-
se, y eso teniendo en cuenta que se plantea la cuestién como un
anilisis de la racionalidad, como €l dice: «de la forma en que se
estructura la racionalidad» (Fodor, El lenguaje del pensamiento, p.
218).

Pues bien, justamente ahi radica el sentido de la fenomenologia
trascendental como filosofia, pues a la fenomenologia trascendental
no le interesa la representacién del mundo o la representacién de las
cosas, sino el mundo y las cosas, el ambito mismo de la racionalidad,
pues sélo asi se puede hacer una critica de la razén. Justamente el
caracter fundamental de la fenomenologia trascendental consiste en
la superacién radical de la nocién de representacidén; porque a la
fenomenologia trascendental no le interesa la representacién del
mundo sino el mundo; aquello precisamente que la psicologia no
puede responder, por qué la representacién es representacion.
Cabalmente la ambigiiedad de esta terminologia de la Edad Moderna
llevard a la conclusién de la inadecuacién de toda concepcién
representativa del conocimiento, lo que significa practicar la
reduccién trascendental, pues en la fenomenologia trascendental no
tiene sentido decir que somos conscientes de una representacion del
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mundo, sino que tenemos experiencia del mundo. Practicar la
reduccién trascendental es tener plena conciencia de ello?, pues en
definitiva la reduccién trascendental es la operacién 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 lo que hay es un mundo dado a una
subjetividad, cuyo sentido no es por su parte sino ser experiencia de
un mundo.

3.- El sentido filosdfico de la filosofia trascendental

Desde la estructura que hemos expuesto en el niimero anterior no
es dificil comprender, en primer lugar, el sentido filoséfico de la
filosofia trascendental, que implica una determinada concepcién o
imagen del ser humano, que seria la que la filosofia de Husserl quiere
promocionar como sujeto tedrico de la ciencia y como sujeto
practico de la realidad histérica. Desde ese sentido filoséfico y desde
esa imagen del ser humano no es dificil entender la profunda
diferencia con la psicologia fenomenolégica, que no se plantea con
un objetivo filoséfico.

Hemos insistido en que lo que caracteriza el paso de la fenomeno-
logia psicolégica a la fenomenologia trascendental es la superacién de
la nocidén representacional del conocimiento, la superacién de la
nocibén de representacién como el conocimiento fundamental; pues
el conocimiento no es una representacién de la realidad, ya que para
ello harfa falta un conocimiento de la representacién, que no podria
a su vez ser representacional, si queremos evitar un regreso in
infinitumn. Mas entonces también me sobre la primera representa-

* En los libros que he publicado sobre la filosofia de Husserl, La estructura del
método fenomenolégico, (Madrid, UNED, 1985) y La fenomenologia de Husserl como
uropia de la razén, (Barcelona, Anthropos, 1987) estan ampliamente desarrollados
estos temas y ese sentido de la reduccion trascendental,
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cién®. La tnica salida que cabe es pensar el conocimiento directa-
mente como presentacién de la realidad. Pensar el conocimiento
como representacién implica pensar al sujeto cortado del mundo o
de la realidad, mas entonces ya no tenemos posibilidad de instaurar
una comunicacién. Si como hemos visto concebimos la vida mental
como un conjunto de actitudes respecto a proposiciones —actitudes
proposicionales— o representaciones, en la medida en que éstas son
opacas, estamos cortados dél mundo. Para saber por qué la represen-
tacién o la proposicién sobre el mundo es una representacién de la
realidad o una pro-puesta sobre la realidad me hace falta un metaco-
nocimiento de aquello de lo que la representacién es representacién
o la propuesta, propuesta, metaconocimiento que ya no es posible del
mismo modo.

La reduccion trascendental significa la superacidén de ese plantea-
miento, convirtiendo al en si del mundo en correlato de la subjetivi-
dad, convirtiendo al conocimiento en presentacién, pues no nos
representamos el mundo, sino que se nos presenta originariamente. La
presencia originaria como donacién 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
Vorgegebenbeit, 1a realidad esta presente en si misma como correlato
de la subjetividad. Ser sujeto es eso, es estar abierto al mundo, y
mundo no es sino lo que aparece en esa experiencia en que consiste
el ser sujeto. Sélo a partir de esa estructura de presencia y de relacién
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 refirié ya en 1915, desentrafiando con inusitada precoci
dad el profundo sentido de la fenomenologia de Husserl.

La nocién de Hyle mencionada en ese dmbito de la Vorgegebenbeit
de ningiin modo es un caos de sensaciones, sino que es ya un mundo,
s6lo en el cual emerge el sujeto como posibilidad de otras experien-

* Fodor, que ha visto con claridad el problema, defiende %xe el sisterna mismo es

la representacién y por eso no harfa falta “conocerla”. Pero entonces no hay
res . ) Daria .

conocimiento, no hay sujeto; v si lo dnico que tenemos son relaciones o representa-

7

ciones, seguimos alin sin saber ¢cdmo esas representaciones representan.
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cias o de atencion temética objetivadora. La Hyle primigenia es la
apertura al mundo como 4mbito de la realidad, un 4mbito en el que
las cosas aparecen leibhaftig, en su propia carne, pues aparecen
también en correlacién con nuestro Leib. Es una constante de
Husserl, como muy bien lo ha estudiado Didier Franck, identificar
la presencia originaria con presencia leibhaftig, donde el Leib
acompafia a toda percepcidn y que es el modo de darse la percepcién.
El cuerpo, €l Leib, es dador y dado. El Leib en cuanto yo puedo y yo
muevo es lo que estd detrds de esa Hyle que constituye el campo
originario fundamental; pero el yo puedo es posterior al yo muevo (cf.
Husserl, Ha. IV, Id. II, p. 261). La cosa como unidad de diversos
fenémenos esta referida a la unidad del propio Leib, como se dice en
la K#isis. Los movimientos subjetivos de los érganos del Leib, las
cinestesias, estan ligados a los escorzos. Las variaciones de éstos estan
acompafiadas por movimientos propios, por sensaciones cinestésicas.
Los escorzos de una cosa no poseen sentido de ser, valor de aspecto
de una cosa, mis que en la medida en que son exigidos por la
situacién cinestésico-sensible en su conjunto. Es el cuerpo propio, el
Leib, el que actia en todo conocimiento de cuerpos. Los ndemas no
son tales desde el punto de vista de la conciencia «mas que en la
unidad que forman con el Leib en su funcionamiento cinestésico»
(Ha. VI, Krisis, p. 122 s.). '
Ahora bien, en esa base perceptiva se abre o despliega la racionali-
dad. La pertenencia a ese horizonte de donacidn leibbaftig indica
realidad. la posicién de esa realidad, es decir, la toma de postura
respecto a ese dado es “racionalidad”. Porque ser racional es ser
susceptible de ser fundado (cf. Jd. 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 seria pura mencidn. Ahora bien, el cumplimiento
originario es leibhaftige Gegebenbeit, donacién en su propia carne®.

¢ Habitualmente se suele traducir la palabra leibbaftig por “en persona”, si bien
lireralmente significaria la presencia de algo en si mismo, en su propio cuerpo, en
su propia carne. Esa presencia se da también a través y sélo a traves del propio Leib.
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La autodonacién, la presencia originaria en su propia 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 o el ser asi. Sélo la evidencia como donacién
originaria es garantia de que el objeto mentado es real. Siendo esta
donacién originaria, la evidencia es el fendmeno original de la vida
intencional, forma apridrica de la vida humana. La razén en este
sentido es estructura esencial y universal, si bien teleoldgica, de la
subjetividad humana. Como dice Frank Didier, «Donacién originaria,
la evidencia es un archifenémeno de la vida intencional, la forma
estructural apridrica de la conciencias.

Si el telos de la fenomenologia, e.d. de las diversas operaciones
metodolégicas puestas en marcha por Husserl, es llegar a esa
estructura apridrica como la tinica garante del sujeto que hace
ciencia, podemos decir que el telos de la fenomenologia 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 lo que no seria
“humano”— es subjetividad trascendental teleolégicamente COMPRO-
METIDA CON LA RACIONALIDAD: Sélo tal ser puede hacer ciencia y
por supuesto, sélo también ese ser puede ser un sujeto ético radical-
mente comprometido, por encima de cualquier coyuntura y situacién
factica, con unos valores éticos.

No me voy a detener a comentar las profundas implicaciones de
esa concepcién antropolégica reivindicada y promovida por la
fenomenologia de Husserl en cuanto filosofia trascendental. Sélo
quiero insistir en que no tenerlo en cuenta significa desactivar
filoséficamente todo el sentido de la filosofia husserliana, pues éste
estd en intima conexién primero con el comienzo de la filosofia
como superacién del psicologismo, de un psicologismo que converti-
ria la razén en algo puramente funcional, en Wltima instancia en un
puro cdleulo de representaciones —o de hipétests, como se dice ahora-
, desprovistas de suyo de toda racionalidad. Husserl tuvo presente
muy pronto que el cilculo no tiene nada de racionalidad y por eso
es posible incorporarlo en una maquina.
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Mas el sentido auténtico de la superacién del psicologismo se hace
patente en la reduccién trascendental como superacién de la nocién
de representacién y del esquema Hyle no intencional-forma intencio-
nal o forma interpretativa. La racionalidad esti en nuestro contacto
con el mundo, en la dacién originaria del mundo. Por dltimo para
Husserl la promocién de ese sentido de ser humano es lo que ha
definido a Europa como proyecto cultural y para él ese seria el telos
de la filosofia, asi como también viendo la historia desde su lado
negativo, ahi radica el sentido frustrante de la Edad Moderna y su
consecuencia, la desorientacién tedrica pero sobre todo prictica del
mundo contemporaneo’.

4.- Lainterpretacion fregueana de Husserl y el modelo cognitivis-
ta: a modo de conclusién '

Una vez expuestos los puntos anteriores no nos sera dificil
extraer algunas conclusiones. En primer lugar parece util insistir en
la limitacién radical de la interpretacién fregueana de Husserl, que
proviene del completo olvido por su parte de la diferencia entre la
nocién de subjetividad trascendental y subjetividad psicolégica;
puesto que en esta diferencia se transmite el sentido filoséfico
fundamental de la fenomenologia, en mi opinién la lectura fregueana
de la fenomenologia lo 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 aproximacién entre Husserl y la psicologia cognitiva,
la critica a aquélla implica también un esbozo de critica del programa
cognitivista. La exposicién del sentido de la subjetividad trascendental
hari comprender el profundo abismo que separa a la fenomenologia
trascendental de la psicologia cognitiva, cuyo sentido de racionalidad
es justo de puro calculo de proposiciones, de ndemas o representaciones.

7 A mostrar_estas conexiones y su enraizamiento en la filosoffa de Husser] esta
dedicado mi libro Lz fenomenologia de Husserl como utopia de la razon, ed.
Anthropos, Barcelona, {987.
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Mientras la fenomenologia trascendental descubre, analiza y promue-
ve una idea de ser bumano cuyo sentido es ser experiencia de un
mundo, la interpretacién fregueana y la psicologia cognitiva trabajan
con la idea de un ser bumano cortado del mundo, de la realidad, en el
que la racionalidad no es ante todo el correlato subjetivo de la
realidad, sino un puro cilculo de representaciones, de las que no
podemos saber justo por qué representan.

Para terminar, quiere sefialar un punto en parte implicado en los
desarrollos anteriores, pero en el que también se afiadira algo nuevo.
La interpretacién fregueana serd valida para la psicologia fenomenolé-
gica y éste seria el sentido biasico de la psicologia cognitiva. Si
defendemos que la fenomenologia trascendental supera radicalmente
ese nivel, quiere ello decir que filoséficamente es tan insostenible la
lectura fregueana como la psicologia cognitiva, la basada en un
modelo constructivista, o como la propia psicologia fenomenolégica
de ese mismo nivel. Si la fenomenologia trascendental reivindica una
imagen del ser humano opuesta a la de la psicologia cognitiva o0 a la
de la psicologia fenomenoldgica, quiere decir que éstas trabajan con
una imagen del hombre limitada o errénea y que por tanto no-
pueden ser “ciencias” de la realidad mental o conductual humana.
Por tanto debemos sacar una importantisima conclusién que hasta
cierto punto valdria en general para las ciencias humanas, a saber: el
desarrollo de la fenomenologia trascendental no deja indiferente a la
psicologia. En mi opinién Husser] vio perfectamente este problema
a partir de la mitad de la década de los veinte y a esa situacién
responden las dificiles frases de que la psicologia es en definitiva
idéntica con la fenomenologia trascendental, de modo que, como dice
en un texto ultimo, la separacién inicial entre psicologia y fenomeno-
logia trascendental debe quedar superada. Lo que no significa que no
pueda haber verdadera investigacién cientifico-psicoldgica; sblo que
ésta tiene que tomar como paradigma basico o marco conceptual
fundamental la idea de ser humano de la fenomenologia trascenden-
tal, que, a los efectos que nos interesa, significarfa una idea de ser
humano en la que el contacto con el mundo o la relacién del ser
humano al mundo y la realidad no es representacional, pues la
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percepcmn no es una representacmn ni ninguna actitud proposicional
ni siquiera una interpretacién de datos sensoriales. No es nuestra
tarea en este momento decidir la respuesta a la pregunta de si existe
~ una psicologia cientifica que pudiera ser pensada desde e] paradigma
de ser humano transmitido por la fenomenologia trascendental, pero
sospecho que tanto en los intentos de pensar algunos aspectos de la
psicologia cognitiva como en las investigaciones de la psicologia
ecolbgica se puede encontrar elementos muy valiosos en esa linea.







J. PATOCKA: EL SENTIDO DE LA HISTORIA,
EL CUIDADO DEL ALMA Y LA COMPRENSION
DE LA MODERNIDAD

por Jestis Miguel DIAZ ALVAREZ
Universidad a Distancia

I Notas biograficas'.

Jan Patoéka nacié en Turnov (Bohemia) en 1907. Al terminar los
estudios en el Realgymnasium inicia su andadura universitaria en la
Karls-Universitit de Praga, donde cursa romanistica, eslavistica y
filosofia. En 1928 se traslada a Paris para proseguir sus estudios en la
Sorbona. Al afio siguiente escucha las ya famosas conferencias que
Husser! pronuncia en esa universidad, y a través de Alexandre Koyré,
antiguo alumno de Husserl de la época de Gotinga, se produce el
primer encuentro entre ambos’. En 1931 se doctora en Praga con

! Dado que J. Patotka es un filésofo relativamente desconocido en Espafia, me he
ermitido, como preimbulo a mi exposicién de los Ensayos beréticos (J. Patotka:
nsayos beréticos de filosofia_de la bistoria, Ediciones Peninsula, Barcelona, 1988),
hacer una breve sinopsis de su biografia intelectual. Los datos aqui recogidos
ggovienen de las siguientes fuentes: }Ian Patogka: «Erinnerungen an Husserl», en W.

iemel (Hers.): Die Welt der Menschen. Die Welt der Philosophie. Martinus Nijhoff.
Haag, 1976. W. Biemel: «Einleitung», en ]. Pavolka: Kunst und Zeit. Kulturphi-
losophische Schriften. Klett-Cotta. Viena Stuttgart, 1987. L. Landgrebe: «Einleitung»,
en f Patotka: Die naturiiche Welt ais philosophisches Problem. Phinomenologische
Schriften I Klett-Cotta. Viena/Stuttgart, 1989.

? Patotka nos cuenta en sus «Erinnerungen an Husserl» que fue a la primera
conferencia de Husser] con «el corazén tembloroso» porque lo consideraba desde
hacia tiempo como «el filésofor. Y prosigue «Asi presencié el inicio de las
Meditaciones cartesianas, que Husser]l habia proyectade y pensado como una
presentacién sistematica de la totalidad de la fenomenclogia -desgraciadamente, tan
profunda y densa que era poco apropiada para conferencias. Y, sin cmbargo,
emanaba de esta conterencia y del conferenciante algo que alentaba la comprension,
que comprometia en los desarrollos del pensamiento, pues éstos eran todavia poco
comunes -se sentia la urgente necesidad de una nueva fundamentacién, de una




- 64 - Jessés Miguel Diaz Alvarez

una tesis sobre el concepto de evidencia y su significado para la
noética, y en 1932 obtiene una beca de la Fundacién Humboldt para
estar un afio en Alemania. La primera parte de su estancia, el
semestre de invierno de 1932-33, la pasari en la Universidad de
Berlin, donde asiste, entre otras, a las lecciones de Nicolay Hart-
mann, Werner Jaeger, Jakob Klein, Max Planck, Erwin Schrédinger
y Werner Heisenberg. Posteriormente, en el semestre de verano, se
trasladara a Friburgo para estudiar con Husserl, quien, en la primera
invitacién a su casa, lo saludar con las siguientes palabras: «Por fin!
He tenido alumnos de todo el mundo, pero todavia no me habia
sucedido que un paisano me visitaras’.

El trabajo filoséfico de Patotka durante ese semestre, lo que
podriamos llamar su “adiestramiento” fenomenolégico, no correra
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 establecié una gran amistad. Asimismo, también
escuché Patolka en Friburgo las lecciones de Heidegger, que le
produjeron una viva impresién.

En 1934 regresa a Praga, prosiguiendo con L. Landgrebe su
formacién fenomenolégica'. Ambos colaboraran en la creacién, ese
mismo afio, del Circulo lingiiistico de Praga para la biisqueda del
entendimiento humano, siendo nombrado secretario el filésofo checo.
La primera actividad importante del Circulo fue la invitacion que se
le cursé a Husserl en 1935 para pronunciar una serie de conferencias.
Asi, después de las conferencias que el fundador de la fenomenologia
da en Viena en la primavera de ese mismo afio sobre «La filosoffa en

reorientacidn de profundidad secular- y se veia a un filésofo ante si, que no glosaba
y comentaba, sino g:e estaba sentado en su taller como si estuviera solo, y luchaba
.con sus problemas despreocupindose del mundo y los hombress. «Erinnerungen an
Husserl», en W. Biemel ﬁi\;ﬁs&{{l{)&e Welt der Menschen. Die Welt der Philosophie. M.
Nijhoff. Haag. 1976, pp. VII-VIL

* «Erinnerungen an Husserls, en op. cit., pp. VIII, IX.

* Landgrebe nos recuerda a este respecto que unc de los temas mas frecuentes en
las conversaciones que casi diariamente mantenian en Praga, versaba sobre la
relacién del pensamiento de Heidegger v la fenomenologla husserliana, La
conviccién de ambos era gue entre los dos eafoques lo que se daba no era una
relacién de exclusién sino de complementariedad. Cf. Landgrebe, op. cit., p. 12
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la crisis de la humanidad europea», tienen lugar en otofio del 35, en
la que sera la Gltima comparecencia ptiblica de Husserl, lo que ya se
conoce con el nombre de «Conferencias de Praga»®.

Antes de partir hacia Friburgo, Husserl anima a Patolka a que
prepare su escrito de habilitacién. Bajo la influencia directa de las
«Conferencias de Praga» elige como tema El mundo natural como
problema filosdfico, culminando el trabajo en 1936.

En 1938 empieza la invasién nazi de Checoslovaquia. La universi-
dad se cierra y Patolka, 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 estalinizacién, es expulsado. Desde
1950 hasta el 54 trabajara en la Biblioteca Masaryk, y del 54 al 58 en
el Instituto de Investigacién de la Academia de Ciencias, participando
en la edicién de las obras completas de Comenius, uno de los
fundadores de la filosofia de la educacién en la época renacentista.
Finalmente, a partir del 58, serd nombrado miembro del Instituto de
Filosofia 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

$ Patodka recuerda con las siguientes palabras aquel acontecimiento: «El éxito fue
de nuevo enorme. La impresién de la persona de Husserl (fr de la irrepetible energla
de su pensamiento, grandiosa. Nunca antes y nunca después ha visto nuestro
auditorio miximo un acontecimiento semejante, nunca se habia oido entre nosotros
tales palabras, nunca habiamos sido tofados de modo tan inmediato por el espiritu
de la filosoffa. ... El gran pensador vino aqui, al igual que antes en Viena, a hablar
sobre una candente cuestién de acrualidad, pero todavia de modo més profundo y
original, pues aqui todo se habia organizade por primera vez sobre el problema del
olvidado mundo de la vida: se veia nacer detras de la crisis de la ciencia, que emerge
a pesar de sus éxitos, la crisis de la razén y la crisis de la humanidad; se dirigia la
mirada hasta una crisis de la Hustracién, gue se hace mas honda a lo largo de los
siglos, que no puede ser superada apartindose de la razén, sino por el acceso a un
nivel de razén 'y de ciencia todavia desconocido. Qué contraste con las «Conferen-
cias de Paris», en las que se desarrollé una concepcién en el puro Empireo del
pensamiento que fundamenta de nuevo, mientras que aqui, una voz llamé al cambio
que el mensaje de los filésofos llevaba a la humanidad, %%e se encontraba en extremo
peligro». «Erinnerungen an Husserl» en op. cit., p. XVL
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universidades de Maguncia y Colonia. S6lo en 1968, a la edad de 51
afios, serd nombrado catedritico de filosofia en la Karls-Universitit
de Praga. Tras la invasién de Checoslovaquia por las fuerzas del
Pacto de Varsovia en 1968, con la consiguiente caida de Dubcek y su
socialismo con rostro humano, la situacién de Patodka se vuelve cada
vez mias dificil. Asi, por ejemplo, en 1971 el Reihnisch-Westfilische
Technische Hochschule de la Universidad de Aquisgran le concedi6
la distincién de doctor honoris causa. A pesar de las promesas dadas
por las autoridades a la legacién alemana, no le fue concedido el
visado de salida. El acto tuvo que tener lugar en la embajada de
Alemania en Praga. Con esta situacién de fondo se jubila anticipada-
mente en 1972. A partir de entonces impartird sélo seminarios
privados.

En 1977, y llevado por su compromiso filosbfico-politico, serd
uno de los firmantes del célebre 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 Patogka el 13 de marzo
de ese mismo afio. ‘

Para terminar este apartado quisiera hacer una breve referencia
a las principales publicaciones de Patotka. A parte del ya citado E/
mundo como problema filosdfico, cuya traduccién francesa aparecid en
el tomo 68 de la coleccion Phaenomenologica, merecen destacarse la

- obra que aqui comentamos, Ensayos beréticos sobre la filosofia de la
historia, el seminario Platon 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 filoséfico-culturales
(introduccién de W. Biemel); 1988, Ensayos heréticos sobre la filosofia
de la historia y textos complementarios (introduccidén de Paul Ricoeur,
que aparece también en la edicidn castellana); 1990, El mundo natural
como problema filosdfico. Escritos fenomenoldgicos I (introducidn de L.
Landgrebe); 1991, El movimiento de la existencia humana. Escritos




J. PATOCKA: EL SENTIDO DE LA HISTORIA - 67 -

Sfenomenoldgicos Il (introduccién 1. Srubar) y 1992, Escritos sobre
cultura e bistoria checas (introducién de Petr Pithart)®.

II Nota filolégica sobre los Ensayos beréticos’

La versién mas completa de los Ensayos beréticos es el resultado
de un largo proceso que culmina en la edicién alemana de la obra.

El germen inicial del libro podemos remitirlo a 1973, afio en el
que Patocka entrega por su sesenta cumpleafios al también filésofo
Bozena Komarkova el cuarto ensayo: «Europa y la herencia europea
hasta finales del siglo XIxX». Pero serd mas tarde, en 1974/75, cuando
tome cuerpo, a través de una serie de conferencias impartidas en un
seminario privado que, a la postre, se convertirin en ese mismo afio
en el texto de la primera edicién checa.

A comienzos de 1975, antes de que fueran redactados los ultimos
ensayos de la edicién checa, empieza Patocka una traduccién del
texto al alemdn que posteriormente quedard interrumpida®. Esta
traduccién tiene la caracteristica de que se aparta en numerosas
ocasiones del texto checo, al haber cosas que no traduce, otras que
reformula, o textos que sélo aparecen aqui. Ante esta situacion los
traductores alemanes han optado por seguir como texto base una
nueva edicidén checa aparecida en 1980, cuya tnica diferencia con la
de 1975 es que no incluye las Glosas’, no renunciando, sin embargo,
a incluir aquellos parrafos que aparecen como novedad en la edicion

¢ Todos los volimenes han sido editados por la Editorial Klett-Cotta.

7 Los datos que ahora consignamos estin sacados del epilogo a la traduccién
alemana de los Ensayos. J. PatoCka: Ketzerische Essais zur Philosophie der Geschichte.
Kletw-Cotta. Viena/Stuttgary, 1988, pp. 461-473.

* Tanto el texto checo como el alemén le son enviados al fildsofo polaco
Krzysztof Michalski, quien en octubre del 74 le habia pedide un articulo sobre el
tema «Fenomenologia ¢ Historian. El articulo aparecera en la revista polaca Zank

“en otofio del 75. La versibn es del citado Michalski, y lo alli expuesto tiene como
base el tercer ensayo «;Tiene un sentido la historia?».

® Las Glosas son dos textos breves escritos en 1976 que acompafian a los Ensayos
(aparecen también en la edicién espafiola).




-68 - Jestis Miguel Diaz Alvarez

alemana. En un caso se produce también una sustitucién de una parte
del texto checo por el alemin correspondiente (cf. p. 88).

Quisiera ahora, para terminar esta nota, hacer una breve
referencia a la edicidn castellana. Por las indicaciones que aparecen
en la hoja donde se especifica la edicién de la que se hace la traduc-
cién (Institut fiir Wissenschaften vom Menschen, Viena, 1987), todo
indica que nos encontramos ante una versién castellana de los
Ensayos realizada a partir de su correspondiente alemana. Sin
embargo, una vez que se efectia una minima confrontacién de los
textos, todo indica que la versién ha sido hecha a partir de otro
idioma, y no con demasiada fortuna. Sélo desde esta Sptica es
explicable, por ejemplo, la traduccién del titulo del quinto ensayo,
que en alemin reza, «Ist die technische Zivilisation zum Verfall
bestimmt?», por el innecesariamente perifrastico, que ademas es
inexacto, «sobre si la civilizacién técnica es una civilizacién en
decadencia y por qué». En esta linea, el texto esta lleno de perifrasis
completamente prescindibles y de construcciones sintacticas que se
alejan de la literalidad del texto aleman. Pero el dato determinante a
la hora de comprobar que la traduccién no es del aleman no se cifra
en una cuestidn de estilo, sino en que ninguno de los textos que
Patolka afiadié o modificé en su traduccién parcial del libro al
aleman, y que aparecen, seglin ya he indicado mis arriba, en la
versién alemana definitiva, se encuentra en la edicién castellana (cf.
pp- 21, 23, 45, 62, 77, 78, 84 y 92 de la edicidén 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 traduccidn en si hay que decir que es bastante
deficitaria, siendo por momentos ininteligible.

Uno de sus mayores problemas reside en el desacierto, la falta de
criterio o el error radical, a la hora de traducir términos que son
esenciales en el conjunto de la obra, algunos de los cuales tienen un
significado muy preciso en la fenomenologia (Husserl y Heidegger).
Asi: Umwelt se vierte en algiin caso por «mundo ambiente»; Dasein
por «ser-en-el-mundo»; Einsichr, en alglin caso, por «intuicién»; Ers-
chein, en algln caso, por «descubrimiento»; Volfzieben por «cumpli-
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mentacién»; en algin caso Apperzipieren por «percibirs; Sein, en
algin caso, por «ente»; Leib por «cuerpos, sin ningln tipo de indi-
cacidn aclaratoria; Faktum, en alglin caso, por «subsistenciar; Sinnvoll
«mantenedor-de-sentido»; Ausschaltung (referido a la epoché) por
«desvalorizacién»...

A parte de los desaciertos en, digdmoslo asi, la terminologia mis
técnica, hay traducciones que se podrian calificar, cuando menos, de
curiosas, quiza por aparecer asi en la edicién que manejd el traductor.
Por ejemplo, traduce varias veces «Nueva Inglaterra» cuando en
aleman dice Amerika, o en un caso vierte «filosofia de la dialéctica
econdémica revolucionaria» por un simple historische Materialismus.

Tenemos, en fin, miltiples errores, visto todo ello desde la
edicién alemana, en palabras normales («civilizacién cientifico
técnica» por Wissensschaftlich-technische Revolution; Ungerechtigheit
por «falta de propiedad»; Konstruktion por «hipdtesis»; Menschsein
por «<humanidad»; Nebensichlich por «cantidad despreciable»...) y en
la comprensién gramatical de no pocas frases (Dabei haben die
dominierenden Philosophien der Gegenwart, sei es nun offenkdindig, sei
es insgebeim, die namliche Auffassung... por «Al mismo tiempo, las
filosoffas dominantes del momento actual, una puiblica y otra secreta,
tienen...).

Por todo lo dicho, creo que la versidn castellana de los Ensayos
es bastante deficitaria, siendo realmente una pena que no se haya
puesto mas interés 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 1a modernidad®

Esta exposicidn de los Ensayos beréticos va a constar de dos partes
con arreglo a las cuales pienso que se puede dividir de un modo no
demasiado arbitrario el contenido de la obra.

En la primera daré cuenta de la tesis basica del libro, que gira en
torno al nacimiento de la historia y las consecuencias que de ello se
derivan para la comprensién del propio decurso histérico en general. |
Esto abarca, groso modo, los tres primeros ensayos del libro y parte
del cuarto™’. '

En la segunda parte trato de hacerme cargo del andlisis que
Patocka efectia de la civilizacién y el pensamiento europeo a partir
de la concepcidn del sentido histérico antes tematizada, que se centra
fundamentalmente en la modernidad y su continuacién: siglos XIX
y XX. Estas ideas estan contenidas en parte del ensayo cuarto y los
ensayos quinto y sexto'.

© Comeo advertencia preliminar a las paginas que ahora siguen, quisiera hacer
notar que éstas no tratan de ser un estudio pormenorizado de la obra de Patotka
traducida al castellano en el afio 1988, sino, mis bien, una presentacidén general de
sus ideas fundamentales. También quiero sefialar que durante la elaboracidn de este
texto he tenido la oportunidad de leer, por amable gentileza de sus autores, las dos
comunicaciones que sobre la filosofia de la historia del pensador checo presentaron,
en el TI Congreso de la Sociedad Espaftola de Fenomenologia, Agustin Serrano de
Haro y José iasa 2 Medina. Ambas se publicarin préximamente en las actas de
dicho Congreso. Ya para terminar, decir que cuando habia finalizado la redaccién
de este escrito, me fue dado a conocer el riguroso trabajo del profesor R. Walton,
«Jan Patocka y la existencia humana», en R, Walton: E! fendmeno y sus configuracio-
nes. Editorial Almagesto. Buenos aires, 1993, pp. 95-110. Su lectura es sumamente
recomendable.

! Los itulos de estos ensayos son: «Consideraciones prehistéricas», «El principio
del la historia», «;Tiene un sentido la historia?» y «Europa y la herencia europea
hasta finales del siglo XIX».

' Los titulos son: de nuevo, <Europa y la herencia europea hasta finales del siglo
XX», «;Estd abocada la civilizacién técnica a la decadencia?» (el titulo de este ensayo

difiere, como ya d}g}n{nos, del vertido en castellano, que no es del wodo exacto) y «Las
guerras del siglo y el siglo XX en cuanto guerra».
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La tesis fundamental de los Ensayos heréticos proclama que «la
historia nace por la conmocién (Erschitterung) del sentido ingenuo y
absoluto que tiene lugar en el nacimiento casi simultineo y mutua-
mente condicionante de la politica y de la filosoffa»™. Puesto que
para Patolka la filosofia y la politica nacen en Grecia en el siglo VI
a.c., tenemos que decir que la historia es un producto tipicamente
europeo y, mas concretamente, tipicamente griego, y cualquier otra
cultura sélo puede llamarse histérica de un modo derivado, es decir,
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 légico de la misma: si la historia nace en una época determi-
nada y como fruto de unas creaciones culturales concretas ¢cémo ca-
racterizamos a los pueblos y civilizaciones en los que no se dieron o
no se dan semejantes creaciones culturales y que por lo tanto carecen
de historia? La respuesta del filésofo checo es que a esas culturas hay
que calificarlas de prehistéricas y, en algunos casos, de sin historia.

El suelo sobre el que se asienta la nocién patockiana de prehisto-
ria es el concepto de mundo natural o mundo de la vida. No es por
lo tanto de extrafiar que uno de sus principales interlocutores en este
problema sea Husserl. Para Husserl el Lebenswelt, por lo menos en
una de sus funciones, es el mundo precientifico que, enajenado a
partir de la modernidad, debe ser reganado en su estructura funda-
mental como suelo de sentido de la vida humana', Ahora bien, tal
mundo precientifico tiene su justificacién Gltima en la remision del.

B EH., p. 99. A partir de ahora, todos las citas que aparezcan de los Ensayos son
traducciones mias hechas a partir de 1a versién alemana. De todas formas, para la
comodidad de aquél que no aimeda acceder al texto en este idioma, la paginacién que
se consigna es siempre, salvo indicacidn, la correspondiente de la edicién de
Peninsula.

!4 Para las diversas funciones que realiza el Lebenswelt pueden verse, entre otros,
los articulos de: U. Claesges, «Zweideutigkeiten in Husserls Lebenswelt-Begriffs, en
U. Claesges/K. Held  (Hgrs): Perspektiven  transzendentalphinomenologischer
Forschungen. Den Haag, 1972; L. Landgrebe, «Lebenswelt und Geschichtlichkeit des
menschlichnen Daseins», en B. Waldenfels... Iers.?; Phinomenologic und Marxismus
Il Suhrkamp. Frankfurt, 1977, y B. Waldenfels: «El desfondamiento del sentido», en
Investigaciones fenomenoldgicas, Vol. I, 1995
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mismo a la conciencia, a la subjetividad (intersubjetividad) trascen-
dental en tanto que 4mbito constituyente responsable de todo
aparecer y mostrarse de los objetos.

Esta remisién de la vida precientifica a la conciencia es para
Patocka un resto de mentalismo, de idealismo cartesiano que limita
ampliamente el proyecto husserliano, impidiéndole penetrar en
estratos basicos del Lebenswelt como, por ejemplo, el que se refiere
al «<hombre en los fenémenos concretos del trabajo, la produccién,
la accibén y la creacidn artistica»®®, que nunca son tratados por el
fundador de la fenomenologia. En este sentido, la nocién husserliana
de mundo de la vida se muestra claramente insuficiente porque, en
consonancia con lo dicho, «el mundo natural, el mundo de la vida,
sblo puede ser comprendido como la totalidad de los modos esen-
ciales de comportamiento del hombre, de sus presuposiciones y de
sus sedimentos»*.

Esta inteleccién del Lebenswelt apunta ya otra caracteristica que
enfrentara la posicién 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 lo «artificial» o, lo que es
lo mismo, de las concepciones constructivas del mundo, estructuras
materiales originarias en tanto que invariantes. El caricter historial
del mundo de la vida viene dado por aquello que, a juicio de
Patocka, caracteriza de un modo mids propio al hombre: la apertura
al mundo o, dicho de otro modo, la apertura al ser. La apertura
significa esa posibilidad que tiene el ser humano, por su propia
determinacién esencial, de que el ente se le muestre por si mismo sin
ningln tipo de mediacién de cualquier otra instancia (como es, por
ejemplo, segin Patolka, la conciencia en el caso de Husserl)?,
Ahora bien, esta mostracién del ente tiene un carécter historial que
se vincula con las acciones y tradiciones de los hombres de los

B EH, p. 23 .
¥ EH, p. 28. La cursiva es mia.

YV Para el pensador checo, el ser humano es el tinico ente que comprende al ser,
Y esto ocurre en tanto que ¢l se refiere al ser, se relaciona con ¢l, es més, podemos
decir, en tanto que es esa relacidn. Sélo asi puede estar abierto a los demds entes.
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diferentes mundos que existieron y existen en la tierra. Asi, la
manifestacién del ente, el modo en el que estamos abiertos al mundo,
varian de unas épocas a otras y de unos mundos a otros, sin que
quepa hablar al modo husserliano de un dnico mundo de la vida
cuyas estructuras serian comunes a los diversos mundos particulares.
En este sentido, habria que reconocer que todos los mundos son
mundos naturales.

Una vez visto el caracter historial de los mundos de la vida,
Patolka dard un paso mis y nos dird que ese caricter historial del
ente se estructura en lo que él denominara los tres movimientos de
la vida humana. Estos movimientos son: el movimiento de acepta-
¢ién, el movimiento de defensa, y el movimiento de verdad®. Cada
uno de ellos posee un sentido preciso, que puede ser explicitamente
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 aceptacidén 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 caricter de mera adaptacidn bioldgica que
carece de sentido, la armonia con su mundo se da de un modo mecé-
nico. Por el contrario, la entrada del hombre en el mundo humano
quedaria reflejada en el famoso dicturmn de Anaximandro «hacerse
justicia reciproca y reparar la injusticia», porque la injusticia, la extra-
fieza del mundo, es la clave inicial para comprender la individuacién
humana, su entrada en el universo. Esa injusticia es reparada por la
aceptacién de los miembros de la comunidad, que hacen del mundo
para ese nuevo ser un hogar cilido y acogedor. Igualmente, el
acogido reparara la injusticia. Y o hace a través de todos aquéllos a
los que se entrega, a los que ama, a los que él mismo acepra. La
temporalidad dominante en el movimiento de aceptacidn es el
pasado, y el mejor modo de ejemplificarlo seria la familia patricia de

"* La palabra alemana que designa al aqui llamado movimiento de defensa es
Selbstvertezdzgung. No he creido conveniente variar la traduccién de la edicién
espafiola con el fin de no intreducir una mayor confusién en el posible lector de la
misma.
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laépoca helenistica o romana: «El padre, que levanta al recién nacido
del suelo, ejecuta un rito de aceptacidn que, sin embargo, comprende
una relacidén con todos los horizontes temporales. El ve en el acto
presente que decide sobre la vida o la muerte, no sélo las posibilida-
des del hijo, sino también su propia posibilidad de existencia en él,
su propia finitud; pero todo esto reunido en la continuidad del LAR
familiar, cuya existencia es el punto de partida de todo acto de acep-
tacidn y al cual vuelve el circulo del movimiento de aceptacidén»”.

En intima correlacién con el anterior se encuentra el segundo
movimiento de la existencia humana, el movimiento de defensa.
Nosotros sélo podemos aceptar al nuevo ser en tanto que nos preo-
cupamos por sus necesidades, no menos que por las nuestras. Eso lo
hacemos fundamentalmente mediante el trabajo. Un trabajo que deri-
va de las penalidades de la vida, de la necesidad de sobrevivir, y que
esta dedicado, por lo tanto, al mantenimiento de la vida, a la
reproductividad de la vida en funcién de la propia vida®.

El trabajo es, pues, una carga para el hombre, una imposicidn, y
en ello reside precisamente su caracter humano (el animal no trabaja
porque lo realiza todo de un modo automatico). El trabajo implica
una resistencia que debe ser superada, una decisién que se nos
impone. En este sentido dira Patocka que en el trabajo, y aunque sea
de modo paraddjico, sentimos nuestra libertad y la problematicidad
que toda libertad lleva consigo. Pero, seguidamente, todo este senti-
miento de libertad y problematicidad se desvanece debido a la
virulencia del propio trabajo, que hace que la Ginica manera de
conferir significado a esta vida amenazada por la necesidad y por la
muerte sea la creencia en los dioses. El mundo del movimiento de
defensa estd 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 estd por encima del
hombre. Ellos rigen los destinos del mundo, ponen orden frente al

% EH, pp. 53-54.

» Auesta disciplina se incorporara el aceptado tan pronto como tenga capacidad
para ello.




J. PATOCKA: EL SENTIDO DE LA HISTORIA -75 -

caos y la corrupcién, dictando al ser humano las normas que debe
respetar y cumplir. Asi pues, el precio que los hombres deben de
pagar por el sentido en este mundo dominado por el trabajo es la
pérdida de la libertad, de su autonomia.

El mundo del movimiento de defensa es un mundo cerrado
donde todas las soluciones estin 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 aqui domina es, dada
la necesidad cotidiana de sobrevivir, el presente.

Llegamos, asi, al tercer movimiento de la vida humana, el movi-
miento de verdad. En él se produce, por primera vez, la conciencia
de apertura del hombre al mundo de la que hablamos paginas atrs.
Esto solo es posible por la ruptura con las ataduras del mito o, lo
que es lo mismo, por la conmocién del sentido recibido. Esta con-
mocién significa romper con los dioses, pero también con la vida de
sentido, modesto pero seguro, que ellos nos ofrecian. Asi pues, la
vida abierta, la vida verdadera, es una vida en la que hemos recupera-
do nuestra autonomia, 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 esta dominada por un futuro, que ahora es la
dimensién del tiempo dominante, abierto e imprevisible. En suma,
una vida instalada conscientemente en la finitud, sin ningtn 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 problemitico, donde tiene lugar, segiin
Patocka, el principio de la historia, siendo el mundo aproblematico
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, lo que el filésofo checo denominard mundo
prehistérico?’.

M Quisiera decir, para aportar otro dato en la confrontacién que Patofka
mantiene con Husser] en torno al problema del muado natural, que para el primero
s6lo la investigacién y la comprensidn de las relaciones reciprocas de todos estos
movimientos arrojaria luz y daria una imagen correcta de lo que es el mundo de la
vida {cf. pp. 28-29’). Evidentemente, el entoque husserliano del Lebenswelt, por lo
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Veamos ahora, brevemente, cémo se produce este tercer movi-
miento. El modelo originario con el que Patocka caracteriza el
mundo prehistdrico es el primitivo hogar familiar, pues en él se
encarnan a la perfeccién 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. Todo su esplendor arquitecténico, literario, artistico
en general, asi como la organizacién social y politica, respondia al
servicio que se debia hacer a los dioses en pago al otorgamiento de
sentido a una vida constantemente amenazada.

Sin embargo, también es cierto que seran los grandes imperios los
que posibiliten una nueva comprensién del sentido de la vida. Su
creciente desarrollo hard que el trabajo para el autoconsumo y una
vida en constantes niveles de subsistencia sea progresivamente
sustituida por lo que Patolka, siguiendo la terminologia de H.
Arendt, denomina produccién®. La produccidn, en tanto que libera

menos tal y como la entiende Patocka, se alejaria bastante de esto. Ademds, a partir
de la pigina 30 el pensador checo, realizando un desplazamiento sustancial en este
tema que consumard su berejia frente al planteamiento husserliano, reservari el
nombre de Lebenswelt exclusivamente para el mundo prehistérico, que se correspon-
de, como acabamos de ver, con los movimientos de aceptacién y defensa. De 1gu
modo, es en este punto referente a los tres movimientos de la vida humana donde
el filésofo checo se alejaria también de Heidegger. El pensador de la Selva Negra,
omuipresente a lo largo de todo el libro (véase, por ejemplo, todo lo que se ha dicho
sobre la apertura como caricter estructural del hombre; cf. nota 17) habria tratado
s6lo aspectos basicos relacionados con el movimiento que se refiere precisamente a
la apertura, el movimiento de verdad, no teniendo en cuenta, sin embargo, los otros
dos. Es en este sentido en el que Patoka dird que Heidegger no ha solucionado el
problema del mundo de la vida, «<aunque se tiene que decir que el concepto de
apertura es hasta ahora el fundamento mis apto sobre el que podria apoyarse una
1al soluciébn» EH., p. 28.

2 No quiero deja de sefialar aqui la importantisima influencia que la obra de H.
Arendt, en particular, La condicidn bumana, con su triparticién de las tres acti-
vidades fundamentales bajo las que se ha dado al hombre la vida en la tierra:
Avrbeiten, Herstellen, y Handeln, ha ejercido sobre los tres movimientos de los que
nos 3habla el filésofo checo. Cfr. H. Arendt: La condicidn bumana. Paidos. Barcelona,
1993.
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del puro autoconsumo y provee el andamiaje para la construccién 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 él en importancia y desplazandolo como ntcleo en
torno al que se conforma el mundo en general. Este espacio ptiblico
no es otro que el de la politica, que se materializa por primera vez
en la polis griega.

La politica, en tanto que ambito donde discuten y debaten los
hombre libres y racionales, en tanto que ambito contrapuesto al
hogar y lo que éste 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 politica la que introduce la posibili-
dad de romper el mito, ya que nos lleva a asumir la instalacién en la
finitud y en la contingencia, precisamente como condicién de posibi-
lidad para alcanzar una vida auténtica en la que el mundo se nos
manifiesta por primera vez sin el velo de la tradicion.

No es dificil ver el parentesco entre lo que acabamos de decir y
el inicio de la filosofia, Patolka estara de acuerdo con Platén y
Aristdteles en que «el asombro es el inicio de la sabiduria», pero ello
s6lo es posible por la conmocidn, por la problematicidad que intro-
duce la politica. Tenemos 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 filoséfica ».

Pues bien, serd en este contexto de la vida libre y de la conmo-
cién del sentido heredado, de la filosofia y la politica, en el que tiene
lugar para Patocka el nacimiento de la historia en el sentido propio
del término: «La historia tiene lugar alli donde la vida ha llegado a

# Las relaciones entre politica y filosofia, en las que ahora no puedo entrar, dadas
las limitaciones propias de este escrito, es uno de los aspectos més interesantes del
libro. Sélo quistera sefialar, como dato informativo, que la cierta preminencia que
parece traslucirse en los Ensayos a favor de la politica, es matizada, ¢ incluso
nvertida, en otros escritos que se recogen en la edicibn alemana de la obra, en
concreto, en uno titulado Die Epochen der Geschichte (Skizze). Cf. pp. 184-186 de Ia
edicién alemana.
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ser libre y plena, all{ donde conscientemente se crea un espacio para
otra vida libre que no se agota en un mero aceptar y donde ella se
decide, debido a la conmocién de aquel «pequefio» sentido de la vida,
del aceptar, a un nuevo intento de darse a si misma un sentido a la
luz de aquello que se le aparece como ser del mundo en el que ella
se encuentra»®,

La historia es, pues, para Patolka un asunto humano que el
hombre hace desde si mismo y por si mismo, sin ningin tipo de
tutela. S6lo hay historia cuando el hombre es libre y auténomo o, lo
que es lo mismo, cuando se mueve en un universo problemaitico don-
de las respuestas no estdn fijadas de antemano y las que se da el
hombre a si mismo se enfrentan unas con otras. Esta libre confronta-
cidén, que se inaugura y garantiza con la politica y la filosofia, indica,
no sblo donde estd la gran cesura entre la vida prehistérica y la vida
histdrica, sino que también establece la norma, el principio que debe
de regir la vida humana si quiere seguir manteniéndose en el citado
nivel histérico. Por lo tanto, concluye Patolka recurriendo a Heracli-
to, «hay que entender la vida no desde el punto de vista del dia, del
simple vivir y del aceptar, sino también desde el punto de vista de la
lucha, de la noche, de polemos. El inicio de la historia nos ensefia que
en ella no se trata de lo que puede ser refutado o conmocionado por
algo, sino de la apertura a aquello que conmociona»®.

Ahora bien, entender la vida histérica como apertura a lo 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 posicién dotar de sentido a la historia? Patocka es
consciente de esta problematica y la abordard de modo extenso en el
capitulo tercero de su obra, titulado significativamente: «;Tiene un
sentido la historia?»
~ Elfilésofo checo va a tener aqui un punto de apoyo fundamental
en los andlisis que sobre el problema del sentido ha hecho W.

¥ EH, p. 61
B EH, p. 64.
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Wexschedel"” Para este autor el sentido no puede tener jamis un
caracter aislado o individual, siempre hay una remisién a un entrama-
do de significacién global o absoluto del que el primero es subsidia-
rio. Y esto sucede porque la vida humana no es posible sin una
confianza, que puede ser asumida ingenua o criticamente, en un
sentido absoluto, en un «sentido total del universo del ente, de la
vida y del devenir». Como diri el filésofo checo abundando en esta
idea, alli donde el hombre se enfrenta al sinsentido absoluto no le
queda mis salida que el suicidio.

Tenemos, pues, que el hombre no puede vivir sin un sentido
global, absoluto, es decir, no puede vivir en la certidumbre del
sinsentido. Pero «significa esto que no puede vivir en la bisqueda,
en un sentido problemitico? Porque a la legitima donacién de
sentido, a la no falsamente modesta, pero tampoco a la no dogmatica,
¢no pertenece la vida en la atmésfera de la problematicidad? ... El
sentido sélo puede aparecer en la bisqueda, que procede de la
carencia de sentido, como punto de fuga de la problematicidad, como
epifania indirecta»”. Asi, la problematicidad del sentido, lejos de ser
una caida en el nihilismo, es precisamente lo que nos impide caer en
él, el sentido «absoluto» de la historia implicado en la propia bisque-
da de sentido, teniendo ademas la virtualidad, frente a otras concep-
ciones de la historia, de alejarnos, a su vez, de los que hacen apologia
de cualquier sentido fijo e inmutable, en definitiva, dogmatico.

Para Patodka, la tesis que se termina de formular no es otra que
la que la filosofia clasica griega tematiza expresamente bajo el
nombre de cuidado del alma . El cuidado del alma significa «que
la verdad ni estd dada de una vez por todas, ni es un asunto de la
mera contemplacién y adquisicién cognoscitiva. Ella es mas bien una
praxis de pensamiento y una praxis vital que se explora, se controla

© * H. Gollwitzer/W. Weischedel: Denken und Glauben. Stunigart, 1965,

# EH, pp. 96, 81.

B Digo* exprcsamcnte % rquc para Patolka, Lcomo se desprcndc coherentemente
de su tesis fundam re el nacimiento de la historia, la temitica estd ya en los
filésofos jonios, y sobre todo en Hericlito con su tematizacién del polemos. Cf. p.
104,
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y se integra a si misma a lo largo de la vida»”. Es esta manera de
pensar la que ha engendrado a Europa y marca, a pesar de sus
fracasos, crisis e interrupciones, lo que yo me atreveria a llamar,
aunque la palabra quizé fuera rechazada por Patodka, 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 comprensién del sentido histérico, se va a dedicar, en
lo que he considerado al principio como segunda parte de la obra, a
realizar una interesantisima interpretacion del decurso de la civiliza-
cién y el pensamiento europeos desde la perspectiva del cuidado del
alma. Yo aqui voy a dar solamente unos breves apuntes sobre aquello
a lo que Patoka concede una atencién prioritaria: la modernidad y
los siglos XIX y XX, en tanto que herederos y consumadores de la
actitud moderna.

Para el fildsofo checo, «el siglo XVI parece haber sido el momen-
to del gran cambio radical en la vida europeo-occidental. A partir de
esta época otro tema, opuesto al del cuidado del alma, se sitda en
primer plano, conquista un dominio tras otro —politica, economia,
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 el cuidado por el tener, el cuidado por el mundo exterior y su
dominio»®.

Es verdad que la ciencia renacentista de los Copérnico, Kepler o
Galileo esta todavia ligada de un cierto modo a la Theoria antigua en

¥ EH., p. 104. Los principales tedricos del cuidado del alma seran, aunque con
diferentes matices, por un lado, Demécrito y Aristételes v, por el otro, Platén.
Desde el punto de vista practico, va a ser Sdcrates, con su actitud ante la vida y su
muerte ejemplar: «8i nosotros no nos equivocamos, precisamente, ese reencontrarse
del sentido, seglin una bisqueda que procede de su ausencia, corresponde a la
existencia socratica...», p. 81.

¥ 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 matemdticas,
se empiece a manifestar un espiritu de dominio técnico que se aleja
totalmente del comprender y al que sélo le interesa la aplicacién
practica. Asi, pronto teorizara Bacon sobre la idea de que el saber es
poder, de que solamente un saber eficaz, 1til, es verdaderamente real.
Es cierto que los pensadores europeos del siglo X VII, principalmente
franceses y holandeses, tratan de reganar el viejo objetivo por
métodos nuevos, pero no lo es menos que la idea de la matematica
como modelo de las ciencias y la filosofia, y el dominio técnico que
a partir de aquella se nos brinda son parte esencial de los sistemas de
los mismos. Asi, por ejemplo, Descartes nos dird que el saber debe
convertirnos en duefios y sefiores de la naturaleza®.

Durante el siglo XVIII, lo que propiamente llamamos siglo de las
luces, se generaliza completamente esa nueva manera de entender el
saber, que cada vez es mis eficaz y rico en resultados’. Sin embargo

3 1a vertiente politico-social de esta nueva forma de pensar se manifiesta
claramente en los hechos que siguen al descubrimiento del Nuevo Mundo y sus
riquezas. Se desencadena uma carrera por su posesién (tener), explotacion y
mantenimiento, ¥ lo que es mas importante, serd a partir de ahora cuando los
estados se transformen progresivamente hasta convertirse, segin la definicién de
Hegel, en uniones armadas con vistas a la defensa colectiva de los bienes. Las luchas
entre las diversas potencias europeas por la hegemonia romperd poco a poco todo

royecto que trate de vincular entre si a las diversas naciones, alejando cada vez mis
E\ i(i’ea de un Estado Europeo.

* Como bien sefiala Patocka seria injusto no mencionar en este puato el intento
que se hizo por reflexionar y problematizar desde la propia Ilustracion los principios
en que ella misma se asentaba. Esto tiene lugar en suelo alemin y su principal
inspirador es Kant: «La filosofia alemana ;}ue parte de Kant { los modos de pensar
ligados a ella intentaron otra vez regresar al espiritu europeo: la Bustracion debia ser
aceptada, pero sélo como un método para comprender la naturaleza, el reino de
aquellas regularidades que no comprenden el verdadero niicleo de las cosas. En
cambio, alli donde el mundo fenomenal se analiza en su fenomenalidad (es decir, en
su esencia%, debia regir de nuevo el viejo principio europeo del cuidado del alma, de
1a theoria filoséfico contemplativa, un principio que nos libera para el 4mbito moral-
espiritual, en el que se sittia el propio anclaje y determinacién humanos» EH, p. 110.

Pero esta tendencia critica que surge con Kant y se radicaliza filoséficamente
en los diversos sistemas del idealismo alemin, a la postre servird de poco para
combatir la idea primigenia de modernidad, e incluso, desde algunas de sus ideas mis
extremas en el campo politico, como las de “individualidad espiritual”, o la de
Estado como divinidad terrestre que no admite ninguna limitacién en su soberania,
contribuirdn decisivamente a la progresiva particularizacién de Europa y al aumento
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ya a finales de éste emblematico siglo, pero sobre todo a lo largo del
venidero, nuestra civilizaciébn se sume en una profunda crisis de
sentido que se manifiesta de un modo contundente en los distintos
procesos revolucionarios y la creciente inestabilidad politico-social.
Tenemos, pues, que, paralelamente a la progresiva tecnificacién de las
sociedades y el pensamiento, el fenémeno del nihilismo, tan lacida-
mente visto por autores como Nietzsche y Dostoievski, se extiende
irremediablemente, alcanzando su manifestacién maés tragica en las
dos guerras mundiales que sacuden al siglo XX®. Y es que el saber,
tal y como se entiende a partir de la modernidad, o por lo menos a
partir de una cierta modernidad que se manifiesta como dominante,
es, ya lo he indicado, un saber eminentemente practico, un saber
entendido como instrumento volcado al exterior del hombre. Aqui
no tienen cabida, en principio, las cuestiones referentes al sentido, y
cuando la tienen (recuérdese 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. Después 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 época cuando esa idea
del saber técnico y sus frutos llegan a sus mas altas cotas.

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

¥ A este respecto, creo que es importante recoger aqui el valor que Patotka
concede a la Primera Guerra Mundial en el devenir del siglo XX: &a Primera
Guerra es un acontecimiento decisivo de la historia del siglo XX. Es la que decidié
su caracter general, la que mostré que la wansformacién del mundo en un
Jaboratoerio que libera reservas de energia acumuladas durante infinidad de afios tenia
e suceder por medio de la guerra. Ella significa, por tanto, la irrupcion definitiva
la concepcién del ente nacida en el siglo XVE con la aparicién de la ciencia
mecanica de la naturaleza y la eliminacién de todas las “convenciones” que obstaculi-
zaban esta liberacién de las fuerzas: una transmutacién de todos los valores bajo €l
signo de la fuerzas. EH, p. 148. Dado gue la Primera Gran Guerra marca el devenir
de nuestra centuria, el fSésofo checo interpretar, consecuentemente, en la que es
una de las ideas méas brillantes de la obra, que mereceria un amplio estudio, que la
guerra, el estado de guerra, es el fendmeno civilizatorio propio del siglo XX.
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En este marco Patocka planteara un anilisis muy interesante
sobre los graves males y las ambigiiedades que rodean a la civilizacién
técnica. 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 incluso alguno de caricter definiti-
vo para la especie humana, que esta en decadencia®. 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 o, lo que es lo mismo, la superacién
del nihilismo, sélo se podra realizar de un modo efectivo si somos
capaces de recuperar la «lucha interior», si reganamos el sentido con
el que Grecia cre6 y marcd por vez primera la entrada en la historia:
polemos, el perpetuo combate del sentido (que ahora es sin sentido)
recibido, el acceso al sentido implicado en la propia blisqueda del
mismo. En suma, hay que recuperar el cuidado del alma que se
interrumpe con la modernidad.

La pregunta ahora es ¢cdmo es posible en las actuales circunstan-
cias de acoso extremo del nihilismo realizar semejante tarea? La
respuesta de Patocka es: mediante la solidaridad de los conmociona-
dos, de aquellos que comprenden en qué consiste la historia y su
sentido. S6lo a través de ellos seria 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
lo que él llama la «experiencia del frente».

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

* En este sentido Pato¢ka no se hace ilusiones sobre la paz de que disfrutamos
desde la Segunda Guerra Mundial. Para é] no es mis que un enmascaramiento o una
latencia deF;l:opio estado de guerra que, como ya apuntamos, domina todo el siglo
XX desde la Primera Guerra Mundial. "En relacién con la nocién de decadencia
quiero decir que Patotka maneja con sumo cuidado dicho término. Prueba de ello
son las palabras con las que termina el quinto ensayo, dedicado exclusivamente a
esta proﬂlemética: «Quiza toda la pregunta por la decadencia de la civilizacién estd
mal planteada» EH, p. 141.
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Jiinger y Teilhard de Chardin. A través de ellos se puede ver como
la presencia directa y permanente de la destruccién y la muerte en el
frente de combate produce una transformacién radical en el hombre.

El ser humano se encuentra aqui ante una vivencia absoluta, una
experiencia mas alla de la que no hay nada, que no es un medio, que
no lleva a otra cosa. Esto le permite emanciparse de las servidumbres
y los intereses habituales que conforman el sentido dado y alcanzar
asi la «libertad absoluta». En este contexto, el enemigo, ya no es un
«adversario absoluto». En la medida en que participa de la misma
situacién que su atacante, descubre también esa libertad, convir-
tiéndose en complice de la conmocidn.

La pregunta que ahora salta de modo evidente, y un tanto
angustiosamente, es jpor qué esta experiencia, la Unica capaz de
posibilitar que la humanidad abandone el estado de guerra, no ha
desarrollado su «potencial salutifero» en la historia contemporinea?
Segun observa Paul Ricoeur en las paginas finales de la introduccién
que acompafia a los Ensayos, Patocka no da una contestacién a esta
cuestién, limitindose a la «renovacidn de un acto de fe» en la
solidaridad de los conmocionados como la tinica actitud valida capaz
de recuperar el cuidado del alma, y, por lo 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 parte de la humanidad que es capaz de comprender
de que ha tratado y de qué trata la historia (los conmocionados), que,
al mismo tiempo, por la posmmn de la humanidad actual a la cabeza
de la técnica cientifica estd obligada a asumir la responsabilidad por
el sinsentido, es esta parte de la humanidad, capaz de la disciplina, de
la renuncia de si que requiere la actitud de no enraizamiento, Gnica
en la que puede realizarse el sentido absoluto y, sin embargo,
accesible a la humanidad por ser problematico?»*

Lo que nos jugamos en el envite es, desde la éptica de Patolka,
el futuro del ser humano.

» EH., p. 97. El paréntesis es mio.




ALGUNAS CONEXIONES ENTRE LIBERTAD,
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Es una caracteristica comun a la mayor parte de los representan-
tes de la Etica de inspiracién fenomenoldgica el haber subrayado el
papel ineludible de lo que lamariamos actitud fundamental de la
persona y de las diversas Gesinnungen (disposiciones de dnimo o
estados de espiritu) en las realizaciones morales, No podia ser de otro
modo, si es que la vivencia del valor precede y acompafia a los actos
con significacién moral. Vamos a ocuparnos en estas paginas de dos
cuestiones adicionales estrechamente relacionadas con lo anterior, a
saber, la presunta ampliacién que con ello experimenta el alcance de
la libertad, si asi lo comporta su correlacién con los valores, y, por
el lado opuesto, la restriccién o mengua en lalibertad cuando deja de
guiarse por el conocimiento del valor. Si la primera cuestiéon se
formula mas concisamente, en forma problematica, como la
antinomia “libertad-valor”, la segunda apunta al principio explicativo
de la llamada “ceguera para los valores”. Aun cuando hayan de
hacerse alusiones a diversos axidlogos, se tomaridn 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 caricter complementario, y en ocasiones
divergente, de sus posiciones respectivas.

1. La actitud especificamente moral y el amor

Para Hengstenberg —y en concordancia con su Ontologia rea-
lista— la cualidad moral de las acciones se inscribe en una Gesinnung
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de bondad, segun la cual se busca el bien del otro desinteresadamen-
te. Hay en ella una correspondencia con el Sinn del proyecto
constitutivo de aquél hacia quien la accion se encamina, mientras que
lo moralmente malo es un fenémeno derivado, consistente en
oponerse a aquel proyecto. Asi, dar un consejo es un ejemplo de
accién moral basada en la voluntad del bien del otro no logrado
todavia. No es aquella Gesinnung una posesién de la que posterior-
mente hagamos uno u otro uso, al modo de las dotes fisicas o
psiquicas o de los conocimientos técnicos, sino que la somos como
disposicién 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 él, en vez de ser dirigida por otra cualidad (en
términos clasicos, se trata de un hibito operativo).

La base antropolégica predecisional reside en la Sachlichkeit o
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 si mismas, ateniéndose a
lo que prospectivamente dan de si. La Sachlichkeit se orienta hacia -
el ente por él'mismo, con-spirando con su proyecto existencial. La
moralidad es la confirmacién o ratificacién correspondiente (bewabr{e
Sachlichkeit), en una de sus formas posibles (junto a las propias de la
ciencia, la técnica, el arte, etc.); estd, pues, en conexién con la
posicion fundamental del hombre en el mundo. En otros términos:
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 eleccidn, sino mis bien un reconoci-
miento o rechazo (el rechazo es como una decisién en negativo)
voluntarios de la pretensién que proviene de ellos. Tritase de una
decisién tautolédgica, en el sentido 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 decisién fundamental no se interponen.
motivos, lo cual invalidaria la creatividad propia de las acciones
humanas (Hengstenberg lo enuncia al sostener que la persona es
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siempre més que ella misma). Tampoco es en sentido propio una
reacci6n afectiva, sino que mis bien estd presupuesta en las respuestas
axioldgicas, del tipo del agradecimiento, la admiracién, el respeto,
etc., confiriéndoles su indice moral. Es en virtud de tal decisién
inicial por lo que la libertad se corrobora posteriormente 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 aquélla en una necesidad de
constriccién, ni la motivacién constante introduce heteronomia. Es
decir, en la realizacién determinada de una accidén no desaparece la
libertad inicial —como si ambas fueran antinémicas—, porque ésta no
se afirma y consolida como indeterminacién, sino en la necesidad de
la motivacién definida y de la situacién asumida. Estamos ante una
paradoja que se puede expresar en términos simétricos: somos libres
para la eleccidn determinada, pero no en ella (en las condiciones que
la sittian y al margen de la decisidén primera); por contra, 70 somos
libres para la Vorentscheidung (que es condicién decisional indeclina-
ble de toda eleccidén posible), pero si en ella, al saberse libre el sujeto
en su cumplimiento, en la medida en que, como se ha indicado, las
decisiones no pueden ser derivadas de propiedades constitutivas
previas.

En realidad, la paradoja deriva de —y se asimila a— la que se
concreta en la posicién (/ibre) del sujeto ante los valores (dados en su
razén de ser objetiva). Limitar la libertad a la eleccién de medios, de
suyo indiferentes, es quedarnos en la capa mis baja y periférica de
aquélla. Pero, ¢coémo puede comportarse libremente el sujeto ante
unos valores que no son puestos ni elegidos por él, ni jerarquicamen-
te dispuestos a su arbitrio? Lo que es creado, segiin Hengstenberg,
son las realizaciones morales, al no designar los correspondientes
predicados un afiadido que adhiriera pasivamente a la esencia
humana, dado que sblo se actualizan como realizaciones; tales
predicados comparecen como comienzos debidos a la libertad, y no
como un peculio entitativo que esté a disposicién. En cambio, los
valores son puntos de referencia que el sujeto descubre, por los cuales
medir las cualificaciones morales. En la terminologia de nuestro
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autor, si en la realizacién dependiente del propio poder y querer hay
libertad de autonomia, ante los valores se da, por cierto, la soberania
de la decisién inderivable, pero no, en cambio, libertad auténoma.
¢Cabe precisar més el concepto de libertad soberana?

En este punto es esclarecedora la tematizacién scheleriana del
amor como movimiento autotrascendente y fenomenolégicamente
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 organica. Cuanto
miés impredectible e indeterminado es el comportamiento —a merced
de los diversos estimulos—, tanto menos libre es. Por el contrario, la
libertad, en su expresién mas plena, se ejerce como previsible,
constante en sus determinaciones, que a su vez se tornan comprensi-
bles desde los valores que las acufian. Ser libre equivale, expresado
negativamente, a la no determinacién de la persona por los estratos
vital y psiquico. Y el libre 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 o
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 él simultineamente la existencia y
propledades valiosas (el So-sein) del ser amado. El amor no objetiva,
sino que, en su condicidén de movimiento trascendente, hace emerger
los valores mis altos posibles para el ser que es amado. Segln
Scheler, la persona es toda ella en cada uno de sus actos y se
evidencia en ellos, pero a laluz de lo anterior hay que afiadir que no
es actualidad pura, ya que sélo en el amor que se le tiene resplandece
su ser mas alto, y como el amor la revela progresivamente en su ser,
no empieza por hacerse ya desde el inicio enteramente patente en sus
actos. Més bien, la persona, inespacial e intemporal, tiene poder
sobre sus expresiones corpéreas, distendidas espacial y temporalmen-
te, siendo ella quien las unifica al referirlas a si. La individualidad no
le viene de un marco externo, sino que es el ordo amoris, inherente
a ella esencial y normativamente, lo que la diferencia de las demds;
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la direccién respectiva del amor, que a cada persona caracteriza y que
es constante aun en el cambio en la ejecucion de los actos, interviene
como un prius respecto de los contenidos intencionales empiricos que
especifican a aquellos actos.

La estructura dindmica de la persona comporta para Scheler que
la libertad realizadora equivalga a un modificarse toda ella en cada
uno de sus actos, imprimiendo asi sentido y valor a la totalidad. En
cada operacion la persona se transforma a si misma como un todo,
decide sobre si. Y si siendo en sus actos, no es nunca dada en su
integridad —sino que la idea de un agotarse en sus estados organicos
temporales manifestativos de los actos y en la caducidad de los
mismos le es incompatible—, es por la prioridad que en ella alcanza
el dinamismo del amor, posibilitante de los actos, en si discontinuos,
del conocer y del decidir. El amor esta en la base de los actos
emocionales, y éstos a su vez constituyen el nudo de enlace y la raiz
comin a los actos tebricos (seleccionados por el interés) y al
comportamiento (vivido en la resistencia del mundo externo al
impulso vital).

En la direccién inversa al modo en que la mente griega interpretd
el amor, como un aspirar a lo que no se posee, un apetecer lo
superior, la Revelacién cristiana puso en el primer plano del
movimiento amoroso el volverse hacia lo inferior por parte del Ser
supremo, en un expandirse por sobreabundancia que pone en
evidencia los valores insitos 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,
lo que caracteriza al amor no es una degradacién de quien posee el
valor mas alto, como si lo contaminara la condicién mas baja de
aquello a lo que se dirige, sino, por el contario, la efusiéon o ex-ceso
correspondiente que redunda en lo inferior (En conexién con ello
esta la denuncia por parte de Scheler de la confusién en Nietzsche
del amor auténtico con el sentimiento de filantropia o altruismo,
ampliamente tratado en la literatura filos6fica de los siglos XVIII y
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XIX y alcanzado efectivamente por las criticas nietzscheanas, como
forma degradada del amor).

Con la anterior tematizacién del amor como movimiento inten-
cional e ideal que permite descubrir los valores por la orientacién de
aquél hacia el ser personal en quien radican (la persona es “valor de
valores™) no esta, sin embargo, enteramente despejado todavia nues-
tro interrogante inicial. Recordemos que se trataba de mostrar la
conexidn entre los valores y la libertad. De aqui que se planteen las
preguntas acerca de si, a su vez, el suscitarse del amor no requiere
algiin género de conocimiento previo y si no se da enlace alguno
entre el amor y la actitud moral biasica, a la que Hengstenberg se
referfa, como veiamos, en términos de Gesinnung especificamente
moral. Llegados a este punto nos van a ser fructiferos los anélisis
emprendidos por Hildebrand.

Para Scheler los valores se diferencian entre si en el plano
objetivo de su ser dados a la percepcidn emocional seglin unas rela-
ciones de altura. De aqui que su mostracién no se refiera a ellos
aisladamente, sino en conexién con los demds y a través de los actos
relacionantes del preferir y posponer. También “la percepcion 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 relacién mutua, y esto es sdlo captable precisamente “en el”
preferir y postergar. Si, como es el caso en Scheler, las diferencias
axiolbgicas son sélo de altura, la dificultad residird en hallar el
genérico denominador comin a los diversos valores que permitiera
situarlas. Es mds: por tratarse de un conocimiento emocional con-
creto, no cabria en ningln caso la experiencia del “valor” en general.
Sdlo si se apela a diferentes centros subjetivos segin que la eleccién
se oriente por lo valioso, importante en si mismo, o por lo que
meramente satisface al sujeto, serd posible poner de manifiesto la
actitud fundamental de éste ante el valor como tal, implicada en las
tomas de posicidn (Stellungnabmen) frente a valores particulares. Mis
en concreto, en las situaciones de conflicto entre ambos centros se
revela més nitidamente la posicidén general de cara al valor, al haber
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~ de elegirse en cierto modo el sujeto a si mismo. Es ésta la objecién
basica y sumamente reveladora que Hildebrand opone a Scheler. La
ausencia de la actitud moral fundamental en el segundo (apenas
suplida por la mencién de las “disposiciones de animo” como deposi-
tarios originales de valores morales) le llevari a establecer la separa-
cién de capas o estratos en el hombre (lo vital, lo psiquico, lo
espiritual o personal), paralela a la delimitacién “sélo objetiva” —es
decir, que no implica toma de posicién en el sujeto unitario— entre
los diversos dmbitos de valor. Podriamos ver cémo también en
Reiner se encuentra una diferencia, analoga a la de Hildebrand —si
bien desde supuestos diferentes—, entre lo importante de un modo
relativo y lo importante absoluto o en si mismo.

Pues bien, para Hildebrand las actitudes morales en las que entra
en juego el papel decisorio de lo valioso en si para la conducta (del
tipo del respeto, la veneracién o la admiracién) son las que sedimen-
tan en respuestas sobreactuales, caracterizadas por mantener su
validez mds all4 del momento en que estd presente el objeto que las
provoca. También 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 mis profunda que la de las respuestas
actuales y tifiendo a éstas. En tanto que respuesta, el amor es
despertado por el valor de laindividualidad presente al conocimiento;
y en tanto que actitud sobreactual de mis hondo alcance que las
otras, contiene las elecciones morales bésicas, aun cuando éstas
podrian hacerse presentes —bien que no en plenitud— sin él.

Podemos ya responder a la cuestién que nos ocupaba, completan-
do las diversas aportaciones examinadas. La libertad, que, segin
Scheler, atraviesa el dinamismo amoroso de la persona comporta a su
vez, en opinién de Hildebrand, un supuesto de orden cognoscitivo
y otro supuesto de caricter volitivo, ambos en conexién. Sin ellos se
plantearia a la libertad la aporia de que, al venir determinados los
valores morales por las leyes reactivas del sentir, el querer no podria
oponerse al valor sentido. En cambio, en la respuesta sobreactual al
ser valioso en que consiste el amor coopera la voluntad, expresandose

« I

terminativamente con un “si”. El amor en su sentido plenario no
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puede incoarse ni proseguir sin la afirmacidn a cargo de la voluntad
de la individualidad que estd en su origen. Tal afirmacién es una
respuesta libre unilineal (o se emite o no se emite), diferenciandose
de aquéllos actos también unilineales que dirigen una accién en que
termina en si misma, pronuncidndose, asi, con ella la persona en su
actitud moral fundamental. Mientras que ante lo importante mera-
mente subjetivo no se precisa una aplicacién expresa por parte de la
voluntad, sino que lo que hay en ésta es més bien un “dejarse con-
ducir” egocéntricamente, la orientacién de la persona hacia lo valioso
en si, en cambio, no podria tener lugar sin marcar simultaneamente
su distancia respecto de ello, y es tinicamente la voluntad quien
puede asentir a lo valioso, desde la distancia, en una respuesta
sobreactual que hace de trasfondo de los actos y expresiones particu-
larizados que son manifestativos de ella.

Adviértase, asimismo, que, como quiera que la afirmacidén se
actualiza en un juicio, queda un margen para la libertad, al no
acoplarse por si solos el valor concreto al que se responde y el
predicado abstracto que lo presenta como valioso: s6lo en el
pronunciamiento libre correspondiente se efectia la unién. Conside-
ro que es en estos términos como puede encararse la dificultad que
en Scheler representaba para la libertad la inervacién necesaria del
querer desde el percibir emocional concreto y la consiguiente no
participacién del querer —que parece desprenderse— en la suscitacidn
y despliegue del amor. Ciertamente, tampoco para Hildebrand se
halla éste bajo nuestro poder voluntario directo, pues la mera
voluntad de amar a alguien no se convierte por si sola en su amor
efectivo, al que faltaria el componente afectivo esencial de la
autodonacién, pero, complementariamente, una respuesta afectiva
que no viniera sancionada por el centro voluntario seria incompleta
como acto de amor.

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

No cabria, segiin Hengstenberg, error en la conciencia moral que
va asociada a la decisién 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 vinculan a la Vorentscheidung, pu-
diendo debilitarse y equivocarse en el despliegue de la accibén, a
medida que aparecen informaciones contingentes. Mientras en la deci-
sion fundamental se manifiesta nitidamente la competencia de la
conciencia, en la accién concreta se presenta siempre un condicional,
referido a las circunstancias que la acompafian: la primera es moral-
mente buena o mala, en la segunda cabe lo moralmente correcto e
incorrecto (dentro de lo moralmente bueno).

Consecuencia de lo anterior es que con la conciencia en su
aspecto moral no se trate, propiamente y ante todo, de un “juicio
sobre”, lo cual implicaria la distancia entre sujeto que juzga y objeto
juzgado. Consiste més bien en un ser—afectado por el estado 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 psicolégica. En este sentido, la expresién “voz de la
conciencia” resulta equivoca, ya que es el propio sujeto, como
totalidad unitaria, no una voz impersonal o andénima, 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 decisién que es contraria al “proyecto de sentido”
de las realidades objetivas, en vez de conllevar en el sujeto la
dimensién 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 “movilizacién” provocada, pues en ella reside la
explicacién del fenémeno de la ceguera para los valores y de su
necesaria sustitucién. Scheler se ha fijado preferentemente en el
caracter desviatorio que sobre la atencidén a los valores ejercen las
diversas formas de ilusién (Tiuschung). Lo peculiar de la ilusidn 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 ilusién representativa no se
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podria tomar A por B si no se partiera de la previa donacién feno-
ménica de B (no se podria confundir un 4rbol lejano con un hombre
si nunca nos hubiera venido dado un hombre), el autoengafio axio-
16gico es un fendmeno 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 la fuerza de una pasién o un
interés que se opone a ellos, sino del proceso psicolégico por el que,
una vez desplazada al inconsciente la pugna entre cierto 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 axioldgico de los portadores de valor, o incluso éstos
mismos. El interés que se interpone en la seleccién de los contenidos
conscientes acaba deformando los contenidos valiosos que habian
sido descubiertos mediante el amor. En la ilusién, tanto fisica como
psiquica, es trasladado el contenido intuitivamente presente a una
capa de ser que no es aquélla en la que segin su esencia reside. Que
la percepcién externa no se refiere aisladamente a un contenido
intuitivo lo prueba el hecho de que tal contenido persiste aun
después de desenmascarado como ilusorio. Por su parte, las ilusiones
de la percepcion interna son indice de que sélo una parte de la
realidad animica pasa el filtro de la conciencia actual, pudiéndose, de
este modo, no establecer la relacidn adecuada entre las vivencias
enfocadas por la atencidén presente y la zona psiquica de la que
proceden.

El aporte fenomenoldgico decisivo de Scheler se cifra en la
descripcién de una serie de ejemplos de ilusién, asi como en mostrar,
a propésito de cada uno, como condicién esencial de su posibilidad,
que ha de haberse hecho presente en su genuina realidad aquello por
lo que la ilusién se toma. Nos fijaremos en los mis representativos.
El 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 engasio estimativo frecuente al tomar algo por valioso




CONEXIONES ENTRE LIBERTAD, CONOCIMIENTO Y VALOR... -95 -

de un modo positivo porgue nos es dado en una tendencia; y tomar
algo por valioso en sentido negativo porque nos es dado en una
contratendencia... Toda aplicacién de nuestros juicios de valor a
nuestro sistema de tendencias féctico —tal como lo caracteriza la
resignaciéon y el ascetismo inauténticos— estd fundamentado en
aquella forma capital del engafio de valores». Otro es el caso de
fenémenos morales, como la compasién y el arrepentimiento, tras-
puestos a formas de contagio afectivo y de lamentacién por los
efectos perjudiciales de ciertas acciones respectivamente, situados
ambos en el rango vital inferior. «Cudn trastocado estd, pues, el
intento de Lipps y de otros de explicar también la auténtica compa-
s16n por analogia con el contagio afectivo!... El motivo puede ser la
ligereza que lleva tan ficilmente a ver en un suceso que es semejante
a otro suceso axioldgicamente positivo a éste ultimo. Pero ello es una
ilusién. Y ésta supone que conocemos el hecho de la genuina compa-
sién; ¢cdmo si no tbamos a poder verla inmiscuida en el hecho del
contagio afectivo? Algo completamente anilogo se aplica a ilusiones,
como el que uno se arrepienta, siendo que sélo hace introducir las
secuelas causales desagradables de una accion en el hecho recordado,
como son el miedo y espanto a las consecuencias sociales que pueda
tener tal accién cuando sea conocida. El arrepentimiento auténtico no
se deja explicar segiin los criterios del arrepentimiento ilusorio. Es un
fendmeno que se da por supuesto para la explicacién». O bien, el
engafio que consiste en hacer pasar por libre un acto que no lo es,
para cuya explicacién hay que partir del dato fenoménicamente cierto
de la libertad.

Otras veces el engafio se debe a que se tiene por principio
originario un hecho que fenomenolégica e histéricamente es tardio,
como la tendencia al placer, inexplicable sin unos datos axiolégicos
primitivos. Puede ser que incluso la propia construccidn tedrica
contradiga con su formulacién lo que cree explicar, como es el caso
del utilitarismo, que es de suyo una tesis no utilitaria. En las
antipodas del fariseismo, que hace pasar por bueno lo uuil, el
utilitarista pone en lo til el criterio de lo bueno. «El utilitarista falta
contra su propio principio de qué es lo bueno y qué lo malo cuando
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ejecuta una accién tan perjudicial, pero, al mismo tiempo, tan veraz
y moralmente buena como la de hacer pasar por lo que es y no por
“bueno” lo 1til y perjudicial... Para ser consecuente habria de llamar
“mala”, y no perjudicial, a su propia conducta. Pues nada es mads
perjudicial que ser un utilitarista, y nada més atil que ser un fariseon.

Anilogamente a lo que veiamos en el apartado primero, Scheler
no hace mencién de la toma de posicién por parte del sujeto para dar
cuenta de las ilusiones valorativas, sino que mis bien se centra en el
analisis esencial de los procesos que conducen a ellas. En Hildebrand
encontramos, en cambio, la caracterizacién de la ceguera axiolégica,
en una de sus modalidades, como “ceguera de subsuncién”, cuyo
momento definitorio no es el ceder a una pasidn—compatible con el
conocimiento abstracto del valor que aquélla contraviene—, sino el
no guerer ver (Nichtsehenwollen) la oposicidn judicativa entre el
valor al que el sujeto adhiere y la inclinacidn de signo contrario. El
dominio de la pasién sobre la persona no engrenda por si solo la
ceguera al valor. Sélo cuando aquel dominio se efectia en el terreno
de las actitudes no conscientes en acto, al cual se transfiere la
resolucién del conflicto entre inclinacién y valor, es cuando la
actitud general que determina los intereses del momento oscurece la
visién de los valores que estan en oposicién a ellos. Es la prioridad
animica de lo que no se agota en ser actualizado sobre la pequefia
parte que debe su ser a su actualizacién lo que hace posible que la
colisién quede suyacente de modo inexpresado en el trasfondo inac-
tual de la conciencia. De este modo, en la ceguera de subsuncién
coexisten paraddjicamente la actitud fundamental positiva hacia el
valor y la entrega a un interés o pasién desfiguradores, pues, al ser
emplazado su conflicto en la conciencia inactual, acaba cegandose la
conciencia en acto para la subsuncién del caso particular conflictivo
bajo aquella actitud. «De una parte, debe estar presente una actitud
moral fundamental, que incluya al menos la aversién a lo inmoral.
De lo contrario, no se evitaria el conflicto con el precepto moral.
Tendriamos el caso antes mencionado de la despreocupacién frivola
por lo moral, que no puede conocer conflicto alguno entre precepto
moral e inclinacién, ya que nada le importa herir lo moral. Por
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tanto, debe preyacer, por un lado, el temor, el respeto a lo moral —el
afectado no puede ser sin mas ciego a lo 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 valores desde fuera, no
prestandoles la aprobacién 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-
afirmaci6én. Distinto es el tipo de ceguera en que no se los ve en
ningiin modo, por impedirlo la actitud concupiscente, orientada tan
s6lo hacia el agrado subjetivo. A su vez, tanto una como otra pueden
ser parciales o totales, segin se dé o no alguna coexistencia con la
actitud fundamental frente al valor, del género examinado mas arriba.
En cualquiera de estos casos no estamos ante una ceguera natural,
que se suprimiera por la mera visidn, 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 visién —lo cual seria contradictorio—; ésta es
debida, mas bien, a una actitud general a la que la persona no se
limita a dar su asentimiento desde el exterior, sino en la que-
interviene como complice, impidiendo, asi, por su entrecruzamiento
con ella, la orientacién hacia lo valioso. Importa destacar que ambas
actitudes no se sitian en el primer plano de la conciencia; por el
contrario, desde su trasfondo dirigen y seleccionan lo que aparece en
el foco de la atencién, predisponiendo, de esta suerte, a la respuesta
al valor en que participa toda la persona en ejercicio de su libertad
o, inversamente, determinado la ceguera a aquellos valores que son
mcompanbles con el vector por el que el nicleo de la persona se
orienta (Hildebrand pone el ejemplo de quien esta ciego al valor del
perdén hacia otro o de la humildad, siendo sensible, en cambio, a
valores como la justicia o la solidaridad; su explicacidn esta en que
afectan unos y otros a distintos centros vectoriales de la persona).
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1. Introduccién

Cada vez con mis frecuencia y de modo mds insistente aparecen
articulos, libros, ponencias, etc., que tratan de poner de manifiesto
la necesidad de aproximar dos de los planteamientos filoséficos mas
importantes de este siglo: Filosofia Analitica y Fenomenologia. La
urgencia de volver a revisar las contribuciones de una y otra opcién
a través de un didlogo que implique ambas 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 constitucidén del sentido, etc. estin invadiendo
amplios sectores relacionados con la Filosofia del Lenguaje, configu-
rando lo que podria llamarse Filosoffa de la Mente!, con lo cual, de
un modo u otro, la discusién entre ellas estd ya de hecho teniendo
lugar.

! Representantes de esta linea de pensamiento, junto con alguna de sus obras en
este sentido, —entre otros que aparecerdn a lo largo del texto—, son J. R. Searle,
Intentionality. An Essay in the Philosophy of Mind (1983); H. Putpam, Mind, Language
and Reality?l975); D. Davidson, Essays on Action and Events (1980) y Inquires into
Truth and Interpretation (19842); T. Burge, «Individualism and the Mental» ?979)
«Other Bodies» (1982&; D. C. Dennett, «Current issues in the Philosoplg of Min
(1978) y «Beyond Beliefs (1982); N. Block, A, Woodfield, J. Bennett, D. M. Ams-
trong, J. A Fodor, D. Lewis, G. Evans, K. Bach, etc. son también autores
importantes que contribuyen a la vigencia y actualidad de esta nueva perspectiva.
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La opinién de los distintos autores que se ocupan de insistir en
la conveniencia de que Fenomenologia y Filosofia del Lenguaje en
general —o Filosofia Analitica en particular, segin distintos gustos
terminolégicos— entablen comunicacidn, se basa en el reconocimien-
to de puntos comunes entre ellas, especialmente en el hecho de tener
un campo de estudio semejante como es el del significado, y el de
partir en los origenes de preocupaciones afines, que quizés sea impor-
tante volver a reconsiderar a la luz de las aportaciones que se puedan
ofrecer desde una y otra direccién. La cuestién de los origenes
conduce inevitablemente a retrotraer los posibles lazos de unién
entre ambas corrientes a los que existian entre sus precursores,
Husserl y Frege respectivamente. También, por supuesto, a marcar
las diferencias entre ellos y los distintos movimientos que directa o
mas indirectamente produjeron’. Después de casi un siglo de prac-
ticamente mutuo desconocimiento entre Fenomenologia y Filosofia
Analitica, recordar que sus iniciadores compartian presupuestos
similares puede utilizarse como el nexo primero que aproxime estos
dos movimientos.

2. D. Follesdal: el comienzo de una preocupacion

Quizis el punto de partida de la preocupacién por establecer
conexiones entre Filosofia Analitica y Fenomenologia haya que
situarlo en D. Fgllesdal, autor noruego que promovié, en el afio
1958, con su obra Husserl und Frege. Ein Beitrag zur Beleuchtung der
Entstebung der phinomenologischen Philosophie, una polémica conti-
nuada después, relativa a la influencia de Frege en Husserl, y, por
consiguiente, el poner de actualidad aspectos relevantes de las teorias

? «.. it is hoped that a clear understanding of the relationship between these two

hilosophers [lgrege and Husser!] will in turn help us to understand the relationship
getween phenomenology and analytic philosophy by showing us how, starting from
a common set of concerns and often from a common set of distinctions and theses,
Husser] on the one hand and Frege’s followers on the other could have developed
in such different directions that Vgestern philosophy was split into two groups bet-
ween which there was virtually no fruitful communication.» (J. N. Mohanty,
Husserl and Frege, 1982, p. 17. Para referencia de esta obra, ver Nota 9).
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de uno y otro. Todo ello contribuyb a que en el pensamiento de
ciertos autores pertenecientes al campo de la Fenomenologia pasaran
a ocupar un primer plano cuestiones y problematicas afines a las de
la Filosofia Analitica, y a que algunos investigadores pertenecientes
a este ultimo dmbito se sintieran interpelados y con algo que decir
al respecto. El contacto estaba, pues, comenzando a producirse.

El interés de Follesdal por poner en relacién a Frege y Husserl
en el libro arriba mencionado, se debid sobre todo a la constatacién
por su parte de la falta de literatura e investigacién acerca de este
tema’, cuando el origen de la Fenomenologia tiene en realidad bas-
tante que ver, en su opinidn, con el cambio de orientacién filoséfica
que se produjo en Husserl a raiz de su intercambio de ideas con
Frege!, especialmente después de la recensién que este Gltimo hizo
en 1894 de la obra de Husserl Philosophie der Arithmetik (1891). El
libro de Follesdal es una investigacién <histdrico-causal» de las
relaciones entre estos fildsofos, centrada mayoritariamente en el
andlisis comparativo de las ideas de Husserl que aparecen en su
Filosofia de la Aritmética y la réplica a las mismas realizada por Frege
en su recensidn de esta obra. Estas ideas son casi todas ellas referentes
a la concepcién de la légica y a las nociones propias de esta disciplina
y las matemdticas, tales como concepto, verdad, definicidn, identidad,
niimero, representacién, etc.. Pero Follesdal presenta también en su
obra tesis que tendrian amplias repercusiones, y que a través de la
respuesta a la pregunta: «que significado puede haber tenido Frege
(el hecho de que Husserl conocia los puntos de vista de Frege) para
el origen de la Fenomenologia (el desarrollo filoséfico de Husserl en
los afios 1891-1900)?», le lleva a plantear que «puede existir una

3 «Die Situation ist also die, dafl wihrend Husserls Verhilinis zu einer Reihe von
“den Denkern mit denen er direkt oder indirekt in Berithrung kam, wie z.B,
Brentano, Bolzano, Horbiger und Kiilpe zum Teil ser griindlich untersucht worden
ist, niemand seinem Verhiltnis zu Frege eingeheuges Studium gewidmet hat,
obwohl die zitierten Ausserungen deutlich zeigen, dass ein Bediirfnis nach mehr
Klarheit worhanden ist.» {D. Fellesdal, Husserl und Frege, Oslo, 1958, p. 13.
Subrayado mio).
* CL. Gottlob Freges Briefwechsel mit D. Hilbert, E. Husserl, B. Russell, sowie aus-
gewiblte Einzelbriefe Freges, Ed. Felix Meiner Verlag, Hamburg, 1980, pp. 33-47.
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relacién causal entre el hecho de que Husserl conocia los puntos de
vista de Frege, y el origen de la Fenomenologia»®.

Una de estas tesis es que el cambio en el pensamiento de Husserl
que le llevd a cuestionarse su anterior psicologismo y que fue deci-
sivo para su concepcién de la Fenomenologia 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 recensién de
Frege de 1894, o por lo menos que esta critica de Frege a Husserl
justamente sucediese en un periodo en el que Husserl estaba cam-
biando sus planteamientos, proporcionindole «valiosas sugerencias».
Ademis, la comparacién entre la argumentacién de Frege y el desa-
rrollo del pensamiento de Husserl desde la Philosophie der Arithmetik
a las Logische Untersuchungen proporciona, segiin Folles-dal, la base
para creer que «Frege puede haber sido importante para el cambio en
el desarrollo de Husser] y para la nueva interpretacidn de Husserl de
una serie de problemas filoséficos centrales.»®.

En una conferencia pronunciada en 1962 y publicada posterior-
mente (1972) bajo el titulo de «An Introduction to Phenomenology
for Analytic Philosophers»’, Follesdal presenta a la Fenomenologia
de tal manera que, por una parte se puedan observar sus conexiones -
con la Filosofia Analitica, y, por otra, con el Existencialismo. En su
opinién, en Escandinavia y en los paises angldfonos, la corriente
predominante, filos6ficamente hablando, es la Filosofia Analitica,
mientras que en el resto del continente lo es la Fenomenologia y el
Existencialismo. Para él, las relaciones entre estas dos dltimas ten-
dencias parecen ser bastante usuales, como lo demuestran las distintas
posturas intermedias entre una y otra, que se encuentran en algunos
filésofos. Ademas de tener presente que tanto Heidegger como Sar-
tre, partieron de la Fenomenologia. Sin embargo, hasta hace poco, no
parecia haber nada comiin que posibilitara el acercamiento entre
Fenomenologia o Existencialismo y Filosofia Analitica.

5D, Follesdal, op. cit., p. 17 y 16. Trad. mia.
¢ Ibid., p. 49. Trad. mia.

7 Este articulo estd 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 Follesdal es que la Fenomenologia, dadas sus buenas
relaciones con el Existencialismo, puede «servir de lazo de comunica-
cién» entre éste y la Filosofia Analitica, siempre que previamente
sean reconocidas las posibilidades de «mutuo entendimiento y quizas
fructifero intercambio» que pueden existir entre la Fenomenologia y
la Filosofia Analitica®. El rigor légico y la precisién podrian ser, a
simple vista, algunas de las ventajas que la Fenomenologia podria
obtener de ese intercambio. Otros autores como Mohanty, Harney
o Haaparanta consideran que la Fenomenologia puede proporcionar
interesantes perspectivas a la Filosofia Analitica en lo que consideran
seria su punto de unidn: la cuestién de cémo el sentido se relaciona
con la mente individual, o en términos mas generales, la preocupa-
cién por la génesis, especialmente del significado, pero también de
otros conceptos légicos’, como Haaparanta pone de manifiesto. El
plantear a la Fenomenologia como puente entre el Existencialismo
y la Filosofia Analitica se apoya en aquello que la Fenomenologia
tiene en comin con ambas: con el primero, la teoria de la constitu-
cién del yo; y con la segunda, en que se ocupa de un anilisis de los
significados 0 noemata. De tal manera que mienteas para los filésofos
analiticos es el lenguaje el que constituye el mundo, para los fenome-
nélogos es la conciencia la que constituye el mundo. Conciencia y
lenguaje se unen, pues, en el problema de la constitucién del yo,
punto esencial en las consideraciones de los existencialistas.

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

® Estudios en esta direccidn estin ya llevindose a cabo, valga como ejemplo el
siguiente: M. Kusch, «Husserl and Heiddeger on Meaning», Synthese, 77, {1988), pp.
99.127.

% Cf. L. Haaparanta, «Analysis as the Method of Logcal Discovery: Some
Remarks on Frege and Husserls, Synthese, 77, 1988, (pp. 73-97), p. 86 y ss.; M.
Harney, Intentionality, Sense and the Mind, Ed. Marunus Nijhoff, The Hague, 1984,
KX. 47, 125 y 145 eatre otras; J.N. Mohanty, «Husserl’s Thesis of the ain:y of

eanings» en J.N. Mohanty {ed.), Readings on E. Husserl’s “Logical Investigations”,
Ed. Martinus Nijhoff, The HaEuc, 1977, {pp. 76~8f32, . 81, también en sus libros:
E. Husserl’s Theory of Meaning, Ed. Martinus Nijhoff, 1%76, y Husserl and Frege, Ed.
Indiana University Press, Bloomington, 1982.
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parecer, a la influencia que sobre él ejercieron Brentano y Frege,
respectivamente. Por una parte, la tesis de Brentano de que para cada
acto 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 suefios y alucinaciones. Finalmente acabd
negandola, pero manteniendo de ella el punto de vista intencionalista,
de que los actos son dirigidos. Por otra parte, fue una distincion,
semejante a la realizada por Frege (signo-sentido-referencia), la que le
permitié a Husserl superar la dificultad del dilema de Brentano: se
trataba de sustituir el modelo dicotémico de Brentano (acto-objeto}
por uno tricotémico, a saber, acto-noema-objeto. En este sentido, para
Husserl que un acto esté dirigido es lo mismo que decir que ese acto
tenga un noema.

Desde la perspectiva del analisis de Fellesdal, y aunque recono-
ciendo el caricter simplificador que conlleva, toda la fenomenologia
se basa en la siguiente «simple y natural generalizacién», tomada del
propio Husserl: «El noema no es mas que una generalizacion de la
idea de significado al campo de todos los actos».

Para Follesdal no sélo la teoria del significado de Frege que
distingue entre signo, sentido y referencia, puede aplicarse al pensa-
miento de Husserl, sino también gran parte de las observaciones de
Frege relativas a los contextos opacos, de tal manera que «el prin-
cipio de que los actos contextuales posean esta peculiaridad de ser
‘opacos’ es fundamental para la teoria fenomenolégica de la percep-
cibn»’,

Finalmente, después de realizar los comentarios aqui sucinta-
mente presentados, Follesdal concluye con las siguientes palabras:

«No es tampoco dificil observar aqui la cercana conexién entre filosofia
analitica y fenomenologia. Asi como los filésofos analiticos, espe-
cialmente aquellos de la asi llamada variedad lingiiistica, analizan el
significado, los significados de las expresiones lingiiisticas, asi el

¥ D. Follesdal, «An Introduction to Phenomenology for Analytic Philosophers»,
1972, p. 423. Trad. mfa.
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fenomendlogo analiza los noemata, o significados de los actos en gene-
ral.»! '

En un escrito titulado: «Husser]’s notion of noema» (1969), de un
tono muy similar al mencionado articulo anterior, Follesdal, realiza
un analisis de la nocién de noema, caracterizandolo a través de doce
tesis que presentan una notoria similitud, —al menos diez de ellas—,
en el planteamiento general con aquellos rasgos que mis propiamente
definirian al sentido fregeano, pero por supuesto en el caso del
noema la terminologia es siempre relativa a actos, mientras que en
el caso del sentido lo es a expresiones. Es decir, posiblemente
Follesdal al sugerir lo oportuno de establecer puntos de unién entre
Filosofia Analitica y Fenomenologia, sea el mismo el primer repre-
sentante de este intento, su propio producto.

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

Mohanty es quizas, junto a Fellesdal, el otro autor mas represen-
tativo por su obra de esta tendencia, que de un modo mas o menos
directo establece algtin tipo de conexidn entre Fenomenologia y Filo-
sofia Analitica®. De nuevo esta toma de contacto se remonta a la
discusidn entorno a los origenes, a saber, Frege y Husserl. Esto se
pone de manifiesto a través de su obra Husserl and Frege, y una reco-
pilacién de articulos, de los que es el editor, recogidos bajo el titulo

B Ibid., p. 425. Trad. mia.

2 Dado que no es aqui el lugar de exponer con detalle estas doce y comentar su
semejanza con el planteamiento de Frege, que parece ser el hilo que gufa a Follesdal

- en su analisis, remitimos a la propia obra para una exposicidn pormenorizada de esas
tesis: D. Fallesdal, «Husserl’s notion of noemas, Journal of Philosophy, 66, {1969), pp.
680-687.

' En el Prefacio de su obra Husserl and Frege sefiala Mohanty: «This study, I
hope, will show that phenomenolciEy and analyuc philosophy started with common
problems and concerns, and that there are distinet conceptual routes leading from
one to other. It also aims at suggesting how the philosophical insights derived from
both can be fruitfully integrated to yield a rich theory of meaning and meatal lifes
(op. cit., 1982, p. VII‘),
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Readings on E. Husserl’s “Logical Investigations”, en donde se encuen-
tran contribuciones de légicos y autores relacionados con el mundo
de la Filosofia del Lenguaje, asi como dos articulos suyos, uno de
ellos denominado «Husser]l and Frege: A New Look at their Rela-
tionship». Los analisis de Mohanty de la obra de Husserl tienen
especial predileccién por su teoria del significado y por las cuestiones
referidas a este dltimo, como lo evidencia su libro E. Husserl’s Theory
of Meaning —donde con frecuencia menciona a importantes autores
del mundo de la Filosofia Analitica—, y una serie de articulos en los
que se trata este tema'.

Respecto a este Gltimo tdpico, esto es, la teoria del significado,
Mohanty llega a la siguiente conclusién: «para una adecuada teoria
del significado y la referencia, se necesita integrar las ideas de Frege
con las de Husserl. Mientras la teoria de Frege funciona razonable-
mente bien en el limitado contexto de su légica veritativo-funcional,
s6lo Husserl se enfrenta al *misterio’ de la relacién de las estructuras
ideales que se encuentran en la légica y el conocimiento de la mente
que las ‘aprehende’. El fue capaz de dar una explicacién de esta re-
lacién que no era psicoldgica. Para esto se necesita —Husserl nos lo
proporciona— una teoria de la intencionalidad suficientemente rica -
y un concepto de lo mental que no sea psicologista.»®.

De nuevo el papel relevante que se le asigna a la figura de Husserl
en el campo del andlisis del lenguaje, viene dado en funcién de sus
ideas acerca de como se origina el sentido y mediante qué procesos
tiene lugar la aprehensidn de éste por los individuos. También para
el estudio de cuestiones mas concretas, tales como el problema de los
indexicales, —especialmente el indicial “yo”—, los contextos de creen-
cia o actitudes proposicionales, etc. pueden ser las aportaciones
fenomenolégicas de gran interés, pues es en estos puntos donde en
ocasiones los estudios de los filésofos analiticos parecen quedar
incompletos. Para ello las contribuciones de Husserl relativas a la
percepcion, la intencionalidad, la conciencia, la constitucién del
sentido, etc. podrian ser de utilidad, ademis de proveer a la semantica

' Véase Nota 9, para la referencia de estas obras.
1. N. Mohanty, Husserl and Frege, 1982, p. 116. Trad. mia.
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de una dimensién més propiamente filosdfica y transcendental, «que
vuelva a los origenes del fenémeno de la referencia y el discurso
significativo en los actos intencionales de la conciencia y sus
estructura»’®. De este forma sus aportaciones cubrirfan ese hueco,
apenas cerrado por la Filosofia Analitica, sin caer en el renegado
psicologismo.

En general el posicionamiento de Mohanty discrepa en varios
puntos del de Follesdal, pero el mas notorio es aquel relativo a la
influencia de Frege en Husserl. De la significacién que clarificar este
aspecto 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 histéricas», aunque él afirma que su preocupacién
por este tema es algo mis que la meramente histérica —de establecer -
quién fue influido por quién—, pues para él son mucho mds impor-
tantes los asuntos filoséficos implicados en las relaciones entre estos
pensadores, que «pertenecian casi al mismo mundo filosdfico». El
desacuerdo entre Follesdal y él tiene lugar, sin embargo, en los
siguientes términos: '

1. El cambio ocurrido en el pensamiento de Husser] que lo conduce
mas tarde a la Fenomenologia ocurre, segiin Mohanty, alrededor
de 1891, y no entre 1894 y 1896, como sugeria Follesdal.

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

Asi establecida la controversia, Mohanty presenta una serie de
ideas que caracterizarian la relacién de Frege y Husserl durante el
periodo de 1891-1894, y que mostrarian que la correspondencia con

1 [bid., p. 115.
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Frege no fue lo que provocd, primero, su nueva manera de entender
la légica y, posteriormente, su giro hacia la Fenomenologia.

Asi pues, seglin Mohanty, el cambio basico en el pensamiento de
Husserl, que lo llevd a la concepcién de la 16gica pura que aparece
en los Prolegomena ya habia tenido lugar antes de 1891. Este cambio
puede observarse, a su parecer, en la recensién de Husserl a la obra
de Schréder Vorlesungen dber die Algebra der Logik, realizada en el
afio 1890. Es en esta obra donde se encontrarian la mayor parte de
las ideas sugeridoras de la nueva direccidén que iba a tomar el pensa-
miento de Husserl con independencia del de Frege, sobre todo res-
pecto a la légica. Prueba de ello es el programa de 16gica intensional
de Husserl que subyacia a su obra Der Folgerungskalkil und die
Inbaltslogik, también de 1891. Por consiguiente, para Mohanty, tanto
Frege como Husserl llegaron a la distincién Vorstellung-Sinn, sentido-
referencia, o a la superacién del psicologismo y a postular una 16gica
objetiva y pura, independientemente uno de otro; sus diferentes
intereses, a pesar de estos puntos en comun, los llevaron por caminos
diferentes a la hora de desarrollar sus ideas légicas, optando el
primero por una légica extensional y el segundo por una intensional.
Otros trabajos de Husserl en los que se apoya Mohanty para -
defender su tesis son tres ensayos: «Zur Logik des Zeichen» (1890),
«Intensionale Gegenstinde» (1894) y una recensién de 1896 de la obra
de Twardowski «Zur Lehre von Inhalt», asi como la corres-ponden-
cia mantenida por estos autores.

El punto en el que més insiste Mohanty para dar cuenta de que
Husserl alcanzé una idea de la 18gica no contaminada de psicolo-
gismo, objetiva y pura, de modo paralelo a Frege, pero sin que éste
fuese el causante directo de este cambio, es precisamente el de la
distincién “sentido-representacidén”. Al sefialar que esta distincién ya
se encuentra presente en Husser] en su recensién de Schréder, Mo-
hanty justifica que Husserl llegé a ella por si mismo, antes de leer la
recensién de Frege, en la que precisamente lo criticaba por no
diferenciar claramente concepto de representacién, y por ello de
mezclar lo 16gico con lo psicolégico, siguiendo la corriente en boga
en esa época que hacia de la légica una rama de la psicologia; al
mismo tiempo Frege insistia en su mutua divergencia, relativa a la
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nocién de concepto, ya que Husserl la entendia como el sentido de
una expresién predicativa, mientras para él era su referencia.

Basindose en la misma recensién de Husserl arriba citada,
Mohanty hace hincapié en otra idea similar a la anterior, esto es, que
la distincion de Vorstellung, Gegenstand y Bedeutung o Sinn (estas dos
ultimas expresiones funcionan como sindénimas en esa obra) es tam-
bién independiente de la influencia que Frege pudiera haber ejercido
en Husserl, pues procede de 1891, y es por lo tanto anterior a la
distincion fregeana, explicitada en «Uber Sinn und Bedeutung», obra
de 1892.

La interpretacién de Mohanty de la obra de Husserl del periodo
comprendido entre 1891-1894 resulta cuando menos muy interesante,
por cuanto contradice la postura usual respecto a este tema, proce-
dente de Fellesdal, que consiste en considerar que el cambio de
perspectiva légica ocurrido en Husserl, asi como el disefio de su
teoria del significado, estuvieron fuertemente influidos por las criticas
y comentarios de Frege. La opinién de Mohanty, apoyada en sus ana-
lisis 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 época en que vivieron,

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

Tanto Fellesdal 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.

El analisis realizado por Fellesdal de la nocién de noema sigue
muy de cerca una linea que parece estar més en consonancia con el
modo usual de hacer de los fildsofos analiticos que con el de los
fenomendlogos. Esta impresién se produce al observar que, por un
lado, su punto de partida es justamente la consideracion del noema
como una entidad intensional, y por otro, que lo que esto conlleva
es tratar al noema como una generalizacidn de la nocién de signifi-
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cado. O lo que es lo 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-
l6gica, pues entiende que ello es debido precisamente al caracter
intencional propio de todo acto noemético. Es decir, el noema es
intensional, en tltima 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 lo tanto la
intensionalidad deriva de la intencionalidad.

Para Fellesdal cada acto tiene uno y solo un noema, mientras la
inversa no es el caso, esto es, a un mismo noema le pueden corres-
ponder diferentes actos; pero, ademas, a uno y el mismo noema le
corresponde un Gnico objeto, aunque a uno y el mismo objeto le
pueden corresponder diferentes noemata. Esta tesis presenta cierta
similitud formal —y de contenido— con la idea fregeana de que el
sentido de una expresién determina de modo {nico uno y solo un
objeto, o sea, su referente, mientras que un mismo referente puede
ser determinado por diferentes sentidos, y el mismo sentido puede
ser expresado por diferentes expresiones. Esta similitud afianza un .
poco mas la hipdtesis de que son presupuestos semanticos, propios
del 4mbito de la Filosofia del Lenguaje, los que guian el analisis que
del noema realiza Fpllesdal. Apoya aln mis esta idea la siguiente
afirmacién de Fellesdal: «los noemata son como sentidos lingdifsticos
en muchos aspectos»”, entre otros el ser entidades abstractas y por
lo tanto no perceptibles a través de los sentidos®. Es decir, los
noemata son entidades abstractas porque son entidades intensionales,
esto es, significados, y los significados se caracterizan por no ser
perceptibles sensorialmente. Como los significados o sentidos lingiiis-
ticos son entidades abstractas, los noemata, por ser un tipo de
significado, tienen también este rasgo. Con lo cual parece que son los
significados o sentidos lingiiisticos los que marcan la pauta a seguir.
Es decir, el andlisis de Follesdal del noema sugiere que lo lleva a cabo

¥ D. Fellesdal, «Husserl’s notion of noema», 1969, p. 684. Subrayado mio.
8 Cf. Ihid.
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tomando como modelo o como referencia la nocién de significado
lingiiistico, mds concretamente la de sentido propuesta por Frege.
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 nocidén de Husserl de noema.

En contraste con esta lectura de Fellesdal estd la de Mohanty®,
principalmente por no aceptar como prioritario del noema el que
éste sea una entidad intensional de tipo semejante a la del significado
lingiiistico, y caracterizada como una entidad abstracta. Para Mo-
hanty es importante matizar la tesis de la idealidad del noema, y a
ello dedic6 el articulo «Husserl’s Thesis of the Ideality of Mea-
ning»Pero es en Frege and Husserl, donde mis claramente se pro-
nuncia al respecto:

» En este sentido se expresa Mohanty a rafz de sus comentarios al andlisis de
Follesdal: «The New Fregean interpretation, as contrasted with the traditional
understanding, holds in addition to these that the noema is an abstract eatity, thar .
it cannot be sensually perceived, and that it is known only througia ecial sort
of reflection called the phenomenological refelection» (D. Folles usserl and
Frege, 1982, p. 70).

® Este autor reconoce ¢l riesgo implicito en una interpretacién que, al esulo
Follesdal, centre todo su peso en la dimensién lingiiistico-seméntica: .

«Furthermore, by taﬁm 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 tdeal content, i.e., the noema.» (b(a): p. 78).

Coincidente con la postura de Mohanty es la de R. C. Solomon:

«Husser], we must emphasize, did not deny any role to language in meatal acts;
he simply did not concern himself dpr:maril with linguistc acts.

... The difference between Frege and Husser] would thus not seem to be Frege’s em-
ploying the strictly linguistic notion of Sinn as opposed to Husserl’s non-linguistic
notion of 'essence’. The difference is rather one of emphasis .
... Frege has little interest in the analysis of thinking itself, the prelinguistic mental
act i which one has not yet attempted to evaluate the truth of a ought or its
ossible expression in language. Yet this is just what interest Husserl, who is not
interested particularly in efther judgments or assertions. Husserl and Frege differ not
in their analysis of tgought, but in their interest in it. Fusserl is interested in the
nature of thought before 1t gets captured in language. He also is interested in
thoughts before they are recognized as true or false~ (R. C. Solomon, «Sense and
Essence: Fregeand ;-Xlusserl», en R. C. Solomon (Ed.), Phenomenclogy and Existentia-
lism, Ed. Harper & Row, New York, 1972, pp. 272-273).
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«Ambos, el noema y el Sinne fregeano son entidades abstractas en tanto
que, como enfatizé Follesdal, no pueden ser percibidas sensorialmente.
Pero el noema es, mientras que no lo 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. El 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 intérpretes de Husserl, que ponen un énfasis
parcial en la fenomenologfa noematica. (Los fenomendlogos noéticos
cometen el error contrario)»?!

Asi pues, la postura de Mohanty respecto al significado y el
noema es la siguiente: el significado es siempre el significado de un
acto, lo cual quiere decir que se trata del significado de una “expe-
riencia intencional”. Un acto intensional consiste en la asignacion de
un sentido o significado: el noema, y una referencia: el objeto, de tal
forma que el acto se dirige a un objeto de una cierta manera, como
siendo lo 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 acomparia
necesariamente a un acto». Este tipo de contenido se diferencia de
otra nocion 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 lo
percibido que acompafia todo acto de percepcién o a la proposicién
que es lo que acompafia a todo acto de juzgar. Hay una comparacion
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
comprensioén, de igual modo que los objetos fisicos son dados en
actos de percepcién. Pero la similitud va atin miés all4: en el caso de
la percepcidn se dice que las sensaciones, que son los datos primarios,

3 Jbid., p. 63-64. Trad. mia.
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“se interpretan” de una determinada manera para significar tal o cual
objeto. Lo mismo sucede con los «actos conferidores de significadon:
no son sélo actos de comprensién, de tal forma que entendamos una
determinada cadena fénica, sino que los sonidos son interpretados
para significar este o aquel significado. Brevemente: los actos
significativos son actos de comprensién y actos de interpretacién
simultaneamente,

Por Gltimo, 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 fisicos, sino de estudiar su sentido
como tales; o lo que es lo mismo, su objetivo consiste en clarificar
los sentidos de los objetos fisicos a través de las experiencias sensoria-
les en las que se constituyen.

Mas concretamente, una teoria del significado fenomenolégica, a
diferencia de una teoria del significado de corte analitico, no se
ocuparta 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 Husserl y Frege

A raiz del simposio de la APA (American Philosophical Associa-
tion), celebrado en diciembre de 1987, el tema de Frege y Husserl y
sus relaciones volvid a ser actualidad?. La postura de Sokolowski,
atacando directamente a Follesdal, Mclntyre y Smith?, recuerda en
algunos momentos a la de Mohanty, especialmente al poner el acento
en la intencién, como siendo la que constituye un signo como refe-
rencial. Mientras que el andlisis de McIntyre es bastante fiel a la linea

. .

Z Los articulos que contribuyeron a ello fueron los entes: R. Sokolowski
«Husser] and Frege», Th?[oumai of Philosophy, vol. 84, n® 10, 1987, pp. 521-528; R.
Mclntyre, «FHusser]l and Frege», en la misma revista anterior, pp. 528-535; D. Wel-
ton, «Frege and Husserl on Senses, igualmente en la misma revista, pp. 535-536.

2 Sokolowski en su critica a D). 5. Smith y R. Mclntyre se refiere al libro de
ambos Husserl and Intentionality, Ed. Reidel, Boston, 1982.
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inaugurada por Faollesdal. Welton, sin embargo, tiene 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 interés
en una cuestién que preocupaba a ambos: la clarificacién filoséfica
del niimero. Hay un tema en el que también demuestran diferencias:
la intencién. En este caso, Frege tinicamente reconoce en Uber Sinn
und Bedeutung que es la intencién la que constituye un signo como
referencial, y una vez hecho esto explicito no vuelve a retomar el
asunto. Pero Husserl en el comienzo de la primera Investigacién Lé-
gica, es, en efecto, a esta intencidn a la que dedica esas piginas. Es
decir, Frege solamente menciona la actividad intencional, pero no la
explora en su dimensién constitutiva de sentido y referencia.

Para Sokolowski la interpretacién que Follesdal, Smith y
MclIntyre realizan de la nocién de noema de Husserl «es incorrecta,
y revela una mala comprensién, no sélo del noema, sino también de
la idea de Husserl de intencionalidad, su reduccién transcendental y
su idea de la filosofia»®®. Smith y McIntyre, siguiendo a Fallesdal,
consideran que el noema es una entidad intensional abstracta, que
basandose en el esquema tricotémico, media entre el acto y el objeto
referido; una entidad que en virtud de este caricter explicaria 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 lo hacen ser seme-
jante al modo de darse el referente. Esta idea es en general criticada
por Sokolowski, ya que a su parecer estos autores fracasan al no ver
que en la reflexién filoséfica no nos centramos en la correlacién
entre objeto y sujeto, o noema y noesis, sino que realmente los
objetos estin en correlacién con nosotros mismos y con nuestra
intencionalidad, es decir, cualquier cosa es examinada desde su
presentabilidad con relacién a nosotros.

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

# Sokolowski, op. cit., p. 524. Trad. mia.
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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 lo el enfoque puede cubrir. Si
preservaran el objeto, no necesitarian el noema como una entidad
mediadora.... Smith y McIntyre quieren usar el noema como un ins-
trumento que explicaria como la conciencia se vuelve intencional.
Pero la filosofia de Husserl no es explicativa en este sentido; no
proporciona instrumentos, simplemente describe.»”

McIntyre, partiendo de que Frege y Husserl compartieron un
«espacio mental comun», que se manifiesta en sus discusiones y
criticas mutuas, su oposicidn al naturalismo, relativismo y psicologis-
mo y el compartir los intereses fundacionales de la légica y las
matematicas, aboga por la tesis de que el primer proyecto de Husserl,
en el que coincidia con Frege, guia también todo su pensamiento
posterior. Los puntos que ligan a estos autores son, segin Mclntyre,
especialmente interesantes para una mejor comprension de la nocién
de noema de Husserl y la relacién que tiene con la de sentido de
Frege.

En opinién de Welton, las diferencias que se observan entre’
Mclntyre y Sokolowski se deben sobre todo a que basan sus anilisis
en dos interpretaciones diferentes de Husserl, pero no de Frege. Es
decir, Mclntyre, que sigue muy de cerca el texto de Husserl de las
Ideas I, interpreta los sentidos como entidades intensionales, abs-
tractas, ideales, caracteristicas de todos los actos intencionales; su
argumento es que los noemata, que es un término introducido por
Husserl en esta obra, tienen que ser identificados con los sentidos, al
ser los componentes de los actos intencionales y distintos de los
objetos a los que los actos se refieren. Skolowski, en cambio, sigue
la Légica Formal y Transcendental, y por ello rechaza esta interpreta-
cién, ya que el noema no se identifica ni como un componente de
un acto ni como una entidad mediadora entre acto y objeto, sino
‘como cualquier objeto, inclusive sentidos, «en tanto son examinados
en su presentabilidad a nosotross. -En resumen, por un lado,

3 Jbid., p. 527. Trad. mia.
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Mclntyre entiende la intencionalidad dentro de un modelo triddico:

actos, sentidos, objetos; por otro lado, Sokolowski considera la

intencionalidad como diddica, constituida sélo por actos 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 éste intenta clarificar lo que se
entiende por Sinn como opuesto a Bedeutung de una expresién
conceptual.

b) Mostrar que Frege disefia su teoria del sentido y las proposiciones
con el objetivo de aplicarla al discurso cientifico, no al discurso
ordinario.

¢) Sugerir que la interpretacién de Husserl de la nocién de noema
en la época de la Ldgica Formal y Transcendental es mejor
comprendida si se la entiende como una “familia de nociones” y
por lo tanto no se la reduce tinicamente o bien a un correlato
objetivo de los actos intencionales sobre los que se reflexiona
filoséficamente (similar a la posicién de Skolowski), o bien a una
entidad intensional abstracta (como la postura de McIntyre).
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EL SER PSIQUICO Y EL MUNDO DE LA VIDA:
¢SOCRATES O HUSSERL?

por Oscar L. GONZALEZ-CASTAN

1. El problema de Sdcrates

En el didlogo platénico Feddn, Sbcrates cuenta la decepcién que
sintié en su juventud cuando se entregd al estudio de la teorfa del
filésofo Anaxdgoras con el fin de penetrar en lo que hay de verdad
en la tesis que afirma que la inteligencia (Nous) lo ordena todo y es
la causa de todo (97 ). Para Sécrates, la consecuencia de esta
afirmacién seria que para cualquier objeto de estudio explicar su
causa consistirfa en explicar la necesidad de por qué una cosa es
mejor de cierta manera que de otra cualquiera. Sin embargo, Scrates
se siente profundamente decepcionado cuando en el transcurso de la’
lectura del filésofo de Clazomene se da cuenta de que éste no atri-
buye a la «inteligencia ninguna causalidad en la ordenacién de las
cosas, sino que aduce como causas aires, éteres, aguas y otras muchas
cosas absurdas» (98 b-c). Justo a continuacién dice:

Me parecié que habia sucedido algo muy parecido a como si uno
afirmara que Sécrates hace todo lo que hace con inteligencia y, luego,
al intentar exponer las causas de lo que hago, dijera que ahora estoy
aqui sentado por esto, porque mi cuerpo esta formado por huesos y
tendones, y que mis huesos son sdlidos y tienen articulaciones que los
separan unos de otros... Asi que al balancearse los huesos en sus propias
coyunturas, los nervios al relajar y tensarse a su modo hacen que yo sea
ahora capaz de flexionar mis piernas, y ésa es la razdn por la que estoy
yo aqui sentado con las piernas dobladas. Y a la vez, respecto de que yo
dialogue con vosotros diria 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 parecié mejor
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condenarme a muerte, por eso también a mi me ba parecido mejor estar
aqui sentado, y més justo aguardar y soportar la pena que me imponen.
Porque, jpor el perrol, segin yo opino, hace ya tiempo que estos
tendones y estos huesos estarfan en Mégara o Beocia, arrastrados por la
esperanza de lo mejor, si no hubiera creido que es més justo y mas
noble soportar la pena que la ciudad ordena, cualquiera que sea, antes
que huir y desertar. Pero llamar causas a las cosas de esa clase es
demasiado absurdo. Si uno dijera que sin tener cosas semejantes, es
decir, tendones y huesos y todo lo demas que tengo, no seria capaz de
hacer lo que decido, diria cosas ciertas. Sin embargo, decir que hago lo
que hago a causa de ellas, y eso al actuar con inteligencia, y no por la
eleccién de lo mejor, seria un enorme y excesivo abuso de expresidn.
Pues eso es no ser capaz de distinguir que una cosa es lo que es la causa

de las cosas y otra aquello sin lo cual la causa no podria nunca ser causa
(Fed4n 98c-99b). (Los subrayados son mios)

2. Socrates y la caracterizacién del ser psiquico

a) Intencionalidad y causalidad

El comportamiento de Sécrates cuando conversaba con sus
amigos el dia anterior a su muerte, constituye un ejemplo inmortal
y tragico de como 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 “representacién”
cobre un perfil mis o menos exacto. Para aclarar minimamente cudl
es el giro al que se quiere aludir en este momento inicial, sélo se
apela a las intuiciones mas basicas que wodos compartimos acerca de
cémo explicamos cotidianamente alguno de nuestros comportamien-
ws. Sencillamente, los explicamos como los explicaba Sécrates:
recurrimos a las representaciones mentales y decimos que ellas estan
esencialmente involucradas en los procesos etioldgicos que dan origen
a nuestras conductas. En este sentido, no hemos hecho grandes
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progresos a pesar de todo el tiempo que ha transcurrido desde la
muerte de Sdcrates.

La ahistoricidad que parece ser propia de esta clase de explicacio-
nes causales de la conducta puede considerarse como un indicio de
la utilidad y profundidad de la “teoria” que propone esta clase de
explicaciones. Esta “teoria” recibe el nombre de “psicologia popular”
(Polk Psychology) en las discusiones actuales sobre filosoffa de la
mente. La psicologia popular formaria parte de ese conjunto de
estructuras conceptuales maximamente genéricas con las que todos
contamos de antemano, y que usamos para describirnos y describir
el mundo en que vivimos y actuamos. Poner en claro cuiles son las
entidades de las que se sirven las explicaciones de la psicologia
popular y cudles son sus propiedades, supondria saber con qué
dificultades esenciales tendria que enfrentarse una teoria psicolégica
que quisiera reivindicarlas como entidades teoréticas dignas de una
consideracion cientifica madura y que no estuviera atenida meramen-
te a lo que el sentido comin dictamina. El propédsito de esta
comunicacién estd orientado a conseguir una cierta claridad sobre
esta cuestion. Husserl, dentro de la tradicién fenomenologxca,
Fodor y Garfield, entre los fildsofos de la mente com:emporaneos,
son algunos de los numerosos autores que han subrayado con mas
frecuencia la idea de que la inteligibilidad de la empresa psicolégica
cientifica y, asi, el fundamento que le da sentido en cada uno de sus
estadios, depende de la claridad que seamos capaces de hacer sobre
este punto de partida. Por consiguiente, lo que estd en juego aqui no
es otra cosa que la aprehensién de la esencia genérica de los objetos
que deben ser sometidos a los métodos de la investigacién psicoldgica
especializada.

Desde el punto de vista de la psxcologla popular, se puede
establecer tentativamente que las creencias y deseos de Sdcrates son
representaciones mentales, o, en terminologia ya clasica, actitudes
proposicionales. Por el contrario, los huesos y los tendones no lo
son. Las actitudes proposicionales de Sécrates son, segin él y segiin
todos nosotros —al menos en principio—, “las verdaderas causas” de
por qué estd esperando tranquilamente la muerte en la ciudad de
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Atenas. En definitiva, entender la etiologia de lo que él estd hacien-
do, no es describir la constitucién fisica de todas y cada una de las
partes de su cuerpo. Tampoco bastaria con la formulacién de las
leyes de generalidad empirico-contingente que expresan las regularida-
des contrafactuales que se dan entre esas partes. Para entender su
comportamiento, antes que con cualquier otra cosa, serfa necesario
contar con el conocimiento de sus actitudes proposicionales y asumir
que al menos una parte de sus comportamientos est4 relacionada con
sus representaciones mentales por medio de ciertas principios y leyes
generales.

Las ventajas fundamentales con las que se nos presentan las
explicaciones psicolégicas de sentido comiin son su comprensibilidad
y sus pretensiones predictivas. Aunque probablemente es verdad que
la singularidad de Sécrates es irrepetible, sin embargo, ¢quién, cuando
lefa el texto de Platén, no ha pensado que si estuviera en posesién de
los mismos deseos y creencias que Sdcrates no estaria dispuesto a
seguir su conducta? La clase de explicacién de las causas del compor-
tamiento que Sdcrates considera adecuada tiene, desde este punto de
vista, la propiedad de ser sumamente comprensible para todos
nosotros. No es de extrafiar. Estas explicaciones, como acaba de
recordarse, las utilizamos constantemente en nuestra vida cotidiana.
De hecho, cuando Platén escribié Feddn, seguramente contaba con
que todos entendiéramos a Sdcrates cuando éste negaba que la
disposicién de sus huesos y tendones era la causa de su sobrecogedora
espera. Sin embargo, su advertencia es también una sefial inequivoca
de que no todo el mundo en Grecia era un realista intencional, es
decir, que no todos admitian que la atribucién de actitudes proposi-
cionales a un sujeto es el medio mas adecuado para explicar la
etiologia de su comportamiento. Sin embargo, estas primeras
aproximaciones al planteamiento general del problema de la
«inteligencia encarnada» (Fodor 129), esto es, el problema de explicar
cémo es posible que la inteligencia sea causa en seres que son
materiales, no son todavia suficientes. Si Sécrates hubiera deseado
marcharse de la ciudad en vez de soportar la pena y hubiera creido
que asi podia hacerlo, su comportamiento, permaneciendo el resto de
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las condiciones iguales, hubiera sido, muy probablemente, distinto.
Esta indicacién apunta hacia el hecho de que las actitudes proposicio-
nales deben de portar algiin rasgo que las diferencie entre si y que,
en algin sentido, sea responsable de los efectos que ellas tienen en la
conducta del sujeto a quien se adscriben. La literatura filoséfica
denomina a este rasgo diferenciador de multiples maneras. Las mas
comunes son las de “contenido semantico”, “contenido intencional”,
“objeto” o “proposicién”. En cualquier caso, todas estas caracteriza-
ciones sélo vienen a insistir en la idea de que las actitudes proposicio-
nales son estados intencionales.

De acuerdo con esta Gltima consideracién, 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 Sécrates son sus actitudes
proposicionales y los contenidos semanticos de éstas. Como minimo,
es la conjuncién de estas dos propiedades de las actitudes proposicio-
nales —su capacidad causal y sus contenidos intencionales— la que
explicaria el hecho de que Sdcrates esté sentado en una circel de
Atenas y no camino de Mégara. Sécrates podria haber creido que lo
mejor era cumplir con la sentencia dictada por los ciudadanos de
Atenas, pero no desear cumplirla. Si ésta hubiera sido la situacién
psiquica en la que se hubiera encontrado, la interaccién causal de sus
creencias y deseos habria dado lugar, ceteris paribus, a una conducta
muy distinta de la que nos narra Platén.

Segtin 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 llaman “procesos mentales”. Lo propio es
que pensemos naturalmente en dichos procesos mentales como las
causas (eficientes) de muchos de nuestros comportamientos. Las
actitudes proposicionales serian 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 psicologia popular.
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Las actitudes proposicionales no sdlo conservan, claro esta, las
relaciones semanticas entre sus contenidos intencionales, sino que,
ademas, se las apafian de alguna manera para interactuar causalmente.
Por informales que parezcan en principio estas precisiones, sin
embargo, lo que ellas ponen de manifiesto es que las explicaciones de
la psicologia popular apelan esencialmente a entidades a las que
atribuye a la 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
implicitamente Sdcrates. Como se puede suponer facilmente, la
dificultad esencial aqui seria la de saber cémo 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 ontoldgica del ser psiquica

El origen del rompecabezas tebrico que Sécrates plantea es que,
por una parte, la aprehensién precientifica del ser psiquico obliga a
poner en marcha, como su motivacién inteligible més originaria, una
teoria psicolégica acerca de los procesos mentales que explique el
isomorfismo entre las relaciones seménticas y las relaciones causales
que la psicologia de sentido comin atribuye a las actitudes proposi-
cionales como causas del comportamiento. Por otra parte, la escisién
dualista entre naturaleza en si y mundo subjetivo que introdujo el
avance de la metodologia matemitica, hace evidente que la psicologia,
como ciencia del ente psiquico, fuera automaitica y sistematicamente
descartada del reino de las ciencias “exactas” de la naturaleza. El
desarrollo de la historia de la psicologia desde la escisién dualista
llevada a cabo en el pensamiento de Descartes, puede contemplarse
como el intento denodado de la psicologia por encontrar un método
y una definicién de sus problemas que le devolviera el derecho de
pertenecer, sin asomo de duda, a las ciencias naturales especiales.

El problema de Sbcrates se complica mucho mis cuando se tiene
en cuenta que la psicologia popular parece obligar a postular una
ontologia promiscua para el ser psiquico —el ser psiquico tiene
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propiedades semdnticas y también causales—, pero que el mundo
constituido y pensado con categorias cientifico-naturales no admite
esta promiscuidad debido al dualismo inevitable a que dieron lugar
la matematizacién de la naturaleza y la posterior eliminacién
sistematica de lo propiamente psiquico del reino cientifico. La
imagen cientifica del mundo dice que si para hacer psicologia
debemos contar con un ser promiscuo, entonces no tendremos
psicologia. Tendremos neurofisiologia o, finalmente, fisica. En
cualquier caso, intentaremos reducir la psicologia a otra ciencia mas
bisica —posiblemente, en dltimo término, a la fisica. Es decir,
buscaremos teorias causales del comportamiento en las que no haya
rastro de ninguna entidad con propiedades intencionales. Lo que sea
preciso, antes que sucumbir, por asi decir, a la “amoralidad”
metafisica a propésito 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-
cién psicolégica? Los dos datos primarios que se nos daban como
punto de partida de la investigacién psicoldgica —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 neurofisiolégica” que no dé
cabida a entidades intencionales, sino sélo causales. Por el contrario,
aluden a la posibilidad de construir una psicologia exclusivamente
intencional pero no causal, sin que esta psicologia deje de ser una
psicologia cientifica. Es mas, con la pretensién de que ella sea la
psicologia realmente cientifica: 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 opcidn esta representada
por las tesis de Husserl.
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Husserl tuvo el mérito enorme de enunciar con singular fuerza
y nitidez por qué una psicologia construida con los canones de la
cientificidad instaurados en la modernidad nunca podria haber
servido de ayuda especial a la verdadera psicologia, que, a la larga y
mediante la aclaracién constante de sus supuestos, debe identificarse
con la filosoffa transcendental. En este sentido, el dualismo psicofisi-
co fue desastroso tanto para la filosoffa como para la auténtica
psicologia. Husserl denuncié este hecho pero no contesté especifica-
mente cémo la psicologia podria superar este dualismo congenito.
Mejor dicho, si que declaré cémo superarlo, a saber: eliminando el
problema de la “inteligencia encarnada”, en el sentido en el que hoy
se entiende éste, mediante el plantearniento de la tarea de una
investigacién rigurosa de la subjetividad universal constituyente. Sin
poder entrar directamente en el género de investigaciones que deberia
abrazar este proyecto, creo que el camino que quiso seguir Husserl
estaba orientado por este otro lema: si para hacer psicologia debemos
contar con un ser promiscuo, entonces haremos psicologia 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 ontolégicas del ser psiquico tal y como
se da éste en la psicologia popular, en el “mundo de la vida”, como
dice Husserl. Para hacer posible esta eliminacién, el primer paso ser4
intentar caracterizar el ser psiquico —las almas, las mentes— tal y
como se nos da previamente en el mundo de la vida, Esta caracteriza-
ciébn debe ser llevada a cabo, segiin Husserl, «de una manera
realmente desprejuiciada,... de un modo totalmente ametafisico” si es
que se quiere «capturar el Gltimo sustrato auténtico de una ciencia de
las “almas”» (Husserl 1976: 216).

De acuerdo con Husserl, mi “imperar” yoico sobre mi cuerpo
wvivo (Leib) y la intencionalidad, son los dos datos esenciales que se
pueden extraer de la descripcién ametafisica de la experiencia
mundano vital del ser psiquico. En la experiencia fenomenolégica, mi
cuerpo no lo vivo originariamente como un simple cuerpo fisico
(Kérper) 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” o “mando” (ich walte);
un cuerpo al que “animo”, al que “muevo”. Sin embargo, pronto
descubro también que no solamente impero sobre mi cuerpo, sino
que él es —dentro de ciertas limitaciones conocidas intuitivamente
por todos— un instrumento que colabora conmigo y con mis
intenciones de una manera mas o menos arménica y eficaz cuando
intento “imperar” también sobre el mundo fisico circundante: yo
cojo, atraigo, subo o bajo este o aquel objeto (Husserl 1976: 216). En
general un “yo puedo hacer”. Es asi como experimento de forma
originaria en mi cuerpo vivo la «corporeizacién de las almas»
(Husser] 1976: 220). Sélo cada uno en si mismo puede encontrar
propiamente esta clase de experiencia dnica.

El segundo dato esencial de la experiencia mundano-vital de lo
psiquico que destaca Husserl no es otro que el de la intencionalidad,
que se manifiesta de miltiples formas en el mundo vital: el lenguaje,
la percepcién, la persecucién de fines y medios, etc. (Husserl 1976:
236).

Podria parecer que estos dos datos esenciales coinciden en sus
lineas generales con las propiedades del ser psiquico que se pueden
desprender de la queja que Sécrates expresaba a propésito de las
explicaciones mecanicistas de su conducta. Lo que estaria reclamando
Sécrates seria, en el lenguaje de Husserl, su imperar yoico sobre su
cuerpo vivo; imperar en el que se manifestarian sus cogitaciones y sus
disposiciones intencionales en general, en virtud de la docilidad y
transparencia —una vez mds dentro de ciertos limites— con las que
su cuerpo vivo “traduce” ptblicamente estas intenciones subyacentes.
Sin embargo, si se expresa de esta manera la coincidencia general de
las propiedades que Sécrates y Husserl atribuyen al ser psiquico de
la experiencia comin, se deja escapar una diferencia fundamental.
Donde Sécrates hablaba explicitamente de que sus cogitaciones son
las “verdaderas causas” de por qué esta en la carcel, Husserl, quizi
més cauto ¥, en cualquier caso, mucho mids receloso, habla de un
vago “imperar”. ’

¢Cudles son las motivaciones profundas que impulsaron a Husserl
a hablar de un mero “imperar”, pero no de un “causar” Los tres
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frentes que guian ahora la discusién son la espacio-temporalidad, la
causalidad y la individuacién de lo propiamente psiquico. Estos tres
conceptos estan estrechamente relacionados. Con todo, convendria
tratar en primer lugar la espacio-temporalidad en unién con la
causalidad. Segiin 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 lo que es
material es, eo ipso, espacio-temporal. Por consiguiente, si se
admitiese que los estados intencionales que Sécrates se adscribe y
presenta como las verdaderas causas de su comportamiento fueran
realmente causas, entonces, muy probablemente, habria que caracteri-
zarlos como materiales , 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 sentido, espacio-temporalidad.
Acogiéndose a la doctrina de su maestro Brentano, Husserl enuncia
simplemente que «el ser animico en y para si no tiene ninguna
extensién ni ubicacidn espacial» (1976: 220). La conclusién cae por
su propio peso: lo 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
argumentacién precedente obliga incondicionalmente a diluir poco
a poco la forma de expresién que utiliza Sbcrates, que es ontolégica-
mente muy arriesgada y, quiz4, apresurada, hasta llegar a un vago
“imperar yoico”. El problema que surge de inmediato es entender
cémo puede realizarse este “imperar” yoico, cémo puede explicarse
mas alld de estas caracterizaciones intuitivas que se establecen sobre
el sustrato descriptivo basico que ofrece el analisis “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 alla de las
connotaciones inmediatas que aquella palabra tiene.

Ahora importa retomar el problema de la “causalidad” de lo
psiquico, pero esta vez en unidn con el problema de su individuacién
y no con el de su espacio-temporalidad. Su comprensién es tnica-
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mente posible cuando se contraponen la causalidad e individuacién
de los cuerpos y la causalidad e individuacién de las “psiques”.

«Un cuerpo es lo que es en tanto que este cuerpo determinado: un
sustrato de cualidades “causales” localizado espacio-temporalmente en
su propia esencia. Asi 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 “éste”, y
posee la individualidad en si y a partir de s mismo, no a partir de la
causalidad» (Husserl 1976: 221-222).

La dificultad inherente a esta cuestién de las relaciones entre la
causalidad y la individuacién es semejante a la que aparecia anterior-
mente cuando se discutié el problema de la espacio-temporalidad del
ser psiquico. Desde el punto de vista originario en el que yo me
percibo a mi mismo, no me sentiria cémodo si alguien estuviera
dispuesto a defender respecto de mi que mi haecceitas depende
esencialmente de las interacciones causales entre “el mundo” y mis
estados animicos, o entre mis estados animicos entre si, o entre éstos
y mis movimientos corporales. Parece que yo soy una entidad
individual a la que no hace la mis minima contribucién 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 individuacién; el Yo
no conoce ninguna causalidad natural, la cual, segin su sentido, es
inseparable de la espacio-temporalidad; su actuar es un imperar yoico
y éste acontece inmediatamente por medio de sus cinestesias en tanto
que imperar en su cuerpo vivo, y s6lo mediatamente (puesto que éste
también es cuerpo) sobre otros cuerpos» (Husserl 1976: 222)

b) Las cinestesias: sla glandula pineal de Husserl?

La importancia que tiene el texto que se acaba de citar es que delega
momentaneamente la discusién de la individuacién del yo —nunca
sujeta a la causalidad natural— al problema de su actuacién. Su actuar
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no es un causar sino un “imperar”. Sin embargo, esta comprension
pasaria necesariamente por la comprension de las cinestesias como el
lugar privilegiado en el que se realiza y manifiesta esta capacidad
ejecutiva del yo'.

Mi tesis es que es posible que haya una precomprensién oscura
de lo que sea este actuar inmediato del “imperar” yoico sobre su
cuerpo vivo. Pero no creo que haya una comprensién propia de
cuiles sean sus condiciones de posibilidad. Varios son los problemas
que se dan aqui la mano. El primero es la sospecha de que yo no
“muevo” mi mano de la misma manera que una bola de billar mueve
a otra cuando choca con ella. Sin embargo, mi mano —aquello sin lo
cual mi “imperar” se quedaria en mera posibilidad impotente de
actuar mediatamente sobre otros cuerpos— si que puede mover este
o aquel objeto seglin el modelo de las bolas de billar. Si el modelo
intuitivo de las bolas de billar 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 cémo es que
el Yo dispone libremente de su stibdito corporal.

Recurrir a las cinestesias, como hace Husserl, no parece que sea
de gran ayuda. Las cinestesias son el punto misterioso donde lo yoico
y lo fisico se dan la mano. Argumentaré que si no se puede solucio-
nar el problema de las cinestesias sin hablar de cémo los estados
intencionales del sujeto son causa (sea cual sea el sentido en que haya
que hablar de causa aqui), entonces seria dificil no reconocer que los
dos datos inmediatos que la psicologia popular provee como el punto
de partida inteligible de la investigacidn psicoldgica son la causalidad
y la intencionalidad de los estados representacionales del sujeto.

* 8in embargo, la discusién sobre las cinestesias es relativamente independiente de
roblemas tan interesantes como el de la individuacién del yo. Cf. Husserl,
dmund. «Seefelder Manuskripte iiber Individuation». En Zur Phinomenologie des

innneren Zeitbewnsstseins (1893-1917). (Ed. Rudolf Boehm. Husserliana X, The
Hague: Martinus Nijhoff), 1966: 237.268. Una idea de las dimensiones metafisicas
que llegd a adquirir el problema de la individuacién en la filosofia de Husserl, puede
encontrarse en: Husserl, Edmund. Zur Phinomenologie der Intersubjektivitit. Texte
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 asercién. En Experzencza y Juicio las
cinestesias son conceptuahzadas como movimientos corpomles que
estan, ante todo, al servicio de los procesos perceptivos del sujeto v,
en concreto, al servicio de la percepcién externa (Husserl 1985: 89)
Gracias a estos movimientos corporales, el objeto de percepc1on
externa va mostrando nuevos lados hasta ahora ocultos para el sujeto.
Su rendimiento también puede ser el de hacer que un objeto que no
se nos esta dando en el modo de la percepcién, pueda darsenos él
Mmismo en persona.

Los movimientos cinestésicos son, por otra parte, efectos o
resultados (Auswirkungen) “de las tendencias de la percepcién”,
tendencias que se manifiestan primariamente en la orientacién no
simplemente puntual del yo hacia el objeto. Estos movimientos
corporales tienen la funcién esencial de desarrollar estas tendencias
perceptivas. Ellos proveen al sujeto, por asi decir, con nuevas
imagenes (Bilder) del objeto percibido. El objeto de percepcién
externa se da primariamente en una imagen tras la primera orienta-
cion del yo, y llega a constituirse paulatina y reglamentadamente
para el sujeto mediante la sintesis de nuevas imagenes que son vividas
por aquél 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 aparicion del objeto
correrian paralelos (Rang 161).

En estos movimientos corporales, yo, como «sujeto cinestésico»
(Rang, 162), me manifiesto a la vez como productivo y receptivo
respecto del objeto. En ciertas condiciones, estd en mi mano
interrumpir la secuencia de imagenes que se produce constantemente
de una forma paulatma cuando dejo que las cinestesias entren en
juego libremente. Si cierro mis o;os o me niego a girar la cabeza para
ver el objeto que, en su movimiento, se ha situado detris de mi, me
mantengo en una relacion activa respecto de las pretensiones del
objeto, de las tendencias percepuvas que ha originado en mi. Yo
interrumpo aquellas cinestesias que caen dentro de mi radio de
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accién; impero sobre ellas; soy activo. Por el contrario, no est4 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 grado o por fuerza (Husserl 1985: 89).

La argumentacién comienza ahora. Si una de las funciones esen-
ciales de los movimientos corporales cinestésicos, si no la principal,
es estar al servicio de la percepcidn externa de objetos, entonces esta
funcién seria un buen criterio para clasificar un movimiento corporal
especifico como una cinestesia. Si esto es asi, entonces el ambito de
manifestacidén de las cinestesias deberia comprender tanto los movi-
mientos imperceptibles de convergencia y acomodacién oculares,
como movimientos de ojos méis amplios 0 movimientos de cabeza.
Sin embargo, hay que advertir que Husserl sélo incluye en sus
ejemplos de cinestesias aquellos movimientos del cuerpo que, en caso
de necesidad, el sujeto podria controlar voluntariamente. Asi pues,
movimientos de cabeza o de tronco, pero no movimientos de acomo-
dactén y enfoque oculares. De todas las maneras es preciso insistir en
que Husserl deberia haber incluido ambas clases de movimientos si
se hubiera atenido a la funcién principal que les asigna.

Husserl piensa que las cinestesias, aun poseyendo el caracter de
procesos subjetivos activos, no son, o al menos no necesariamente,
acciones voluntarias (Husserl 1985: 89 y 91). Involuntariamente
muevo mis ojos o mi cabeza sin atender primariamente a ellos
cuando me dejo arrastrar por las tendencias perceptivas que el objeto
ha encendido en mi. Es mas, algunos movimientos cinestésicos —si
es que de verdad hay que incluir todos los que se han mencionado
anteriormente— pueden pasar desapercibidos para ¢l sujeto v, en este
sentido, estar fuera de su control voluntario. Asi, los movimientos
de enfoque ocular. Sin embargo, de acuerdo con Husserl, ¢habria que
suponer que estos movimientos seguirian siendo procesos subjetivos
activos?

El obsticulo fundamental, sin embargo, no radica primariamente
en el caricter voluntario o involuntario de los movimientos
cinestésicos —aunque también en él—, sino en como los clasificamos.
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Para clasificar wda esta variedad de movimientos corporales como
cinestesias lo esencial es que ellos hayan servido funcionalmente para
la obtencién de nuevas “imagenes™ del objeto percibido. No muevo
mi tronco y mi cabeza para hacer cierto ejercicio de gimnasia o 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 transversalmente por las intenciones del sujeto y no por
su descripcidn fisica. Este movimiento corporal concreto es una
cinestesia porque sirve a las intenciones implicitas que consisten en
ir desarrollando las tendencias perceptivas que el objeto ha encendido
en mi y a las que yo respondo con una orientacién que no es
meramente instantanea. El mismo movimiento corporal es un
movimiento gimndstico porque sirve a las intenciones de seguir las
fases de esta tabla gimndstica. Una teoria de las cinestesias como
conducta perceptiva de un sujeto cinestésico no puede ser sustituida
por una teoria de los movimientos corporales. El comportamiento y,
por consiguiente, también 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 gimnéstico.

A laluz de estas descripciones de las cinestesias, ¢dénde queda el
imperar inmediato del yo sobre su cuerpo vivo? ¢No estd detrds del
proyecto de Husserl hablar de los movimientos cinestésicos como si
éstos pudieran producirse fuera de todo control voluntario y, por
tanto, de toda actividad auténtica del yo? Si esto es asi, ¢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 cinestésicos que
si pueden caer dentro del control voluntario del sujeto, ¢no se
plantean para ellos las mismas preguntas que se querian resolver con
su introduccién? ¢No es legitimo preguntar cdmo es posible que mi
cuerpo ande alrededor de la pieza de museo cuando la observo por
nuevos lados? En este caso, los movimientos cinestésicos estin
guiados por un interés, por una intencién, 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 movimuen-
tos gimndsticos. Pero el problema de Sécrates es precisamente saber
cémo las intenciones del sujeto pueden guiar los movimientos
corporales; cédmo las verdaderas causas estin en armonia, por asi
decir, con los estados corporales. Por consiguiente, nada o 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 Sécrates porque
no sabemos cémo tiene lugar este “acontecer”, ni cudles son sus
condiciones de posibilidad.

¢Sbcrates o Husser!? ¢Intencionalidad y causalidad como propieda-
des del ente psiquico tal y como se nos da éste en el mundo de la
vida, o intencionalidad e imperar yoico? Creo que Sécrates tenia

I4
razén.
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FENOMENOLOGIA Y EXPERIENCIA RELIGIOSA

Jorge M. AYALA
Universidad de Zaragoza

Introduccion

La conmemoracion de dos hechos histéricos relacionados con la
mistica religiosa, como son: el primer centenario del nacimiento de
Edith STEIN (12 de octubre de 1991)}, discipula y ayudante de
Husserl, y el cuarto centenario de la muerte de San Juan de la cruz?,
es el motivo que me ha impulsado a retomar el tema de la Fenome-
nologia del becho religioso, un tema sobre el que periddicamente
vuelven los fenomendlogos. En esta Comunicacién haremos un
planteamiento expositivo de los diversos intentos llevados a cabo en
el campo de la Fenomenologia de la religién, y concluiremos sefia-
lando cudl es la aportacién de la Fenomenologia a la aprehensién de
la especificidad de la experiencia religiosa.

1. Husserl y la religion.

De todos es sabido que Husserl no aplicé su método fenomenolé-
gico a la religién. Sin embargo, el tema de Dios estuvo muy presente
entre sus preocupaciones tedricas. Segun escribe Isidro Gdémez
Romero,

! Edith Stein murid en el campo de concentracién nazi de Auschwirz. Feldmann.
Ct., Edith Stein. Judia, filésofa y carmelita. Herder, Barcelona, 1988,

?Sanchez de Murillo, J., «<El pensamiento fundamental de la fenomenologfa
moderna en la doctring mistica de San Juan de la Cruz. Una interpretacion
fenomenolégico-profundar en San fuan de la Cruz., N° 6, Ubeda, 1390,
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«la investigacién teolégica de Husserl apunta a un Dios que no se cifra
en una idea de valor puramente heuristico y regulativo, sino en un Dios
personal, cuya absolutez y trascendencia se han de tomar como ple-
namente irreductibles en la més fuerte acepcién. Es, por consiguiente,
un Dios pensado, dentro del marco de las posibilidades filoséficas, tal
como el teismo lo concibe, pero también un Dios respecto al cual se
hace asi mismo viable,en un estrato originario o primordial, la actitud
religiosa de la pura fe. Con esto dltimo se pulsa la dimension en la que
debe, segtin Husserl, moverse la fenomenologia de la vivencia constituti-
vamente religiosa»’.

Isidro Gémez cita la obra de Angela Ales Bello: Husserl. Sul
problema di Dio (Ed. Studium, Roma, 1985), de la que toma fragmen-
tos de dos cartas dirigidas por Husserl al teblogo Przywara (15-VII--
1932) y a Rudolf Otro.

«Mi método fenomenolégico satisface todos los genuinos proble-
mas de la evidencia. Esto es vilido también 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 filosofia
de la religién como en la fenomenologia de la religidn» (Ales Bello,
p. 124). Y afiade a continuacidén estas enigmaticas palabras: «El
metafisico (teélogo) Otto me ha mostrado al fenomendlogo Otto
trasportado por las alas y pienso, por lo mismo, como comparacién,
2n los 4ngeles, que con sus alas se tapan los ojos» (Ales Bello, p. 124).

En la misma carta alude Husserl a la necesidad de volver a las
raices, a lo prefilésofico. De modo que distinguiendo entre el hecho
contingente y el eidos, se investiguen fenomenolégicamente: «las
posibilidades esenciales y las necesidades esenciales de la conciencia
religiosa y de sus correlatos». Y especifica que seria «necesaria una
tipologia esencial, sistematicamente llevada, de los grados del darse
lo religioso y precisamente en su desarrollo necesario y en sentido
esencial».

> Gémez Romero, L, Husserl y la crisis de la Razén. Cincel, Madrid, 1986, p. 15.
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Vemos, pues, cdmo Husserl reconoce que las manifestaciones
religiosas son manifestaciones humanas diversificadas segiin culturas,
y susceptibles de ser analizadas precategorialmente. Siguiendo este
altimo camino, el fenomendlogo puede llegar a describir/intuir la
actitud religiosa como una actitud originaria del hombre. Husserl,
s6lo dejb insinuado el tema de la experiencia religiosa, seguramente
porque no se atrevib a sobrepasar los limites de su propio mérodo
filoséfico.

Fueron sus mas inmediatos discipulos quienes separando método
y filosofia convirtieron el método en una via de acceso al nuevo
mundo humano que acababan de descubrir: el mundo de los valores.
Max Scheler, a través del cual la fenomenologia ha ejercicdo su
mayor influjo en el terreno de la filosofia moral, de la filosofia de la
religibn y hasta de la teologia, conviertié la wisidn de esencias
husserliana en la via de acceso a un mundo de valores inalcanzables
para el entendimiento y que solamente opueden alcanzar una
intuicion sui generis, andloga a las raisons du coeur de Pascal. Esta
intuicién no es un hecho sentimental empirico (movimientos
psicolégicos de ira, odio, simpatia, etc.), ni mucho menos una forma
a priori de la razén formal auténoma en sentido kantiano, sino la
capacidad intencional de alcanzar las estructuras axioldgicas objetivas,
aprioristicas y materiales del mundo moral. Asi es cémo se puede
fundamentar una ética material de los valores, entre los que son
fundamentales los valores religiosos (lo Sagrado) y los de la opcidn
libre, segiin una jerquia recta (los valores morales). Max Scheler ha
escalonado los valores en cuatro series correspondientes a los
diferentes niveles del sentimiento: wvalores sensibles (agradable,
desagradable), valores witales (noble y vulgar), wvalores espirituales
(bello, feo, justo e injusto), y valor supremo de lo Sagrado y su
opuesto, lo profano.

El anilisis 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 él su creador y
poseedor. Mas acd y mas alld 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
lo sagrado y en lo divino, mas alld de lo que puede el hombre
conocer y captar del mismo. Orientado asi hacia los valores superio-
res, el hombre es como el punto o lugar de transicién de una
intencionalidad césmica que viene de mas abajo que él y va mis all4
de él. Si el hombre es, en efecto, donde se abren paso los valores
espirituales y lo sagrado, habremos de convenir en que el hombre no
se reduce a una estructura organica ni psiquica. «<En cuanto es el mas
preciso, no puede ser objeto de captacién y de intuicién fenomenolé-
gica, sino bajo la presuposicién y a la luz de la idea de Dios»*.

¢Cémo aparece el hombre en esa tensién de valores que lo
atraviesa? «El es el ser dotado de un cuerpo propio" que mura
intencionalmente a Dios y el "punto en donde se produce la brecha
hacia el reino de Dios, aquel por cuyos actos se constituyen el ser y
el valor del mundo por primera vez... “EEs algo que se trasciende a
si mismo, que trasciende la propia vida y toda vida»’.

Asi, pues, en el hombre es donde se abren paso los valores
espirituales y lo sagrado. Pero si el hombre se define como "tenden-
cia a lo divino”, "transicidn a lo divino®. y esa tendencia y transicién
no es obra de una estructura localizable y generalizable, sea ésta de
orden biolégico o psiquico se habra de situar la esencia axioldgica y
moral del hombre en esa dimensidn a la vez superior y unica que es
la persona. Aplicando la reduccidn a la persona, nos muestrea que ésta
no es un puro sujeto légico, porque reducido el hombre a la
actividad racional, dicho sujeto es idéntico en todo hombre,
perdiendo asi la singularidad. Tampoco incluiria la dimensién
afectiva. La singularidad caracteriza, por tanto, a la persona en su
esencia misma, por lo cual cabe definir al hombre como un individuo
absoluto. Ahora bien, si el hombre tiene por vocacién o por destino

* Scheler, Max, Le formalisme en éthique et léthique matériela des wvaleurs.
Gallimard, Paris, 1955, p. 299.

* op. cit., p. 15.
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la "transicién a lo divino®, ¢no habremos de considerar ese "divino"
como lo sagrado absoluto, y por consiguiente, puesto que lo sagrado
caracteriza a la persona, como una persona divina? Max Scheler
sostiene que una fenomenologia de lo sagrado no permite, por si
misma, pasar a la afirmacién de la existencia de Dios. La esencia
divina "no debe franquear nunca los limites de la pura esencialidad”.
Dios no puede ser otra cosa que "la idea de Dios".

El método scheleriano de investigacidn sobre el hecho religioso
inspird los mas importantes ensayos de fenomenologia de la religién:
Lo Santo, de Rudolf Otto (1917) y Fenomenologia de la Religidn, de
G. van der Leeuw (1933). Sin embargo, con anterioridad a Husserl
y a Max Scheler, encontramos aproximaciones fenomenologicas
aplicadas al estudio de la experiencia religiosa que influyeron
poderosamente aun después del intento de Max Scheler. Pensamos en
Schleiermacher y en su definicién de religién en términos de
sentimiento y gusto del infinito o sentimiento de la absoluta depen-
dencia. Esta visién romantica, tefiida de cierto psicologismo influyd
en Rudolf Otto y en W. James. El primero insistié en el sensus
numinis como origen de lo sagrado, y en segundo en el sentimiento
como la fuente més profunda de la religién. Todas estas descripcio-
nes, comenta Juan de Dios Velasco®, contraponen el sentimiento al
conocimiento racional; hacen de este sentimiento, como contacto
intuitivo, original, inmediato, algo fundamental que la razén no
puede recuperar enteramente y que solo puede tematizar y explicitar.
Se trataria, pues, de algo no expresable en conceptos y con lo que
sblo cabria el contacto sobre la base de la simpatia con el objeto que
lo experimenta.

Es verdad que ese sentimiento tiene para alguno de esos autores
caracter 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 filosofia de la religion cristiana. Henry Duméry.
Universidad Pontificia de Salamanca, 1970, Duméry, H., Critigue et religion. Sedes,
Paris, 1957. Vancourt, R., La Phénoménologue de la Foi. Desclee, Lille, 1953.
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En consecuencia, la experiencia religosa, vista desde la perspectiva
sentimentalista o simpadtica, encierra un valor de verdad previo a todo
razonamiento por ser anterior a la razén y a sus juicios. Schleierma-
cher y sus seguidores, al localizar la dimensién religiosa en el ambito
del sentimiento, creyeron ponerla a salvo de los ataques reduccionis-
tas de la filosoffa racionalista e idealista, asi como del intento
kantiano de reducir la religién a ética. Pero contagiaron la religién
del mias absoluto psicologismo. Por eso fue importante para el
estudio de la religién la aplicacién del método fenomenoldgico
llevado a cabo por Max Scheler y por G. van der Leeuw. Primero,
porque la intencionalidad evita caer en el psicologismo y en el
platomsmo de las esencias transhistéricas; segundo, porque la epo;e
permite aprehender el logos de la existencia religiosa, y vivir su
significado y valor.

2. Fenomenologia y religion

La Fenomenologia de la religién no es la descripciéon empirica de
los datos externos que atafien a la vida religiosa: actos de culto,
tipologta de la oracidn, ritos, sacrificios, liturgias, etc. (objeto de la
ciencia de la religién: historia, psicologia, sociologia, etc.), ni es
tampoco una metafisica del fundamento dltimo de la religién: lo
divino en si, la existencia y naturaleza de Dios, la relacién ontolégica
entre creatura y creador, etc. (objeto de la filosofia den la religién),
sino que es la descripcidn pura del significado del fenémeno religioso
vivido en la conciencia humana. En otras palabras, la fenomenologia
quiere penetrar en la estructura inteligible del fenémeno religioso
(oracién, admiracidn, copntemplacidn, sacrificio, culto, rito, etc.) tal
como es asumida por la subjetividad del investigador y participado
intersubjetivamenta por la comunidad. Esta investigacion presupone
clerta empatia o participacién afectiva del investigador en el fenéme-
no en cuestion.
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Las estructuras inteligibles estdn condicionadas histérica y
culturalmente, pero trascienden esos mismos condicionamientos, 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 sélo descritas desde fuera, como meros sucesos factuales. Asi
por ejemplo, la actitud de terror y de fascinacién ante lo tremendum
y lo numinosum, tal como los describe R. Otto, se halla en toda
experiencia religiosa, entendida como relacién vivida del hombre con
lo Totalmente Otro que trasciende al yo y al mundo.

Tras ochenta afios de aplicacidn del metdtodo fenomenolégico al
estudio del fenomeno religioso, se pueden destacar algunas aportacio-
nes importantes: 1) el redescubrimiento de la especificidad de la
religion y de su cardcter originario en la historia y en la cultura
humana. Ciertamente que no todos los fenomenélogos reconoceran
la originalidad de la experiencia religiosa, debido sobre todo a su
sentido transcendente. Pero nuestro acercamiento al fenémeno
religioso supone siempre que uno estd abierto y disponible a que
tales experiencias puedan ocurrir. De lo contrario, no sélo se cierra
uno la puerta a las vivencias de ese tipo, sino que se incapacita para
comprenderlas en aquellos seres religiosos que dicen sinceramente
haberlas experimentado”. 2) La racionalidad propia del hecho
religioso. La utilizacién del método fenomenolégico ha permitido
plantear el problema de la relacion entre la razén y la religién en
otros términos que los del sometimiento de lo uno a lo otro o en el
mutuo e irreconciliable enfrentamiento?.

Las interpretaciones emocionalistas de la experiencia religiosa
tienen el mérito de haber puesto de manifiesto la originalidad de la
experiencia y la imposibilidad de reducirla a una doctrina, cédigo,
institucién o cualquiera de los otros elementos que también contie-
nen. La experiencia religiosa no puede ser reducida a ser cosa del

"Blanch, A. «Comparacién de la experiencia estética con la religiosa» en
Experiencia religiosa. ASINJA, UPCM, 1989, p. 85.

| Martin Velasco, J., Introduccidn a la fenomenologia de la religidén, Ed. Cristian-
dad, Madrid, 1978, p. 72.
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sentimiento y de la emocién, aunque ambas intervengan en ella.
Todo orienta a pensar que es la totalidad del sujeto: sentimiento,
razdn, decision y voluntad lo que interviene en ella. Sobre todo, son
la decisién y el consentimiento las que constituyen el centro de la
estructura religiosa, puesto que en la experiencia religiosa hay un salto
al vacio que denominamos fe, mediante la cual el sujeto va mis alla
de si mismo. Este aspecto, entre otros, es el que permite distinguir
la experiencia religiosa de la experiencia estética. Ante una experien-
cia religiosa, ésta no estd libre de condicionamientos. Los datos
muestran que el sujeto religioso experimenta la realidad a la que se
refiere con las formas que le procura una tradicién en la que se
inscribe y con la que se identifica. Toda experiencia, dice Paul
Ricoeur, es una sintesis de presencia e interpretacién. El fenémeno
religioso no es vivido en estado puro por ninglin sujeto, sino a través
de mediaciones culturales.

La experiencia religiosa, comenta Martin Velasco, es una expresion
muy frecuente en la literatura religiosa, pero su sentido no es
univoco debido a la gran variedad 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 términos nuevos’. El sentido de la palabra experlencm en
el hombre creyente se aproxima a experiencial: experiencia como
conocimiento inmediato de una realidad singular, externa o interna
al sujeto. Ahora bien, la condicién absolutamente transcendente del
término de la relacién religiosa, parece excluir la posibilidad de un
contacto inmediato del hombre con él, o al menos su cognoscibili-
dad. Esta dificultad se tornaria insuperable si el horizonte de lo
humano se limitase a lo finito y lo mundano. Pero tal limitacion
choca precisamente con los datos de la experiencia humana, uno de
cuyos rasgos caracteristicos consiste en inscribir todos los objetos con
los que entra en contacto en el horizonte del ser y del bien que
ninguno de ellos agota. Por esto, serd arriesgado negar los datos de

% Del mismo, «Las variedades de la experiencia religiosa» en Experiencia religiosa,
ASINJA, UPCM, 1989, p. 19.
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la historia de las religiones, descalificindolos como imposibles. Al
contrario, ello invita a centrar la atencién en la descripcion del
fenémeno religioso en toda la variedad de sus manifestaciones y
tradiciones, asi como en una posterior fundamentacién critica el
mismo.

Los fenomendlogos de las religiones coinciden en la tipificacién
de los rasgos comunes: a) el caricter experiencial de lo vivido, b) el
término de esa experiencia es una realidad superior al hombre,
transcendente a su mundo al mismo tiempo que presente en él, ¢) la
visidn 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.

Conclusién

Existen dos interpretaciones fundamentales de la fenomenologia
husserliana: la que ve en la fenomenologia una filosofia transcenden-
tal del sentido y que interpreta la reduccién como descubrimiento del
mundo constituido por la conciencia y reducido a una fenomenaliza-
cidn transcendental (interpretacion idealista), y la interpretacion de
la reduccién 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 interpretacién légico-metodoldgica excesivamente
restringida. En este contexto hay que tenmer presentes: «la idea
husserliana de la teleologia del mundo fisico»™, asi como su posible
aportacién a la teologia filoséfica. En efecto, entra dentro de las
exigencias de la fenomenologia de rigurosa observancia el descubrir
la dimensidn teleologica inherente a la conciencia misma.

En cuanto a la fenomenologia de la experiencia religiosa, sefialemos
que la aceptacién de este término no siempre resulta claro y univoco. -

® Gbémez Romero, Isidro, lop. cit., p. 178.
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El término oscila muchas veces entre un analisis histérico comparado
de los fenémenos religiosos (rechazando toda bisqueda de esencias
transhistorica, acusada de platonismo) y una filosofia de la religién
que desea alcanzar el fundamento dltimo de la experiencia religiosa,
prescindiendo de sus manifestaciones de hecho. Nosotros nos hemos
inclinado por respetar el significado husserliano de la fenomenologia:
descripcion pura del significado del fendmeno religioso, vivido en la
conciencia humana, a partir de sus innumerables manifestaciones. Tal
descripcibn trata de comprender su estructura significativa y la ley
que rige en su desarrollo

La reduccién fenomenolégica o epojé aplicada al fenémeno
religioso, cumple dos funciones: primero, permite al fenomenoldgo
atenerse a la existencia del hecho poniendo entre paréntesis todo
juicio sobre la verdad y su valor. Define qué hechos son religiosos
pero no define si la religién en general o una religién es verdadera.
En segundo lugar, al liberar de esa forma al fenomendlogo de
cualquier tipo de prejuicio relativo al valor del hecho, le permite una
proximidad y una inmediatez en su consideracidn del hecho religioso
que en las consideraciones de otro tipo obstaculiza las preocupaciones
y los prejuicios valorativos®. Finalmente, la descripcioén fenome-
nolégica no ha de quedarse en un comparativismo: acumulacién de
datos, sino alargarse hasta descubrir la estructura del fenémeno
religioso, es decir, el logos o ley interna de su significacion concreta,
asi como la intencidén especifica que lo anima por parte del sujeto
religioso. El fendmeno religioso estd constituido por una noesis o
aspecto intencional y un noema o aspecto objetivo descubierto,
limitado y determinado por la intencidn significativa.

Tras la descripcion de la experiencia religiosa quedan algunos otros
problemas por aclarar, como la relacién entre descripcidn e interpre-
tacién y la valoracién y fundamentaciéon del sentido de la experiencia
religiosa, propias de la filosofia de la religién. Como es bien sabido,
la fenomenologia estd abierta al problema ontolégico-metafisico,

" Martin Velasco, Juan, Experiencia religiosa, p. 65.
2 Idem, p. 58.
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aunque se detenga ante ese umbral. El método fenomenolégico ha
tenido importancia en el replanteamiento del problema ontolégico
(Heidegger) y en la inspiracién de una nueva ontologia de tipo
existencial, basada més bien en lo vivido categorial que en conceptos
16gicos o entidades naturales-cosmoldgicas. En este sentido el método
fenomenolégico ha influido en la teologia tebrica de tipo existencial.
Sin la fenomenologia serfa imposible comprender la interpretacién
existencial-antropolégica de la revelacién 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 afio consecutivo, la
Sociedad Espafiola de Fenomenologia se reuni6 durante cinco sibados
para seguir el Seminario Permanente que habia iniciado dos afios
antes. Durante esos sabados se siguib 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 afios desde que se termind el
Seminario y el mismo lapso de tiempo ha trascurrido desde que tuvo
lugar la Tercera Semana Espafiola de Fenomenologia, que se dedicé al
mismo tema, creo que sera util publicar el resumen que algunos
compafieros han hecho de aquellas sesiones. La discusién fue muy
animada. De ello son testigo estas paginas.

1? Sesién (18 de Enero).- La ciencia del mundo de la vida I
§§ 33-34 y 38 de La Crisis

Por Maricarmen LOPEZ SAENZ

Después de revisar algunos errores de la traduccién al castellano
de los paragrafos objeto de estudio, Javier San Martin plante$ la
necesidad de clarificar el significado de los términos Lebenswelt,
Umwelt y Lebensumwelt en los mismos. A diferencia de los dos pri-
meros, el Lebenswelt se refiere al horizonte global omniabarcante; es
un término filoséfico con contenido universal, invariable. Este
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Lebenswelt es predonado y de él parte la vida, el conocimiento y
también la ciencia, aunque como opinan Fernando Montero y Nel
Rodriguez Rial también hay otros usos en Husserl.

A continuacién recuerda Javier San Martin la opinidn de L. Kern
de que en este punto de La crisis inicia Husserl la nueva via a la
fenomenologia trascendental a través del mundo de la vida y que de
acuerdo a David Carr las paginas que siguen (todas estas paginas de
introduccién) seria lo tltimo que escribiera Husserl, después de las
conferencias de Praga de 1935. Segin la teoria de Carr, estos textos
marcarian una nueva aproximacién de Husserl a la fenomenologia.
En los §§ anteriores ha terminado con Kant y ahora inicia un nuevo
recorrido fenomenoldgico que deberd 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 opinién
de Vicent Martinez Guzmin, el Lebenswelt del que nos habla aqui
Husserl no es el mundo de la conciencia, sino el de la comunidad, el
de la intersubjetividad, con lo que tendriamos un anuncio del cambio
del paradigma de la conciencia al de la comunicacién.

De todas maneras, opina Fernando Montero, la filosofia de la
intersubjetividad esta ya desarrollada en Husser] desde la perspectiva
de la analitica del lenguaje. Lo actual complementa aquello. Pero, lo
que ahora introduce de nuevo seria la somaticidad, con los rasgos
individuales que la somaticidad introduce, y que podria poner en
peligro la comunicacién. Pero segin Nel Rodriguez Rial la soma-
ticidad es precisamente la que permite la intersubjetividad y la
comunicacién y el nivel de las sintesis pasivas que son comunes
porque todos tenemos un cuerpo, que es un apriori.

Pero, volviendo al texto comentando, segiun Javier San Martin,
Husserl se pregunta por la posibilidad de un Saber que abarque tanto
a las ciencias naturales como a las ciencias esplrltuales, 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 conexidn con la verdad hermenéutica,
que fundamenta a todo otro saber. Vicent Martinez insiste en este
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caricter retrospectivo de la pregunta husserliana, que se plantea la
clarificacién 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 caricter déxico de ese mundo.
Segtin E. Ranch, es necesario reivindicar la doxa frente a la episteme,
porque, como dice J. San Martin, lo que caracteriza al mundo en
cuanto donacién originaria es la Urglaube, la doxa originaria, ala que
se remite toda otra evidencia, todo lo cual procederia ya de la época
de las Ideas.

Después de uan discusién sobre el caricter preconceptual o con-
ceptual de esa doxa, ].M. Gémez Heras pregunta por la influencia de
Heidegger en estos pasajes que se cuestionan el lugar de la razén en
occidente, Pero en la opinién de San Martin, en la tesis sobre la
razén que aqui se maneja se estdn exponiendo tesis muy anteriores,
de la seccién IV de las Ideas, donde esta clara la idea de protoeviden-
cia. Mas ¢cudl es el concepto de razédn?, insiste .M. Gémez Heras.
J. San Martin comenta la comple)xdad del tema por los diversos
conceptos de razén puestos en juego, la racionalidad en sentido
estricto, que se refiere a la legitimacién; en segundo lugar, la que se
podria llamar racionalidad de donacién, y, por fin, la de cilculo.
Pero en Husserl la protoevidencia del mundo de la vida es el
fundamento de la racionalidad. Todos los conceptos de racionalidad
remiten a la legitimacién sobre la base del contacto (protoracional,
continuo) con el mundo. La racionalidad de calculo sélo es un instru-
mento de aquélla. En este sentido, Husser] se hallaria muy cerca de
Ortega, como anota E. Ranch.

A continuacién J. San Martin pone sobre el tapete la proble-
mitica del mundo en la medida en que, sin ser un objeto, esta
predonado. El problema es como se nos da el mundo. Fernando
Montero insiste en que cada cosa remite en donacién 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 condicién de donacién) y que él 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 constitucién de la subjetividad seria correlativa al
mundo como horizonte espaciotemporal que se anticipa a la dona-
cién de cada cosa particular.

El saber caracteristico de este mundo es la via de la profundidad,
frente a la via de la superficie, en la que se halla incluido el saber
cientifico. Pero segin Carr, como recuerda J. San Martin, la intro-
duccién de estos planteamientos sobre el saber del mundo de la vida
representa un giro radical den la filosofia de Husserl, pues ese saber
engulle no sélo la objetividad cientifica sino también el saber filosdfi-
co, que queda transformado en un producto cultural mis del mundo
de la vida. Esto parece que entra en contradiccidn con la anterior
pretensién de la fenomenologia de obtener verdades absolutas y
radicales. ;Queda efectivamente la fenomenologia, en cuanto ciencia
del mundo de la vida, afectada también por esta relatividad? Es decir,
éson compatibles las ontologias de la vida con la fenomenologia
transcendental? ¢En cual de ellas situariamos la ciencia del saber del
Lebenswelt?. En opinién de Nel Rodriguez Rial, estd claro que
Husser] plantea la fenomenologia como una ciencia universal vilida
para todos.

Pero J. San Martin recuerda que en este momento Husserl esta
preguntandose por un saber sobre el mundo de la vida antes de la
fenomenologia trascendental, porque otra vez estamos empezando.
Husserl distingue entre ciencia objetiva y ciencia en general. ¢En qué
consiste esta ciencia general o universal?. Dice que la vida ordinaria
se caracteriza por una inductividad general que seria complementaria
de la intuicién. La induccidén esti relacionado con la serie de
experiencias implicadas en una experiencia.

Husser! no habla de conocimiento del mundo de la vida, sino de
familiaridad con él. Esto ilustra el hecho de que, en Husserl,
experzencxa y conocimiento son inseparables. El conocimiento de
experiencia incluye inducciones, pero no es necesariamente concep-
tual por ello, sino que sigue siendo precategorial.

. La verdadera cientitificidad es, para Husserl, la filosofia capaz de
tratar todas las diversas tareas cientificas en conjunto y a la vez.
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Pero, ¢cdmo lograr esto?. Construyendo una ciencia hermenéutica
del mundo ordinario, de ese mundo que produce todos los conceptos
filoséficos y cientificos. En efecto, el mundo de la vida nos ofrece
todas las experiencias y éstas son el fundamento generador de la
légica. Esto implica que Husserl est4 autocorrigiendo algunos de sus
propios planteamientos anteriores sobre la légica.

El nuevo problema que se nos plantea ahora es cémo conocer el
Lebenswelt. No podemos hacerlo mediante la experiencia, porque ésta
me da tan sélo una seccién del mundo. Si en Ideas, el mundo era la
suma de todos los objetos, ahora es el horizonte de aparicién de toda
objetividad. El mundo no puede ser conocido ni constituido como
un objeto. ¢Sblo cabri suponerlo como algo predonado no suscepti-
ble de daccion?

Esta nueva ciencia en la que piensa Husserl esta estrechamente
relacionada con el surgimiento de una nueva racionalidad, la cual no
estaria referida a los objetos, sino al mundo como tal. Pero, ¢cémo
puede actuar el mundo predonado como legitimacién si no tenemos
ninguna percepcién de él, sino tan sélo de una seccién del mismo?
Sélo si consideramos que hay un a priori del mundo podremos en-
tenderlo como 4mbito de racionalidad; la fenomenologia transcen-
dental serd la ciencia encargada de estudiar tematicamente ese
Lebenswelt pero, curiosamente, choca contra la imposibilidad de
realizar una reduccién completa. Esta contradiccidn sélo es aparente,
ya que, en realidad, la reduccidn es reconduccion a la subjetividad y
no supresidon de la actitud natural.

Husserl nos queria llevar a un concepto de mundo como a priori
de correlacién, es decir, un mundo de la vida en el que sujeto y
objeto quedarian superados por una instancia mediadora que los
transcendiese.

Hay que entender la predonacién del mundo en ese a priori de
correlacion. El mundo esta predonado a la subjetividad; hay una
dialéctica entre las secciones del mundo dadas y lo no dado. Puede
hablarse entonces de constitucién de los objetos, pero no asi del
mundo.
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E. Fink discreparia aqui de Husserl. Para aquél, el mundo es el
a priori de cualquier connotacién, es decir, el que posibilita todo lo
demis, el suelo originario de la subjetividad y hasta de las divinida-
des.

Husserl ha hallado los fundamentos de la ciencia en el mundo de
la vida predonado, no en la subjetividad transcendental de Kant y
menos en la subjetividad psicolégica.

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

por Jorge USCATESCU

En esta sesidn se va analizar el § 51, dentro del tercer circulo de
La crisis segin Iso Kern. Para Javier San Martin La crisis es un libro
en zigzag, en circulos, porque se pasa de la actitud transcendental a
la natural y viceversa, como se muestra en el § 51, en cuyo primer
parrafo estd definida una tarea fundamental de la fenomenologia:
descubrir cémo cumple el mundo la funcién suelo. José Lasaga se
pregunta si el fundamento de la epojé seré la episteme o la ciencia de
la doxa. A esto contesta Javier San Martin diciendo que se trata de
fundamentar la ciencia de la Lebenswelt, si bien la ciencia de la doxa
puede ser el fundamento de la episteme. La ciencia de doxa es el
fundamento de la episteme. La fenomenologia, que es una ciencia
refleja no es lo fundamental, sino la doxa, que es lo que describe la
fenomenologia como conciencia refleja.

Vicent Martinez hace observar que en el § 38 habia dos formas
de ejecucién con respecto al mundo de la vida: la normal y la
reflexiva, que rompe la normalidad y es equivalente a la reflexién
transcendental. En su réplica, Javier San Martin dice que hay dos
modos de hacer tematico 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 confundia la reflexién natural con la transcendental. Por eso
critica a Husserl al decir que para éste la reflexion es lo fundamental.
La reflexién natural no implica eliminacién de la ejecutividad. Para
Vicent Martinez la actitud natural es fusidn de la ejecutividad con el
mundo predado.

Javier San Martin aclara su tesis con un ejemplo. El enamorado
cuando reflexiona sobre las razones de su amor no suspende la ejecu-
tividad del amor, no deja de ser eficaz su amor, sdlo lo tematiza,
Habria que distinguir estos tres niveles: el nivel directo, uno esta
enamorado, el nivel reflejo natural, uno reflexiona sobre los motivos
de su amor, tercer nivel, la reflexién transcendental. En la fenome-
nologia estamos en el tercer nivel, pero esto no afecta al primer nivel
como suelo de validez, que sigue estando ahi.

Para Vicent Martinez el cientifico estd anclado en el mundo de
la vida. En su intervencién Agustin Serrano apoya a Vicent Marti-
nez, porque la reconstruccién del origen de la ciencia moderna no
puede dar cuenta de ésta solo a partir de la evidencia natural del
mundo de la vida, ya que el paso a la idealidad es una protofunda-
cién de un objeto cuyas raices no dan exhaustivamente cuenta de eso.
Hay, por tanto, una duplicidad en la idea de verdad. Antonio Rivera
recuerda como Husserl censura a la filosofia occidental el haber
hollado sélo el camino de la verdad despreciando la doxa, el no-ser
y cémo Fink habla en la sexta meditacién de una meéntica, o vuelta
a la 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 opinién.
La fenomenologia, al revés, recupera, deconstruye el error griego que
comienza con Parménides, al preferir éste el mundo de la verdad al
de la doxa, que pasé a ser el mundo de la mera opinién. A juicio de
Agustin Serrano la tesis del libro 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 José
Lasaga seria como el de un poema. .

En relacién con la medntica, Javier San Martin menciona que,
para Fink, el mundo de la actitud natural es ser, y el lenguaje que lo
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describe es un lenguaje 4ntico, 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 la vida. Distingue, ademas, el mundo de la ciencia, que es
uno para todos los cientificos, del mundo poético, que es personal de
cada poeta. Para José Lasaga, la poesia no transforma el mundo a
través de la técnica. A juicio de César Moreno Marquez, no hay que
desdefiar la operatividad de los mundos poéticos. En Husserl,
continia di-ciendo, no tiene sentido la autosuperacién de la filosofia,
sino que hay una reivindicacién de la doxa. Para Antonio Rivera se
trata de superar toda una tradicién filoséfica 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, habria que reivindicar el
habla, que es el suelo del mundo de la vida. Tercia Vicent Martinez
para anunciar su proyecto de hacer una fenomenologia comunicativa
como instrumento para reflexionar sobre el fundamento epistemolé-
gico de las ciencias humanas, si bien con reservas frente a lo
transcendental. La fenomenologia comunicativa es la expresién
intersubjetiva por medio de las condiciones que posibilitan la
comunicacién, de la experiencia del mundo de la vida, basada en la
comprensién como caracteristica del ser humano.

A esto objeta César Moreno Mirquez que son muchos los
consensos irra-cionales. Vicent Martinez concede que el consenso
bordea la linea entre lo racional y lo irracional, pero apuesta por la
razén. A juicio de Agustin Serrano, hay que determinar cuil 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 José Lasaga, Ortega en Qué es filosofia dice que
la ingenuidad es insalvable y que es mas ingenuo el que cree que
puede acabar por salvar esa ingenuidad. Para Javier San Martin, lo
no-reflejo siempre va antes, no es del todo recuperable en la
reflexién. Lo absoluto en Husserl es el principio mas alla 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 él no estd
marcado POr un punto oscuro irracional. Como la conciencia del
tiempo es liempo que Se Ve a si Mismo, N0 €S 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, si hay que decir que la fenomenologia es una filosofia
racionalista. Antonio Rivera apostilla que, como la fenomenologia
queda limitada a una tarea interminable, la reflexién metédica jamas
seri omniabarcante. Se pregunta si el mundo estd afectado por el
apriori de correlacion o es un apriori previo a esa férmula Para Fink
en Welt und Endlichkeit, fuera de la onto-teologia, el mundo no
estaria afectado por ese apriori de correlacidn. Segiin Javier San
Martin, en Husserl el apriori de correlacidn es el de subjetividad y
mundo, modelo que para Antonio Rivera hay que superar. Para
César Moreno Mirquez, en una fenomenologia descriptiva el
problema de la verdad no es el primero ni el decisivo, si se interpreta
en el sentido de la tesis nietzscheana, segin la cual el mundo
verdadero acaba por convertirse en fabula; en cambio, fuera del
programa fenomenoldgico lo importante es la verdad. Antonio
Rivera opina todo lo contrario. En esta disputa media conciliato-
riamente Javier San Martin distinguiendo en la fenomenologia dos
etapas: una descriptiva, en la que se prescinde de la verdad y que es,
ademas, basica para las ciencias sociales como la antropologia
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 dificil que
la actitud natural pueda restituirse para construir la ontologia del
mundo de la vida, pues aun cuando en la fenomenologia quepa
realizar el analisis del correlato de los actos intencionales prescindien-
do del andlisis constituyente de los objetos, no cree factible este
proyecto en la actitud natural, cuya unidad y sentido viene precisa-
mente dada por la reflexién transcendental. A esto objeta Javier San
Martin que el descubrimiento del mundo de la vida se podria hacer,
dice Husserl, sin ese interés transcendental. Seria el mundo tal como
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lo descubriria el historiador, el socidlogo, el antro-pélogo, que
pueden trabajar a nivel concreto, describiendo un mundo particular.
Ademis la restitucién de la actitud natural no significa la substruc-
c16n del objeto cientifico. Agustin Serrano niega que esto signifique
la substruccidn, y afirma que entonces se queda el con<cepto inerme
ante la posibilidad de que se reinterprete a través de substrucciones
o de otro tipo de objetividades. Javier San Martin critica la nocién
cientifica de la actitud natural. A esto responde Agustin Serrano:
recordando que la disputa de Husserl con Avenarius no es porque
éste no reconociese la actitud natural, sino porque la reinterpreta
cientificamente presentindola como algo contingente, que es abolirla.
A juicio de Antonio Dormnguez sblo el proceso descriptivo poetlco
se permite una autorrevisién o bajada continua a esa experiencia
inicial, donde esta la contemplacién silenciosa de la que habla Paul
Celan. Para Javier San Martin, éste es un tema muy husserliano: el
mundo estd siempre antes de la palabra. Menciona una nota de
Husserl sobre la historicidad de la fenomenologia transcendental, que
supone un nuevo hecho histérico, un cambio histérico. Para
Antonio Dominguez, la tipica no es nunca la misma, si no el hombre
no tendria un significado nuevo, serfa una repeticién dentro del
mismo paradigma. En otro orden de cosas Jorge Uscatescu, afir-ma
que la restitucion de la actitud natural para analizarla sélo puede
llevarse a cabo en una actitud filoséfica. Javier San Martin replica
sefialando que el fin de la antropologia cultural seria describir la
tipica general de la vida humana, para lo cual ¢l antropélogo no
necesita hacer fenomenologia transcendental, y esto Husserl lo sabe.
En su opinidn, significa una actitud en la cual el historiador o
cualquiera de nosotros actuamos en el mundo como referente
absoluto de nuestra vida. Entrando en el problema de las ontologias
regionales, ]orge Uscatescu dice que definir el objeto y el dominio de
objetos de una ciencia es un rendimiento de la filosoffa. Y cuando el
historiador lo hace, éste deja de moverse dentro del marco estricto
definido por su ciencia, puesto que al delimitar lo que es la historia
también dice lo que no es. El cientifico en su ejercicio, en cuanto
intenta fundamentar su ciencia, invade el territorio de la filosofia. Je-
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sts Diaz discrepa de esta opinién, porque al filésofo no le cabe
arrogarse el derecho a delimitar el dominio de las ciencias particula-
res sin conocer a fondo su objeto como los cientificos respectivos.
Termina su intervencién concediendo que las ontologias regionales
hechas en la actitud natural deberan ser justificadas en la reflexién
transcendental. Pero para Agustin Serrano no tiene ni tan siquiera
sentido hablar de ontologias regionales fuera de la reflexién filoséfica.
Para Javier San Martin, la actitud transcendental constituye una
porcitncula de la vida del fenomendlogo, que puede reinstaurar la
actitud natural en su vida normal, lo cual niega Agustin Serrano,
quien afirma que la actitud transcendental impregna de algin modo
toda la vida.

32 sesidn (28 de marzo).- La estructura del mundo de la vida
§§ 36 y 37

por Sergio SANCHEZ BENITEZ

La sesidn del 28 de marzo del Seminario Permanente de Feno-
menologia, que por segundo afio consecutivo se dedica al estudio de
la obra de Husserl La crisis de las ciencias europeas y la fenome-
nologia trascendental, se dedicé a la exposicién y comentario de los
parigrafos 36 y 37 del citado texto.

Javier San Martin, quien se encargd de la presentacién de esos
paragrafos, justificd la eleccidén de los mismos por la aparicién de un
par antitético de conceptos —variabilidad histérica/estructura
universal— cuya relacién es fundamental para la dilucidacién del
sentido del quehacer fenomenolégico. Aun mas, del éxito en la com-
prension de la dialéctica entre diversidad y unidad depende en buena
medida el futuro de las Ciencias Humanas y, en especial, el de la
Antropologia.

San Martin pergefié los dos asuntos principales, contenidos en
esos paragrafos, y a los que Fernando Montero afiadid, oportunamen-
te, un tercero: 1.- La duplicidad de la Lebenswelt, en cuanto que




- 158 - Sergio Sinchez Benitez

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 cosmolégica”, y que se establece -en
relacién dialéctica y de interdependencia- entre el mundo como
singular y las cosas como de-por-si-plurales; y 3.- La necesidad de
distinguir el a priori objetivo del a priori del mundo de la vida.

Después de la lectura del § 36, San Martin intentd aclarar el
sentido de la nocién de Einstrémung (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
fenomenologia 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 discusidn sobre si el mundo al que se incorporan (einstromen)
las realizaciones humanas coincide con la Lebenswelt en cuanto
estructura universal, suscitd una viva polémica entre San Martin y
Nel Rodriguez Rial. Para este dltimo, se trata de una incorporacién
al marco universal del mundo de la vida. Estructura esta Gltima a la
que se accederia desde un plano trascendental.

San Martin, por su parte, hizo hincapié en que en ese texto
todavia no se habia efectuado la reduccién 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 recordd las tres labores disefiadas para la fenomenologia en
La crisis: 1/La de descubrir la tarea de la ciencia y su relacién con el
mundo, que tendrd como resultado la seccién segunda de la citada
obra; 2/La de describir las estructuras del mundo de la vida; 3/ La
de elaborar la fenomenologia trascendental, la mas importante de las
tres y la que cumpliria los objetivos de la fenomenologia.

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 mds arriba.

Rodriguez Rial no recogié el guante lanzado certeramente por
Montero y trasladé la polémica anterior al terreno de la epojé.



SEMINARIO PERMANENTE DE FENOMENOLOGIA - 159 -

Rodriguez asegurd que la epojé de la que hablaba Husserl en ese
texto era la fenomenoldgica. San Martin repuso que no se trataba de
la epojé fenomenolégica sino de la misma que utiliza un cientifico
social —un socidlogo, por ejemplo— cuando prescinde de los resulta-
dos de la etologia o de la fisiologia humana en sus investigaciones. En
La crisis, Husserl podria ser comparado en todo momento, en
opinién de San Martin, con un cientifico. Recordemos que este
Gltimo habfa mantenido la misma posicién durante la discusién de
los §§ 10 a 27 de esa obra husserliana, en la sesién correspondiente
al seminario del afio pasado.

Este Gltimo intercambio de argumentos sirvié para que Vicent
Martinez plantease una de las cuestiones mas viejas e interesantes de
la fenomenologia: ¢Puede el fenomendlogo, como cientifico, abs-
traerse de la critica que ha efectuado previamente sobre las ciencias
objetivas? Montero retomé la pregunta para reformularla con mas
radicalidad: «Puede la fenomenologia olvidar que estd también
anclada en el mundo de la vida?». Para Montero, Husserl fue cons-
ciente en todo momento del problema y reflexiond sobre el mismo
en distintos momentos de su obra, entre ellos en las Meditaciones
Cartesianas y en los Apendices de La crisis.

La discusién desembocé en la explicitacién de los motivos de la
fenomenologia. San Martin recordé que la fenomenologia no esta
exenta de intereses concretos, pero que es consciente de ellos y los
hace publicos. En este sentido, sefialé que precisamente uno de los
asuntos que mas habian preocupado al propio Husserl era el de
poner en claro qué motiva la puesta en marcha del pensar fenomeno-
1égico. El motivo dltimo de la fenomenologia, seghin su lectura de la
6 Meditacién Cartesiana, es la bisqueda de la autenticidad de la vida
humana, algo que no tiene sentido desde la perspectiva de la actitud
natural.

Al hilo de la intervencién de San Martin, Vicent reconocié la
virtud de la fenomenologia para explicitar los intereses de las ciencias
objetivas, pero puso en duda el hecho de que Husserl hubiese recono-
cido explicitamente el caricter interesado de la propia fenomenologia.

Después de estas consideraciones generales, Montero retomé el
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comentario del texto para preguntar si Husserl no estarfa confundien-
do distintos planos del mundo de la vida. En concreto, planted si el
a priori de las ciencias objetivas del que habla Husserl en ese para-
grafo es el mismo que el a priori de vida concreto del 34 ¢, o el que
en Experiencia y juicio se plantea como “mundo de vida originario”
o en la 52 Meditacién como “mundo de vida primordial”.

San Martin coincidié en la importancia del tema, pero sefialé al
mismo tiempo la dificultad de tratarlo exhaustivamente en esa
ocasién y acusé a Montero de cierta pretericién al ocultar las
respuestas mientras, de hecho, las sugeria. En cualquier caso, él si
quiso dar su versidén sobre las cuestiones suscitadas. Respecto a la
problematica duplicidad de a prioris, San Martin afirmé 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 equivaldria al mundo primordial.

La discusién derivé entonces al estudio de las estructuras funda-
mentales del mundo de la vida. A la dilucidacion de la nocién de re-
latividad ofrecié San Martin la distincién entre tres experiencias
distintas de ella: 1/Nuestra experiencia individual; 2/ La experiencia
de nuestra propia cultura; 3/ La experiencia de las otras culturas.
Segln San Martin, en estos tres momentos tenemos la experiencia del
acuerdo y el desacuerdo, pero sobre todo en la tercera, que es la mas
importante. Pero la mayor perplejidad (Verlegenheit) la encuentra
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 fenomendlogo se sittia en el camino de la ciencia objetiva, que es
precisamente la senda que pretendia evitar.

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

Montero sefialé que a tal perplejidad, resultante de que la misma
objetividad que habia caracterizado en otro momento las ciencias era
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propuesta ahora por Husserl como meta de una investigacién feno-
menolégica, no debia dirsele demasiada importancia, dado que la
amplitud del concepto mismo de objetividad permitia su uso en
ambas ocasiones sin entrar en contradiccién. Montero coincidia ast
con la segunda de las tesis expuestas mas arriba.

San Martin mostré su acuerdo con Montero e intenté esclarecer,
ayudandose de citas de los textos propuestas para la discusién, el
sentido de la objetividad. Lo objetivo seria, en palabras de Husserl,
«lo constatable por todos y para todos».

Jests Miguel Diaz quiso en ese momento introducir en la dis-
cusién a las Ciencias del Espiritu. La diferencia entre el tratamiento
de esas estructuras por un fisico (el tiempo medido) y un filésofo (el
tiempo vivido) es, a juicio de Diaz, bastante clara. Pero, cuando
comparamos el estudio de estructuras humanas por un cientifico
social y un fenomendlogo, ¢cémo se pueden captar esas estructuras
sino a través de las ciencias? Lamentablemente, la sugerencia de Diaz
no fue secundada por los presentes.

Vicent retomd 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 fundamentacién de las ciencias humanas.

Retomando uno de los problemas planteados por él mismo
durante su exposicién de los paragrafos, San Martin insistié en las
necesidad de no confundir relativo con relativismo. Relatividad
equivale en el texto de Husserl a variacién, 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.

Después de esa distincién, San Martin replanted la cuestién intro-
ducida por Jesis Diaz. En este sentido, resalté los pocos ejemplos
humanos de los que hizo uso Husserl en su obra, en contraste con
los tomados de las ciencias naturales.

De regreso al comentario del § 37, Montero resalté 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 alusién del autor de Ser y Tiempo
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provocd una discusion sobre si fue primero Husserl o si fue Hei-
degger el descubridor de esa idea. San Martin aporté numerosos tes-
timonios a favor de Husserl.

Antonio Dominguez, sin embargo, insistié en que Heidegger,
aunque tuviera razén San Martin, lo habia expresado con mayor radi-
calidad y precisién. Estas tltimas consideraciones agotaron el tiempo
destinado a la tercera sesion del seminario.

Asi, con més dudas que certezas, concluyeron mas de tres horas
de apasionada discusién. Sélo una cosa quedé completamente clara
tras la larga charla: los participantes volverian a la soledad del estudio
con el fruto de un rico intercambio de ideas.

42 Sesién (9 de mayo 92).- La estructura del mundo de la vida II
§47

Por Jesas Miguel DIAZ ALVAREZ

La cuarta sesion del seminario permanente de la Sociedad
Espariola de Fenomenologia dedicada a La crisis de la ciencias europeas
se centré en el andlisis del §47 que lleva por titulo: «Indicaciones de
ulteriores direcciones de la investigacién: los fendmenos subjetivos
fundamentales de la cinestesia, del cambio de validez, de la conciencia
de horizonte y de la mancomunizacién de la experiencia».

De entre todos estos “fendmenos fundamentales”, los que suscita-
ron mayor debate fueron, por una parte, el de la cinestesia (el del
cambio de validez quedd subsumido en éste), que posteriormente
condujo a una discusién sobre la reduccién transcendental y la
autoobjetivacidn 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 lo que fue el curso del debate,
que la discusidn se articuld en base a dos grandes bloques tematicos
de los que seguidamente paso a dar cuenta.
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1.-

Dentro del primer y mas extenso bloque de discusidn, Javier San
Martin comenzé por sefialar lo que para él era uno de los aspectos
fundamentales del pirrafo que aborda dentro del §47 el tema de la
cinestesia . Dado que en él se habla de ellas como sistemas de pre-
sentacion de los objetos del mundo, la pregunta que légicamente se
sigue de esto es si las cinestesias pertenecen o no a la subjetividad
trascendental. El propio San Martin nos recordé al respecto que L.
Landgrebe se formuld esta misma cuestidén en una conferencia que
tuvo lugar en la Universidad de Lovaina en el afio 1971, y su res-
puesta fue que el cuerpo con su capacidad de movimiento es elemento
fundamental de la subjetividad trascendental, por lo tanto, no es algo
constituido, sino que es constituyente'.

Esta interpretacién de la cinestesia fue puesta en duda por
Agustin Serrano de Haro, quien 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)...», sostuvo que la cuestién no es decir como base de
explicacidn que la percepcidn sensible supone en su cara subjetiva, o
sea, en su aclaracién fenomenoldgica, la idea de cuerpo de manera
primitiva, sino que mas bien hay que pensar que a la cosa, fundamen-
talmente en tanto que pluralidad de contenido todavia no visto,
corresponde en el polo subjetivo un “yo puedo”, que todavia no es
un “yo me muevo”, porque el origen Ultimo de la cinestesia no es
que el movimiento corporal se cumpla, o lo que es lo mismo, que
ocurra de acuerdo con la anticipacién que se ha hecho de lo que se
puede ver, sino que esta situado 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 Phinomenologie als transzendentale Theorie der Geschichte».
En Phanomenologische Forscbung, Vol. I, pp. 33 y ss. L. LANDGREBE, «Das Problem
der Teleologie un der Leiblichkeit in der Phanomenologie und im Marxismus». En B,
W;\NDENFELS...(Hrg.), Phinomenologie und Marxismus, Vol. 1, Suhrkamp, Frankfurt,
1977.

2 Krisis, p. 164. Versién espafiola, 169. La cursiva es mia.
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en el 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, prosiguié 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 la cosa. Esto nos indicaria que en este texto
de la Krisis se matiza, es verdad, la tesis de la obra de 1912, pero sin
llegar a decir que el origen de la cinestesia en un sentido trascenden-
tal surge a partir de un “yo muevo”, que seria, propiamente, la
posicién de Merleau-Ponty, no la de Husserl.

Javier San Martin replicd, aportando,sobre la base de que los
animales también tienen cinestesias, los resultados de un conocido
experimento en el que los psicélogos abordan el problema de la
génesis de la conciencia perceptiva puramente animal. En este
experimento se colocan dos crias de gato en una caja y a uno se le ata
de forma que no se puede mover, teniendo sblo la experiencia del
movimiento a través del otro gato. Pues bien, cuando se suelta a
ambos gatos sblo 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 la condicién de posibilidad
de desarrollo del sistema perceptivo, es decir, el cuerpo puesto
pasivamente, aunque mantenga en plenitud los érganos sensoriales,
no funciona. En consonancia con ello, no se puede entender el con-
cepto de cinestesia como un “yo puedo” sin mis, sino que ese yo
puedo ha tenido que verificarse, y ademas, por iniciativa, por mi,
pero no meramernte en cuanto ego puro, sino en cuanto ser corporal,

Desde una estricta dptica husserliana, lo que se desprende de este
experimento concordaria a la perfeccién con las innumerables veces
en que Husserl después de la guerra habla, por ejemplo, en las lec-
ciones de ética de 1920, de un nivel de la subjetividad trascendental
estrictamente pasivo, sin yo, Ichlos , 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 existiria la propia subjetividad
trascendental en cuanto tal.

Agustin Serrano enfrentd la cuestién reiterando su posicidén y
sefialando que en Husserl es posible hablar de una conciencia pasiva
y que a la vez tiene el caricter de no sensible, tal es el caso de la
conciencia del tiempo, que se define precisamente asi: pasividad no
sensible. Ademas, en su opinidn, sélo desde una conciencia de las
caracteristicas sefialadas mas arriba por él, que se encuentre por
debajo de cualquier pasividad semsible, es posible mantener una
filosofia trascendental. Desde la otra éptica no cabe hablar, a su
juicio, de reduccidn trascendental, siendo la conceptualizacién que
Husser!] haria de la conciencia semejante a la propugnada por Mer-
leau-Ponty, cosa que le parece insostenible.

Prosiguid el seminario, después de estos primeros escarceos en los
que ya se podia adivinar dos maneras bien diferentes de entender la
fenomenologia 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 atencién rezaba del siguiente modo: «Las cines-
tesias actuales se encuentran en un sistema de potencialidad cinestési-
ca, con respecto al cual, el sistema de las posibles sucesiones que le
pertenecen de un modo coherente est4 en correlacidn. Este es, pues,
el transfondo intencional de toda sencilla certeza de ser de la cosa
presentada™

Para Javier San Martin este parrafo, sobre todo en su tiltima frase,
es de gran importancia. En él se apuntaria al problema que mencio-
naba Agustin Serrano de la subjetividad en tanto que pura potenciali-
dad, aunque el modo en que lo resuelve Husserl daria la razén a la
tesis de Landgrebe que antes se mencionaba y que él también
comparte. Asi, tenemos que el trasfondo intencional es siempre un
conjunto de cinestesias actuales en un sistema de posibilidad
cinestésica, porque si fueran sdélo cinestesias actuales, como no

> Op. cit., p. 164; esp. 170.
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podrian tener ninguna expectativa, carecerian de relevancia en la
constitucién de nuestro mundo. En este sentido, la subjetividad, el
trasfondo primario, remite a una dialéctica entre el sistema de
posibilidad cinestésica y las cinestesias actuales, por lo que, el yo, la
conciencia de la que habla Agustin Serrano de Haro, si no tuviera
cinestesias actuales, segin San Martin, no existiria.

En este contexto, abordé también San Martin el problema antes
sefialado de si es posible, desde esta forma de entender a Husserl,
hablar de reduccién transcendental y en qué términos. A este res-
pecto, comenzd por decir que no tiene ningln reparo en afirmar que,
después de la guerra, la manera en que Husser] entiende la concien-
cia, por lo menos en un grupo muy importante de textos, no dife-
rirfa demasiado del modo en que la tematiza el Merleau-Ponty de La
fenomenologia de la Percepcion . Y, en consonancia con ello, la mejor
ensefianza de la reduccién es, tal como decia al pensador francés en
el prélogo a la obra antes citada, que no puede practicarse de modo
completo*. Esta conclusién, prosiguié San Martin, la saco Merleau-
Ponty a partir de la lectura de la Sextz meditacion cartesiana, de E.
Fink.

Segun Fink, y eso es algo que el propio Husserl le reconoce, para
poder hablar de fenomenologia se necesita que ésta se exprese
(libros...), y para expresarse tiene que incorporarse al mundo en
sentido fuerte. Al incorporarse queda localizada en un tiempo y en
un espacio, donde, por lo tanto, se ha trascendido el nivel trascenden-
tal y, con ello, la reduccién.

La fenomenologia y, en general, toda la vida humana estan asi,
para Fink, abocadas a una duplicidad insuperable, la duplicidad
trascendental/empirico. Y esto es lo que queria decir también Mer-
leau-Ponty con su célebre frase sobre la reduccién. Los mismos
problemas estarfan también 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”, o en las propias discusio-

‘Cf. M. Merleau-Pontﬁ, Fenomenologia de la percepcion, Ed. Planeta-Agostini
(cesién de Ediciones 62), Barcelona, 1985, pp. 13-14.
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nes con Fink a raiz de La sexta meditacidn cartesiana, de la vuelta a
la actitud natural, que para él es incuestionable.

La tesis defendida por Javier San Martin suscit6 varias interven-
ciones. La primera corrié a cargo de Manuel Rodriguez Rial, que se
mostrd en desacuerdo con la interpretacién que San Martin dio del
conocido dicturm Merleau-Pontyano sobre la reduccién. Para él, lo
que el autor de La fenomenologia de la percepcion quiere decir es que
en el proceso reductivo, que es reconducir todos los analisis a las
capas ultimas de la subjetividad que se van descubriendo como funda-
mento de la vida operante que constituye el mundo, ahi, llegamos a
una capa Gltima que es justamente el cuerpo en cuanto apriori, en
cuanto predonado, en cuanto elemento que ya no puede ser constitui-
do, v, por lo tanto, explicado fenomenolégicamente. En este sentido
vemos, prosigue Rodriguez Rial, que la reduccién se topa con limites
y no puede dar claridad sobre el fundamento de la vida trascendental.

San Martin respondi6 diciendo que en la argumentacion prece-
dente se confundian dos cosas: el analisis intencional y la reduccién
trascendental. La reduccién trascendental no consiste en ese proceso
arqueolégico en busca de las estructuras de la subjetividad. Eso es
tarea del analisis intencional que se posibilita una vez practicada la
reduccidon. La reduccién lo que hace es descubrir la estructura de la
correlatividad entre el mundo y la subjetividad.

En cuanto a2 que en el proceso de analisis nos topamos con
limites mas alla de los que no podemos ir, eso seria en la fenomeno-
logia de Husserl lo que Landgrebe ha denominado como absoluto®.
Pero no por haber un absoluto en la fenomenologia, la reduccién es
imposible. Con la reduccién puedo llegar a la estructura global a
partir de la que el andlisis se topa con lo absoluto. El problema es
cuando yo tengo que expresar eso. Es entonces cuando niego el

5 Cf. L. LANDGREBE, «Meditation tiber Husserls Wort "Die Geschichte is das grosse
Faktum des absoluten Seins™». En L. LANDGREBE, Faktizitit und Individuation, Felix
Meiner, Hamburg, 1982, p. 43. L. LANDGREBE, «Das Problem der teleologie und der
L.eibliclgseit in der Phinomenologie und Marxismus». En B. W ALDENFELS...(Hrg.), Op.
cit, p. 87.
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producto mismo de la reduccidn, y tal es el sentido de la frase de
Merleau-Ponty.

Fernando Montero, en el marco de esta misma problemitica de
la imposibilidad de llevar a término la reduccién debido a la
mundanizacién de los procesos trascendentales, pregunté a San
Martin si la paradoja de la subjetividad (el yo puro es también yo
empirico) que presenta Husserl en el §53 de Lz crisis de las ciencias
enropeas no seria también una formulacién de ese tema. San Martin
se mostrd de acuerdo, ya que el yo tracendental aparece siempre en
un Kérper, y esa duplicidad no tiene solucién.

En este mismo contexto Eduardo Ranch leyé un texto del §42 de
la obra antes citada en la que se habla de la mundanizacién en tanto
que autoobjetivacién de la subjetividad trascendental. En relacién con
él, San Martin adujo que la palabra autoobjetivacién es una palabra
ambigua y que él considera poco afortunada, porque puede interpre-
tarse con un matiz voluntarista que oculta la verdadera problematici-
dad de la mundanizacién. Yo como sujeto trascendental no me
autoobjetivo en el mundo por una decisién mia. Esto no depende de
mi, sino que toda mi realidad estd indisolublemente ligada a mi -
cuerpo mundano, y no puedo sustrarme a ello. A este respecto,
continué San Martin haciendo hincapié en que hay un momento
muy interesante en La sexta meditacidn cartesiana en el que Fink
alude a la mundanizacién como un acto voluntario, y Husserl
inmediatamente le 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 planteamientos anteriores, tenia una visién muy
distinta de la de Javier San Martin sobre los temas recién tratados.
Desde su 6ptica, en el asunto de la autoobjetivacién o, lo que es lo
mismo, en el de la mundanizacién, y los problemas que esto supone
para la reduccién, la clave estd en ver hasta qué punto hay en
Husserl una via enteramente alternativa a la cartesiana. Porque si no
la hubiera, y eso es lo que él se inclina a pensar, no en el sentido de
que ella sea la nica, sino que ésta es un momento necesario de
cualquier otra, entonces lo que se asume es que en esa via hay, en
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coherencia con las tesis que mantuvo mads atras, algo asi como indi-
viduacién absoluta en tanto que conciencia y conciencia mia, y que
a su vez, esa individuacién absoluta no es solamente una posicién
tedrica de partida, sino la condicién de posibilidad de que haya un
fin absoluto, de que haya libertad para un fin absoluto. En este
sentido, Agustin Serrano rechazaria la vuelta a la actitud natural, la
remundanizacién. No habria algo asi como un hombre en el mundo.
Esta manera de enfocar el problema es la que permitiria mantener el
concepto de autoobjetivacién, en el sentido, ademas, de que esa
individuacién 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 también una necesidad, y, segiin
Serrano, una necesidad previa a la propia posicién del mundo como
espacial. En ese caso, si podemos asegurar la necesidad de la intersub-
jetividad, lo que tenemos no es una pluralidad de sujetos en el
mundo, sino comunidad trascendental.

2.

Con la intervencién de Agustin Serrano de Haro finalizé lo que
he dado en llamar el primer bloque del seminario, que consumi6 una
parte importante del tiempo y las energias 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 leido el fragmento del paragrafo que enfrenta esta
cuestron entré Fernando Montero a razonar los motivos por los que
él lo consideraba de sumo interés®:

¢ Reproduzco a continuacién, para una mayor claridad en la comprensién de lo
‘que sigue, el texto objeto de discusién: «Lo individual, conforme a la'conciencia, no
es nada por si mismo; la percepcién de una cosa es su percepcién en un campo

" N 7 " . .y 7
perceptual . Y como la cosa individual sélo tiene sentido en la percepcién a través
de un horizonte abierto de “percepciones posibles”, en tanto que lo propiamente
0 horizonte a cepet OSIDIES, . C

percibido “remite” a una multiplicidad sistemitica de posibles presentaciones
zonforme a la percepcién que le pertenece de un modo coherente, asi tiene la cosa
un horizonte: frente al “horizonte interno” un “horizonte externo”, justamente
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1°. Aqui aparece el término remisidn (Verweisung) como ele-
mento esencial en la constitucién del mundo. Este término es
también esencial en Heidegger a la hora de explicar la significabilidad
de las cosas y del mundo: cada cosa remite a las que forman una
situacién, y, en definitiva, al mundo, y esa remisién es lo que otorga
significabilidad a las cosas. Este concepto es igualmente importante
en la filosofia de Habermas. El habla de un plexo de remisiones para
describir lo que entiende por mundo de la vida.

2°, La constatacién de la aparicién del término remisién en
Husserl y en Heidegger nos lleva a preguntarnos critico-historicamen-
te quién fue el primero en tematizar esta teoria. 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 lo propio. En
relacién con esto Fernando Montero solicitd a los presentes posibles
aclaraciones sobre esta cuestidn. No obstante, y antes de cualquier
contestacidén 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 posibles influencias de Husser] en
Heidegger o viceversa, en una pseudocuestién. Porque, siguid
argumentando Montero, en Husser] la remisién tiene un caricter
diferente al que le da Heidegger. Tal es, que mientras que en este
Gltimo afecta a las cosas interpretadas ya dentro de una comprensién
pragmatica del mundo, a lo que desde la dptica husserliana podemos
llamar el mundo de la vida concreto, habitado ya por ftiles, por
cosas en las que se han sedimentado las idealizaciones propias de la

como cosa de un “campo de cosas™; y esto remite finalmente a la totalidad del
“mundo como mundo de percepcién”. La cosa es una en la totalidad del grupo de
cosas percibidas real y simultdneamente, pero ese grupo no es para nosotros, de
acuerdo con la conciencia, el mundo, sino que en él se presenta el mundo; este
grupo tiene para nosotros COmMO campo momentineo de percepcién siempre el
caracter de una seccidn “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 través de un nicleo de “presencia originaria” {con lo que se sefiala el cardcter
continuamente subjetivo de lo percibido actnalmente como tal) asi como a través de
sus valideces de horizonte internas y externas». Op. cit. 165; esp. 171.
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cultura, la remisién de Husser] se sita, en cambio, en un nivel
anterior, previo, de percepciones y experiencias de caricter constitu-
yente-trascendental, en su jerga, en un mundo de la vida originario,
que es el subsuelo sobre el que creceria el mundo heideggeriano, el
mundo de la vida concreto.

3°, Desde la propia comprensién intrinseca del desarrollo de la
fenomenologia husserliana la importancia del texto reside para
Montero en que es pricticamente 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 /deas en el nivel
de mundo circundante, que es espacio-temporal, empirico, o bien en
La crisis de las ciencias europeas, en tanto que mundo de la vida
concreto que sirve como hilo conductor para acceder, mediante la
correspondiente reduccién fenomenolégica a la subjetividad trascen-
dental. Ahora, con la remisidn, se sitiia, como ya se indicé hace un
momento, en el nivel de las experiencias constituyentes. No es ni el
mundo espacio-temporal de las /dess ni el mundo de la vida concreto,
sino un mundo que est2 en un nivel previo, un mundo de experien-
cias que siguiendo la terrmnologm de Experiencia y juicio podriamos
denominar como genencamente originadoras de ese mundo concreto.

Finaliz6 su larga intervencién, Fernando Montero, sefialando que
la remisidn, 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 importante dado que, segiin Mon-
tero, Husserl desde las Investigaciones ldgicas tuvo una atencidén
preferente sobre lo individual, ya fuera, como en la obra de 1900,
centrandose en los elementos empiricos que tienen un sentido que
cumple lo inteligible del enunciado, o bien en /deas , mostrando los
elementos noematicos que configuran lo que una cosa es como indi-
viduo. Incluso en Experiencia y juicio se habla de lo individual como
el substrato absoluto de las experiencias que me permiten formar
juicios. Solamente en el texto precedente se plantea por primera vez
que lo individual lleva consigo una mundanidad constituida por esa-
remisién de cada individuo al campo de experiencias de percepciones
que en Gltimo término forman el mundo.
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La exposicion de Fernando Montero suscitd gran interés 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 mostré muy de acuerdo con la tltima
parte de la tesis, en la que se sostiene que en este texto hay un
cambio claro en la tematizacién por parte de Husserl del problema
del mundo, y ello, tanto a nivel de publicaciones como de manuscri-
tos. Precisd, incluso, que en su opinién esta forma de entender el
mundo como horizonte externo presente en cualquier percepcion no
se puede encontrar en el pensador aleman antes de los afios treinta.

Intervino a continuacién Jorge Uscatescu para afirmar que desde
el punto de vista histérico-critico es muy probable que E. Fink sea
el que haya introducido en Husserl, tomandola de Heidegger, la
concepcion del mundo como horizonte. Esta idea, puntualizd, esta
ya en Heidegger desde por lo menos el afio 1922, y no hay que
olvidar, afiadi4, que Fink no sélo era discipulo y amigo de Husserl,
sino que también lo era de Heidegger, al que con frecuencia
escuchaba sus lecciones.

Javier San Martin aportd seguidamente un dato de gran interés
que matizd la intervencién anterior. En la reelaboracién que Fink
hizo en los afios 30 al 32, en intensa colaboracién con Husserl, de las
cuatro primeras meditaciones cartesianas se registra de continuo la
expresién “seccién 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 afio 29, uno de cuyos centros
de preocupacién era el problema del mundo, pregunté a R. Bruzina,
probablemente en la actualidad el mejor conocedor de Fink, si el
discipulo de Husser]l pudo haber tomado 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 nocién de
infinito de Giordano Bruno.

A pesar de este dato, San Martin no minimiz6 la importancia que
Heidegger haya podido tener en la nueva concepciéon de mundo que
aqui aparace, porque el modo diferente que Fink tenia de entender
este asunto con respecto, por ejemplo, al Husserl de las /deas, pudo
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verse corroborado por la audicién de estas lecciones de Heidegger,
forzando, en las discusiones con su maestro, un cambio de aprecia-
cidn de este.

Ya en la recta final del seminario intervino José Maria Gomez-
Heras para sefialar que en su opinién, Husserl, con su nuevo
concepto de mundo como horizonte universal de toda experiencia,
esta polemizando, por una parte, contra una concepcidn positivista
del conocimiento. Frente a ella, el fundador de la fenomenologia nos
indicara que las cosas no se nos dan individualmente, sino en un
contexto global de sentido (de un modo semejante hablaré posterior-
mente la hermenéutica del mundo como espacio de interpretacidn).
Pero por otra parte, continué Gémez-Heras, Husserl estaria también
enfrentindose a un concepto irracional de mundo, tal es el de
Heidegger, porque, se preguntd, ;Cudl es el puesto de la razén en la
experiencia de las cosas en el mundo? Ese puesto de la razdn es lo
que se encuentra muy desvaido en Heidegger y otros autores de la
época (Scheler...), derivando con ello hacia posiciones irracionalistas.
Sin embargo, Husserl trataria de recuperar, precisamente, ese espacio
de racionalidad con su nocién de mundo de la vida, porque esa vida®
no mira mis allid de la razén, sino que se trata de la vida de la
conciencia, lugar por antonomasia de la razén.

Con esta reivindicacidén de un Husserl precursor de la hermenéu-
tica a la vez que heredero de la tradicién ilustrada, en la que todos
los participantes se mostraron sustancialmente de acuerdo, finalizé
la sesidén del seminario.

Como espero haber mostrado, fueron muchos los comentarios
interesantes que se hicieron. A pesar de ello, todos los que estuvimos
alli también 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 lafenomenologia.
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52 Sesion (3 de junio).- La estructura del mundo de la vida
§§ 62y 63
Por Pablo HERMIDA

Tras casi tres afios dando vueltas al concepto de Lebenswelt, el
Seminario Permanente de Fenomenologia cerré el 3 de junio de 1992
el conjunto de sesiones dedicadas a La crisis de las ciencias europeas de
Husserl. Esta Gltima sesidén versd sobre la caracterizacién del mundo
de la vida en el parigrafo 62 y en (?) de La crisis. El grueso de la
discusién se centrd sobre el pardgrafo 62, donde se abordan los temas
capitales de la espaciotemporalidad, la causalidad y la individuacién.
Al final de la sesién se reservé un breve espacio para la recapitula-
cidn y sintesis de los fructiferos debates en torno a la estructura, la
ciencia y la filosofia del mundo de la vida en Husserl.

De entrada, Javier San Martin justific6 la eleccién del paragrafo
62 alegando que en él se ofrece posiblemente la dltima caracteriza-
cién global del Lebenswelt en las paginas de La crisis. Este pardgrafo
pertenece 2 la seccién B de la parte tercera, dedicada a la psicologia.
En este contexto, busca evidenciar los errores de la interpretacidn
psicologicista del mundo de la vida y, con este fin, se pasa revista a
ciertas caracteristicas basicas del Lebenswelt.

Antes de nada hubo de aclararse el equivoco empleo del término
“Inexistencia” (traduccion de “Inexistenz”} empleado, no como “no
existencia”, sino en el sentido heideggeriano-husserliano-brentaniano
de existencia interna, inherencia o insercidn.

San Martin se apresurd a cifrar en la espaciotemporalidad y la
causalidad el doble objeto de atencidn del parigrafo, en el que
Husserl se remonta al mundo de la vida para explorar la génesis y el
valor de verdad del dualismo cartesiano. Fernando Montero aprove-
ché 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-
cién por los dos niveles (originario y concreto) del mundo de la vida.
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José Lasaga interrogd acerca de la posible conexién de la
“existencia unitaria”, a la que alude Husser]l al final del primer
parrafo, con el mundo en tanto que horizonte universal, referido en
el paragrafo 47. San Martin apunté sin embargo que, en el segundo
caso, se trataria mas bien de un nivel de unidad superior al de la
experiencia pura de cada uno, de “mi mundo”, como dira Ortega en
El hombre y la gente. Sugirié Montero que esa experiencia pura sera
la que se traduce en el mundo primordial de la V Meditacion
Cartesiana.

Javier San Martin llamé la atencién sobre el entrecomillado no
inocente de la “experiencia pura” que invita a preguntarse por el
nivel en que ésta se halla. Para Montero, dicha experiencia pura seria
la que subyace a lo experimentado cotidianamente, una vez operado
el proceso fenomenolégico reductivo en busca de lo originario. San
Martin observé que en la interesante explicacién de Montero persis-
tirfa la ambigiiedad consistente en la posibilidad de un retorno no
trascendental a esa experiencia pura. Para él, las comillas subrayarfan
justamente el hecho de que la experiencia no es reine en el sentido de
ya trascendental, sino que es pura sdlo por estar despojada de las
efectuaciones de sentido propias del mundo concreto, de las que cabe
prescindir en el analisis intencional. Montero trajo a colacién, a este.
respecto, la contraposicién hilético/noematico trazada en Ideen. Por
su parte, César Moreno hizo una pertinente evocacion del concepto
de “reine Erfahrung” empleado por Avenarius, y Antonio Rivera se
remontd al paragrafo 9 de La crisis, para retomar la alusion husserlia-
na al «ropaje de ideas» [ldeen Kleidung]y al correspondiente desnudar
a la zaga de la experiencia pura.

El profesor Montero siguié pese a todo sospechando la presencia
de algin tipo de trascendentalidad en este nivel de la experiencia
pura, una trascendentalidad que corresponderia al plano de lo hilé-
tico. Javier San Martin adujo entonces la necesidad de poner en juego
la Entmenschung o deshumanizacidn para operar el transito reductivo
hacia la trascendentalidad del sujeto hilético mundano.

Alcanzado este punto, el profesor San Martin creyé oportuno
insistir en la estructura de zigzag de La crisis que, en tanto que
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introduccion a la fenomenologia, va reiterando sus sucesivos pasos en
toda su dificultad. Desde esta perspectiva zigzageante conviene leer
las diversas partes y secciones de La crisis. Asi, no se trata de una
obra lineal donde la psicologia suceda en orden de fundamentacién
a la teoria del mundo de la vida. Antes bien, en el contexto de la
psicologia resurge la caracterizacién del mundo de la vida, en el
sentido de la experiencia pura, previa a la reduccibén trascendental.

El siguiente mojén de la discusién habria de ser la contraposicién
entre la espaciotemporalidad fisica y la espaciotemporalidad especifica
del mundo de la vida, con la subsiguiente duplicidad de objetos que
en éste se introducen. En concreto, la pregunta formulada por San
Martin apuntaba a la indagacidn del tipo de participacién de lo cul-
tural, lo espiritual, etc., en la espacialidad fisica y/o fenoménica (el
espacio del mundo de la vida), indagacién para la que resultaria muy
fértil y esclarecedora la contraposicidon heideggeriana de mundo y
tierra.

Segiin explicd José Lasaga, un importante rasgo diferenciador
seria para Husserl la viabilidad de la separaci6n abstractiva de espacio
y tiempo fisicos, en contraste con la inquebrantable solidez del
continuo espaciotemporal en el mundo de la vida. Montero completd
esta idea sugiriendo la relativa prioridad que Husserl, en el contexto
del Lebenswelt, parecia conferir al tiempo sobre el espacio. En la
misma direccién se pronuncid el profesor Rivera, quien apeld al
concepto ordenador y nuclear de “presente viviente” y evocd, a
modo de antecedente de la primacia temporal, la Estética kantiana,
Asimismo, Rivera rememord la contraposicion establecida por
Husserl en la Ding und Raum Vorlesung entre la repetibilidad de las
experiencias espaciales y lairrepetibilidad o irreversibilidad temporal,
con sus hondas repercusiones sobre el concepto y las limitaciones de
1la historia, amenazada por su reduccién a mera hermenéutica.

Por su parte, el profesor San Martin subrayd la importancia del
tratamiento husserliano consecutivo de la temporalidad fenoménica
{Investigaciones de 1905) y de la espacialidad fenoménica (Ding und
Raum Vorlesung de 1906). Esta sucesiva investigacién de sendas
vertientes de la subjetividad delataria la importancia atribuida por
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Husserl al cuerpo. Por otro lado, record6 San Martin que en Husserl
el tiempo fenoménico es ineinandersein, es decir, que todas sus partes
estan coimplicadas a diferencia de lo que acontece en el tiempo fisico.
Iso Kern, en Idee und Methode der Philosopbie, traslada la distincién
al plano espacial, distinguiendo entre el espacio fisico —que es partes
extra partes— y la espacialidad fenoménica que, al igual que la
temporalidad, seria ineinandersein, al estar referida al cuerpo de cada
uno y, posteriormente, al espacio social. El propio Husserl aludiri
ampliamente a la inhomogeneidad del espacio fenoménico (un
espacio polarizado siempre entre el Aqui y el Alli) en el primero de
sus volimenes sobre Intersubjetividad. Asi, San Martin concluyé esta
intervencién invitando a la cautela a la hora de sugerir la primacia de
lo temporal en Husserl, y enfatiz6 el hecho de que éste no hablase
ahora de espacio y tiempo por separado, sino de la Raumzeitlichkeit
(espaciotemporalidad), con lo que rebasaria con

mucho a Kant,. )

Tras una sugerente concatenacién de ciertas doctrinas husserlia-
nas, hegelianas y finkianas sobre la temporalidad por parte de
Antonio Rivera, Agustin Serrano de Haro incorporé al debate el
concepto husserliano de Ur-Schépfung (proto-creacién),
surgimiento de la conciencia del tiempo que no es todavia el ahora
del tiempo inmanente, que no hallaria su réplica en la sintesis del
espacio. Abundd asimismo Serrano en la posibilidad de volver a ver
el mismo espacio, lo que matiz5 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 diilogo con Serrano,
Rivera sugiri6 la deuda de la Urschipfung husserliana para con una
concepcidn escolastica del tiempo a la que se sumaria también
Descartes. La cadena de remisiones se enriqueci6 con la evocacién del
profesor Gomez-Heras de la problematica categoria empleada por
Bloch de Das Dunkeln des gelebten Augenblicks, asi 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 fenoménico, que seria la experiencia de movimiento.
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Lasaga reclamd la necesidad de extender la irreversibilidad al
devenir del continuo espacio-temporal, mis alld de la presuncién de
estabilidad de la materia espacial. En un sentido similar manifesté
Rivera que el espacio es, en tltima instancia, temporal. También se
pronuncib en esta direccién Montero, quien aproveché para insistir
una vez mis en la cierta prioridad del Ahora viviente sobre el Aqui
vivente.

Avanzando en la discusidn, Javier San Martin invité 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 o los animales. Tras una breve
digresién (suscitada por Rivera) en torno a la relacién de los términos
latinos animus y anima, San Martin se esforzé en subrayar la depen-
dencia de todo producto cultural con respecto a la esfera de lo
mental y de ahi derivé hacia una consideracién de la participacién
corporal indirecta, nica 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 sugirid la posible carcel dualista
tendida a Husserl por la terminologfa filoséfico-religiosa tradicional,
pero Mariluz Pintos se apresurd a recordar que el ineludible empleo
de los conceptos tradicionales se veia en Husserl enriquecido y
superado mediante la categoria central del soma (Leib).

Con la lectura de un nuevo pasaje del paragrafo 62 se inaugurd
un intenso debate en torno al concepto de “imperar” (walten) y sus
connotaciones de actividad y/o pasividad, que fue conduciendo hacia
la férmula mis o menos consensuada del “yo imperante imperado”,
en la linea de Merleau-Ponty. Fue Lasaga quien lanzé el reto, al
reprochar el —a su juicio— imperdonable olvido husserliano del
padecer como integrante del imperar del yo sobre su cuerpo, lo que
delataria el idealismo de un sujeto emancipado de la espaciotempo-
ralidad histérica. Asi pues, creyé urgente Lasaga, frente a las
objeciones de Moreno y Pintos, incorporar en el imperar la dimen-
sién del ser imperado, idea compartida en lineas generales por el
profesor Montero. El delicado manejo de los términos “actividad” y
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“pasividad” obligd a San Martin a recordar el recurso sintético
husserliano en la paradéjica férmula Aktive Passivitit. Y es que acaso,
como apuntd Rivera, Husserl no elude la pasividad, sino que la
explicaria desde una estructura mas fundamental y compleja. Jorge
Uscatescu interrogd acerca del caricter voluntario o involuntario del
imperar yse pregunté por la posible conexidn con la Vermaéglichkeit.
Defendié que el imperar no es propio del yo, sino una especie de
fuerza impersonal, lo que vendria sustentado por el caricter impeso-
nal del verbo walten. San Martin se encargd de matizar esta postura
destacando en el imperar varios niveles, entre los que seria fundamen-
tal el del soma. Tras la rlqueza de esta discusidn, José Lasaga, que la
habia promovido, acepté buena parte de las argumentaciones esgrl-
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 alld del “imperio” del yo.
Esto dio pie a San Martin a llamar la atencién sobre los diversos
niveles del yo que figuran en Husserl y, en concreto, habl6 de
fenémenos como la risa y el llanto (analizados por Plessner) como
manifestaciones inmediatas de la Leiblichkeit.

El dltimo parrafo del pardgrafo 62 aborda la problematica de la
causalidad y su diferente significacién en el mundo fisico y el mundo
mental. De especial interés resulta la definicion de la cosa en
términos de pragmadtica o conjunto de causas en un determinado
contexto. El profesor Rivera tomo la palabra para esbozar, a partir
del comentario de Russell a Hume, las dificultades de la aplicaciéon
al yo del modelo causal mecanico. San Martin distinguid entonces
con Husserl la causalidad meramente fisica de aquella que implica de
algin modo lo mental, y que podria designarse como motivacién. La
reduccién de la motivacién a la causalidad no seria sino una vertiente
de la reduccién de lo mental a lo corporal, dentro del peliagudo
debate multisecular de la relacién alma-cuerpo.

El profesor Montero aplaudié la introduccidn husserliana de la
causalidad como principio determinante de la individualidad,
superando asi a la filosofia clasica aristotélica (con su recurso a la
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byle) y al pensamiento moderno que, desde Locke y Leibniz, veia en
el espacio y tiempo los factores de determinacién. Aplicada al mundo
de la vida, la causalidad se explicard desde las experiencias originarias,
donde entraria en juego las Verweisungen. Por fin, sefialé Montero,
la individualidad del yo se evade a estos cinones para ser deudora de
la actividad, la iniciativa propia de cada uno. San Martin suscribié
estas descripciones de Montero, que apuntarian presumiblemente
hacia la recepcién husserliana (y también orteguiana) del Pragmatis-
mo, con la consiguiente explicacién del mundo de la vida y de las
cosas en términos dindmicos y pragmaticos de comportamiento, con
lo que pasaria a lugar destacado el concepto de inductividad general.
Lasaga abundd en esta direccién activando el concepto de “campo
pragmitico” manejado por Ortega y cité el ejemplo orteguiano de la
pdlvora, que hubo de ser matizado por San Martin mediante la
apelacién a los distintos niveles (forma, uso, funcidn, significado) que
Linton sefiala para los objetos culturales.

Serrano de Haro creyd justo vincular la individuacién del yo
personal con el tema de la libertad, por contraposicién a la causalidad
que individualiza las cosas. Esta lectura, que fue muy contestada,
despertaba de inmediato para San Martin la incégnita de la individua-
cién (propia, impropia o ausente) del mundo animal, y su relacién
con la intimidad epistémica que los animales poseen. Se sumaron
luego a la discusién Lasaga y Montero, este ltimo para sefialar la
necesidad de aplicar al mundo animal la teoria de la Einfuhblung
(empatia) lo que, no obstante, dejarfa atin abierta la cuestién de su
individuacién, tal como apunté San Martin, para quien la individua-
cién del animal estaria vinculada a su iniciativa y actividad, mientras
que la libertad supondria ya un estadio superior. En el mismo sen-
tido, Montero reiterd que, para Husserl, el soma del hombre se indi-
~vidualiza —a diferencia de las cosas— por su iniciativa y actividad.
Con el 4nimo de arrojar luz sobre estos asuntos, Javier San Martin
esbozd su concepcidn de los tres niveles de trascendental que con-
vendria distinguir si se quiere reivindicar una trascendentalidad per
se en los nifios o los animales. El primero de estos niveles seria
precisamente la intimidad epistémica que reorienta y da perspectiva
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al mundo, y este nivel permitiria ya hablar de individuacién. Desde
esta perspectiva, San Martin denuncié la estrechez de la clasificacién
husserliana de los tipos de individuacidon y reclamé un espacio
intermedio entre la individuacién personal (per se) y la de las cosas.
Por su parte, Antonio Rivera resumid las dos ldgicas contrapuestas
que operan en el proceso de individuacién del yo: unificaciéon de
experiencias y vivencias hacia la identidad personal y establecimiento
de fronteras frente al mundo social del nosotros, que bien podria
enfocarse también como unidad aglutinante.

José Lasaga distinguié entre responder y reciprocar y secundé la
afirmacién de Moreno segin la cual el animal no reciproca. Desde
aqui se derivé ineludiblemente hacia el tema de las proezas lingiiist-
cas y comportamentales de los animales, con ilustraciones de la com-
plejidad de este reino, que torna tanto mas delicada la atribucién de
categorias antropocéntricas como la libertad, la responsabilidad o la
decisién.

Una vez abandonado el parigrafo 62, se salté hacia los textos
complementarios incluidos en la edicién espafiola de La crisis, para
comentar algunas cuestiones relacionadas con el tipo de vinculacién -
entre el mundo cientifico y el mundo de la vida. Asi, por ejemplo,
se hablé de la revolucidn operada por la Edad Moderna en la ciencia
con el paso a la idealizacién fisico-matematica desde lo que no era
sino una ontologia (de raiz aristotélica) de los seres fisicos del mundo
de la vida. Se comenté también el papel de los intereses particulares
en el contexto de la actitud cientifica dentro del mundo de la vida.
Especial énfasis se puso en la interdependencia ciencia-técnica,
relacién bastante descuidada en La crisis donde la dimensién teérica
es exaltada en detrimento de la decisiva vertiente técnica y disefiadora
de la ciencia.

En los dltimos minutos del Seminario invité el profesor San
Martin a los participantes a hacer un esfuerzo recapitulador y
sintetizador de la temitica de la estructura, ciencia y filosofia del
mundo de la vida, abordada a lo largo de los tres afios consagrados
al estudio del Lebenswelt. Tras un interesante intercambio entre San
Martin y Rivera acerca de la viabilidad o improcedencia del resumen
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de unas discusiones pobladas de variopintas intervenciones (donde
Rivera se confesé partidario de no cartografiar el territorio del
didlogo so pena de convertirlo en mondlogo), César Moreno y Fer-
nando Montero pronunciaron sendas tentativas de recapitulacién.
Moreno recurrid 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 aproveché la ocasidén para reiterar su
interés por el mundo de la vida originario de Experiencia y Juicio y
el mundo primordial de la V' Meditacién en lo que seria, en palabras
de M. Pintos, «un resumen mirando hacia adelante».

Como resistiéndose a poner punto final al Seminario, hubo
todavia invocaciones de autores y de problemas. Se hablé de la
postmodernidad y de la desprestigiada doxa, de Nietzsche y de Fink.
La clausura de un fértil ciclo del Seminario Permanente de Fenome-
nologia dejaba en muchos impaciencia, opiniones y preguntas.



III SEMANA ESPANOLA
DE FENOMENOLOGIA

por Pablo HERMIDA LAZCANO

La histérica localidad mediterranea de Pefiiscola (Castellén) fue
el escenario de la IIl Semana Espafiola de Fenomenologia. En la Resi-
dencia de Funcionarios de esta ciudad se celebraron, entre los dias 26
a 28 de noviembre de 1992, unas densas jornadas bajo el rétulo gené-
rico de «Mundo de la vida e interculturalidad», organizadas por la
Sociedad Espafiola de Fenomenologia (SEFE) en colaboracién con la
Universitat Jaume I de Castelldn. La asistencia y participacién fueron
muy satisfactorias y, a pesar de lo apretado del programa, se man-
tuvieron sugerentes debates, estimulantes también para el grupo de
estudiantes alli presentes.

Las sesiones fueron inauguradas al mediodia del jueves 26, con el
Saludo del por entonces Vicerrector de la Universitat Jaume I, Vicent
Martinez Guzman, seguido de la Presentacion de Javier San Martin,
en calidad de Presidente de la SEFE. La Conferencia Inaugural
(«Fenomenologia de lo propio y de lo 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 fiir phﬁnomenologis-
che Forschung) quienes, a parte de la brillantez de sus exposiciones
y la meritoria participacidén en los debates mas alld de las barreras
idiomaticas, optaron por leer en un esforzado castellano sus conferen-
cias respectivas.

Con su conferencia «Fenomenolog1a de lo propio y de lo ajeno»,
el profesor Waldenfels se preocupé por exhibir las aporias gnoseolé-
gicas implicadas en la aprehensién, caracterizacién y ubicacién de lo
Otro. Como punto de partida tomé la paraddjica definicién que
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Husserl hace de la experiencia de lo ajeno en las Meditaciones Carte-
sianas, segin la cual ésta consistiria en la «verificable accesibilidad de
lo originalmente inaccesible» (Hua. I, 144). Tras explorar las impli-
caciones de esta definicién husserliana, Waldenfels examiné las aspi-
raciones de los distintos tipos de centrismo, presuntamente superador
de lo ajeno. Asi, distinguié entre egocentrismo (que comprenderia
todo lo ajeno como variacién, duplicacién y reﬂe]o de lo propio) y
logocmmsmo (que desembocaria en la fusién de lo ajeno y lo propio
en el espacio comin de un Logos universal). De la fusién de ambos
tipos de centrismo emergeria el etnocentrismo, con su sobradamente
conocida versién eurocéntrica. Mala alternativa a esta apropiacidn
etnocéntrica de lo ajeno resultarian sin embargo, para Waldenfels, las
diversas formas de autodesintegracién de lo propio (descentralizacién
del ego, dispersién del gran Logos...). Desde estos pardmetros abordé
el Profesor la descripcidn de la paradoja de la etnologia o xenologia:
«si la ajenidad consiste en la accesibilidad de lo originariamente
inaccesible, ¢de qué tipo podria ser un acceso que respetase la
inaccesibilidad de lo ajeno?». En otras palabras: ¢cémo acceder,
aunque sea parcialmente, a lo inaccesible sin anular su ajenidad?. El
siguiente paso fue la descripcién del modo en que esta amenazante
aporia repercuti sobre la propia identidad de la etnologia moderna,
lo que se ejemplific especialmente en el caso de Lévi-Strauss, y
recurriendo a la interpretacion de Merleau-Ponty en el articulo titu-
lado «De Marcel Mauss a Claude Lévi-Strauss». En la parte final de
su exposicidén, Bernhard Waldenfels abogé por la necesaria transfor-
macién de nuestro modo de ver y hablar de lo ajeno, si realmente
éste ha de ser respetado como tal, sin violentaciones ni disoluciones.
Esta transformacién implicaria renunciar de entrada a preguntas
como gué es o para qué existe lo ajeno, que habrian de ser sustituidas
por la consideracion de lo ajeno como «algo a lo cual respondemos
e inevitablemente hemos de responder, es decir como invitacidn,
desafio, estimulo, llamada, vocacién o cualesquiera que sean los
matices». En definitiva, la parado;a prevalece: una experiencia que
alcance lo ajeno provoca automaticamente que éste deje de ser lo que

habia sido.
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COMUNICACIONES

La serie de comunicaciones fue abierta, la tarde del jueves 26, por
Urbano Ferrer, de la Universidad de Murcia. El profesor Ferrer ex-
plord el papel que el concepto de autodeterminacién representa en
la analitica existenciaria de Heidegger. La autodeterminacién, leida
en relacién con la Sorge o cuidado y la recaida en el “se” impersonal,
se describié como caracterizada por su no originariedad, su atestiguar-
se en la conciencia moral (Gewissen), y su emplazamiento en la pers-
pectiva total del existir, al delimitarse cada autodeterminacién como
unica desde la anticipacidén de la muerte, en la que la autodetermi-
nacién cesa. Tomd la palabra a continuacién Enrique Timén, de la
Universidad de Santiago. Con profusién de referencias a autores de
la tradicién filoséfica moderna, Timén tratd de ofrecer una propuesta
de revisién critica de la epojé escéptica radical. En su trayectoria
partié de Descartes, para considerar luego lo que el planteamiento
husserliano supone de superacién con respecto a la duda metddica
cartesiana. El paso siguiente seria la denuncia de las limitaciones de
la tematizacién de la epojé por parte de Husserl, con la revisién de
algunos de los reproches formulados por distintos pensadores. Ortega
fue otro de los focos de atencién de Timén quien, en la parte final,
tratd de reconducir toda la trayectoria descrita con el fin de «dotar
a la epojé del rigor necesario para que pueda servir de funda-mento
a una auténtica ciencia fenomenoldgica». En tercer lugar inter-vino
Jorge Uscatescu, quien se centrd en la caracterizacidon de la coti-
dianidad, ese suelo de la filosofia y forma primera en que el estar-ahi
ejerce su existencia. Uscatescu reconocié en Heidegger el mérito de
- haber analizado por vez primera en la historia de la filosofia este
~ fendmeno, cuyos rasgos definitorios basicos serian la frecuencia, la

familiaridad, la mediocridad y la indiferencia frente a toda forma
concreta de existencia. La dltima comunicacién del dia fue la de
Chantal Maillard, quien propuso una estetizacién del mundo a partir
de una modificacidén voluntaria de la actitud perceptiva, para lo que
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recurrié 2 una doble ilustracién: una versidén occidental, a partir de
la espacializacién amplificada de la mirada, y otra oriental, que se
basaria en la inmediatez espacio-temporal caracteristica del hatku.

En la mafiana del viernes 26, dos comunicaciones bastante afines
versaron complementariamente sobre la filosofia de Ia historia de Jan
Pato¢ka. Agustin Serrano de Haro («Jan Patocka: comprensién heré-
tica del origen y la crisis de Europa») intent fijar los aspectos mas
descriptivos en que la filosofia de la historia disefiada por Patocka se
aparta de la husserliana, para esbozar posteriormente las lineas maes-
tras en que el pensamiento de la contingencia de la libertad y de la
inseguridad del sentido desbordan el marco de La crisis de las ciencias
europeas. Por su parte, José Lasaga («Notas sobre la filosofia de la
historia de J. Patocka») enfatizé esa radical contingencia de la historia
que se detecta en los principales escritos de un Patoka que, par-
tiendo del mundo natural como mundo prehistérico, interpreta el
origen de la historia como irrupcion de la libertad (accién politica),
de la que surge también la filosofia. Sucedid a estas intervenciones la
controvertida lectura que M® Carmen Lépez llev a cabo de la filo-
sofia lévinasiana. En su examen del problema del Otro en Lévinas,
la profesora Lopez Sdenz, que supuso en principio que hallaria en el
filésofo una explicitacion de la relacién yo-otro que fuese mas alla del
planteamiento husserliano, tendié finalmente a calificar de “excesiva-
mente vaga y formal” la propuesta lévinasiana, que abocaria a lo
absolutamente Otro, convirtiendo a la alteridad en una dimensién sin
objeto previa a la humanidad y obviando el sentido del otro concreto
y de nuestra interrelacién.

La sesién de la tarde se abrid con la comunicacidn «Alteridad,
idealismo y realismo en E. Husserl y J. Zubiri», en la que Victor M.
Tirado contrapuso el idealismo trascendental husserliano (en su opi-
nién incapaz de fundamentar el acceso a una auténtica alteridad
personal) al realismo zubiriano, que pareceria legitimar y hacer
justicia a un verdadero alter ego. Desde esta tiltima interpretacién, mi
“estar-vertido-a” y mi divergir del otro serian detectables ya en el
nivel biolégico y se actualizarfan dindmicamente con la insercién en
el proceso de socializacidén.La exposicién de esta teoria exigié como
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requisito previo la fundamentacién 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 fenomenoldgico, e insistié en que, para el
filésofo francés, la fenomenologia hermenéutica supone la critica y
el rechazo del idealismo husserliano. Asimismo, Moratalla examiné
brevemente un concepto central en la Gltima filosofia de Ricoeur: la
imaginacién, esbozando las vias por las que la idea de una imagina-
cion hermenéutica puede enriquecer el concepto husserliano de
“mundo de la vida” (Lebenswelt). Por fin, y como Gltima comunica-
cién de la Semana, el profesor Riobd Gonzilez de la Universidad de
Santiago leyé la «Fenomenologia de la autoposicion sintética del
sujeto-objeto”, donde retoma su reivindicacién de un Fichte muy
distante de ese “idealista subjetivo” que Hegel pretendi6 ver en él.
Para Riobd, en la filosofia fichteana —convergente en ciertos aspectos
con la fenomenologia husserliana— el sujeto humano recobra su
libertad y su sentido de la vida en una proyeccién intersubjetiva.

PONENCIAS

Antonio Dominguez abrié la serie de ponencias en la tarde del
jueves 26 con una disertacién articulada desde su habitual preocupa-
cién por la convergencia interdisciplinar, en ese emplazamiento fron-
terizo entre la filosofia, la lingiiistica, la semidtica y la poética. El
Profesor Dominguez nos invit6 a ver en el lenguaje el «espacio del
otro», asi como la forma primordial de lo propio y ambito resonante
de lo Otro: «una forma que se constituye constituyendo». El esque-
leto argumental parti6 del reconocimiento en Husserl de una estruc-
turacién semidtica de la expresién presidida por el sentido. Sus
vértices serian la expresion absoluta o signo, la «mera expresién» o
sentido verbal, y la expresidn plena, que mcluye la referencia. El
problema de la capa prerreflexiva nos situaria, sin embargo ante una
procedencia de sentido en el monélogo, cuyo espacio sélo puede ser
remanente de una funcién dialdgica abierta en la distancia de la
conciencia en el a si de si. El lenguaje nos mostraria ya en el nivel




- 188 - Pablo Hermida Lazcano

fonémico que esta autoafeccién se constituye en el espacio-tiempo de
la articulacién fonoauditiva. Sobre ella, o desde ella, se configurara
la sintesis significante.

Tom el relevo Alcira Bonilla (Univ. de Buenos Aires) quien, en
una audaz reflexién sobre el presunto “Descubrimiento” de América
—reflexién desde el «lado de alla~—, se esmerd en detectar en la
utopia un lugar de confluencia del método y tdpicos fenomenolégi-
cos con datos antropoldgicos e histdricos, en la linea de continuacién
de una «critica de la razén utbpica». En este sentido, la Profesora
Bonilla aludié a la necesidad de revisar la propensién utdpica del
pensamiento de Husserl, especialmente en lo concerniente a su pecu-
liar concepto de la razén y la racionalidad vinculado con el ideal
universalista del filosofo como «funcionario de la humanidad». Desde
esta idea se pasd revista a utopias renacentistas y modernas y se
constatd la mutua influencia de la «noticia indiana» en los humanistas
creadores de utopias y el registro utdpico en que aparecen escritos los
relatos de viajeros, las cartas y crénicas, comenzando por la carta de
1493 del mismo Cristébal Colén. Alcira Bonilla adujo los ejemplos
de Tomas Moro y la Nueva Crénica y Buen Gobierno de Felipe
Guamin Poma de Ayala, «utopégrafo» andino de fines del XV. En
todos estos relatos, y hasta en el utopismo prixico y politico
hispanoamericano, se evidenciaria la aparicién de América como
nuevo «espacio del deseo del otro», la «tierra sin mal» apta para la
materializacién de una justicia cuyo ideal, en términos generales,
seria formulado segiin la tradicién europea misma.

La dltima ponencia del jueves 26 corrid a cargo del profesor Jesis
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 el mundo de
la vida que, por mucho que se pretenda recurrir a él para regenerar
la vida social, resulta muy dificil confiar en el éxito de tal empresa.
A juicio del ponente, el mundo de la vida tendria caracter mitico y
utbpico, o bien podria ser la expresién de ciertas exigencias morales,
por lo 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 sistémicos, si no
encuentran nuevas fuentes de energfa 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
preocupacién husserliana por el potencial fundamentador de la
fenomenologia con respecto a las demas ciencias, aposté por una
reivindicacién de la fenomenologia como «filosofia de las ciencias
humanas». Desde la propia trayectoria intelectual y profesional del
profesor San Martin, tal reivindicacién venia suscitada por la nece-
sidad de una filosofia de la antropologia capaz de dar sustento episte-
moldgico a la tarea de los antropélogos culturales. Segtn relatd San
Martin, el camino fue recorrido en sucesivas etapas, cuyo punto de
arranque seria la comprensién de la vocacién antropolégica de la
fenomenologia de Husserl (itinerario fenomenolégico antropolégico),
tarea en la que jugaria un papel clarificador esencial la VI Meditacion
cartesiana de E. Fink, en virtud de dos aportaciones basicas: por un
lado, se muestra en ella la recuperacién, desde la perspectiva feno-
menolédgica, de un sentido de ser humano que obrard como aprior:
ontolégico para las ciencias humanas. En segundo lugar, es de capital
importancia el planteamiento de la diferencia entre historia fictica e
historia trascendental. Junto a la Krisis y la VI Meditacién de Fink,
San Martin enfatizd la especial relevancia del escrito husserliano
sobre «El origen de la geometria». Este texto fue presentado como
una reivindicacién 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
formacién originaria de sentido y de su sedimentacién» (segiin pala-
bras del propio Husserl). Mediante la conjugaciéon de estos y otros
elementos, San Martin ofrecié una propuesta provisional de recons-
truccién del salto desde la ciencia del mundo de la vida hasta la
filosofia del mundo de la vida, que habria de ser la fenomenologia
trascendental. Por esta via se pretendia evidenciar el auténtico sentido
de la Krisis en tanto que introduccién a una filosofia de las ciencias
humanas.
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A continuacién, Vicent Martinez apuntd hacia una «recuperacién
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 Fenomenologia Comu-
nicativa. Con este fin, arrancé el Profesor Martinez de la aceptacién
del reto de Husserl en las Conferencias de Praga y Viena relativo a
la recuperacién del telos de Europa, una Europa que ha unilateraliza-
do las posibilidades Universales de la “razén”. Emprendié acto se-
guido una serie de reflexiones criticas en torno a la propuesta de la
Jfenomenologia trascendental como alternativa a esa unilateralizacidn.
En un tercer momento evocd la sintesis de «fenémenos originarios»
que ayuden a clarificar las posibilidades de ejercer la racionalidad en
sentido universal en didlogo critico con las pragmaticas “trascenden-
tal” y “formal-universal” de Apel y Habermas respectivamente. El
apartanuento de estos «fendémenos originarios» —tales como la

“ejecutividad” o performatividad de las acciones humanas, cuya rei-
vindicacién corresponderfa a una Fenomenologia Comunicativa—
seria, a juicio de Martinez, responsable de las consecuencias trigicas
de “irracionalidad” al orden del dia en Europa y el resto del mundo.

En la dltima intervencién del viernes 27 tuvimos la oportunidad
de escuchar a Fernando Montero Moliner, quien pronuncié la confe-
rencia titulada «La dialéctica Individuo-Mundo en la obra de Hus-
serl», El profesor Montero sali6 al paso de la tesis habermasiana
seglin la cual el estudio del mundo de la vida deberia prescendir de
la fenomenologia de la percepcidén realizada por Husserl. Para ello,
Montero basé su argumentacién en las afirmaciones del propio Hus-
serl quien, en La crisis de las ciencias enropeas, propone el mundo de
la vida concreto como un “punto de partida” para las investigaciones
fenomenolégicas de la subjetividad trascendental, en la que habria
que descubrir, por tanto, no sélo las actividades noéticas que dan
vida a los ideales espirituales, sino también las otras funciones que,
en un nivel inferior, constituyen las experiencias del mundo de la
vida originario y del mundo primordial. Esto suponia abogar en favor
de una indagacion que pondria de manifiesto la trama mundana que
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irradia de la individualidad de los estados de cosas objetivos,
ampliando sus “horizontes internos™ mediante “horizontes externos”
que trazan la figura del mundo. Dicha trama consistiria en la
“remisién” o “referencia” (Verweisung) que cada objeto individual
dirige hacia los que constituyen su campo empirico. Esa “referencia”
se manifestara fundamentalmente como el “nexo” (Zusammenhbang)
temporal que cada experiencia mantiene con las que forman su pasa-
do y futuro y, asimismo, como la “relacién” (Beziebung) espacial que,
desde el “aqui” del soma viviente, vincula los objetos percibidos en
su contorno mundano. En definitiva, siguiendo a Husserl, Montero
caracteriz6 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 sentido histdrico y espiritual al mundo de la vida
concreto.

«La dimensién politica del humanismo europeo» de Domingo
Garcia Marza y «Dialdgica de la alteridad y mundos facticos de la
vida» de César Moreno Mérquez fueron las dos ponencias del sibado
28. Garcia 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 teoria vendria dictada por los aconteci-
mientos ya que, en un momento en que las presiones econdémicas
fuerzan a romper los limites del estado nacional, no poseemos
ninguna reflexién politica acerca del marco normativo que pueda
recoger una posible unidad europea. El desafio estribaria en definir
las “condiciones de posibilidad” del sentido de la unién politica
europea, antes de adentrarnos en la discusién de cudles sean las
condiciones de su posible realizacién. Desde estas convicciones parte
el profesor Garcia Marza de la idea husserliana de Europa como
“Telos espiritual”, pero interpretada desde la Teoria de la evolucién
de J. Habermas. De esta forma, el principio democritico en el que
se plasma politicamente 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 dimensién politica
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de Europa desde una «arquitecténica de la razén», en la que se
distingan claramente los problemas de fundamentacién de los proble-
mas de aplicacién. Sélo entonces estariamos en condiciones de
analizar la idea politica de Europa desde la hipétesis de que no sélo
Europa necesita a la democracia, sino que la misma estructura demo-
cratica necesita a Europa como entidad politica supraestatal. La
ponencia concluyé con un elogio de la idea de una reptiblica federa-
tiva europea, en tanto que marco apropiado para una participacién
politica acorde con la actitud critico-racional.

Por su parte, César Moreno, en conexién con su ponencia de la
IT Semana, plante$ ahora una indagacién del transito desde el Otro
posible, imaginario (de la experiencia literaria) como posible alte-
racién o variacién del Yo, al Otro fictico, etnografico, irreductible,
Otro realmente Otro que no sélo puede ser fantaseado, sino que exis-
te de veras y ha de ser percibido y escuchado en y desde su alteridad:
tal seria el sentido de la “dialégica” propuesta. La reflexién fenome-
nolégica sobre la alteridad no puede —para Moreno— pasar por alto
el que somos también hombres-de-hecho. Acaso el punto culminante
de esta ponencia se alcanzé al confrontar la importancia del Anders-
seinskonnen (poder-ser-de-otro-modo) y una tesis husserliana como la
presentada en die Krisis, segin la cual «nunca nos indianizaremos».
Con un talante eminentemente interrogativo, César Moreno se lanzé
a escrutar el significado profundo de esta afirmacién husserliana y
ponderar sus consecuencias. ¢Esta Europa encerrada en si? ¢Seria el
ser de Europa el estar abierta? ;Qué importancia tendria ello para un
«<humanismo postmetafisico»? Y, mds ain, jcémo podriamos asumir
hoy la «europeizacién del mundo» y la responsabilidad “universal”
de Europa? ;Podemos ser-otros, devenir-otros, abrirnos a otras
culturas, sin dejar de ser lo que somos? ¢No es cierto, como reconoce
Derrida, que somos europeos, pero no sblo europeos: somos-Otros,
para Otros y para nosotros mismos?.

Estas Gltimas ponencias prometian 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 programacién de
actividades para el nuevo afio: Seminario Permanente, IV Semana
Espafiola de Fenomenologia, etc. Es de destacar asimismo el acuerdo
uninime de nombrar miembros honorificos de la SEFE a los dos
profesores alemanes presentes en Pefiiscola, B. Waldenfels y K. Held,
asi como al argentino Roberto Walton, presidente de la recién
constituida Sociedad Argentina de Fenomenologia y Hermenéutica.
Como tltimo acto de la mafiana del sibado 28 y como Clausura
de la Il Semana Espaiiola de Fenomenologia, el profesor Klaus Held,
de la Universidad de Wuppertal, declamd, en un excelentemente
enfatizado castellano, su conferencia bajo el titulo «Europa und die
Interkulturelle Verstindigung» (<Europa y el entendimiento intercul-
tural») El profesor Held articuld su exp051c1on en tres fases. En un
primer momento, se plante6 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 admitiria ser
caracterizada, siguiendo a Wlttgenstem, en términos de “juegos de
lenguaje” culturales), Held opté por recurrir estrateglcamente al
concepto de temple basico (Grundstimmung) en su versién heidegge-
riana posterior en una década a Sein und Zeit. Asi llegaria a afirmar
que «la frontera del entendimiento se presenta sblo en el surgimiento
de los temples basicos que otorgaron histéricamente a una cultura su
singularidad individual». Desde estos parametros, Klaus Held sugirid,
en la segunda parte de su conferencia, pautas para una atractiva
lectura de la historia de la cultura y de la filosofia occidentales,
construida a partir de la indagacién del temple basico de la cultura
europea. Bajo esta luz serian examinadas emergencias capitales como
la de la filosofia y la democracia. En concreto, el respeto democratico
por las ideas y opiniones ajenas fue explicado mediante el recurso al
concepto de “ser nacido” (Gebiirtlichkeit) 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 lo que constituydé la tercera fase de la
exposicion, el profesor Held retomé la peliaguda cuestién del
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entendimiento intercultural, aprovechando ahora los hallazgos y
resultados de su reconstruccién de la cultura europea. Cabe destacar
en esta ultima parte las diferencias marcadas por Held entre, por un
lado, la praxis histérica de un Occidente lacrado por continuos y
lamentables errores intervencionistas (no faltaron, como era previsi-
ble, las alusiones al “afio de Colén”) y, por otra parte, la intermitente
resurreccién, desde sus estados de letargo, de ese temple bésico
europeo, respetuoso por vocacion.

Tras la Conferencia de Clausura del profesor Klaus Held, se cerré
la 1T Semana con un almuerzo de despedida y, acto seguido, comen-
26 la dispersién de los participantes. Se inauguraba una nueva etapa
de trabajo, de iniciar unos proyectos y de seguir adelante con otros.
En el 4nimo de todos, el deseo de un reencuentro fructifero, en algin
lugar de nuestra geografia, en el espacio de la IV Semana Espafiola de
Fenomenologia.
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COMENTARIOS y RECENSIONES

ANOTACIONES SOBRE
«LOGICA>»,
Una leccién dictada
por Heidegger en el semestre de verano de 1934

por Jorge USCATESCU

Aparece por vez primera y como inédito absoluto una leccién
impartida por Heidegger en el semestre de verano de 1934 en la
Universidad de Friburgo. El texto aleman viene acompaiiado de una
traduccién espafiola y de un prélogo, realizados ambos por Victor
Farias, investigador que ha logrado renombre universal por su libro
Heidegger y el Nazismo (1987, en su primera edicién francesa), en que
Heidegger y toda su filosofia aparecen como una genuina manifesta-
cién del “nazismo”. ¢Qué texto tenemos delante? El texto aleman
publicado no procede de Heidegger mismo, sino de los apuntes
(Nachschrift) tomados por la alumna de Heidegger Helena Weif}, la
cual también tomé en apuntes la leccidn Hegels Phinomenologie des
Geistes (Friburgo, semestre de invierno 1930/31, Gesamtausgabe'® 32),
al parecer con gran exactitud, seglin la editora de la citada leccién. 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
lo 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 leccidén del semestre estival de

! En adelante GA.
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1931 Aristoteles, Metaphysik © 1—3 (GA 33). El mismo Farias reco-
noce esta posibilidad (p. XVI), aunque diga que constituye un todo
coherente, lo cual es cierto.

Después de esta somera valoracién de la calidad del texto y su
autoria, cabe plantearse: ¢cual es la procedencia del texto?, ¢cémo se
publica? Probablemente haya sido Ernst Tugendhat, profesor de filo-
soffa de la Universidad Libre de Berlin, quien en calidad de albacea
del legado de Helene Weif8 haya facilitadd 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-
tados?.

Tras haber planteado estas cuestiones uno puede preguntarse por
qué publica el editor este texto. Resulta muy aleccionador mostrar
los motivos que han llevado a Farias a publicar este texto de esta
forma tan irregular, que sin ser un «clasico del pensamiento», como
afirma el titulo de la coleccidn en que se incluye, es, no obstante, un
texto interesante. En primer lugar, alega seriedad cientifica, porque,
segin el prologuista, la Gesamtausgabe aus letzter Hand de Martin
Heidegger, que se publica desde 1974, no es critica, lo cual es cierto,
pero ni los editores mismos lo pretenden, porque no se trata de
editar los textos con un voluminoso aparato critico, donde se
indiquen exhaustivamente las variantes de texto y las partes tomadas
de los apuntes de los asistentes al curso respectivo asi como los
afiadidos de Heidegger en la elaboracién posterior del texto, para asi
constituir filolégicamente el Urtext de la leccién. De haber obrado
asi se habria privado al mundo de la cultura de obras singularmente
importantes por decenios. Pero de menor seriedad cientifica hace
acopio el editor de esta leccién cuando se limita a publicar unos
apuntes sin mas, aun concediéndole que haya editado el manuscrito
sin alteraciones, pero, eso si, plagado de erratas. Este no es, sin
embargo, el motivo fundamental. El porqué de esta publicacién no

2 A este respecto el hijo de Heidegger en una carta dirigida al Frankfurter
Allgemeine Zeitung se queja de que la Editorial Anthropos no le haya solicitado la
autorizacidén de cgicic'm. fr. Information Philosophie, 1993, n. 1.



ANOTACIONES SOBRE LOGICA» DE HEIDEGGER - 197 -

es otro que el mostrar que Heidegger fue un «nazifascista» hasta la
médula y que su filosofia es “nazi” sin paliativos: «.. es —en
cambio— cierto que en esa Vorlesung (scilicet: sobre Logica) Heideg-
ger formulé una verdadera fundamentacién del “nazifascismo”™ (el
“socialismo alemin”)» (p. XIV). Semejante motivo se inscribe en la
linea de su libro Heidegger y el nazismo. El término “nazifascismo”,
que emplea el autor, revela ya tanto el tono de todo el prélogo, un
alegato desaforado contra Heidegger, propio de cualquier panfleto o
periddico, cuanto una supina falta de seriedad cientifica al mezclar
dos fenémenos politicos distintos, lo cual empieza ya a dejar de
suceder incluso entre los historiadores mas reacios. Pero es que
ademais el texto de Heidegger sdlo habla de “Sozialismus” y no de
nacionalsocialismo, sin que, por otro lado, se exprese en parte alguna
la intencién de quererlo fundamentar. Y sin més averiguaciones lo
inserta en una versién del “nazi-fascismo” critica con la linea 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 fraccién de R6hm. No es cuestién
aqui de incidir en esta polémica encendida en torno a todas las
acusaciones vertidas por Farias y que han sido puestas en entredicho
por autores en que el propio Farias se basa (Hugo Ou), pero uno no
puede sino lamentarse de que un “investigador” que dice ser filésofo,
como consta académicamente, proceda por asociacidén de ideas, diri-
gida por la obsesidn de convertir 2 Heidegger en una “nazi” inve-
terado superponiendo textos de Heidegger y de Mein Kampf de Adolf
Hitler con comentarios absolutamente distorsionadores; y, ademas,
no se tome la molestia intelectual, exigible a alguien que pretende
investigar lo que dice un filésofo, de estudiar por ejemplo cudl era el
concepto de nacionalsocialismo que tenia Heidegger, si es que tuvo
.alguno, en vez de citar textos sacados de su contexto significativo sin
comentario filoséfico alguno que delate comprensién de aquello que
se estd leyendo y hasta qué punto puede hablarse de una fundamenta-
ci6n del nacionalsocialismo. Pero es precisamente en esta forma de
actuar exenta de todo rigor histérico y filoséfico donde radica el
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éxito obtenido por el libro, leido en su mayor parte por gente que
no habra visto ni por el forro Sein und Zeit.

Volvamos al prélogo de Farias y a las tesis que pretende defender
antes de analizar el texto de la leccidén. Farias atribuye a Heidegger
una concepcidn decisionista (la “Entschlossenheit”), que resulta ser
la base de un historicismo y un “racismo filoséfico” (tesis defendida
por Rainer Marten). Esta critica viene de antiguo, pero no habia sido
sacada de quicio hasta esa conclusién, pero ¢es la nocién 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 lo que viene al comienzo del
parrafo y lo que sigue a la cita, se verd cdmo se trata de una objecién
a su tesis de que el hombre es histérico y no a una afirmacién suya,
porque luego viene la afirmacién, seglin la cual los animales tienen
historia, que Heidegger rechaza de plano. Espeluznante es la conclu-
s16n que extrae Farias del caracter histérico del avién que transport
a Hitler a Venecia para entrevistarse con Mussolini —junio de 1934—.
Se tratarfa de un homenaje a los aviones del Reich aleman. ‘

Aunque Farfas sefiale acertadamente la diferencia que Heidegger
establece entre Fiihrung (conduccién) y Verfihrung (seduccidn), ya
expresada en el discurso de Rectorado (1933), asocia el caudillaje o
conduccién auténtica (Fihrung) con el mero impartir érdenes, sin
aludir a la dialéctica que el propio Heidegger presentaba en el mismo
discurso entre Fithrer y Gefolgschaft. Discutible es la tesis, seglin la
cual la herencia (Erbe) determina la decisidn, porque, en realidad, en
Sein und Zeit Heidegger no postula un tradicionalismo o romanti-
cismo, porque la decisién no puede consistir en un simple querer que
vuelva lo anterior, que es esencialmente irrecuperable.

Otro aspecto que presenta Farias y que, ademis, resulta novedoso
con respecto a todos los textos hasta la fecha publicados es la
elaboracién ontoldgica del concepto de trabajo. Desde el punto de
vista filoséfico el trabajo es un tema de no escasa importancia para
definir o determinar quién es el hombre (homo faber). Decir que el
tema del trabajo suponga una concesién a la irracionalidad y, por
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ende, al nacionalsocialismo sin mis demuestra ignorar no sélo la
transcendencia ontoldgica del trabajo, sino también desconocer lo
que es el hombre y la esencia de Occidente.

Pero Farias va mas lejos atin en su carrera difamadora jalonada de
despropdsitos: la Sorge es la auténtica 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 ontoldgico nuevo y suficiente al nazismo» (p. XLI). ¢Cémo
prueba esta tesis? ¢Hasta qué punto puede hablarse de una fundamen-
tacién? Aunque éste no sea el objeto principal de nuestras anotacio-
nes, entraremos en estas cuestiones en un nivel estrictamente
filoséfico considerando el texto que nos ocupa y pasajes de otras
obras.

El prélogo de Farias es una de esas obras escritas en la mas rancia
tradicién del panfleto bajo el lema del cum ira et sine studio. Todo él,
hasta en los puntos y las comas, es una diatriba contra Heidegger que
va engarzando textos unos con otros, con la Uinica idea, mejor dicho,
obsesién, de ver en todos ellos una profesién inequivoca de fe nazi,
distorsionando ast su sentido. Es una autética trampa para el lector -
inadvertido o poco familiarizado con los escritos de Martin Heideg-
ger, que tras haber leido el prélogo tendra la sensacién de hallarse
ante un panfleto politico de adhesién inquebrantable al nazismo. No
se trata, pues, de un estudio introductorio sino de una invectiva
frontal contra Heidegger que tergiversa el sentido del texto hasta lo
indecible y que, para colmo, no da cuenta siquiera del contenido.

Nuestro analisis mostrara restaurando el contenido y el sentido
de la leccion que la interpretacién global que da Farias del texto no
es correcta, y menos ain las tesis que la corroboran. Se echa de
menos la ausencia de un corrector que hubiese extirpado del texto
aleman las innGimeras erratas que provocan una lectura a trompico-
nes. En la Gltima parte, se observan mas erratas, quiza debido a la
prisa por publicarlo. La traduccién presenta mas problemas. Sabida
es la casi insuperable dificultad de traducir a Heidegger y, sobre todo,
alguno de sus términos, no obstante, las lecciones, por su carcter
didactico apropiado para un publico universitario que aiin esta
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inicidndose en la filosofia, y la menor elaboracién que la de los textos
destinados a ser publicados, ofrecen una menor dificultad al traduc-
tor. La traduccién es fiel al original y se puede leer, aunque en
ocasiones haya gazapos que uno no sabe si atribuir a la inadvertencia
del traductor. Asi, 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 términos no son afortunadamente
traducidos, pero ahi la cuestién es mis compleja: “Dasein” es vertido
como “existencia”. “Innerzeitigkeit” como “internalidad del tiempo”,
“Selbst” como “mismidad”; aunque no escasean traducciones o
perifrasis afortunadas como “Unwesen”, que traduce por “la
distorsién esencial del ser”. Otras veces no da con la traduccién
exacta espafiola: “Zweideutigkeit” como “dualidad”, cuando la
traduccién automdtica y correcta seria la de ambigiiedad (p. 54-55),
o “Ablssung”™ por revelacién en vez de traducir por sustitucién. El
lector que domine el alemin podra cotejar la traduccién con el
original y conseguir asi una idea mas adecuada de éste. Pero antes de
analizar el contenido de la leccidén es menester encuadrar el texto en -
la trayectoria intelectual de Martin Heidegger, aunque sdlo sea
sucintamente para poder obtener una atalaya mejor orientada desde
la que se logre una valoracién aquilatada de esta leccidn hasta ahora
inédita.

El texto que comentaré es una leccién que dictd Martin Heideg-
ger en el semestre de verano de 1934. La alusién en la pigina 40 a la
visita que hizo Hitler a Mussolini en junio de 1934 en Venecia
corroborala fecha propuesta como terminus post quam para el primer
tercio de la leccién. En 1927 publica Heidegger Sein und Zeit, pero
s6lo las dos primeras secciones de la primera parte, aunque la leccién
Die Grundprobleme der Phinomenologie (1927) traiga nuevos
elementos que completan y ayudan a comprender mejor su obra
fundamental. Probablemente en la leccién Die Grundbegriffe der
Metaphysik (GA 29/30, 1929/30) alborea ya un pensamiento que se
separa de Sein und Zeir. Al texto que se comenta le preceden cuatro
lecciones hasta ahora publicadas: Vom Wesen der menschlichen Freibeit



ANOTACIONES SOBRE «{L.OGICAs DE HEIDEGGER - 201 -

(GA 31, semestre de verano de 1930), donde se presenta la libertad
como fundamento de la nocidén de ser; Hegels Phanomenologie des
Geistes (GA 32, semestre de invierno de 1930/31); Aristoteles,
Metaphysik (© 1—3) (GA 33, semestre de verano de 1931), en que se
aborda el problema de la actualidad y posibilidad; y Vorm Wesen der
Wabrbeit (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). Segin el prospecto antiguo de la
editorial Klostermann, el texto en cuestidn seria el tomo 38 —ya que
Heidegger no impartié curso alguno en el semestre de invierno de
1932/33, segin refiere en su entrevista con Der Spiegel—, cuyo titulo
seria #ber Logik als Frage nach der Sprache. La leccién siguiente
«Hélderlins Hymnen “Germanien” und “Der Rhein”» (semestre de
invierno 1934/35) introduce ya inequivocamente en la llamada Kebre
de Heidegger, cuya expresion mds acabada seran los Beitrdge zur
Philosophie (1936—38; GA 65). Si no se deja uno llevar por las
delirantes afirmaciones del prélogo que Farias escribe se podra situar
la leccién mejor en el contexto y en la evolucién filosofica de
Heidegger asi como conseguir una comprensién mds ajustada al
contenido real. Esta leccién antecede inmediatamente a la primera
gran leccién que toma como tema la poesia de Holderlin, y no sélo
cronolégicamente, sino que también tematicamente esta ligada a ella.
Sélo una visidén global de la marcha de la propia leccién sin entrar
a fondo en cada uno de los temas abordados puede ayudar a la cabal
comprensién de su intencién Gltima inscrita en la evolucidén
intelectual de Heidegger.

Heidegger quiere hacer conmover los cimientos de la 16gica, la
cual lleva en si impreso el recuerdo del logos griego. Asi la cuestién
sobre la légica suscita la cuestién acerca del lenguaje (p. 4), la cual,
a su vez, reclama la pregunta por el hombre, que se concreta en
¢quiénes somos nosostros? o mejor dicho en ¢quiénes somos nosotros
mismos? La cuestion por la mismidad o ipseidad (p. 6—16) suscita a
continuacién la pregunta por el pueblo (p. 16—28). A esta cuestién
le sigue la pregunta sobre la decisién de ser no ser pueblo (p. 28—34),
que desemboca en el estar resuelto. Pero para poder acotar el dmbito
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en que se desarrolla la cuestién sobre el ser de un pueblo, que no es
sino un acontecer histérico, habri de plantearse la cuestién sobre la
historia (p. 34 ss.) como ciencia y como acontecer, que se engarza asi
con la de la transmisién (Uberlieferung, p. 78), que, a su vez, plantea
el tema de la determinacién de nuestro ser y del trabajo como misién
histérica (p. 80). La cuestién sobre el tiempo (p. 84—96) se convierte
en la cuestién sobre la esencia del hombre, que, a su vez, suscita la
cuestién sobre la determinacién del hombre (p. 98—110) y sobre la
cura (p. 112—116), que es el ser del hombre. Esta tltima cuestién
introduce en el tema de la libertad y el estado (p. 116—20).

Todas estas cuestiones desembocan finalmente en la pregunta
central de la leccidén y del pensamiento de Heidegger inscrito en la
Kebre: la pregunta sobre el lenguaje (p. 124—30), pero, en especial,
por el lenguaje de la poesia. Asi pues, la llamada apropiacién
meditativa (denkerische Aneignung) de la poesia de Hélderlin, objeto
de la leccidn siguiente, es, en la perspectiva de la leccidén presente,
sino un paso mas en el planteamiento de la pregunta por la esencia
del hombre que se cristaliza en la cuestidn acerca del lenguaje y en
especial de la creacién poética (Dichtung). La pregunta por el
lenguaje inaugura y clausura, a la vez, la leccién. Pero en esta forma
anular de concebir y realizar la leccion, por otra parte tan caracters-
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 Selbstheir de cada uno, y la relacién pueblo-estado. Por
la peculiar nota distintiva del pensamiento de Heidegger y, en el
fondo, de todo filosofar auténticamente radical, consistente en poner
de manifiesto la comunidad y unidad inextricables de las preguntas
fundamentales de la filosoffa, y, sobre todo, porque la pregunta que
aqui se plantea es fundamental, como asimismo da a entender el
inequivoco titulo que la encabeza entendido conforme al pensamien-
to de Heidegger, resulta poco menos que inexacto reducir la tematica
de la leccién a la fundamentacién del “nazi-fascismo” o una discusién
con Alfred Rosenberg. Pero es, dentro del orden anular de laleccidn,
el engarce de estos términos y otros de caracter politico en la
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estructura ontoldgica del estar ahi humano entendido como cura
(Sorge) lo que puede resultar para muchos escandaloso.

La cuestién fundamental directriz de la leccién (Grundleitfrage)
es la pregunta por la esencia del lenguaje (p. 4). Para Hexdegger el
cuestionar esencial es un salto que se realiza en un movimiento de
separarse de lo cotidiano y vulgar en sentido amplio y de lanzarse en
el Ambito donde lo buscado puede encontrarse. Como se wio, la
pregunta sobre el lenguaje suscit la pregunta por el hombre. Una de
las aportaciones capitales de Sein und Zeit a la filosofia en general
consiste en haber puesto en entredicho no que el hombre tenga
esencia —como la casi totalidad de seguidores, intérpretes o exégetas
ha crefdo— sino que esa esencia responda a la pregunta ¢qué es el
hombre?. El hombre no es un qué, sino un quién (GA 39,§ 5y §
6 g} Jo ipseidad (Selbst) que es una estructura del estar en el mundo
que funda toda relacién entre un yo y un t4 entendidos como
ipseidadades (p. 8 y GA 26, 241), la cual posibilita, a su vez, todo ser
en comunidad y, por tanto, toda comunidad histérica (GA 25,
395—6). Esta intuicién fenomenolégica de Heidegger, que no la
muestra aqui por vez primera, se enlaza, por un lado, perfectamente
con el anilisis de la ipseidad ofrecido en Sein und Zeit, pero, por
otro, pone en cuestién la reduccién 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 o incluso el estir solo dntico,
el estar aislado de los demis.

Al analizar Heidegger la situacién actual del nosotros, ve cémo
este nosotros esti inserto en una universidad y ésta, por su parte,
como ya habia dicho en su discurso de rectorado, en la voluntad del
estado. Es precisamente un rasgo distintivo del estado totalitario y
del estado nacionalsocialista la negacién del individuo y el someti-
miento incondicional del individuo al jefe o caudillo cuya voluntad
misma es ley. Heidegger, en cambio, establece como hecho funda-
mental el ensimismamiento (Vereinzelung), en que se despliega la
ipseidad. Ahora bien, ¢qué es un pueblo? Como fendmeno que se
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encuentra en el 4mbito del estar con los demas hombres es especial-
mente analizado por las ciencias positivas tales como la sociologia, la
politica y la historia, pero este no es el lugar para esclarecer la
esencia de ser pueblo. Son tres los aspectos del pueblo que lo
presentan de diversa forma. Si se considera al pueblo como cuerpo,
entonces el pueblo es la raza, que es lo corpdreo de éste. El pueblo
como alma es el pueblo que deja su impronta en el paisaje, es el
pueblo como sociedad. En ltimo lugar, se puede considerar el
pueblo como un todo histérico, voluntativo y espiritual {p. 26). Es,
sin embargo, la dimensién histérica del pueblo lo que Heidegger
analiza: «Das Volk trigt 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 fendmeno histérico y espiritual, serd menester
elucidar qué es la historia.

El lector de Sein und Zeit se apercibir en seguida de que ya en
esta obra se tratd el asunto (S. 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 o 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 inorgdnica, en que el movimiento es un “desarrollo”
(Ablauf). Esta distincién, que no aparece en Sein und Zeit, ayuda a
comprender por qué el acontecer es voluntativo —querer ser algo que
actualmente no se es— y cognoscitivo: «Zum Geschehen des Daseins
gehdrt wesenhaft Erschlieflung und Auslegung. Aus dieser Seinsart
des Seienden, das geschichtlich existiert, erwichst die existenzielle
Méglichkeit einer ausdriicklichen Erschlieffung und Erfassung von

- Geschichte (Sein und Zeit, 376). Heidegger dice que lo decisivo es
la Geschichtskunde (noticia de la historia como acontecer y no como
ciencia positiva), esa noticia del acontecer que la ciencia histérica no
puede proporcionar por ser ciencia positiva. La historia no se
caracteriza por el pasado (Vergangenes) sino por lo sido (Gewesenes),
es decir, «das von frither her noch Bleibendes», que es lo que aln
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obra o incide en el presente (Gegenwart). Esta distincién ya la habria
elaborado Heidegger en Sein und Zeit, sobre todo en su esclareci-
miento de la temporalidad del estar-ahi (Zeitlichkeit), pero en esta
leccién se transpone a la estructura del acontecer histérico. Lo sido
es lo que aun habiendo acontecido (haber sido) es atin en el presente
proyectandose en lo que todavia no ha sido lo por-venir o por-ser.
Este movimiento o acontecer es la historia. Pero del mismo modo
que hay una autenticidad o inautenticidad en la forma de ejecutar el
estar en el mundo, asi también hay un acontecer auténtico y un
acontecer inauténtico o disacontecer (acontecer inesencial). No es
exacto decir que las nociones de autenticidad e inautenticidad
elaboradas en Sein und Zeit desaparezcan tras la Kebre), se trata de
una transformacién de conceptos, de la cual comienza ya a hablar en
la leccién Die Grundbegriffe der Metaphysik de 1930.

Heidegger define en la leccién presente el futuro, lo por-ser,
como aquello que se determina por lo que es anterior. El ser lo sido
y lo por-ser (Zukunft) constituyen la estructura fundamental del
acontecer. Mientras que en Sein und Zeit Heidegger funda la
historicidad o la indole del acontecer en la temporalidad del
estar-en-el-mundo, aqui la historia es unidad de la temporalidad (p.
72). Sin embargo, resulta dificil llegar a comprender fenomenolégica-
mente la inversi6én llevada a cabo, porque el acontecer histérico es un
fenémeno temporal al que no se remiten en su esencia las demas
categorias existenciales, aunque si puedan encuadrarse dentro de él sin
por ello tener que perder su autonomia.

Después de estas consideraciones se introduce un nuevo tema que
Heideggger trata aqui por primera vez, a la vista de lo hasta ahora
publicado: la determinacién. Sin embargo, en el manuscrito no se ve
muy claramente el transito del analisis del tiempo al de la determina-
cién (Bestimmung), quizd porque se trate de unos apuntes. Este
concepto de determinacién no aparece en Setn und Zeit ni en las
lecciones subsiguientes, pero es de suma importancia porque lleva
consigo una constelacién de fenémenos novedosos dentro de los
escritos conocidos de Heidegger. El hombre estd determinado a algo,
a realizar un cometido (Auftrag), una tarea o quehacer. El cometido
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o quehacer responden temporineamente al futuro, a lo porvenir. Ast
pues, el acontecer en su dimension de porvenir es cometido. Del
mismo modo que lo por-ser se determina por lo sido, asi también el
cometido s6lo puede entenderse en la misién (Sendung), que es lo
que esta en el origen del acontecer, de tal forma que el cometido en
cuanto que es lo por hacer (futuro) es llevar a ser lo que es desde la
anterioridad. ¢Cudl es el presente del acontecer? No es otro que el
determinarse a llevar a ser el quehacer. Esta determinacién no es un
acto Omtico, una accién individual, sino que troquela nuestro
comportamiento con el ente en general (Verhalten: Sein bei, Sein mit
.): toda accién o habérselas con los entes se ordena a esa determina-
cién rectora y esencial. El presente auténtico o momento (Augen-
blick, Cf. Sein und Zeit, 337—39) se define histéricamente como
trabajo (Arbeit): «Arbeit ist die Gegenwart des geschichtlichen
Menschen.» (la palabra Gegenwart esta tomada aqui en un sentido
distinto al que tiene en Sein und Zeit). Antes de continuar comen-
tando el texto es preciso reparar en que la estructura de la temporali-
dad tal como era presentada en Sein und Zeit sufre una tranforma-
cién histdrica que se desarrollard en textos posteriores bajo la égida
de la idea central estriba en que lo sido determina lo por-ser, de tal
manera que todo comportarse con las cosas estd determinado por el
origen. Esta idea preside todas las interpretaciones heideggerianas del
pensamiento griego, que como origen de la filosofia entendida como
la cuestién del ente ha de ser repristinado para que pueda plantearse
la pregunta por el ser, que es lo por-venir. Esta repristinacién del
origen que se proyecta en lo porvenir ha de distinguirse radicalmente
de todo tradicionalismo y de toda restauracién de lo pasado, porque
se lleva a cabo a partir de la posibilidad que se vislumbra en el
presente.

Seria una interpretacién absolutamente injustificada el ver en el
concepto de trabajo un concepto nacionalsocialista, aunque fuese
divisa de su programa politico la politica de pleno empleo. Tampoco
seria correcto verlo como un concepto propio de la edad moderna.
Se trata de una auténtica categoria existencial propia del hombre en
cuanto ente histdrico. Ciertamente no se observa una elaboracién
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pormenorizada del concepto de trabajo, tarea, por otra parte,
importante; sin embargo, no hay que olvidar tampoco que Ernst
Jinger publica en 1932 su importantisimo ensayo Der Arbeiter,
donde se aborda este problema y al que Heidegger dedicé incluso un
seminario privado, en que Heidegger podria haber desarrollado
perfectamente este tema con mayor profundidad. En este ensayo, que
Heidegger estudi a fondo, aparece la figura del trabajador como el
compendio totalizante del siglo veinte o mejor dicho de la edad de
la técnica.

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 asi como todo comprender estd templado. ¢Cuil es
el temple del trabajo? ¢Qué es el temple? Esta cuestién tratada en
Heidegger, ha sido descuidada en la filosofia y acaparada por la
psicologia, incapaz de dar cuenta cumplida de un fenémeno tan
complejo como esencial en toda ontologia como acceso a la totalidad
de los entes. El temple no aparece aqui como una estructura mas del
estar-en-el-mundo que descubre la totalidad de los entes —fenémeno
que aparece bajo el nombre de Ausgesetztheit in das Seiende (GA 39,
$8), sino que cobra una dimensién histérica desconocida en los
andlisis 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 lo que nos impone. La historicidad del
temple fue objeto por parte de Heidegger de un anilisis muy
detallado en Die Grundbegriffe der Metaphysik, en que se esclarece
fenomenolégicamente el tedio (Langeweile), que habia sido previa-
mente denominado el temple de la época actual. En Was ist das, die
Philosophie? (Pfulligen, 1955, p. 26 ss.) traza Heidegger una historia
de la filosofia en sus jalones esenciales, a partir de los temples: el
asombro (filosofia griega), certidumbre (medioevo), duda (Descartes),
confianza o seguridad (Zuversicht de la edad moderna).. Aqui de
nuevo se pregunta por el temple de la época 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 aqui su anélisis fenomenolégico de los temples
efectuado en Sein und Zeit resaltando, sobre todo, su caricter no
subjetivo, como habia hecho hasta ahora toda la tradicién filoséfica,
y su relevancia ontolégica que se resume en transladar al hombre al
ente en su totalidad (p. 98). Este fenémeno del temple muestra cémo
el hombre no sélo no esta aislado, sino que se encuentra dentro del
todo del ente. El temple no sélo es la Ausgesetztheit in das Seiende,
stno también embarga por entero al cuerpo (Leib), que se encuentra
asi esencialmente entrelazado con el temple. En Sein und Zeit la
Befindlichkeit, que no es sino la estructura formal de los temples, es
un fenémeno que funda la afeccidn, la sensibilidad misma propia de
lo corpéreo (§§ 29 y 68 b), pero aqui va mas alla en sus afirmaciones,
el temple el que funda algo tan corpdreo como la estirpe (Gebliit).
De ahi parece seguirse que esta estructura de los temples es la que
integra en si fenémenos como el cuerpo, al que pertenecer el
elemento de la estirpe.

No obstante, atin no se ha dicho cial es el temple fundamental -
buscado, aquél que embarga el trabajo. En este momento Heidegger
perfila con mas nitidez lo que es el trabajo, que no parece ser una
simple elaboracidén de materias primas o de materia previamente
transformada con el fin de conseguir un producto industrial, ni
tampoco reducirse al industrial ni equipararse a un mero habérselas
con las cosas dntico; antes al contrario, es la Entriickung an die Dinge
(el arrobarse a las cosas). Trabajo no es, por tanto, elaborar sencilla-
mente sino el hacer presente el ente (p. 103) plegandose al poder
superior de este ente. Es la alegria, la Freude, el temple que embarga
el trabajo (p. 102) Pero Heldegger no sblo deja caer esta afirmacién
sin una mostracidn sistemdtica y corroboradora, sino que ademas
menciona en el contexto otros temples: reverencia (Ehrfurcht) y
‘asombro (Staunens), que se distinguen claramente de la alegria.
Todavia resulta mis problematica esta afirmacidén cuando oimos al
mismo Heidgger afirmar en «Hélderlins 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 qué pensar e indican posible-
mente que Heidegger no habia llegado a una respuesta clara. Podria
decirse que, aunque la estructura del temple tal como la presenta en
Logik coincida con la exposicién ofrecida al semestre siguiente, ésta
presenta, eso si, 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-tedrica del
ente en general, inaugura ciertamente el ciclo de las lecciones sobre
la creacién poética de Holderlin: «Das Seiende jedoch erschliefit sich
uns iiberhaupt nie 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
habérnoslas con el ente en general desvelan el ente en general, pero
ademas a esta desvelacidn del ente que esencialmente también se
sustrae al revelarse en la ocultacién de si mismo concurre la
determinacién histérica de un pueblo, su esencia. Este segundo
aspecto explica, sin duda, el interés de Heidegger por Holderlin, el
poeta de los alemanes por antonomasia que ha pensado con la
méxima hondura el esencia de lo aleman. El estar ahi histérico de los
pueblos brota de la creacidén poética que, a su vez, da lugar al saber
filoséfico que juntos crean el pueblo a través del estado, la cual
creacién no es sino la politica (GA 39, 51). Como es el poeta quien
en sus himnos recoge la esencia del pueblo que se compendia en la
misién, el cometido y la determinacién a llevarlos a la prictica, sélo
el esclarecimiento de esta creacion poética originaria puede contribuir
“a establecer la esencia y el acontecer de un pueblo.

No basta con examinar lo que es el cometido (Auftrag), la misién
(Sendung) y el trabajo (Arbeit), sino que hay que ver su intercone-
x16n esencial, penetrar en las estructuras que lo sostienen, el
acontecer histérico. Esta leccion de 1934 aporta anotaciones de sumo
interés sobre el acontecer histérico que van mas alld del marco
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intelectual Sein und Zeit. Retomando lo dicho sobre la noticia en
cuanto elemento esencial del acontecer (p. 52), coloca a la noticia en
la estructura global del acontecer, que es exposicién en el ente,
arrobamiento al ente (Entriickung) y noticia (Kunde). ¢Qué es la
noticia? La noticia da noticia (kiindet) el acontecer integro y la
situacidén del momento (Augenblick) (p. 106). Asi como Heidegger
distingue la existencia auténtica de la inauténtica, tampoco confunde
la informacién histérica o noticia inauténtica con la noticia (auténti-
ca), determinada por el cometido, la mision y el trabajo, del
momento histérico crucial (Augenblick), que es el presente auténtico
de la temporalidad del estar en el mundo, en el que el estar ahi se
arroba a lo que de circunstancias y posibilidades conseguibles sale al
paso en la situacién o espacialidad auténtica propia del estar ah{ (Sein
und Zett, 338). Es, precisamente, en el presente histérico auténtico,
donde se revela el poder revolucionario (Umwilzungsmacht), la
situacidn en que se decide el ser o no ser del pueblo, la hora de la
verdad. La noticia histérica es “momentanea”, porque revela ese
poder superior (iibermacht) ineluctable del acontecer. Aqui lo
decisivo del momento histérico es lo ineluctable del cometido, la
misidn y el trabajo. Es decir, el auténtico estar ahi histdrico consiste
en asumir la estructura del acontecer como cometido, misién y
trabajo. Eludir esta asuncion, que es el decantarse por el no ser del
pueblo, por su ser distorsionado, es propio de una existencia
inauténtica.

Todo el curso de la meditacién se va aproximando a la pregunta
¢quiénes somos nosotros? Es la cura (Sorge) el ser del hombre. Aqui
desarrolla esa nocién explicada en Sein und Zeit abriendo nuevas
perspectivas que culminaran en los Beitrdge zur Philosophie. La cura
es el estar confiado al ser en general, tanto al ser del estar ahi como
al ser de los entes que no son estar ahi. Como novedad con respecto
a Sein und Zeit se presenta el fenémeno de la Instindigkeit o
insistencia, rasgo de la esencia de la cura (p. 114), que consiste en
re-sistir el ser al que estamos confiados (Bestehen, Aus- y Durch-
stehen). Sin embargo, el segundo rasgo: la ipseidad (Selbstheit), ya lo
habia elaborado Heidegger en Sein und Zeit § 61, asi como el tercero:
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la libertad, en Vom Wesen des Grundes y en Vom Wesen der menschli-
chen Freibeit (GA 31), en que la libertad es también definida como
vinculacién al ser y no como mera arbitrariedad: «Durchsetzung der
Unumginglichkeit des Seins, iibernehmen des geschichtlichen Seins
in den wissenden Willen, Umprigung der Unumginglichkeit des
Seins in die Herrschaft einer gefiigten Ordnung eines Volkes» (p.
118).

Se trata indudablemente de la transposicién de la libertad en
cuanto rasgo esencial de la cura o ser del hombre en general al plano
politico o social. La libertad, por tanto, no es otra cosa que el
dominio de un orden conjuntado de un pueblo. Segiin Heidegger, la
libertad no es separable del dominio o sefiorio de un pueblo
(Herrschaft). ¢Coémo es esto posible? El pueblo posee una misién y
un cometido que 0o es otro que realizar su ser, su esencia. La
libertad consistira en asumir ese ser en su ineluctabilidad, en
vincularse al ser, aqui el ser del pueblo. En estas consideraciones se
expone, indudablemente, una teoria politica con bases metafisicas
radicalmente opuesta a la teoria liberal de la libertad politica en que
la pertenencia a un pueblo y la misién de éste son por completo -
ignoradas, mientras que se instituye al individuo en la mixima
instancia. Heidegger considera que la libertad es asumir el ser de un
pueblo concretado en su misién y cometido, y, ademds, poner esto
en practica. No asumir esto, no ponerlo en ejercicio, equivale a una
distorsién de la libertad. Por otro lado, el pueblo no es un todo
disperso, sino un pueblo “membrado”. El estado es precisamente este
orden que convierte al pueblo en un todo articulado. Heidegger
parece disociar pueblo conjuntado de estado. En el estado se
constituiria el pueblo como todo organizado. Aqui tenemos un
pensamiento propio de la teoria politica del fascismo y del nacional-
socialismo, pero sin la identificacion del pueblo con la raza, como
ocurre en éste Gltimo: «der Staat ist das geschichtliche Sein des
Volkes.» (p. 118). El estado garantxza al pueblo, merced a su fuerza
conjuntadora, la conservacién de su misién y el combate por su
cometido, constituyendo el marco ordenador en que el pueblo
acontece histéricamente y realiza su misién y cometido que no es
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otra cosa que llegar a ser lo 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 organizacién
social, donde se carece de ese estar resuelto propio del acontecer
auténtico. Pero lo que impide una afiliacién de la filosofia politica de
Sein und Zeit y de la aqui expuesta a la propia del estado totalitario
y lo que empece, por tanto, enormemente interpretar esta leccién
como «fundamentacién del nazifascismo» es su idea de la ipseidad,
que no es reductible al estar en comunidad ni a formar parte del
estado.

Ahora bien, ¢qué forma especial ha de adoptar el estado? Aunque
esta idea del estado haya sido acufiada 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
configuracién del estado «socialismo» (p. 120) y no «nacionalsocialis-
mo», como insinta Victor Farias. ¢Hay alguna diferencia? Resulta de
hecho notable que Heidegger no emplee la palabra nacionalsocia-
lismo, especialmente cuando de ello no se habria derivado ningiin
riesgo para él, sino todo lo contrario. El término socialismo no esta,
desde luego, usado como lo emplearia un marxista de su época ni de
ahora, sino que delata, sin duda, ecos distintos procedentes de
tendencias que se compendian en lo que ha dado en llamarse la
“revolucién conservadora”. Es esclarecedor leer para ello el escrito de
Oswald Spengler PreufSentum und Sozialismus (Beck, Miinchen, 1920,
primera edicién), en que se define al socialismo como una categoria
histérica mds alld del socialismo marxista encarnada en el espiritu
prusiano (p. 4). El estado es creacién de este socialismo como
categoria histérica, el estado es una totalidad de trabajadores, cada
uno de los cuales recibe la impronta del funcionario (p. 76); por eso
en el estado el trabajo no es otra cosa que «eine Pflicht der Allge-
meinheit gegeniiber, und es gibt —das ist preuflische Demokratisie-
rung— keinen Unterschied 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 ahi hay que buscar el origen de
estas consideraciones de Heidegger, sea ésta o no la fuente inspirado-
ra directa.

El socialismo a que se refiere aqui Heidegger es, en primer lugar,
un cuidarse de los baremos y la conjuncion esencial de nuestro ser
histérico —realizacién de la misién del pueblo—, establece, ademas,
un orden jerdrquico segin la valoracién y la obra respetando la
dignidad de cada trabajo; y, por dltimo, pretende que el servicio sea
incondicional —en otro lugar habla de un Arbeitsdienst, Webrdienst
y Wissensdienst (Rektoratsreden), Klostermann, Frankfurt 1983, p.
13)—. Curiosamente no se menciona ni el Fibrungsprinzip 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 ideologia nacionalsocialista ni con
mucho representan una adhesién radical a ésta. Lo que si se observa
es un cierto distanciamiento, tanto en el tono como en el contenido
del discurso de rectorado pronunciado un afio antes. Su teoria del
estado no la presenta como una fundamentacién de una teoria
politica 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 cuestién directriz de esta leccién era la cuestién por el
lenguaje. Precisamente la pregunta por nosotros mismos dio lugar a
tratar temas como pueblo, historia y tiempo. Finalmente la cuestién
por este ser abocd al estudio de la cura como ser del hombre y en el
del estado. En la pregunta por la cura se inserta la cuestién del
lenguaje. El lenguaje es acontecer y pertenecer al acontecer histérico
de un pueblo. En definitiva, todas las cuestiones abordadas desembo-
can en la cuestién fundamental sobre el lenguaje. No es objeto de
andlisis cualquier lenguaje, sino el lenguaje de la creacién poética, su
forma mas genuina. Ahora bien, no se trata de un lenguaje poético
cualquiera, sino de un lenguaje poético originario. Este pensamiento
final que clausura la leccién se engarza perfectamente con la leccién
siguiente sobre Holderlin, donde se examina, sin solucién de
continuidad, el lenguaje poético originario.






Anna ESCHER DI STEFANO, [l coraggio della verita. Max Scheler ¢ la
riflessione sull’'uomo, Morano, Napoli 1991, (298 pp.).

por Amparo ARINO

El libro de Anna Escher di Stefano sobre el pensamiento de Max
Scheler es continuacién de otros trabajos sobre el pensamiento
scheleriano publicados por ella. Sin embargo éste, a diferencia de los
precedentes en los que lo més urgente era la aproximacién critica,
privilegia sobre todo la historia de la cultura en la que se inserta
Scheler, una cultura incardinada sobre lo individual y no sobre lo
universal, que ha supuesto el adiés definitivo a la ontologia, a lo
absoluto, a lo 4 priori.

Es esto lo que permite a Escher di Stefano leer a Scheler desde la
perspectiva del coraje de la verdad. De una verdad a la que el filésofo
llega a través de una investigacién que no pretende ser ni definitiva
ni absoluta, pero tampoco relativista o escéptica, sino que es el
resultado -resultado que la muerte del fildsofo convierte en definitivo-
de las investigaciones sobre el hombre que Scheler lleva a cabo a
partir de diversos angulos, desde la ética y la sociologia, religiosa y
cientifica, unificadas, sin embargo, en explicita polémica 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 relacién que
Scheler establece entre antropologia e historia. Y aunque los temas

“tratados son decididamente teoréticos, estan planteados no en el
interior cerrado de su teoricidad, sino en el tejido histérico proble-
matico en el que nacen y al que dan soporte.

Escher di Stefano poné de manifiesto como el discurso antropolé-
gico de Scheler no se articula en los términos que ofrece el modelo
intelectualista clisico, o el creacionista cristiano, o en los términos




- 216 - Amparo Arifio

del humanismo integral de Feuerbach, sino que tiene en cuenta lz
especifica situacion del hombre en el casmos. Por el contrario, la autora
del libro entiende que Scheler es el primero que mira al hombre no
como sujeto puro, en el sentido del racionalismo o el idealismo, sino
como hombre en su mundo y trata de dar de este hombre una
definicién unitaria. Y entiende que la puesta a punto de tal problema
llevardi a Scheler no sélo a una transformacién de la filosofia
kantiana, en cuyo terreno sin embargo nace, sino a una radical
transformacién de la tarea misma del filosofar, ya que no la razén,
no el valor, sino “la intuicién del valor” es lo que esta en la base del
conocimiento. Y, en consecuencia, llevara a Scheler a relacionarse
con Husserl, con Heidegger y con todo el ambiente fenomenolégico.

De todo ello surge un cuadro muy interesante y vivido, en el que
son puestas de manifiesto las relaciones, humana y especulativas,
entre el “maestro” y los “discipulos infieles”, cuyas expresiones de
estima se alternardn con distanciamientos y con reciprocas incom-
prensiones.

El tema fundamental que se halla en el centro de la complejidad
de tales relaciones es la posicién a asumir en la confrontacién de la
tradicidn gnoseoldgica que desemboca en Descartes, y la posibilidad
de supervivencia de una filosofia del sujeto. El centro del debate estd
constituido pues por la imagen del hombre que se intenta trazar y
por sus vinculos con el “4mbito encantado de la conciencia™ la res-
puesta al problema afecta a la supervivencia misma de la metafisica.

Pero mientras la reflexién sobre el hombre en el primer Scheler
se basa en un planteamiento fenomenolégico que prefiere lo emo-
cional a lo teorético, cuya expresidn mas alta es el amor, cuyo centro
es la persona y cuyo fundamento es Dios, el Gltimo Scheler acentiia
la responsabilidad del hombre: la persona y sus valores no estin 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 lo absoluto: su concilia-
cién se encuentra, para Scheler, al final del proceso ¢ésmico, no en
su inicio. )
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Este es el hombre nacido de la dltima 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 teoréticas anteriores a este
empefio, ya que «el conocimiento es una aventura en la que debe
embarcarse con el s6lo apoyo del coraje de la verdad».

Asi 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 exaltacién de la autonomia y de la dignidad del hombre. El
ensayo de a. Escher constituye un instrumento interpretativo
importante para la reconstruccién del pensamiento de Max Scheler,
tal vez una de las voces filos6ficas mas importantes de nuestro siglo.







M? Carmen LOPEZ SAENZ, Investigaciones fenomenoldgicas sobre el
origen del mundo social, Zaragoza, Universidad de Zaragoza, Prensas
Universitarias, 1991, (339 pp.).

Luisa Paz RODRIGUEZ SUAREZ

La pregunta acerca del valor intersubjetivo de nuestra experiencia
del mundo ha centrado las investigaciones tanto de la filosofia
fenomenolégica como de la sociologia comprensiva inspirada en Max
Weber. Entender en su justa medida cémo es posible la mutua
comprensién y la comumcacxon, exige clarificar previamente cémo
se realiza la constitucién del th en general, supone elucidar, en
definitiva, la formacién de la intersubjetividad. Este es el intento que
preside el estudio que ahora presentamos de M? Carmen Lépez
Sienz, quien, de la mano de la fenomenologia de Husserl, la fenome-
nologia existencial de Merleau-Ponty y la sociofenomenologia de
Schiitz, analiza las condiciones de aparicién del mundo social y de la
objetividad. A lo largo de estas paginas su autora nos muestra con
detalle, y afrontando decididamente la complejidad que el tema
entrafia, cdmo aquello que posibilitala construccién de la objetividad
es al mismo tiempo lo que permite nuestra autocomprension.

En la primera parte nos encontramos con una revision critica de
la contribucién que la fenomenologia husserliana supone para la
sociologia, en la medida en que delimita la especificidad de lo social
y aporta una interpretacién radical del fenémeno intersubJetivo. La
segunda esta dedicada al andlisis de la intersubjetividad desde la obra
de Merleau-Ponty, especialmente a través de la categoria de la carne
y de la nocién de comportamiento, situandose con ellas més alla del
idealismo y del solipsismo al que pudiera conducir la subjetividad
husserliana. La aplicacién de la fenomenologia. al estudio de la
soeiedad, centrada en las investigaciones de Schiitz, ocupa la-Gltima
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, acritica «la intersubjetividad del pensamiento y de la
accidén» —y asi la realidad social del hombre—, la fenomenologia
pretende lograr una comprensién radical de la naturaleza de lo social.
Nuestro mutuo entendimiento, lo que llamamos comunicacién o
vida comunitaria, es una formacién de sentido derivada que se asienta
sobre un mundo comin de significados que compartimos y que hace
posible la apertura misma a lo social. Es tarea de la fenomenologia
desvelar la génesis de ese sentido, localizar, en suma, el origen de la
sociedad. M?* Carmen Lépez insiste en que la clarificacién de la
categorfa de intersubjetividad es basica para desarrollar una teorfa
socioldgica que pretenda comprender «las raices de las relaciones
humanas». En este sentido la fenomenologia, en tanto que persigue
una tal dilucidacién, 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 lo que Husserl denominé “intersubjetividad
trascendental”, una vida pre-individual y pretedrica que actia como
fundamento de la socialidad, del conocimiento en general y de la
propia subjetividad. Este ambito trascendental es el mundo de la vida
(Lebenswelt) que contiene «las estructuras  priori que determinan lo
que percibimos» y «que forma parte de la propia subjetividad». Desde
esta perspectiva fenomenoldgica, tanto la subjetividad como la
objetividad son originariamente intersubjetivas. Lo social se presenta,
pues, como algo mas que una mera «suma de actos individuales»,
aislados y, por ende, abstractos; la socialidad, en fin, no puede
encontrar suficiente respuesta en el modelo de racionalidad que
subyace a la metafisica de la presencia. A través de la fenomenologia
existencial de Merleau-Ponty, la autora intenta asimismo tematizar
el horizonte comun que es esta razdn intersubjetiva, y lo hace bajo

la categoria de la carne. Con ella se refiere al ambito originario de
donde provienen el yo y el ti. La carne supera el dualismo yo-otro

“para adentrarse «en la historia sedimentada que encierra el sentido de
la experiencia humana individual y colectiva. (...) Es ese tejido
elemental (...) en el que se entretejen los unos con los otros».
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Ya en la dltima parte, M* Carmen Lépez expone cémo Alfred
Schiitz aplic6 los anélisis de Husserl y Merleau-Ponty al estudio de
la sociedad enriqueciendo asi la metodologia weberiana e inauguran-
do «una sociologia del conocimiento que investiga la estructura y la
distribucién social del conocimiento de sentido comtin». También
para él el mundo de la vida es «el escenario de toda accidn social»:
«un mundo intersubjetivo (...) histéricamente fundado que posee un
horizonte infinitamente abierto y es el contexto epistémico de todas
nuestras acciones».

Debemos, pues, felicitarnos por la aparicién de este fructifero
estudio que nos muestra, en suma, cémo la fenomenologia trasciende
actualmente el movimiento filoséfico de las primeras décadas del
siglo para proponerse como método filosdfico vilido, aplicable,
incluso, a otras esferas del conocimiento. Asimismo constituye —lo
que nos parece aiin més importante, si cabe— una valiosa aportacién
por cuanto contribuye a revisar y seguir discutiendo los conceptos
fenomenolégicos fundamentales, a reflexionar, en definitiva, sobre los
limites y la productividad filoséfica que albergan.







HEIDEGGER O EL PENSAR DE FUTURO

por Jaime ASPIUNZA

Heidegger o el final de la filosofia recoge once conferencias y una
extensa bibliografia de la obra de y sobre Heidegger en castellano'.
La variedad y calidad de los textos en él reunidos lo hace de gran
interés, especialmente si se tiene en cuenta la parvedad de publicacio-
nes sobre Heidegger que distingue a este pais. (Aclaremos que lo
relativamente extenso de la bibliografia —unos seiscientos o setecien-
tos titulos— no desdice la parvedad de publicaciones: lo producido en
Espafia por autores del pais en los afios ochenta no va mucho mis
alla de una docena de articulos y unos pocos libros?).

El final de la filosofia 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 hincapié es sélo porque se suele olvidar con
excesiva frecuencia lo que de impulso del pensar tiene Heidegger, su
obra. Lo veremos). Si Heidegger critica a la modernidad, diagnosti-
cando el final de la filosofia, es porque piensa desde su futuro. Pensar

! Las conferencias acerca del filésofo alemdn pronunciadas con ocasién de un
coloquio internacional celebrado en Madrid los dias 69 de marzo de 1989 para
conmemorar el centenario de su nacimiento %unto con el de Wittgenstein}, coloquio
organizado por la Facultad de Filosofia de la Universidad Complutense y el Instituto
Alemin. El libro fue publicado en 1993 I{’or la Ed. Complutense; figuran como
compiladores J. M. Navarro Cordén y R. Rodriguez. Segin explican los editores en
una nota, la intencién inicial era publicar también las conferencias acerca de
Wittgenstein; al no haber podido disponer de ellas en su totalidad se optb por reunir
g}l un libro exclusivamente las de Heidegger. Autor de la bibliogratia es G. Diaz

iaz.

? Entre los libros hay dos que considero de cita casi obligada para el lector
interesado que se inicia en Heidegger; me refiero a la introduccion de'R. Rodriguez
a la obra de Heidegger, clara y rigurosa (Heidegger y la crisis de la época moderna,
Madrid, Cincel, 1987, 218 pp.), v al comentario a Ser y tiempo de P. Pefialver,
detallado y sugerente (Del espivitu al tiempo. Lecturas a?e" «El ser y el tiempos de
Heidegger, Barcelona, Anthropos, 1989, 271 pp.).
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desde su futuro no significa conocerlo ni ser capaz de preverlo,
significa sefialar lo que ha de ser el 4mbito del pensar, su estructura
dindmica. Ese doble aspecto de la critica heideggeriana, mejor dicho:
su integracién de la doble faz del mundo, de lo positivo y lo negativo
en él, es asunto que por su dificultad suele pasarse por alto, desvir-
tuandose asi lo en ella més peculiar.

A excepcién de una de las conferencias’, todas las demids se
articulan, bien que en sentidos y maneras muy diferentes, en torno
a dos grandes temas: la incursién politica de Heidegger y su critica
a la modernidad. De la consideracién de estos dos temas y el ya
subrayado doble aspecto de la critica surgen tres cuestiones en el
marco de las cuales voy a resefiar las diez conferencias restantes*.
Tales tres cuestiones las titularé: 1) la incursién politica; 2) la critica
a la modernidad o la cuestién de la técnica; 3) el pensar de futuro.
(Como es de suponer, la mayoria de las conferencias participan en
mayor o menor medida de los tres asuntos: la distribucién en
apartados tiene 1o suyo de caprichosa).

1. La incursion politica

El asunto de la incursidén nazi de Heidegger ha dado mucho que
hablar y seguirad dindolo. No vamos a entretenernos aqui con éF.

* La del historiador H. Ott: “Las raices catdlicas del pensamiento de Heidegger”,
pp. 163-174. Ya que no le voy a dedicar mis atencidn, sefialaré aqui que Ou
presenta en ella algpinos elementos de esas “raices catdlicas”, en particular lo relativo
a las relaciones de Heidegger con el tedlogo catdlico E. Krebs, profesor de Friburgo,
«elemento decisivo para [su] socializacién cientifica, lo mismo que para el impulso
de su pensamiento» en los primeros afios, es decir, hasta 1919. (Véase en la nota 5
_ Ia referencia de la obra principal de Ou sobre Heidegger.)

* Cinco contribuciones de autores espafioles —P. Cerezo Galdn, F. Duque, I
Mufioz, J. M. Navarro Cordén y R. Rodriguez—, tres de alemanes —K.-O. Apel,
O. Psggeler y R. Augstein—, una de dos franceses —L. Ferry y A. Renaut— y una
de un staliano —V. Vitiello—. .

% Se puede recomendar, por su interés, la introduccién a M. Heﬁcger: Escritos
sobre la Universidad alemana, edicidn a cargo de R. Rodriguez, 1d, Tecnos,
1989, titulada «Heidegger y el nacionalsocialismo: ¢Un viaje a Siracusa?», pp. IX-
XLiX. También, por ser la investigacién més dctallacfa de los hechos, el libro de H.
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Sblo deseo consignar las dos posturas que en estas conferencias se
encuentran al respecto y proponer una simple reflexién. Por un lado,
la postura de los que, obviando cualquier tipo de juicio relativo al
infausto episodio, intentan hacer de él motivo de una meditacién;
por otro, los que extienden su rechazo del episodio politico a la
filosoffa de Heidegger. Asi, tanto J. Muifioz como F. Duque comien-
zan por advertir que no es asunto suyo juzgar, que lo que el asunto
suscita es otra cosa. (Se verd qué otra cosa). En cambio, R. Augstein,
por un lado, y L. Ferry y A. Renaut, por otro, parten de un juicio
condenatorio implicito pero determinante, bien que de reflexiones de
contenido y caricter muy diferentes.

La conferencia de R. Augstein® estd repleta de ideas como
destellos y en ella brilla el saber hacer periodistico de su autor.
Resulta amena y sencilla de leer, ciertamente la mis sencilla del
volumen.

La tesis central de Augstein es que «el escindalo Heidegger
estriba, no tanto en lo que hizo o dijo, [como] en lo que dejé de
hacer y de decir». Que Heidegger era en 1933 «simplemente un nazi,
un seguidor del movimiento» es algo sobre lo que no cabe discusién.
Con todo, y en esto Augstein discrepa explicitamente de Farias,
Heidegger no habria sido un fildsofo nazi —ni siquiera su discurso
de rectorado puede interpretarse en este sentido— sino un «revolucio-
nario conservador»; y su filosofia, simplemente teologia negativa, en
1933 ain positiva’.

Otz Martin Heidegger, Madrid, Alianza, 1993, 407 pp., versién castellana de H.
Cortés del original aleman: M. Heidegger. Unterwegs 24 seiner Biographie, Frankfurt,
Campus, 1988, 1992~

¢ «Filosoffa y politica en Heidegger», I{;p. 49-57. R. Augstein es editor de la bien
‘considerada revista alemana Der Spregel. Realizd, ademis, la entrevista que Heidegger
concediera al Spiege/ en 1966, publicada, por expreso deseo suyo, solo después de su
smuerte, en 1976. Dicha entrevista se encuentra en castellano en M. H.: Escritos sobre

Universidad alemana {véase la nota anterior), pp. 51-83.

7 Augstein, que viene a reconocer que fio le interesa lo propiamente filosé-fico de
Heidegger, se remite en esto a las tesis de P. Bourdieu en If ‘ontologie politigue de
Martin Heidegger, Paris, Minuit, 1988. Sobre la «revolucibén conser-vadoras de la
Repiiblica de Weimar puede verse en castellano J. Herf: El moder-nisme reaccionario,
Meéxico, FCE, 1990. (Hay versién castellana del libro de Bourdieu, en Paidés, pero
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Ferry y A. Renaut® se preguntan cdmo es posible que cierta
parte de la “intelligentsia® francesa, nada sospechosa politicamente,
se niegue a ver la relacion entre el compromiso nazi de Heidegger y
la critica de éste a la modernidad. ¢{No serd —insintian los autores—
que ese elemento del pensamiento heideggeriano se les ha hecho tan
imprescindible que prefieren no tocar el asunto de la posible relacién
con el compromiso politico de su autor?

Dicha critica heideggeriana entienden ellos que es una critica total
del mundo moderno, «incapaz de asumir las promesas [de éste]».
Quizas sea ese —no lo sé— el planteamiento del neoheideggerianismo
francés de los afios ochenta (al que los autores se refieren) —mas no
el de Heidegger’. Pensar de nuevo la cuestién del sujeto y, en lo que
concierne especificamente a lo politico, la cuestién del limite— no
creo que sean propuestas que un pensar heideggeriano rechazara.

En definitiva, reina cierta confusién y ligereza en el terreno de
los argumentos —“critica total”, “antihumanismo”, “fatalismo”, etc.—,
probablemente informada por una pasién mal contenida®, ilo que
no quita interés al conjunto!

Al hilo de lo anterior, la reflexién anunciada. Lejano ya el fragor
de la batalla, se me impone una pregunta: ;qué es lo que lleva a
juzgar? ;De qué modo afecta la cuestién “Heidegger nazi” cuando
impulsa de modo inmediato un juicio al respecto? Pues, aparte de las
dos posturas consignadas en torno a la incursién politica de Heideg-
ger, hay otra, menos filoséfica, mas estéril y, sin embargo, bastante

resulta dificilmente comprensible y, por ende, suma-mente irritante.)
¥ Su conferencia se tituld —significativamente— «El caso Heideggers, pp. 111-125.

* Ciertamente 70 es «lo esencial del pensamiento heideggeriano el mostrar, que del
nacimiento de la_subjetividad y der humanismo al universe de la técnica, la
consecuencia es inevitables; #ni «la critica del mundo contemporineo [...] es
incompatible con el minimo de subjetividad requerido para que un pemsamiento
democritico sea posible» —como dicen literalmente los autores—. (Uga discusién
mas detallada de esta cuestidn se abordari en el tercer apartado de esta recensidn.)

1 :Por qué, si no, echar en cara a quienes no estin dispuestos a prestar atencién
aun fibro «de irritante banalidad» (como consideran los propios autores al de Farias)
la asuncién de una postura totalitaria? ;Es que acaso no es la banalidad 1o propia-
mente totalitario?
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comin —es la de quien esta dispuesto a juzgar y juzga, mas bien
condena, por lo general sin asomo de duda y de modo sumario.

La cuestion es la siguiente: entiendo que uno juzgue, que incluso
deba hacerlo, sobre aquello que le concierne, que le afecta. Asi, por
ejemplo, me parece perfectamente justificado y razonable que R.
Augstein se muestre indignado por el intento de Heidegger de
engafiarle'. Lo que no se me alcanza es como afecta el episodio de
1933, o, si se quiere, la desafeccion a la democracia por parte de
Heidegger al ciudadano corriente de Francia o Espaiia en 1995. No
vale, por supuesto, la respuesta de un interés desinteresado. De ahi
que me surja la pregunta y la proponga a modo de reflexién: ;Cémo
afecta la incursién de Heidegger en el nazismo cuando uno se ve
impelido a juzgarla?®.

F. Duque analiza /o politico a partir del discurso del rectorado®.
La clave del discurso la sitda en el concepto de Fiihrer, que interpreta
como figura de transicién entre el Dasein de Ser y tiempo y el ser-
humano-mortal [der Sterbliche] de la filosofia de los afios cuarenta y
cincuenta —en la medida en que son figuras, las tres, de lo mas
propio del ser humano. El gran error de Heidegger habria estado en
ver en el “Fihrer” de carne y hueso la encarnacién de una figura
conceptual, olvidindose en ello del anilisis que él mismo habia

" En la entrevista del Spiegel o en la defensa que Heidegger hiciera de.si ante la
comisién depuradora de los aliados tras acabar la guerra, en las que parece querer
dar a entender que lo suyo fue mds resistencia que participacién. Dicha defensa se
encuentra en castellano también en M. H.: Escritos sobre la Universidad alemana con
el drulo de «El rectorado. Hechos y reflexiones», pp. 21-47.

"2 Reflexion que acaso deba ampliarse y formularse del modo siguiente: (Por qué
es tan comin la compulsién al juicio en esta sociedad nuestra? ¢Es que acaso el bien
ganado derecho democritico de todos a tener una opinién se ha convertido en la
obligacié;x de ir pergefidndosela uno ante todo? ;O se trata, por el contrario, de un
atavismo?

1 «La tentacién del abismo. Incitaciones y vias politicas desde el pensamiento de
Heidegger», pp. 93-110. El discurso del rectorado es el que Heidegger ley$ con
ocasidén de la toma de posesidn del cargo; asimismo en M. H.: Escritos sobre la
Universidad alemana, %;; 7-19. Duque vuelve a abordar la cuestidn de un modo mas
amplio en «La guarda del espiritu. Acerca del “nacional-socialismo” de Heidegger»,
pp- 81-122 en Heidegger: La voz de tiempos sombrios, Barcelona, Serbal, 1991, 207 pp.,
recopilacién de articulos de varios autores realizada por el propio F. Duque.
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realizado en Ser y tiempo sobre el fenémeno del Man —esa interpreta-
cién del mundo y de la vida, interpretacién ya acabada y en
principio cerrada a través de la cual nos constituimos miembros de
una sociedad determinada. En tal analisis quedaria claro que no hay
salida de excepcidén al mundo presente, que sélo profundizando en
su crisis podra, en su caso, dirsele la vuelta. Asi, considera Duque
que la verdadera caida en el abismo esti en el «gesto aristocratico de
repudio» con que Heidegger condena a la figura del trabajador,
central en el mundo de la técnica, o en «el absoluto pesimismo que
a veces parece presidir su tltimo 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 lo que es su
meditacion mas sosegada, cuando se resiste a la tentacién del abismo,
entrevé también un resquicio de horizonte, una propuesta actual de
futuro, que Duque refleja aqui con palabras de Holderlin: «Pensar lo
impdetico», pensar la técnica. Lo que traducido a términos politicos
significaria aprovechar las posibilidades de apertura, de transforma-
cién y creacién que el propio sistema democritico esconde en si.

2. La critica a la modernidad o la cuestién de la técnica

La critica de Heidegger a la modernidad™ provoca una cuestién
general: la del caricter meramente negativo y el caracter totalitario
de la critica. ¢Es asi realmente —como Ferry y Renaut mantenian—
o esa es precisamente la versién moderna del pensar heideggeriano,

. “1La conferencia de K.-O. Apel, «Constitucién de sentido y justificacién de
" validez. Heidegger y el problema de la filosofia transcendentals, pp. 11-47, si bien
se sitda en el marco de la critica a la modernidad, no encaja en la cuestién_que aqui
" nos interesa, por lo que me conformaré con resefiarla brevemente. Desarrolla la tesis
de que basindose en Heidegger tanto se puede hacer valer la historicidad de la
constitucién de sentido del mundo en cuanto fundamento de todo juicio posible, lo
que ha dado lugar a la destranscendentalizacién de la filosoffa, como la_validez
universal y atemporal de los juicios concretos, es decir, una retranscendentalizacién
de la filosofia, que vendria a posibilitar la fundamentacién de una ética y, en fin, el
propio planteamiento de Apel.
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su reader ‘s digest?

R. Rodriguez desarroll1 en su conferencia’ ese concepto central
de la hermenéutica heideggeriana que es la “historia del ser”, y lo
aplica a la desconstruccién de la filosofia moderna de la subjetividad,
de la cual y frente a la cual surge el propio pensar de Heidegger.
Analiza, ademais, los elementos de esa hermenéutica y explicita las
dificultades que en su opinién plantea.

De entre los elementos baste con destacar la perspectiva de
totalidad, en un doble sentido: a) hay una inica clave interpretativa
—el retraerse del ser, que no se presenta como tal; y b) en cada época
domina una Unica figura del ser todas las manifestaciones de la época.
Naturalmente, ya sélo ese elemento produce «cierta clausura del
horizonte interpretativo»; ademas, la critica heideggeriana —considera
R. Rodriguez— estaria aquejada de un «tono fundamentalmente
negativo»,

¢Se puede decir lo mismo en general de la critica a la moderni-
dad?

J. Muifioz, en una conferencia muy atractiva por la riqueza de
referencias y el buen hacer literario, se pregunta también si dicha
critica no constituira un cierre excesivo del universo del discurso; su
respuesta, sin embargo, es negativa —en Heidegger hay una invita-
cidon a un pensar diferente, un pensar que «sblo empieza cuando
llegamos finalmente a entender que la razdn [...] es la mis tenaz
adversaria del pensar»*. :

Su conferencia, «S4lo un dios puede salvarnos», toma su titulo de
una célebre declaracién de Heidegger en la entrevista del Spiegel, frase
que, por aquello de su ambigiiedad, ha dado lugar a todo tipo de
interpretaciones”. Mufioz asume la critica “radical” de Heidegger a

B «Historia del ser y filosofia de la subjetividad», pp. 191-205,

“M. H.: Holzwege, Frankfurt, Klostermann, 1980% p. 263; en la reciente
traduccidn castellana de H. Cortés y A. Leyte: Caminos de bosgue, Madrid, Alianza,
1995, p. 240.-

7 Dice concretamente Heidegger, en respuesta a la pregunta de si frente al poder
de la técnica podrian hacer algo el individuo o la filosoffa: «5i se me permite
contestar de manera breve y tal vez un poco tosca, pero tras una larga reflexién: la
filosofia no podré operar ninglin cambio inmediato en el estado actual de cosas. Esto
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la modernidad, y reconoce que el diagnéstico heideggeriano —que la
técnica constituiria una homogeneizacién, una nivelacién de toda
diferencia en una “mala unidad”, aun cuando se presente como
aparente lucha de cosmovisiones— plantea dificultades serias a la
filosofia prictica, al sefialar la inexistencia de un espacio de posible
orientacién —pero ni se puede hablar de fatalismo, ni cabe la
proclama, eficazmente desmentida por la técnica, de que el hombre
es lo importante®.

Lo unico que importa (ante ese humanismo inhumano) es un
pensar que sea «capaz de alentar una transformacién 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
éticas al uso (dial6gicas o no, personalistas 0 no, neocomunitaristas
o0 no, individualistas o no). Ni resulta tampoco demasiado intuitiva-
mente plausible...» Tal vez una «ética 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»®.

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 desazén —una critica que parece quedarse sélo en la
demolicién de lo real. Hay que insistir, sin embargo, en que
Heidegger no se queda en la mera critica disolvente, por mis que la
divulgacidn de su pensamiento se goce en exhibir su “nihilismo”. La
demolicién, si se me permite seguir con la imagen, es en aras del
despejamiento del horizonte, de una reconstruccion mas idbnea;
mejor dicho: la demolicién es ya reconstruccién. La critica, insisto,

vale no sélo para la filosofia, sino especialmente para todos los esfuerzos y afanes
meramente humanos. Sélo un dios puede ain salvarnos. La dnica posibiﬁhd de
salvacién la veo en que preparemos, con el pensamiento y la poesia, una disposicién
para la aparicién del dios ¢ para su ausencia en el ocasos. &En M. Heidegger: Escritos
sobre la Universidad alemana, pp. 71-72.) La conferencia de ]. Muifioz ocupa las pp.
127-138.

¥ En el articulo de P. Cerezo se expone magistralmente el vinculo que de modo
esencial se da entre técnica y humanismo.

1 E] tema de la éuica originaria en el 4mbito del pensar heideggeriano lo trata P.
Cerezo en «De la existencia ética a la ética originarias: Heidegger: La voz de tiempos
sombrios (véase nota 13), pp. 11-79.
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tiene una indole positiva; no es que vaya acomparfiada de programa,
no —es que en si, en su negatividad es positiva.

Pero pasemos a sefialar ese aspecto positivo del pensamiento
heideggeriano. La conferencia de P. Cerezo nos sirve de puente entre
este segundo y el tercer apartado.

El extenso y magnifico articulo de P. Cerezo trata de modo
especifico sobre la cuestién de la técnica en Heidegger®. De él sélo
vamos a sefialar su estructura y a comentar la cuestién de la
“salvacién” de la técnica, lo que al principio he llamado 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 técnica y la metafisica, esto es, de cémo se
imbrican reciprocamente técnica y metafisica, hasta el punto de tener
un mismo modo de ser; 2) la técnica y el humanismo, de cémo el
humanismo constituiria el giro subjetivista que da la metafisica en la
modernidad, y de la ambigiiedad que encierran en si launa y el otro;
3) la técnica y el nihilismo, de la inseparabilidad de lo negativo de la
técnica respecto de lo positivo del humanismo (ahi el supuesto
antthumanismo de Heidegger); 4) la posibilidad de sobreponerse a la
técnica, esto es, de la Verwindung de la metafisica.

No vamos a estas alturas a descubrir a P. Cerezo —baste con
sefialar que se trata de una exposicién clarisima y perfectamente
asimilada al castellano de un tema siempre oscuro. Lo que aqui nos
atafie es lo relativo a la mencionada Verwindung de la metafisica.
Verwindung no significa ni ‘superacidén’ ni ‘torsién’ (como quieren
- algunos traductores descuidados); verwinden es ‘recuperarse de una
enfermedad, de una desgracia; asumir, asimilar algo que nos ha
afectado negativamente’ —asi, P. Cerezo lo vierte por ‘sobre-ponerse’
a la técnica. .

¥ «Metafisica, técaica y humanismon, pp. 59-92.
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La Verwindung de la metafisica serfa la forma en que ha de darse
la tan manida Kebre, la vuelta, el giro. Hay que precisar que la Kebre
heideggeriana no es en absoluto, por mucho que sea ésa la especie
extendida, un giro biografico en la evolucién del pensar del filésofo;
la Kebre es el asunto del pensar que Heidegger entrevé ya desde los
afios veinte y cuya formulacién final seria ese sobreponerse a la
metafisica y, en consecuencia, a la técnica. La Kebre es la respuesta a
la experiencia del olvido del ser, la cual le llevard a Heidegger a
reconocer en el propio ser el rasgo esencial del retraerse, lo que
determinara la critica en general de la metafisica y en particular de
la modernidad.

La Kebre supone la integracion de lo negativo como rasgo
constituyente del ser, lo que no hay que entender como exacerbacién
del nihilismo, sino, por el contrario, como sanacién, o asimilacion
reconstituyente, de la negatividad. Tales rasgos de integracién y
negatividad son los que se interpretan desde una perspectiva
moderna, la de la identidad, como critica meramente negativa y
totalitaria. Pero no hace falta negar absolutamente una totalidad para
constituir otra. La integracién de la negatividad supone sélo el -
aprovechamiento efectivo de los “agujeros negros” de esa totalidad
que se constituye precisamente sobre la ausencia de ellos; no es mis
que dejar abierto un espacio para la posibilidad, que es la positividad
de lo aparentemente vacio. Ahi estd lo positivo de la negatividad, en
la operacién de integracién que lo potencia.

Asi, pues, la Kebre seria el concepto que permite pensar la posible
“salvacion” del mundo de la técnica. P. Cerezo no hace la distincién
que proponiamos?, pero si define la Kebre de modo palmario como
«viraje ontoldgico que cancela la des-pedida (Ab-schied) del hombre
respecto de la verdad del ser», de su ser-hombre y del ser de todo lo
demis en que el hombre se encuentra inmerso de manera indisoluble.

# No se suele insistir demasiado en tal distincidan, pero es fundamental dejar claro
de una vez por todas que Heidegger nunca ha hablado de un giro biografico de su
pensamiento, que con la Kebre siempre ha mentado la manera de darse el ser en su
retraerse. Se puede ver al respecto J. Grondin: «Prolegomena to an Understandin
of Heidegger's Turn», Graduate Faculty Philosoplry Journal, 14-15, 1991, pp. 85-108.
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Dicho en términos mas sencillos, no se trata de eliminar la técnica,
sino de desabsolutizarla®, de buscar en ella lo posibilitador de una
subversién. Eso si, sin olvidar la leccién esencial que viene a
desarbolar el humanismo moderno: el hombre no es el centro, la
subversién no es una iniciativa del hombre. Esto, y no mas, es lo 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 el mundo. Pero eso
tampoco significa que el hombre sea un pelele en manos de una
fatalidad absoluta.

La técnica misma esconde en si la posibilidad de la “salvacién”.
Se trata de integrar la naturaleza calculable de la ciencia y técnica
modernas con la nutricia y sustentadora que posibilitan la existencia
del hombre. ;Cémo? Heidegger lo ha dicho claramente: él no lo
sabe. La historia sigue abierta en su ambigiiedad. Lo que no vale es
seguir creyendo que el humanismo es en si bueno y la técnica, mala,
0, en su versidn maquiavélica, neutra; ni que el hombre logrard 1o
que se proponga con tal que la planificacién y programacién sean
adecuadas. Importante es que no se confunda la falta concreta de
esperanza con la desesperanza.

J. M. Navarro Corddn presenta la Kebre a través de la concepcién
heideggeriana de la libertad. En un texto dificil, muy denso, diriamos
que un tanto duro para una conferencia®, expone la reflexién que
los Beitrige realizan en torno a la libertad, que el autor considera es
el hilo conductor de la filosofia de Heidegger. Los Beitrige constitui-
rian la preparacidn del «ransito de la modernidad a su otro», es
decir, a la posibilidad que ella encierra; tales serian los dos términos
de una “de-cisién” en que se configura la libertad del ser. Bien

2 Es decir, desposcerle de su carcter totalitario —ahi la negatividad positiva de
la integracién.

» «Técnica_y libertad. Sobre el sentido de los Beitrdge zur Philosophies, pp:
139-162. Los Beitrige zur Pfai!osogbie [Contribuciones a la fifosoﬁa] son un conjunto
extenso de notas y textos de caracter aforistico de los afios 1935-38 publicado como
volumen 65 de las obras completas de Heidegger, editado por F.-W. von Herrmann:
Frankfurt, Klostermann, 198%, 521 pp.
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entendido que no se mienta aqui con “de-cisién” un acto volitivo,
sino un corte, una interseccién efectiva, una correspondencia del
actuar humano con el ser.

De especial interés es, primero, el hecho de que se ofrezca al
lector espafiol una, aunque sea somera, caracterizacién de esta
singular “obra” de Heidegger™; segundo, y esto es lo mas importan-
te, el ensayo de entender a Heidegger a partir de la cuestién de la
libertad. Resumir aqui un texto tan rico y complejo es tarea
imposible; sélo queda invitar a leerlo. Lo que quizas hubiera
agradecido el lector medio es una mis didictica exposicién de la
cuestién de la libertad, cosa que el propio autor, suponemos que por
razones de brevedad, se prohibe.

O. Psggeler se ocupa también con la Kebre® en su conferencia,
aun cuando el titulo pueda llevar a confusién al lector espafiol no
avisado: «El paso fugaz del Gltimo dios. La teologia en los Beitrige
zur Philosophie de Heidegger». Esta teologia no tiene nada que ver
con religién positiva alguna ni pretende ser ella germen de religién
—es sencillamente discurso sobre la cuestidén del dios. Y el dios, los
dioses son el nombre de algo que afecta al hombre. Como precisa
P&ggeler en un texto ameno y esclarecedor: «En el giro “Gltimo dios”
el adjetivo sirve justamente para dejar indeciso si hay que hablar de
lo divino de un modo teista, panteista, politeista o como se quiera.»
«El 1ltimo dios —dice Heidegger— serfa lo “absolutamente otro”
respecto a los dioses sidos»™. Si se tiene en cuenta que para Holder-

* Sobre los Bestrige se puede ver en castellano: de F. Martinez Marzoa, <A
propésito de los Beitrdge zur Philosophie de Heideggers, en Daimon, 2, 1990, pio.
241.246, unas pocas pero Interesantes reflexiones que pretenden situar el texto en la
produccién de Heidegger; y de O. Péggeler, «La implicacién politica de Heidegger»,
. en Tanla, 13-14, 1990, pp. 131-147, donde se expone sumariamente el contenido de
dicho texto, asi como su relacién con la participacién politica de Heidegger.

. BY. Viiello {Jeidegger/Rilke: un encuentro en el “lugar” del lenguaje», pp.

207-231) interpreta lo mismo desde el lugar del lenguaje. Entre Hegel y e, en una
reflexién muy fina y matizada, imposible siquiera de insinuar aqui, intenta
reconstruir el espacio del lenguaje posible correspondiente a ese pensar de futuro
sefialado por Hgidegger. En su formulacién final, serfa el del encuentro de la
filosofia con la poesia, de la poesia con la filosofia.

* Beitrdge ..., 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 Kebre.. Desde ella el pensar de futuro
comporta una actitud: el estar en todo de la integracién ha de ser un
estar alerta, un estar a la espera.

(El texto de O. Pdggeler —de quien seria conveniente disponer de
maés obra traducida, no por nada es uno de los intérpretes mejor
considerados de la obra de Heidegger” — se lee, salvados los peque-
fios obstaculos que la traduccién aporta, con facilidad, con una
facilidad excesiva. Como sucede cuando se oye la interpretacién
musical de un virtuoso, todo parece facil y evidente; en su dominio
técnico, en su riqueza de registros y en lo natural de su expresién se
encierran siempre, no obstante, multitud de matices, de sugerencias,
por lo general no desarrolladas. Debe leerse por ello con especial

cuidado.)

¥ De O. Poggeler se encuentra en castellano su ya clasico £l camino del pensar de
M. Heidegger, traducido por F. Duque: Madrid, Alianza, 1993, 552 pp.; v Filoscfia
y politica en Heidegger, en Alfa, 1984, 178 pp., en una traduccién que es mejor no
recomendar a nadie. Hay, ademés, algunos otros articulos sueltos, como, por
ejemplo, ¢l citado en la nota 23 y otro publicado en el n°® 16 de Er, pp. 109-138,
ttulado «Destruccidn ¢ instantes. Asimismo, una original presentacién coloquial del
pensar heideggeriano en Archipidlago, 14, 1993, pp. 113-123.






LA SUBJETIVIDAD TRASCENDENTAL
Y SUS HORIZONTES.
Dos libros de Roberto WALTON

por Javier SAN MARTIN

1.

Dos libros publicé el profesor argentino Roberto Walton a lo
largo del afio 1993, uno dedicado al estudio de temas sustanciales de
lafenomenologia de Husserl, Husserl. Mundo, Concienciay Temporali-
dad, y el otro dedicado fundamentalmente a la investigacion de la
configuracién que los temas abiertos por Husserl han adquirido en
algunos de los filésofos mas importantes del movimiento fenomeno-
l6gico y que se titula E/ fendmeno y sus configuraciones. Ambos han
aparecido en la Editorial Almagesto.

No es facil resumir la riqueza de ambos libros, dado que los dos
son recopilacidn de trabajos escritos todos ellos menos uno en la
década de los ochenta, o incluso apurando mis, la mayoria de ellos
escritos entre los afios 1984-88. Sélo dos de los trabajos son inéditos,
uno sobre Patocka y otro sobre Waldenfels. El primer libro parece
contener trabajos seleccionados con criterios temdticos mientras que
el segundo parece ser un conjunto de comentarios sobre otros autores
del movimiento fenomenolégico. Sin embargo, esta divisién quedaria
debilitada una vez que leemos el primer libro, pues en casi todos los
ensayos se esfuerza o termina el Profesor Walton por comentar
opiniones de importantes representantes de la fenomenologia, hasta
el punto de que algunos de los trabajos publicados en E! fendmeno y
sus configuraciones pueden ser pensados como una ampliacién del
enfoque elegido en el otro trabajo; asi, la excelente presentacién de
la fenomenologia 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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«Husserl y el horizonte de la historia», que es el capitulo 5 de
Husserl. Mundo, Concienciay Temporalidad. También el capitulo 4 de
este Gltimo libro estd dedicado a la interpretacién de Landgrebe sobre
el caracter corporal de la 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 o propuestas de Ingarden y Zubiri. Por su parte, E/
fendmeno 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 oposicién
unidad-multiplicidad como hilo conductor para el andlisis de la
intencionalidad», que abre esa obra. Pero incluso posteriormente la
mayor parte de los trabajos tienen como objetivo aclarar diversos
puntos que en la fenomenologia de Husserl estan abiertos y que sus
continuadores han intentado cerrar, ampliar de modos diversos o
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 la que resalta el interés del Profesor Walton por
precisar el caracter de la subjetividad trascendental como una
subjetividad que sélo puede ser descrita si se la toma con la 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 interpretacién, me parece que hay tres trabajos que
estan un poco mas desgajados del resto, curiosamente los tres mas
alejados en el tempo; el primero, el que proviene de una fecha tan
temprana como 1970, en la que el autor no tenia mis que 28 afios,
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 penetracion sintética del Profesor Walton, pues utilizando
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la divisién kantiana de la Critica de la razon pura ordena perfecta-
mente las teorias sobre el lenguaje de Cassirer, Urban y Husserl,
segin se ancle cada uno de ellos en la analitica (Cassirer), en la
dialéctica (Urban) o en la estética trascendentales (Husserl). Desde 1a
perspectiva de la fenomenologia de Husser]l llama la atencién la
claridad expositiva del ndmero 3, que, por supuesto, gana considera-
blemente con el afiadido sobre apofintica e intersubjetividad.

Pero cito este escrito en primer término, aunque su autor lo ha
colocado al final, porque ya en ese niimero 3 estd perfectamente
delimitado el lugar de los horizontes en la percepcién: «La experien-
cia de lo individual estd gobernada por la visidén no temaitica de un
tipo empirico que se funda en la sintesis pasiva de diversas percepcio-
nes coincidentes que se asocian entre si»'. Esto constituye el hori-
zonte interno de una cosa, que es una «determinabilidad indetermina-
da», que permite a los objetos dados «pasivamente en la percepcién
ser sustrato de una determinacién, y luego, en el plano sintictico, el
sujeto de juicios predicativos» (HMCT, p. 188). Frente a este horizonte
interno y cuya explicitacién representa el segundo grado de captacién
de un objeto, —el primero es su simple intuicién— estd el horizonte
externo, constituido por el «fondo de objetos copresentes» que
rodean a los objetos y que constituyen las relaciones en que todo
objeto estd inmerso, configurando su adjetividad relativa. Asi la
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.

También puede parecer un poco més alejado del nicleo funda-
mental de los dos libros el trabajo sobre Merleau-Ponty, del afio
1981, «Sensibilidad, dialéctica y razén», aunque, teniendo en cuenta
la profundidad con que su autor trata los diversos temas, puede ser
tomado como una magnifica introduccién al fenomendlogo francés.

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

! Husserl. Mundo, Conciencia y Temporalidad, p. 187s.; En adelante HMCT.
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presencia de lo presente», si bien en el ndmero 10 de este trabajo ya
se nos da una pauta de un procedimiento basico en los trabajos del
Profesor Walton, el encontrar en Husser] antecedentes o desarrollos
- coincidentes con las tesis de sus continuadores o superadores. Asi en
este profundo trabajo sobre conceptos fundamentales de la descrip-
cién fenomenoldgica de Heidegger, mas en concreto sobre lo que en
Heidegger significa “ser mismo”, y cita de Heidegger: «Ser mismo
—esto significa: venir a la presencia de lo presente (Anwesen des
Anwesenden)»?, se termina buscando en la teoria husserliana del
horizonte los elementos correspondientes a los puntos bésicos
detectados por Heidegger; por eso dice: «A una buena parte de los
rasgos del venir a la presencia corresponden descripciones de la
fenomenologia de Husserl, si bien ellas responden a un punto de
vista distinto» (FC, p. 61). Esos elementos hay que buscarlos en el
modo como Husser]l ve la presencia ante el sujeto que percibe: a
saber, como un nicleo 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 retencién y de protencidn. «Si se compara estas
distinciones con las establecidas por Heidegger» (FC, p, 63), se puede
establecer paralelismos entre los andlisis de ambos. Me interesa
resaltar hasta qué punto en estos trabajos echa mano el Profesor
Walton de la nocidén de horizonte como un elemento clave de la
aproximacién a Husserl, bien para una comparacién con Heidegger,
bien para explorar la funcién o el lugar del lenguaje.

3.

Pues bien, yo creo que la nocién de horizonte es la nocién
fundamental que recorre practicamente la totalidad de los trabajos
recogidos en sus dos libros. Ambos abren sus péginas con sendos
trabajos de 1988, por tanto recientes, y en ambos la nocién de

2 El fendmeno 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 textos
reunidos por el Profesor Walton; en los dos se hace patente la
capacidad de sintesis de su autor y ambos son, en cierta medida,
textos centrales, por lo que resumen tesis basicas de la interpretacién
de la fenomenologia que representa el profesor argentino. Por eso
estan muy bien elegidos como antesala de cada uno de los libros, sin
que eso obste a que también puedan y creo que deben ser leidos 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
Husserl», supone un acercamiento a la fenomenologia desde una
perspectiva muy clara y 1til, que sirve, primero, para enfocar la
fenomenologia con gran precisién; segundo, para exponer algunas
tesis basicas de la interpetacién del Profesor Walton; y tercero, para
mostrar una vez mas la relacién que existe entre la fenomenologia de
Husser! y la de sus continuadores, que es un tema bésico tanto en
varios de los trabajos de este libro como en los del otro.

Empieza el Profesor Walton resaltando el tema que a decir del
propio Husserl es el fundamental de la fenomenologia, para lo que
acude a esa nota autobiografica del Husserl de La crisis, en la que éste
sefiala que toda su vida no fue sino un estudio del Aprioi de
correlacién: la correlacién entre el mundo y la conciencia del mundo,

o el paralelismo entre nédema y ndesis. Para el autor «Toda la historia
del movimiento fenomenoldgico se asocia con las vicisitudes de esta
correlacién que se prepara antes de Husserl y trasciende sus propias
mvestlgamones» (HMCT p- 10) El objenvo del trabajo es «delinear el
surglrmento y enrxquecxmxento progresivo del esquema general
ego-cogitatio-cogitatum». El primer trabajo del otro libro trata de
aplicar el esquema uno-miltiple a los dos polos que aparecen en esa
fbérmula 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 caricter-auténomo del ambito trascendental,
que sélo es descubierto por la reduccidn y epojé; mediante la epojé
la fenomenologia de Husserl puede «asignar a la correlacién entre el
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mundo y la conciencia el caricter de un dmbito que se cierra
absolutamente sobre si mismo» (HMCT, p. 12}. Esto implica también
«descubrir aquella efectividad que puede considerarse legitimada»
(EMCT, p. 13). E inmediatamente sigue en el nimero 1.5 con el que
a mi 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
caracter absolutamente autosuficiente de la correlacién», o como dice
un poco mis adelante... «la conciencia resulta auténoma porque la
validez de lo que ella pone queda determinada por sus propios
medios, es decir, por una dictaminacién de derecho que estd
motivada exclusivamente por las sintesis producidas en la esfera de
las vivencias» (p. 14), por lo que sélo con la intencionalidad de
horizonte «puede entrar en escena la filosofia fenomenolédgico-
trascendental» (ib.)’. En adelante, los dos textos procurarin ante
todo ampliar el sentido de los horizontes; en un caso, explicitar «las
caracteristicas 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 vacio sino que tenga una
estructura de determinacién. En el otro caso, en el primer ensayo de
FC, para ordenar los diversos niveles de estudio de la fenomenologia
a partir de las diversas posibilidades que introduce la intencionalidad
de horizonte.

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

* Esta misma idea se repite en el texto que abre ¢l 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 osil%le llevar a cabo una legitimacién
racional inmanente del conocimiento sin 12 admision de presupuestos relativos auna
realidad independiente» (FC, p. 14), y también sale en el ensayo publicado como
ntumero 2, que proviene de 1985; cf. HMCT, p. 42; antes, en p. 33, ya lo habia
dicho: «esta segunda nocién [la conciencia de horizonte] —que ha posibilitado el
acceso a la fenomenologia trascendental—».
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manera el yo deja de ser «un mero polo vacio» (HMCT, p. 15), para
presentarse «como un sustrato de habitualidades». Ser este sustrato de
habitualidades exige, en opinién de Roberto Walton, «relacionar el
yo trascendental con una corporalidad» (p. 16). Incluso, el Profesor
Walton va mis alla, aportando precisas citas de Husserl, porque esta
historia o esta habitualidad, para la que obviamente se requiere un
cuerpo, y que investiga la fenomenologia genética, «no se limita a
una habitualidad adquirida en la vida del yo. Incluye también una
habitualidad originaria que consiste en una “masa heredada” de
impulsos o instintos que a la vez permiten una constituciéon pri-
mordial del mundo para mi y me enlazan con los otros yoes a través
de un “ser-con (Mit-sein)”» (ib.), que constituye la protosubjetividad
previa a toda «relacién por medio de la endopatla». Pero el horizonte
no sdlo conlleva este caracter intersubjetivo, sino que esa intersubjeti-
vidad se sedimenta en una historia: «el yo trascendental tiene una
historicidad que comprende no sblo su propia vida sino la de la
intersubjetividad trascendental.

Tenemos, por tanto, que la nocién de horizonte nos abre a una
serie de dimensiones como dimensiones de la subjetividad trascenden-
tal, que son la temporalidad, la corporalidad, el caricter social y la
historicidad. Los trabajos del Profesor Walton estin dedicados a
explorar desde diversas perspectivas precisamente esas dimensiones.
Pero antes, en el texto en el que nos estamos centrando, ain va a
tratar dos temas muy interesantes, primero (nimero 1.7.1), la nueva
manera que, teniendo en cuenta los horizontes, surge «de considerar
la relacién entre el yo trascendental y el yo mundano o yo-hombre»,
pues frente a la postura de Ideas, donde aparece el yo hombre, o yo
en cuanto unidad psicofisica, como un objeto constituido en el
mundo, del que por tanto el yo trascendental parece no tener
necesidad (HMCT, p. 16}, «en los escritos de la década del 20 comien-
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 psicologia en la Krisis (IIIB)» (HMCT, p.
16s.). Ahora, partiendo de la nueva tesis de Husserl de que la relacién
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 significa que una vez descubierta la trascendentalidad dejemos de
ser seres humanos sino que, y cita una frase de Husserl, «como
fildsofo trascendental no he dejado por ello de ser hombre» (ib.). El
yo trascendental no es entonces un nicleo en el yo humano sino «la
potencialidad del abrirse paso a la trascendentalidad», que, en
contrapartida, sdlo puede ser encontrada en su contraparte mundana.

Ahora ya puede exponer el sentido tanto de la actitud natural
como de la actitud trascendental, aunque los atribuye mas a resulta-
dos de la exégesis husserliana que al propio Husserl. La actitud
natural supone «el desconocimiento de la condicién de origen o
punto de referencia de todo sentido que cabe asignar a la subjetivi-
dad. Asi, la actitud natural da por supuesto un mundo», que obvia-
mente sélo por la subjetividad se puede tener, por tanto «encubre
con un supuesto ontoldgico la correlacidén entre el mundo y la
conciencia del mundo»; la actitud trascendental implicari el «recono-
cimiento» de esa condicién de origen «que cabe asignar a la subjetivi-
dad». Y en plan de aclaracin, indica qué significa trascendental: «que
todo objeto debe tener su manifestacién y legitimacién en la
experiencia de la conciencia, y que, al margen de la correlcién, no es
posible una afirmacidn racional sobre objetos» (HMCT, p. 18).

Con todo esto se ve claramente hasta qué punto Walton une la
nocidn de trascendental con la intencionalidad de horizonte. Pero es
que en el trabajo sobre lo uno y lo miltiple también se termina
reconociendo que ¢s la intencionalidad de horizonte la que realmente
constituye el elemento uniticador: «la intencionalidad de horizonte

. constituye un elemento unificador de la estratificacién porque,
ademis de dar lugar a la intencionalidad anticipativa [la de la
conciencia del futuro] y la intencionalidad remitente [la conciencia
del pasado], estd presente en las tres restantes oposiciones» (FC, p.
35), es decir, en la intencionalidad longitudinal y transversal, en el
horizonte social y en la oposicién que tan atinadamente establece 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 ficcidn, del relato o de la narracién
histérica, ampliamente recreada con elementos imaginativos y que
trata Ricoeur en su fenomenologia hermenéutica. De esta manera
vemos que la nocidén de horizonte esti realmente en la base de los
anilisis de fenomenologia de Husserl, en la brillante interpretacién
del Profesor Walton.

4.

No pretendo ni siquiera intentar resumir la riqueza de los
trabajos del Profesor Walton. Sélo quiero sefialar algunos caminos
que 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. Asi el trabajo «Fenomenologia y realidad» muy bien
podria ser un ensayo de pensar desde la fenomenologia la realidad
como horizonte “referencial”, aunque el autor no utiliza esta
palabra*, y para defender la autonomia de la correlacién intencional,
frente a la interpretacién de Ingarden y de Zubiri —digno ejemplo de
estudio de un espafiol por un argentino, de modo mas profundo de
lo que se suele ver por nuestros pagos—, para quienes precisamente
la nocién de intencionalidad de horizonte constituiria «el punto de
partida de una argumentacién dirigida a restaurar frente al objeto
meramente intencional un objeto auténomo en su ser o una
estructura entitativa propia» (HMCT, p. 33). :

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

*En FC, p. 30 se habla, como y2 lo hemos indicado, de la «intencionalidad
referencial en tanto conciencia del mundo efectivo que se confirma en la experiencia
actuals. De esa manera el mundo como horizonte de la subjetividad podria ser
Hamado un “horizonte referencial”.
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«un curso de vivencias sin yo, la posterior aparicién de yo como
polo de este curso, la sustentacién de la estructura egolégica en un
fluir primigenio y pasivo, y la intencionalidad instintiva que
orientaria primordialmente el fluir» (HMCT, p. 72).

Casi de la misma época que el dltimo ensayo citado es el
siguiente, que debe ser entendido como una ampliacién y comple-
mento del anterior, porque en él explora el Profesor Walton no sélo
la corporalidad, sino la relacién que el movimiento propio tiene con
la génesis de la temporalidad, en un enfoque sumamente sugestivo e
interesante en la fenomenologia, pues por lo general no se ha solido
conectar el movimiento corporal con la génesis de la conciencia
temporal, ya que ¢l propio Husserl centra sus anélisis del tiempo en
objetos que podriamos llamar incorpdreos como son los sonidos. En
este trabajo se ocupa Roberto 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 interpretacién a
establecer que el cuerpo propio no sélo tiene una dimensién
constituida sino que es un estrato de la subjetividad que ejerce
funciones constituyentes» (HMCT, 101).

El cuerpo propio es asi “una dimensién profunda” de la subjetivi-
dad, como habia dicho ya antes (cf. HMCT, p. 18). Las cinestesias
serlan «como las néesis de la percepcién» (p. 104), tesis, que, como
cita Walton en la nota 7, no tendria, segiin Iso Kern, ningiin respaldo
textual en Husserl. Este saber o 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 trascendental»
(BMCT, p. 115), con lo cual tenemos un ensayo de interpretacién de

_la relaciéon entre la conciencia directa, la «captacién prerreflexiva de
si» y lareflexién. Tanto esa captacion prerreflexiva como la reflexién
'son operaciones ejecutadas por uno mismo, de manera que no
pueden observarse como un hecho en el mundo (HMCT, p. 116). La
certeza practica de esta conciencia directa de s{ mismo como poder
de movimiento es la base de la certeza reflexiva. Pero no sélo eso,
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también es el movimiento cinestésico la condicion para la sintesis
temporal: «A la necesidad de las impresiones para que haya operacio-
nes constituyentes del tiempo, Landgrebe afiade la tesis de que sin
cinestesias no se dan impresiones. La inmediatez y simplicidad
asignadas a lo que se presenta impresionalmente como extrafio al yo
deben ser rechazadas en vista de la relacién de motivacién entre hyle
y movimiento, la adaptacién del dato al campo sensible correlativo
de un sistema cinestésico, y la critica a la distincién entre lo interior
y lo exterior» (HMCT, p. 121).

Pero el cuerpo propio como dimensién bésica de la subjetividad
no sblo funda la sintesis temporal, también funda una pretemporali-
zacién que «se despliega en el plano de una protosubjetividad a la que
se debe la primigenia institucién de la coexistencias (HMCT, p. 122);
Husser] liga esta situacién que ocurre en la esfera primordial,
basicamente un sistema de impulsos, «con el “impulso intersubjetivo”
y mis 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, segin
Husserl, aunque lo plantea en plan interrogativo, «una intencionali-
dad impulsiva universal que constituye unitariamente cada presente
primigenio como temporalizacién permanente y de un modo
concreto sigue impulsando de presente en presente...» (de Husserl
Hua. XV, 595; en Walton, HMCT, p. 123). En opinién de Landgrebe,
todo eso autoriza a decir que «las funciones corporales no sélo
enlazan con la naturaleza y posibilitan una experiencia primordial de
ella anterior a la percepcion sensible, sino que confieren una
dimensién intersubjetiva al curso de la experiencia que se centra en
el “ahi”» (ib.).

Desde todas estas perspectivas no tiene mucho sentido, en

“opinién de Landgrebe, seguir diciendo que el mundo es tan presunti-
vo como cualquier otra cosa. Aqui ve Roberto Walton «divergencias»
entre Husser] y Landgrebe, pues para éste «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» (HMCT, p. 127), aunque
también termina por mostrar Walton las anotaciones criticas que
Landgrebe hace a Merleau-Ponty, al insistir en la espontaneidad
como una instancia «en virtud de la cual se ejerce la libertad en el
mundos, por lo que implica a su vez «una libertad con respecto al
mundo». En el punto de la presuntividad del mundo, quizas hubiera
sido necesaria alguna matizacién a Landgrebe, para relativizar la
contraposicién, pues el caricter presuntivo del mundo, con aquella
hipotética aniquilacién de la que Husserl habla tantas veces, ¢no es
en Husserl siempre un recurso pretrascendental, es decir, un recurso
para fundamentar, o mejor, motivar el acceso a la subjetividad
trascendental? Las consideraciones de Husserl sobre la locura, como
un episodio de la subjetividad mundana, asi lo indicarian.

Con estas consideraciones ha expuesto el Profesor Walton el
alcance que en la fenomenologia, tal como es vista por un discipulo
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 fenomenologia de la
percepcién y de otras muchas tesis ampliamente expuestas por el
Husserl de Friburgo.

5.

Y ya sélo le queda al Profesor Walton el horizonte de la
historicidad, lo que acomete en el ensayo siguiente, «Husserl y el
horizonte de la historia», que proviene también del mismo afio 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 correlacién
entre el mundo y la conciencia del mundo» (HMCT, p. 130). Segundo,
que esta correlacion estd determinada «de un modo variable por
habitualidades en el polo subjetivo de la intencionalidad, y por un
horizonte de familiaridad que organiza el mundo de una manera
tipica en el polo objetivo» (HMCT, p. 131). La descripciéon de un
objeto, para ser completa, implica la descripcion de la historia de su
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génesis, lo que en la fenomenologia es el analisis genético. Tercero,
la formacién de sentido responsable de lo anterior no es sélo
individual sino colectiva, intersubjetiva. Las colectividades de las que
dependen esas formaciones de sentido son muy diversas, de manera
que hay actos sociales elementales y otros mucho mis complejos, por
lo que «hay una gradacién en este “horizonte comunitario™ (HMCT,
p- 133). A las colectividades de orden superior «corresponden
habitualidades sociales como resultado de la sedimentacién de los
actos sociales. Aparece aqui una nocién fundamental en la caracteri-
zacién husserliana de la historia.

Aqui engarza el Profesor Walton el mundo de la vida, pues «al
tomar en consideracién la intersubjetividad trascendental nos
encontramos con la nocidén de mundo de la vida», que es un mundo
de seres humanos que viven en colectividad y que engloba las metas
practicas y tedricas de la colectividad, si bien también las antecede.
En cuanto lugar de sedimentacién de los fines y metas, el mundo de
la vida de toda colectividad transciende a todo presente hacia el
pasado y hacia el futuro. Y como cada pueblo o cada colectividad ha
tenido o podido tener metas y fines distintos, dependientes obvia-
mente de sus circunstancias de todo tipo, cada pueblo o momento
tiene su mundo; por eso el mundo de la vida es el tema de los
historiadores, quienes tienen como tarea reconstruir esos diversos
mundos. Para esa reconstruccidn tienen que partir de u operar con
el concepto de interés, de manera que reconstruir un mundo es
fundamentalmente reconstruir el conjunto de intereses por los que
actiia- una colectividad en un momento histérico. Estos intereses
pertenecen a diversos planos, desde los intereses concretos mas
inmediatos, «los intereses de la cotidianidad» (HMCT, p. 136), hasta
los intereses vitales; o los intereses individuales y el interés general.
Cada tipo de intereses lleva un conocimiento diverso. Asi el interés
general «requiere un conocimiento de la organizacién estatal dentro
de la cual los individuos viven y por ende lleva al saber histérico sin
que éste sea en principio un conocimiento cientifico que responda a
un interés tedrico» (HMCT, p. 137), por eso decia Husserl que el
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Estado era «el primer tema del modo universal de escribir la
historiax.

Sobre esta «triple articulacidn 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 extrafio. Aquél no es
un mundo cerrado, sino que tiene «una apertura que hace posible su
desarrollo y ampliacién», porque esta rodeado de horizontes
inexplorados, que uno puede abrir o explorar en virtud de sucesos
ocasionales o sencillamente «como consecuencia de un propdsito
expreso en la investigacidén histdrica», de manera que en la investiga-
cién histdrica 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 extrafios: «sin un
nicleo de familiaridad no podria ser siquiera aprehendido como
extrafio» (HMCT, p. 139)°. Este conocimiento no deja, por otro lado,
indiferente 2 mi propio mundo, sino que lo enriquece, con lo que la
investigacién histérica “refluye” en el mundo de la vida del investiga-
dor, lo que es vilido en general para toda ciencia, ‘

Precisamente este tema es abordado por el Profesor Walton para
sefialar el caricter necesariametne histérico del mundo de la vida,
sobre todo del nuestro, en un momento de la historia en el que la
clencia es tan potente que no cesa de crear artefactos y teorias que se
incorporan —es decir, que refluyen, einstrémen—, de pleno en el
mundo ordinario mas familiar. Con lo que el mundo de la vida no
es sélo suelo fundante de las construcciones de la ciencia, lo que

¥ Como expone R. Walton en el dlumo ensayo, sobre Waldenfels, del libro FC,
nuestro mungo de la vida tendria, segin Waldenfels, un excedente de posibilidades
que «es lo que permite una comprensién de otros mundos de la vida 1 4rdenes sin
sacrificar ¢l “polimorfismo”, es decir, sin olvidar que cada orden es sélo uno entre
diferentes érdenes posibles». Este excedente de posibilidades inherente al mundo de
la vida, que seria una especie de dimensién de lo extrazordinario, remite o aclara el
ser bruto o salvaje de Merleau-Ponty. Cf. FC, p. 149. El Profesor Walton se muestra
critico con Waldenfels, en el sentido de que en Husserl se darfan anticipaciones «de
la instancia previa que ha sido asociada por Waldenfels con la dimensién de lo
extrzordinario» (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-
cién de mundos particulares» (FC, p. 167).
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Husser! analiza ampliamente en La crisis, sino que el mundo de la
vida incluye esas construcciones «en su universalidad concreta por
medio de la sedimentacién con la consiguiente transformacién
histérica de su condicién de bases; por eso «En tanto fundamento de
la ciencia el mundo de la vida no es el simple mundo de la percep-
cidén que se mantiene inalterado» (HMCT, p. 141), sino que es «un
suelo que se desarrolla histéricamente» (p. 142).

Pero ¢qué es en realidad esta historia? El siguiente nimero esta
dedicado a ella, y lo hace fundamentalmente comentando el famoso
texto que Husserl escribié sobre el origen de la geometria. La
historia, en primer término, es una dimensién de la vida humana.
No usa mucho el Profesor Walton esta expresién. Que yo recuerde,
la he encontrado también en relacidén con la corporalidad (cf. HMCT,
pp- 18 y 101 y FC, p. 154)) y con la intersubjetividad (cf. HMCT, p.
123). Personalmente 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
Husserl, el origen de la geometria, es especialmente idbéneo para
mostrar la incapacidad de la historia de bechos, pues en ese caso
«permite poner de manifiesto cuestiones que escapan a la indagacién
histdrica habitual» (p. 143).

Tercero, nos dice el Profesor Walton que «El movimiento de
institucién, sedimentacién y reactivacién y transformacién de
sentidos configura el « priori estructural de la historia» y cita la frase
de Hua. 380, lin. 38: «Este es €l a priori histérico concreto...». Parece
que el Profesor Walton define entonces el apriori histérico con la
definicién 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 formacidén del sentido y de su sedimentacién», con lo que
tendriamos que preguntar si la historia es el apriori de la historia. Yo
haria una ligera sugerencia interpretativa; la defincién husserliana de
la historia se referiria a la definicién formal de la historia, mientras
que el apriori de la historia abarcaria al conjunto de condiciones de
posibilidad de la historia, entre las que también estd el movimiento
vivo que define formalmente la historia, mas en concreto, ese
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«gewaltige strukturelle Apriori», potente apriori estructural, (lin. 31)
al que luego parece referirse Husserl con la palabra “wesensallge-
meine Struktur”, la estructura esencial general, y tomada en su
totalidad, el tiempo histérico concreto. La estructura general esencial
viene aclarada en la nota: esa estructura no sélo es la estructura
superficial en la que los seres humanos ya viven, es decir, en una
estructura esencial historico-social, sino también las estructuras mas
profundas «que revelan historicidades internas de las personas
concernidas». Husserl habla aqui de innnere Geschichlichkeiten.

En cuarto lugar, hay por tanto una «historia interior», que hay
que poner al descubierto mis alli de los hechos histéricos del
historiador. En El origen de la geometria Husserl analiza la geometria,
tratando de poner de manifiesto esa historia interior, pero en el § 15
de La crisis analiza la historia de la filosofia, ofreciendo un elenco de
conceptos basicos para esa historia (hay que entender Historie)
interna de formaciones culturales como la filosofia. Ahi se ve
claramente que existe una «“historia intencional”, (Fink), es decir, un
desenvolvimiento en que una intencidén vacia primariamente
instaurada alcanza plenificaciones en momentos ulteriores» (HMCT,
p. 147). La instauracién primaria es lo que Husserl llama la Urstif
tung. El cumplimiento en el futuro es la Endstiftung; la reactivacién
del sentido la Nachstifiung, conceptos todos ellos de esa historia
intencional.

Ahora bien, y seria la quinta nota fundamental de esta “fenome-
nologia de la historia” que nos presenta el Profesor Walton : «El
movimiento de institucidn, sedimentacidn y reactivacién caracteriza,
segin Husserl, a todos los hechos culturales aun cuando no se
encuentren orientados teleoldgicamente por ideas como la ciencia y
la filosoffa» (ib.). Una vez citadas estas cinco notas, hay que pasar a
la fenomenologia de la historia como filosofia epocal: «sefialar,
asimismo, los tres niveles en la historicidad puestos de relieve por el
fundador de la fenomenologia: el de las comunidades prefiloséficas. ;
el de la cultura filoséfica y cientifica orientada a objetos ideales...; y
el de la transformacidn de la filosofia en fenomenologia cuando la
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humanidad toma conciencia de la razén que es inmanente a ella y se
deja guiar conscientemente por fines racionales.

Para terminar el nimero, alude Roberto Walton a las objeciones
tanto de Ricoeur como de Waldenfels, pero no le parecen decisivas,
porque Husserl no mantiene una determinacién teleolégica de la
historia sino como una tarea que depende de nosotros: «el despliegue
racional como sentido de la historia depende de la toma de posicién
de cada yo que se pronuncia en su favor, y, por consiguiente, del
comportamiento practico de la comunidad intermonidica». Y
también le parecen vilidas las razones que invitan a trascender la
historicidad concreta para poner de manifiesto los momentos de la
historicidad, la institucién, sedimentacidn y reactivacién que se daen
todo hecho humano histérico. Las dltimas paginas del libro El
fendmeno y sus configuraciones estan precisamente dedicadas, después
de exponer algunas de las tesis defendidas por el Profesor Waldenfels,
a mostrar hasta qué punto detrias de los érdenes diversos, de los
mundos particulares diversos que la historia atestigua, se puede
atestiguar también un mundo «unitariamente estructurado» (FC, p.
164). Pues bien, «la condicidén de horizonte inherente al mundo no
sélo permite una estructuracién unitaria a través de los rasgos
fundamentales de la horizonticidad sino que también ofrece un
trasfondo sobre el cual se destaca todo orden al que pueden estar
sujetos los fendmenos» (FC, p. 164).

Hasta ahora nos han salido una serie de conceptos claves en la
fenomenologia de la historia; pero ain nos queda otro muy impor-
tante, el de la historia trascendental, porque «la historia de las
formaciones de sentido —en tanto historia interior de los meros
hechos— remite a un dar sentido correlativonr, 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 dimensién sociocultural ya dada hace que, si bien él debe
reasumir la cultura, rehacerla al nivel que sea, por lo que es un punto
de partida absoluto, también «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»s (HMCT, p. 155). Asi 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 cual la experiencia
del otro tiene lugar primariamente a través de un impulso instintivo»
(HMCT, p. 155), de manera que la historia de cada uno esta también
determinada por la herencia que contiene sedimentada.

Naturalmente, por encima de estas formas preliminares de
comunidad existen otras que dependen ya de actos sociales y que
desarrollan también 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 génesis 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 Husserl no ha terminado
de desarrollar todos estos puntos, su programa de filosofia genética
lleva realmente a ellos.

Pero no termina ahi la exposicién de Walton. Dirfamos que la
fenomenologia de la historia ha considerado hasta ahora el lado del
sujeto, después de hacer en los primeros niimeros un planteamiento
general. Ahora se centra en el lado del objeto: la fenomenologia
trascendental «también procura ir mis alla de la historicidad
mediante la determinacion de un « priori del mundo de la viday un
a priovi de la bistoria», con lo que da las orientaciones para la
superacién del relativismo. El mundo de la vida muestra unos
invariantes, mas alld del invariante formal de la historia, pues la
misma intencionalidad, la forma en que se nos da el mundo en
relacién a nuestra corporalidad, —tema especialmente destacado,
como ya sabemos por Landgrebe—, la estructura temporal de la



LA SUBJETIVIDAD TRASCENDENTAL Y SUS HORIZONTES - 255 -

conciencia, «<En suma: una serie de elementos minimos esenciales
—horizonte, espacio, tiempo, evento, objeto— son inherentes a la
estructura del mundo del cual se tiene experiencia» (HMCT, p. 161).
Todos los mundos de la vida participan o estin montados sobre esos
minimos esenciales. Estos minimos son imprescindibles para
garantizar la comunicabilidad de los diversos mundos tanto en
relacién a la participacién 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 estin en el mismo horizonte comin,
que hace que todos ellos sean realmente —y acude a Mohanty—
perspectivas diversas de un mismo mundo.

Y termina ya el largo, denso y bien estructurado ensayo, aludien-
do a la continuacién que E. Stréker hace de las propuestas husserlia-
nas de cara a complementarlas expomendo los requisitos para pasar
del tiempo de la conciencia a un tiempo histérico; y con una
referencia a Ricoeur, muy breve por cuanto es el tema del ensayo
publicado en el otro libro «El pensamiento de la historia en Paul
Ricoeur», donde se expone en qué sentido continua Ricoeur a
Husserl: el filésofo francés «se pregunta por la intencionalidad del
conocimiento histérico del mismo modo que Husserl indagaba la
intencionalidad de la ciencia fisico-matematica» (HMCT, p. 168), y si
detris de ésta esta el mundo de la percepcidn, con sus figuras
perceptivas, detrds del conocimiento histérico estd el mundo de la
vida con sus intereses concretos y con la accidén narrativa que
reconfigura nuestro mundo.

6.

Una vez que ha explorado los horizontes fundamentales de la
subjetividad, el ya mencionado ensayo sabre «El lenguaje y lo
trascendental» cierra el libro. Independientemente de que por haber
sido escrito hace ya veinticinco afios quizas no aborda la problemati-
ca mas fenomenoldgica de los ensayos escritos en la Gltima década,
el hecho de que lo haya publicado como cierre vendria a indicar que
el lenguaje representa la elevacion a sintaxis y categorizacién 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 categoria. Es cierto que Husserl explora
el lenguaje fundamentalmente en relacién con la experiencia
antepredicativa de caricter mis 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 posicién de cierre del
trabajo apoyaria tal vez una interpretacién de ese tenor.

Con esto creo que habré logrado dar una visién amplia de dos
libros, que en gran medida representan la reflexién y el quehacer
filoséfico de muchos afios del profesor argentino, que en ellos
muestra fehacientemente la seriedad, rigurosidad y penetracién con
la que ha abordado la fenomenologia en sus variadas manifestaciones.
Desde estas aportaciones de Roberto Walton se ve claramente que la
fenomenologia en espafiol se mueve en un nivel perfectamente
equiparable, si no superior, al existente en los otros idiomas usuales
en la filosofia europea y americana. Sélo nos faltaria que nuestros
mundos filos6ficos estuvieran mas atentos a lo que se hace en nuestro
idioma, no por ningin chovinismo lingiistico, sino sencillamente
porque leyendo estos trabajos se obtiene una extraordinaria forma-
cién en los temas mas arduos y dificiles del movimiento fenomenolé-
gico.




SOBRE UNAS NOTAS INEDITAS DE ORTEGA

José ORTEGA y GASSET: Notas de trabajo: epilogo... , Edicién de José
Luis Molinuevo. Alianza Editorial. Fundacién José Ortega y Gasset.

por José LASAGA

«Mi obra es, por 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 Ortega es,
pues, semejante al de tantos otros, aunque con alguna particularidad,
la que se origina en la cantidad y calidad de lo no publicado: una
tercera parte, aproximadamente de lo contenido en sus obras
completas -edicién en doce tomos (los vols. VII, VII, IX y XII
contienen obra inédita)- no fueron dados a la imprenta por Ortega,
al menos en formato de libro; asi como por la importancia de estos
para juzgar el alcance de su filosofia. No sélo el ciclo de cursos
universitarios de finales de los afios veinte y principios de los treinta:
sQué es filosofia?, ;Qué es conocimiento? (no incluido en la ed. de
Obras Completas) y ;Qué es metafisica?, o un texto tan crucial como
Prdlogo para alemanes, sino grandes obras de su madurez tardia como
La idea de principio en Leibniz y la evolucidn de la teoria deductiva o
El bombre y la gente se quedaron en el armario (o en el archivo).
Cuando uno de sus estudiosos y discipulos, José Gaos, quien a raiz
de la muerte de Ortega en 1955 habia dedicado una serie de conferen-
cias y articulos al propésito de establecer un primer balance de su
filosofia, recibié los primeros inéditos, se apresurd a reconocer que
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estos obligaban a rehacer la imagen y los perfiles de una obra de la
que no se conocian porciones sustanciales.

Probablemente sea este aparente desdén hacia la publicacién de
libros uno de esos rasgos de la blografxa de Ortega que precisen de
una aclaracién. Tanto mads dificil de dar si se tiene en cuenta que, por
otro lado, hubo tiempos en que anunciaba la inmediata aparicién de
libros que luego no sélo 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 razén histérica. No se ignora que Ortega
prefirié formas de comunicacién como la conferencia, la leccién, el
articulo y el ensayo antes que la del libro, sobre cuya naturaleza
reflexiond en alguna ocasidén, encontrandole mis pegas de las que
hubiera sido de esperar en un profesional de la letra impresa.
Rodriguez Huéscar ha observado que Ortega fue uno de los Gltimos
grandes retéricos de Occidente y es posible que en ese don suyo de
la palabra hablada o vivida resida una de las claves capaces de explicar
su renuencia (tedrica y prictica) hacia el libro. Aqui no se puede ni
rozar este asunto de la relacién entre el pensamiento de Ortega y las
formas en que se condesod y propagd, pero creo que él mismo dio
claves valiosas al insistir en el caracter circunstancial de su pen-
samiento y al defender la elegancia -tal y como él la entendia, a partir
de su raiz etimoldgica: eligencia: el que elige y elige bien- como uno
de los ideales que habia adoptado para orientar su vida.

La reciente publicacién de Notas de zmba;o. Epilogo... en edicion
de José Luis Molinuevo proporciona la ocasién para volver sobre
estas cuestiones. Y nos encontramos con la ironia de que lo que se
presenta materialmente como un libro, no lo es. Me consta que
Soledad Ortega expuso a la editorial su deseo de que el formato de
estas notas reflejara su condicién de “no-libro”, aunque finalmente no
se hallara la férmula adecuada. Por su parte, el editor afirma
taxativamente que estas notas «no son un libro de Ortega» ni
contienen novedades o afiadidos sustanciales a su obra ya publicada
(p.15). Esta constatacién se abre irremediablemente a la pregunta por
la oportunidad, es decir, por la justificacién de su publicacién. Cabe
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resumir las razones que ofrece su editor en las siguientes: a) el
proyecto de edicidn de la obra postuma «contempla la obligacién de
editar las Notas de Ortega»; y sobre todo, b) éstas suponen una
ayuda inestimable «para conocer la génesis de una obra en la que, sin
duda, han de estar interesados los investigadores y estudiosos de la
misma» (p. 13).

El titulo elegido para poner al frente de estas anotaciones
elaboradas entre Lisboa y Estoril, en 1943-44! alude al proyecto para
el que fueron preparadas: un epilogo a la segunda edicidén de la
Historia de la filosofia de Julian Marias que estaba a punto de salir.
Por lo que respecta a los criterios de edicidn, es un acierto el respetar
la “intencién de orden” elaborada por el propio Ortega en la
«Arquitectura del Epilogo» (que se publica como capitulo introducto-
rio); asi como realizar la seleccién teniendo en cuenta «aquellas notas
que desarrollan un pensamiento, aun en su brevedad» (p.30). Y se
ofrecen al lector articuladas en dieciseis capitulos, cuyos contenidos
tematicos son bisicamente los tres que han permitido al editor
ordenarlos en otras tantas secciones o partes. Una primera dedicada
a las Consideraciones generales sobre la filosofia en sus comienzos; una
segunda Mirada bacia atrds, en que se reflexiona sobre el origen
histérico de la actividad humana que es el filosofar, con anilisis -y
notas de lectura- sobre la mente primitiva, la magia como forma de
pensamiento, el mito y el surgimiento de la filosofia como otra
forma de enfrentarse a las necesidades humanas, distinta de las
anteriores. (Esta es la parte mas extensa de Notas-Epilogo). Y una
tercera Mirada hacia adelante en que Ortega reune, junto a entradas
procedentes de sus cursos de los afios treinta sobre la estructura
metafisica de la vida humana, valiosas observaciones sobre filésofos
y filosofias de su (nuestro) horizonte histérico como la fenomenolo-
gia de Husserl, Dilthey, Heidegger, etc.

! Doy las fechas en que haf' constancia de que Ortega estuvo trabajando en la
elaboracién y clasxfxcacxon de las notas. Molinuevo sefiala que el periodo abarcado
{;}r &stas va dc 1940 a 1946, aunque algunas proceden de cursos de los afios treinta
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Como es usual en una edicidn de estas caracteristicas, el profesor
Molinuevo da en nota las referencias a las ediciones manejadas por
Ortega en sus lecturas. También especifica las variantes del manuscri-
to, cuando hay palabras tachadas o superpuestas, aunque no estoy
seguro de la utilidad de esta informacién para el lector que ve
entonces interrumpida su marcha por la llamada de la nota.

Se ha sefialado que cualquier modo de decir es incompleto, frag-
mentario, necesitado siempre de un contexto de interpretacién que
ayude a precisar su sentido. Asi pues, estas notas, organizadas en
principio para servir de apoyo a la redaccién de un articulo que
cerraria el paseo por las teorias filosdficas elaborado por Marias,
poseen un valor afiadido -afiadido al valor que les confiere el ser
fruto de «la intima labor especulativa» del filésofo? en tanto que nos
dan el contexto de preocupaciones, meditaciones, lecturas y proyec-
tos de estos afios de relativo aislamiento, en visperas de su vuelta a
Espafia. Como explica el editor en su introduccidn, el texto inicial
crecié hasta convertirse en un grueso manuscrito que pedia, dado su
tamafio, ser publicado aparte, aunque conservando su titulo, titulo
que daba identidad circunstancial al libro. Y si es verdad que los
libros tienen su propio destino’, en el de éste se hallaba el de no
llegar a convertirse en tal. No es conocida la razén por la que el
manuscrito fue abandonado en una fecha imprecisa. Sabemos que
parte de su contenido se reorganizé para convertirse en el ciclo 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 después sirvid de punto de partida a otra
Sobre el teatro, pronunciada primero en Lisboa y luego en el Ateneo
de Madrid, en el primer acto puiblico de Ortega tras su vuelta a
Espafia en agosto de 1945; y que poco después revisé el proyecto
pensando ya en dos libros: junto al Epilogo, prepara un Origen de la

? La expresidn entrecomillada es de Soledad Ortega, Presentacién, p.10.

* Habent sua fata libelli, dice Ortega en el rélog;) a [deas y creencias de su
“futuros” libros Aurora de la razon historica y El hombre y la gente (O.C., V, 379).
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filosofia que apareceria como obra independiente. Molinuevo sefiala
que es en ese mismo verano del 45 cuando Ortega decide la separa-
cién, pero tampoco este segundo plan llegara a realizarse*. La vuelta
a Espafia y el proyecto de creacién del Instituto de Humanidades
puede ser una explicacién plausible delcambio de planes, aunque no
lo suficiente para arrebatar a esta inclinacién de Ortega a no terminar
sus libros el rango de enigma biografico, pues se va a repetir hasta el
fin de su vida.

Y es justamente el hecho de quedar en obra inacabada lo que
confiere a estas notas su importancia para nosotros, pues eso
favoreci6 que siguiera siendo punto de referencia y de consulta del
propio Ortega en muchas de sus producciones posteriores. Ademas
de los trabajos “desgajados”, por decirlo asi, directamente de estas
notas, no es dificil rastrear los vinculos tematicos y de lecturas que
unen este elenco con los dos grandes manuscritos de este periodo de
la produccién 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 reflexién y de trabajo intelectual
cotidiano de la creacién orteguiana posterior a 1942.

El editor, J.L. Molinuevo, ha querido subrayar su importancia
sefialando que los referentes de estas notas no son sélo el “epilogo”
para Marias y el libro, sino un proyecto de mds vasto alcance que
describe en los siguientes términos:

«Por otra parte, [Ortega] cree llegado el momento de comenzar
a dar en forma sistemitica y continuada esas grandes obras
siempre anunciadas y siempre demoradas. En términos platénicos
que hace suyos, se trata de una ’segunda navegacién’, de una
nueva orientacién en una Europa desorientada, y cuya crisis le ha
afectado también radicalmente a él» (p.16).

* Salvo unas pocas paginas enviadas para el tomo de homenaje a Jaspers en su
setenta aniversaric {1953), el manuscrito permanecié inédito hasta que en 1960 P.

Garagorri public una parte bajo el titulo Origen epilogo de la filosofia.
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En consonancia con este punto de vista, afirma que «Epflogo es
el cumplimiento de ese libro nonnato y proyecto que es la >Aurora
de la razdn histérica’» (p.20). Coincido con Molinuevo en el interés
de estas notas para la comprensién de la obra orteguiana en su dltima
fase y me parece un acierto que ancle el proyecto Epilogo en el vital
que Ortega precisd en 1932, bajo la metafora de la segunda navega-
cién a la que tantas veces recurrirfa. Como es sabido, el lugar
solemne en que Ortega la pronuncib por primera vez es en la frase
final del prélogo a una edicién de sus obras en 1932.

A mi modo de ver (y abandonando lo que seria el terreno propio
de un resefia), tiene su importancia mostrar la continuidad entre los
grandes textos de los afios treinta y los de los cuarenta a pesar de las
crisis espafiola y europea. En contra de algunos juicios de valor® que
situan en la guerra civil espafiola una ruptura -un antes y un después-
en la produccién orteguiana, de la que se seguiria que lo escrito desde
entonces es de inferior calidad tanto filésofica, como estilisticamente,
creo que el “nivel” alcanzado en textos como En torno a Galileo o
Historia como sistema es semejante, y en ningin caso inferior, a los
escritos después de la guerra civil y antes del proyecto “Epilogo” y
que pueden figurar entre lo mejor de nuestro fildsofo: los Prélogos
a la Historia de la filosofia de E. Brehier, a Veinte afios de caza mayor
del Conde de Yebes o a las Memorias de Alonso de Contreras. En
rigor, no habria que hablar tanto de una segunda navegacién, como
de una segunda singladura dentro de esa segunda navegacién iniciada
en 1932 que significaba, en la intencién del navegante, el abandono
o, al menos, pretericién de algunas formas de publicacidn, la del
articulo, por otras mas acordes con las nuevas urgencias de este
momento de su vida: hacer teoria, escribir libros. Hace unos afios se
publicd una carta dirigida por Ortega a Marafidn, en la que su autor
se excusa por no aceptar la invitacién a formar parte de la Academia
de la Lengua. Y la razdn que esgrime es la siguiente:

% Recientemente, la biografia intelectual de R. Gray José Ortega y Gasser. El
imperativo de lz modeajmdaJ' (Madrid, Espasa, 1994, Cf. op 22-23 y cap. ] 8}, quien
se apoya en el ya clasico estudio de Pedro Cerezo Galan La voluntad de aventura

(Barcelona, Ariel, 1983. Véase de éste su dlimo capirulo).
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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 precisién que esa obra estd ya ahi, es
decir, en la propia cabeza, completamente formada y que al
mismo tiempo no esta ahi porque no estd fuera de uno, materia-
lizada, escrita. No hay ya holgura para esperar. El paisaje se
angosta: ya se ve, nada lejos, como una serrania, la fina linea
blanca del fin de la vida. {Y queda tanto que manuscribir, letra a
letra, palabra tras palabra...1»%.

Mi intencién al sugerir estos matices en la interpretacién de la
metifora “segunda nevagacién” no es otra que la de reclamar para
1932 la fecha en que se produce en Ortega un cambio biografico
decisivo y éste en dos respectos diferentes aunque intimamente
relacionados: en el de su creacidn filoséfica, como acabamos de ver,
y en el de su actividad como intelectual que actia en la arena
politica. Pues es también en 1932 cuando Ortega abandona sus
quehaceres en la esfera ptiblica, dimitiendo como diputado, disolvien-
do la Agrupacién al Servicio de la Republica y anunciando que en lo
sucesivo no intervendra ni opinara sobre estos asuntos’. El tan
debatido “silencio de Ortega” tiene pues su origen e inicio en este
afio de balance vital. Que luego, por efecto de los tragicos aconteci-
mientos que se siguieron de la insurreccién de julio de 1936,
decidiera profundizar y radicalizar ese silencio en vez de romperlo,
es otra cuestion abierta a interpretaciones y valoraciones, cuestién de
gran trascendencia pero que no puede ser desarrollada aqui®. Ortega

& ABC literario, 16-11-1991, p. IX. La carta es del 22 de mayo de 1935,

7 Cf. la carta que Ortega dirigid al diario Luz ¢l 1 de abril de 1933 comentando
su anterior retirada de la actividad 81'1b1ica {O.C, X1, 519). Y de A. Rodriguez
Huéscar, «Notas y reflexiones sobre Ortega y la politicas, en Semblanzas de Ortega,
Madrid, Anthropos, 1994.

¥ Ortega habia escrito esto, comentando un libro de Scheler, en 1916: «Pero estoy
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fue dafiado como tantos otros espafioles, por los sucesos que vivié su
pais. Pero conviene recordar que la perspectiva del filésofo habia
cambiado antes de que lo hiciera este plano especifico de su circuns-
tancia. Se habia cumplido el ciclo de lo que cabia hacer por Espafia
y ahora era preciso, para seguir haciendo lo mismo, atender a lo que
acontecia en Europa.

Abandonada la politica, Ortega quedaba en franquia para ma-
nuscribir su obra. ¢Lo hizo? A juzgar por los volumenes de inéditos,
sin duda. La escribid, pero no la publicd. Escribié pero no se decidi6
a terminar ninguno de sus “grandes” libros. ;Desgana y cansancio?
¢Inconstancia taurina, como sugiere Marias al explicar el inacaba-
miento del Leibniz?® ;Pérdida de su piblico, de modo que Ortega no
sabria a quien dirigirse?® A mi modo de ver, ninguna de las
explicaciones es satisfactoria. Si Ortega no termind ninguno de sus
libros, si prefiri6 ofrecer su presencia viva en conferencias a escribir,
retirado, libros para la posteridad, es porque asi pensé que se'lo
exigia la situacién histérica. Y es que la situacidn histérica habia
alterado los radicales del proyecto filoséfico que tenia Ortega en
1932, lo que a su vez condicionaba la forma en que se podia elaborar
esa obra, Surgian del horizonte nuevas urgencias que obligaban a
aplazar la serena construccién de libros. Esta es la razén por la que
dudo que Ortega persiguiera en Epilogo la construccidn de una aurora
de la razén histérica. Y si cabe hablar de continuidad, habria que
matizar en qué sentido Epilogo es conservacidn del proyecto de
Aurora, pues no hay duda de que éste ha quedado modificado en
funcién de la crisis que azota a Europa, detectada por Ortega en su
celebérrima Rebelion de las masas y cuya naturaleza constituira
motivo de reflexién hasta su muerte.

’ «Se ha hablado mucho de lo que Ortc{ga tenia de torero {...). Pero no se ha
ducho lo que tenia de toro, lo que explica todo un lado de su obra: Ortega no podi
resistir la atraccién del trapo rojo de un tema, e inmediatamente embestia.» Acerca
de Ortega, Madrid, Revista de Occidente, 1971, p. 171.
¥ Esta seria la versién de P. Cerezo en La voluntad de aventura: «A partir de la
erra, Ortega quedd liquidado como intelectual y sélo podia subsistir como
ilésofo profesional in partibus infidelium...» {p. 425}.
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Aventuro una presuncién: para Ortega ya no era prioritaria la
tarea de una sistematica de la razén, sino la de reflexionar sobre el
papel orientador y salvador que la razén habia desempefiado en los
Utimos siglos porque parecia aniquilado por los recientes aconteci-
mientos. Habia que volver a la pregunta previa que Ortega ya se
habia planteado en el contexto histérico de 1929: ¢qué es filosofia?
Sélo que ahora no esta claro, siquiera, que seq, esto es, que tenga
futuro, que los hombres sigan esperando algo de ella como fuente de
sentido y salvacién; acaso su tiempo se ha cumplido y se halla en
trance de convertirse en otra cosa. Una atmoésfera de peculiar
escepticismo envuelve determinados pasajes de la produccién tardia
de Ortega, peculiar porque no anuncia una parada, sino un trénsito.
Una vez mas, las tareas de Ortega cambian con la circunstancia. Se
abandona, al menos como motivo principal, la elaboracién de una
sistemdtica de la razdn histérica, que es lo que habria sido aquella
“aurora de la razén” anunciada a mediados de los treinta, un motivo
situado al final de la serie dialéctica de la historia de la filosofia,
consistente en la superacién del modelo de la razén pura fisico-
matemitica por el modelo de la razén vital o histérica. Pero la
envergadura de la crisis impone ahora la necesidad de revisar la serie
dialéctica misma para determinar su origen, sentido y posibilidad de
continuacion. Y a este menester parece dedicado todo el trabajo
desplegado en estas notas de Epilogo, tal y como ha subrayado su
editor. Repdrese en que “epilogo” puede traducirse por “lo que viene
después (o esta mas alld) del /ogos™.

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 tendran que
tomar en consideracién que vivié su tiempo con una conciencia muy
clara de que hay que resolverse «entre lo que se puede hacer y lo que
hay que hacer».
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MONTERO, F., Mundo y vida en la fenomenologia de Husserl.
Universitat de Valencia, 1994

por M? Carmen LOPEZ SAENZ

Fernando Montero ha sabido, en esta obra, reflexionar sobre el
pensamiento husserliano, con la profundidad y el rigor que le
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
légicas del iniciador de la fenomenologia al analisis de problemas
menos estudiados en la obra de Husserl como la historicidad, la ética,
la intersubjetividad, etc.

F. Montero ha sabido combinar una aproximacion genética a su
objeto de estudio con una dilucidacién 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 interés por
la Lebenswelt no puede agotarse en la filosofia del lenguaje, sino que
es preciso, ademads, recurrir a la fenomenologia de la experiencia
mundana, porque, evidentemente, el lenguaje no puede limitarse a
hablar de si mismo. De ahi que F. Montero, a pesar de reconocer que
Husserl emplea de manera ambigua el término ‘mundo de la vida’,
analice con detalle la relacién que mantienen entre si los diversos
mundos que aparecen en la obra de Husserl: el mundo légico de las
Investigaciones ldgicas, el mundo circundante de Ideas para una
fenomenologia 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 andlisis demuestra que en Husserl prevalece la continui-
dad, la fidelidad a si mismo y a los temas que desde sus primeras
obras le preocuparon.
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F. Montero muestra que el tratamiento husserliano del mundo
circundante en [deas le llevara a retroceder 2 la subjetividad transcen-
dental, como unidad 4ltima de las funciones de conciencia. Dicho
mundo circundante esta formado por elementos que se originan en
nuestra conducta tedrico-prictica 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 légicas para indagar la
influencia de la l6gica formal en la fenomenologia de la mundanidad
y descubre que ésta servira para garantizar la intersubjetividad del
mundo y la comunicacién humanos, ya que el mundo fenoménico
esta dominado por las leyes 16gicas.

El mundo de la vida concreto, anticipado en Meditaciones cartesia-
nas, supone un giro completo con respecto a los conceptos anterio-
res. Husser] subraya la pluralidad y diversidad de los mundos de la
vida concretos, asi como su constitucién histérica y su variedad
cultural; sin embargo, no renuncia a la universalidad del mundo
objetivo comiin y a la consiguiente universalidad de la humanidad.
En La crisis considera que el mundo de la vida concreto es el punto
de partida de la investigacién fenomenoldgica, porque en él 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
objetivismo— 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 desentrafiar la estructura de este mundo y descubre en él una
doble dimensidén empirica y verbal, enmarcada en la historicidad y
la causalidad de este mundo.

El mundo de la vida originario de Experiencia y juicio desarrollard
los elementos de Inwvestigaciones ldgicas en el nivel de la ldgica
transcendental. En esta obra, Husser] pretende analizar las experien-
cias que generan el juicio; su vuelta al mundo originario no tiene tan
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s6lo como finalidad el regreso a la experiencia dada, sino la persecu-
cién de la historicidad sedimentada en ella. Si en Investigaciones
[dgicas la experiencia tiene un sentido impletivo, ahora posee un
senudo previo al expresado por el juicio. Husserl insiste, ademas, en
la existencia de un nivel 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 lo experimenta por medio de su particular Leib.

Como conclusién, F. Montero intentard explicar cémo se
conjugan en el mundo de la vida originario la subjetividad (pertenen-
cia al sujeto) con el apriorismo. En primer lugar, nos dird que, a
pesar de la presencia variada del mundo de experiencias, éste es
intersubjetivamente vilido y, al mismo tiempo, individualmente
subjetivo. Después nos recordara que Husserl afirma la vigencia de
un a priori de indole empirica y la constitucidén axioldgica del mundo
de la vida originario. En efecto, en La crisis la dimensidn ética del
mundo adquiere una importancia inusitada al igual que la vida
afectiva; esto demuestra que el mundo de la vida originario es
empirico, pero también afectivo y moral. Este sera el dominio en el
que se constituiran 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 actuales tan importantes como la Leiblichkeit, la presencia
del otro, la pluralidad de mundos histérico-culturales, la intersubjeti-
vidad, la indole l6gica del mundo compartido, el origen del consenso
y la fundamentacién 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 acusacién de solipsismo y también
para asegurar la objetividad del mundo en el que coexistimos.
Compartimos la opinién del autor de que Husserl otorga una clara
prioridad al ego propio sobre el alter y en que, aunque nuestra
experiencia del mundo incluye a los otros, esto no significa que ese
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mundo sea experimentado como construccidn privada, sino como un
mundo intersubjetivo.

F. Montero encuentra los fundamentos del mundo de la vida
concreto en el mundo primordial de cada sujeto; después analiza la
constitucion de aquél a partir de éste. Es entonces 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 Einfabhlung que,
desde nuestro punto de vista, no resuelve completamente el proble-
ma. F. Montero concluye que la comunizacién del mundo se basa en
la vigencia de las leyes 16gicas que posibilitan el entendimiento entre
los humanos y que la “impatia” traspone el mundo propio al vivido
por los demas gracias a la validez  priori de los principios ontolégi-
cos que deciden la estructura esencial de todos ellos.

A F. Montero no se le escapan los problemas que debe vencer
toda hermenéutica de un mundo cualquiera extrafio a partir del
propxo pero reconoce que ésta es inevitable. Es consciente de que los
principios ontoldgicos son relativos al tiempo y al mundo de la vida
concretos; carecen de verdad absoluta. pero no podemos eliminarlos,
ya que «solo desde un cuadro de principios que funcionen con el
presentimiento de valer a priori se puede interpretar cualquier
pensamiento, propio o extrafio». Este recurso al afs 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 éste sea
inmune a toda revision...». 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 impresion de que la validez de las ciencias y
de la filosofia exijan esa presuncién de que los principios esenciales
para nuestro tiempo lo 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 histérico-
concretos.

En esta obra encontramos una brillante reflexién sobre el
concepto husserliano de “mundo de la vida”, asi como una fluida
exposicion de la fenomenologia de Husser]l que no soslaya tampoco
sus paradojas. La interpretacién de F. Montero no pretende ser
absoluta, pero explota al maximo la dialéctica filoséfica de la
pregunta-respuesta, porque, como él mismo asegura refiriéndose a
Husserl: «la grandeza de un pensador no estriba sélo en la riqueza de
sus teorias y en la plenitud de su sistema doctrinal, sino también en
la profundidad de los interrogantes que ha dejado abiertos a ulterio-
res investigaciones».






Urbano FERRER, Desarrollos de ética fenomenoldgica, PPU, Murcia,
1992.

por Jestis Miguel DiAZ ALVAREZ

No es frecuente que en los compendios o visiones de conjunto
sobre una materia de tanta pujanza hoy en Espafia como la ética,
tengan cabida contribuciones que relaten el punto de vista que sobre
esta disciplina han tenido los autores que normalmente se adscriben
a la corriente fenomenolégical. En contraste con ello es curioso
observar el interés del que gozaron en el pasado las obras de Scheller,
Hartmann, Reinach, Reiner o Pfinder, algunas de las cuales se
tradujeron muy tempranamente al castellano gracias al decidido
impulso de nuestro mas destacado fenomendlogo, Ortega y Gasset.
Asi, por ejemplo, en 1927 José Gaos traduce para Revista de
Occidente El resentimiento en la Moral, o en 1931 Garcia Morente
hace lo propio con la Fenomenologia de la voluntad de Pfinder. Por
otra parte, al padre de la moderna ética espafiola, el profesor
Aranguren, nunca le fueron ajenas e indiferentes las éticas de
orientacién fenomenoldgica. Asi, en su Etica de 1958, se ocupa
explicitamente de ellas en los capitulos «Metafisica y ética de los
valores» y «La ética francesa de los valores». Ademas, incluso miés alla
de este tratamiento explicito, en el prélogo que escribe treinta afios
después de la primera edicién de la obra, reconoce que Hartmann y
Scheller se encuentran entre los filésofos mas citados de la misma?.
En consonancia con esto habria que ver también su prélogo a la

! Como dignas excepciones a esta afirmacién tenemos que citar en primer lugar
el articulo con el que F. Goma contribuye al tercer volumen de la Historia de la
ética editado por Victoria Camps: «Scheller y la ética de los valoress, Critica,
Barcelona, 1989. Asimismo, ha de mencionarse, también, el excelente ensayo de
conjunto de Ricardo Maliandi «Axiologia y fenomenologia», aparecido en Camps,
Guariglia y Salmerén (ed.) Concepciones de la ética, Trotta, Madrid, 1992.

* Cfr. José Luis L. Lépez Aranguren, Etica, Alianza Editorial, Madrid, 1986. Pp.
i, 7076y 81-84.
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traduccién castellana de la obra de Reiner Vieja y nueva Etica. Sea
por lo motivos que fuera, esta cierta tradicién de la ética fenomeno-
l6gica en Espafia no ha tenido, como deciamos al principio, continua-
cidn en la actualidad, careciendo el lector de hoy de una obra de
conjunto sobre estos temas. En este contexto, el presente libro del
profesor Urbano Ferrer viene a llenar esa laguna en lo que concierne
a los mas conspicuos representantes de esta corriente procedentes
fundamentalmente del ambito germanico, aunque no se obvian, por
ejemplo, las aportaciones de Levinas o Ricoeur, bien es verdad que
tratadas muy sucintamente.

El libro consta de seis capitulos. En el primero, titulado «Encla-
ves geograficos e histdricos», el autor hace un repaso de la historia
del movimiento fenomenoldgico que sirve para introducirnos en
aquellos autores influenciados por Husserl y que se han dedicado, en
mayor o menor medida, a reflexionar sobre la ética. Se comienza asi
relatandonos los entresijos de lo que se ha dado en llamar los circulos
fenomenolégicos de Gotinga y Munich. En ellos el profesor Ferrer
va a destacar a A. Pfinder con sus obras Philosopie auf phanomenolo-
gische Grundlage y Ethik in kurze Darstellung. Ambas han sido
editadas péstumamente por Herbert Spiegelberg en el afio 1973.
También poseeran interés axioldgico su obra igualmente péstuma
Philosophie als Lebensziele (1948) y las dos partes de Zur Psychologie
der Gesinnungen, editadas en 1913 y 1916 en el Jarbbuch dirigido por
Husserl. Entre los continuadores de Pfinder en temas éticos nuestro
autor destacari al ya citado H. Spiegelberg y a Maximilian Beck.
Otro pensador relevante va a ser A. Reinach. Verdadera alma del
circulo de Gotinga, su formacién inicial habia sido juridica, y es
desde ahi desde donde se acercari a la fenomenologia. Buena muestra
de ello es su estudio Die apriorische Grundlage des biirgerlichen Rechtes
(1913). Ahora bien, esta fundamentacion apriérica del derecho civil
nos lleva a un terreno en el que la ética y el derecho se entrecruzan.
Como dice el profesor Ferrer, «los aprioris del derecho nos conducen
inmediatamente a conceptos con implicaciones éticas, como la
obligacidn, la promesa, las pretensiones o derechos legitimos, la
voluntariedad en los actos..., que Reinach desmiembra en sus
articulaciones esenciales» (22-24). La conexidn entre ciertos problemas
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éticos y juridicos queda igualmente resefiada en su otro importante
ensayo Die Uberlegung: ibre ethische und rechtliche Bedeutung. Roman
Ingarden sera también objeto de atencidn. La idea general patente en
toda su obra en relacién a la necesaria precedencia de las cuestiones
ontoldgicas en tanto que posibilitantes, como Leitfaden, de los
anilisis fenomenoldgico constitutivos, se va a expresar igualmente en
relacion a los temas ético antropolégicos que aborda. Entre ellos cabe
destacarse: «la responsabilidad..., el alcance de la relatividad en los
valores objetivos, la permanencia ontolégica en medio de la sucesién
temporal, los limites de la delimitacién conceptual entre los diversos
dominios del valor o la especificidad del valor moral» (24-25). Desde
no hace mucho, 1983, tenemos una coleccién de ensayos dedicados
a estos asuntos recogidos bajo el titulo genérico de Man and Value.
Por dltimo, el profesor Ferrer va a destacar a D. von Hildebrandt.
Este autor en su tesis doctoral dirigida por Husserl se ocupa ya de
Die Idee der Sittlichen Handlung, que sera publicada en el Jahrbuch en
1916, iniciando, asi, una trayectoria presidida pricticamente en su
totalidad por trabajos dedicados a la reflexion ética. Entre sus obras
caben destacarse, Sittlichkeit wund ethische Werterkennits. Eine
untersuchung iiber ethische Strukturprobleme, publicada también en el
Jabrbuch en 1922 y en la que es sumamente novedosa, dentro del
ambito fenomenoldgico, su tratamiento «del problema de las raices
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 lo importante meramente 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 amor desde la dptica fenomenolégica,
y, por fin, el libro pdstumo Moralia. Hasta aqui los autores a los que
el profesor Ferrer confiere mas relevancia dentro de los circulos de
Gotinga y Munich.

Cuando en 1916 Husserl es llamado a Friburgo ya se habian
dispersado en gran medida el circulo de Gotinga, que al igual que el
de Munich se habia distanciado cada vez mas del maestro a raiz de
la publicacidn de las Ideas, pues entendian que ese libro significaba
una recaida en el idealismo. En Friburgo va a surgir otro grupo
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importante de alumnos en torno a Husserl, aunque sin adquirir el
caracter que tenian los circulos de Gotinga y Munich. De entre los
estudiantes que fueron a esta ciudad atraidos por la personalidad de
Husserl el profesor Urbano Ferrer destacard a Hans Reiner como la
principal personalidad que se dedic6 desde la fenomenologia a los
problemas éticos. La obra mds significativa de Reiner es Pflicht und
Neigung (1951), editada posteriormente, en 1974, con el titulo Die
Grundlage der Sittlichkeit. El profesor Ferrer va a resaltar la novedad
que el trabajo de Reiner supuso para la fenomenologia en cuanto al
tratamiento que se da a la historia del pensamiento ético, teniendo
en cuenta principalmente las contribuciones de Tomas de Aquino y
Kant, pero mostrando, a su vez, las diferencias con ellos. En la teoria
ética de Reiner van a ser esenciales la distincién entre el conocimien-
to de lo moralmente bueno y el de lo moralmente justo o correcto,
«entendiendo por lo segundo la concrecidén que la razén ha de dar a
lo previamente aprehendido como obligatorio» (31). Esta distincién
va a emparentar la teoria de Reiner con la del ético analitico
D.W.Ross, abriéndose asi un frente de discusién entre estas dos
importantes tradiciones del pensamiento.

Dos figuras sefieras como Edith Stein y Max Scheller las incluira
nuestro autor, dado el periplo vital de ambos, en sus asentamientos
finales de Colonia. Las dos obras de la primera, que el profesor
Ferrer sefiala como mis relevantes de cara a la ética, son Endliches
und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins y Die
ontische Struktur der Person und ihere erkennitstheoretische Problema-
tik. La nocién de persona va a ser aqui central, siendo la nota
caracteristica de la misma el dominio de si y el autoconocimiento. En
estas obras, al igual que en otras de la autora, se trazan hilos de
continuidad, aunque sin olvidarse tampoco de sefialar las discrepan-
cias, entre la fenomenologia de Husserl y la filosofia de Tomas de
Aquino, coincidiendo en esto con Reiner. En cuanto a Scheller cabria
destacar de su ingente obra que gira en gran parte en torno a
desarrollos relacionados con la ética, los siguientes libros: el ya
mencionado El resentimiento en la Moral, El formalismo en la Etica
y la Etica material de los valores, De lo eterno en el Hombre y Esencia
y formas de la Simpatia. Para el profesor Ferrer, los dos temas
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nucleares de su ética son el valor y la persona. En cuanto al primero,
Scheller serfa sin duda el autor que ofrece una fenomenologia del
valor o axiologia mas elaborada. En el tema de la persona nuestro
autor hard hincapié en lo que considera uno de sus aspectos més
ongmales' la individualizacién de la persona. Esta no se realizar4 a
través del cuerpo o de un marco externo a ella, sino por medio de lo
que Scheller denomina su ordo amoris. El dltimo apartado de este
importante capitulo introductorio tendra como objeto lo que su
autor califica como «QOtros representantes de la Etica fenomenolégi-
ca». Aqui 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 dardn cita, entre otros temas, los diferentes
dominios del valor, la persona o las antinomias del deber. Otro
representante de este grupo es el filésofo de Wiirzburgo Hans-Eduard
Hengstenberg. Para él «el principio fenomenlégico se reduce en una
voluntad de atenimiento a la objetividad (Sachlichkeit), que eri el
conjunto de su obra encuentra significativas resonancias antropolé-
gicas, ontoldgicas y éticas» (43). Estas tltimas se encuentran especifi-
camente desarrolladas en su libro de 1989 Grundlegung der Ethik.
Rudolf Otto, conocido generalmente por su contribucién a la
fenomenologia y filosofia de la religién pero del que se han obviado
generalmente sus contribuciones a una ética fenomenolégica, es otro
importante filésofo del que también se va a ocupar Urbano Ferrer,
centrandose fundamentalmente en sus Aufsitze zur Ethik. Otto va a
asumir y continuar, ain sin una mencion explicita de los mismos,
temas y puntos de vista de otros fenomendlogos ya mencionados:
Hartmann, Ingarden, Scheller o Reiner. Por dltimo, Urbano Ferrer
terminard su compendio de esos otros representantes de una Etica
Jfenomenoldgica y a la par el largo recorrido introductorio de este
capitulo con los rasgos esenciales de dos insignes representantes de la
fenomenologia francesa: P. Ricoeur, con su fenomenologia de la
accién y su acercamiento a la filosofia del lenguaje ordinario y a la
hermenéutica, y E. Levinas, en cuya obra de madurez la ética, que
tiene como sustento el problema del Otro, ocupa el lugar central.

Tras la vista panorimica de los entresijos del pensamiento
fenomenoldgico que el autor considera relevantes en cuanto a la
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ética, el profesor Ferrer realizard en los siguientes capitulos -a
excepcidn, como ya veremos, del II- un desarrollo pormenorizado de
los autores y temas ya presentados, optando en su enfoque por un
camino que se sitia de modo equidistante, tanto de las presentaciones
puramente sistematicas como histéricas. Con su desarrollo, a la vez
histérico y sistemdtico, se pretende ofrecer una visién de conjunto
detallada de lo que han sido los problemas éticos en la historia de
movimiento fenomenolégico. Al mismo tiempo, se hara especial
hincapié en aquellos escritos y discusiones que a pesar de su interés
son poco conocidos por el piblico espafiol dado el dificil 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 linea
Brentano-Husserl en torno al valor»- a la exposicién de los origenes
de la teoria ético-fenomenoldgica. Para ello, el autor cree necesario
comenzar con la exposicidn de la teoria axioldgica de Brentano, dado
que ella va a constituir el ambiente en el que se gestardn las tesis del
propio Husserl. Las Obras de Brentano a tener en cuenta son E/
origen del conocimiento moral, traducida al castellano por Manuel
Garcia Morente, y Grundlegung und Aufbau der Ethik. Proseguira el
capitulo con un segundo subapartado en el que dari cuenta de la
axiologia y la prictica formal y material del fundador de la fenome-
nologia. Para tal labor contamos desde 1988 con un importante tomo
de la coleccién Husserliana, el XXVIII, en el que bajo el titulo
Vorlesung siber Ethik und Wertlebre, el compilador aleman, Ulrich
Melle, recogié las lecciones que sobre estos temas habia dado Husserl
en Gouinga 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 exposicidn y valoracion de la obra ética de Husserl,
que éste dictd lecciones sobre esta materia desde 1898 a 1924. Por lo
tanto, quedan todavia muchos textos sin publicar que pudieran
modificar aspectos de la teoria husserliana. En cualquier caso, el
profesor Ferrer es consciente de esto y se va a cefiir en su exposicidn
a ese tomo XXVIII, completandolo con referencias a los manuscritos
que aparecen en el libro de A. Roht, Edmund Husserls ethische
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Untersuchungen’. Por fin, el tercer y Gltimo apartado de este capitulo
se ocupara con la axiologia, tanto material como formal, en los
continuadores de Husserl. Aqui empieza por reconocer el profesor
Ferrer que no son muchas las referencias directas que los tedricos
posteriores de los valores haran de Husserl y Brentano. Sin embargo,
en su opinién, éstos van a tomar de ellos, ademds de la inspiracién
fenomenolédgica general, la nocién de intencionalidad de la conciencia
y la divisién husserliana de las leyes axiol6gicas en materiales y
formales. La exposicidén de este subapartado, después 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 teoria ético-fenomenolégica, llegamos 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 L. Ast, el capitulo IIl abordari «El componente disposicional en
la aprehensién moral». Los puntos especificos que se tocaran serin
los siguientes: andlisis psicol égico-fenomenoldgico de las disposiciones
de inimo (Gesinnungen) (Pfinder), el coeficiente moral en las
respuestas afectivas (Hildebrandt}, la disposicidén de animo moral en
su correspondencia con el sentido (Hengstenberg) y la ceguera moral
ante el valor como contraprueba de la necesidad de la disposicidon de
animo 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 (Pinder y Hartmann), la
conexidn libertad-valor (Hengstenberg, Scheller, Hartmann, Hilde-
brandt y Reiner), la caracterizacién del valor (Husserl, Ingarden,
Reiner, Otto, Hildebrandt y Hartmann) y el valor y deber-ser
normativo (Hartmann, Spiegelberg, Remer, Scheller, Hartmann y
Reinach). Continuando con la exposicidn, el V capitulo tratara el
importantisimo tema «Fenomenologia de la dualidad deber-poders.
Antes de entrar de lleno en él, el profesor Ferrer nos advierte que «la

> A. Roth, Edmund Husserls ethische Untersuchungen. Dargestellt anhand seiner
Vor!emngsmnusknpte, M. Nijhoff, Den Haag, 1960.
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Axiologia, con su consideracién 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
centrardn en el deber habrian de proceder de la Légica Dedntica
(G.H. von Wright y Ernst Mally, este {ltimo discipulo de Mei-
nong)..., y de la Filosofia britanica del lenguaje, como en los casos de
H.A. Prichard... y W.D. Ross» (127-128)*. Esto no significa que
algunos autores de la escuela fenomenolégica no hayan sido sensibles
al tema. Buena muestra de ello son Pfinder, Hildebrandt, Reiner,
pero sobre todo Spiegelberg. El capitulo como tal se va a articular en
torno a tres puntos: el deber y el poder éticos como exigencias
ideales (Pfinder y Spiegelberg), la ley practico-positiva y la ley moral
(Spiegelberg) y el poder u el deber éticos en los actos juridicosociales
(Reinach). Ya por dltimo, en el capitulo VI, el profesor Ferrer se
ocupari de hacernos ver cémo la reflexién fenomenolégica, mas alld
de lo mostrado en relacién con la obra de Reiner, se «alia con el
anilisis contemporaneo del lenguaje ordinario» a propédsito del
significado y las conexiones de los términos deber, correcto (justo) y
bueno. En relacion con ello se hara también hincapié en el compo-
nente prescriptivo de los adjetivos morales. El filésofo que se va a
tener mas en cuenta en estos asuntos es el ya mencionado D.W.Ross,
aunque sin olvidar otros autores de la corriente analitica que, como
Geach o Nowell-Smith, amplian la perspectiva por él adoptada y se
acercan mas a reflexiones que también se han realizado desde la
fenomenologia.

Con esa muestra de que el didlogo en el imbito de la ética entre
fenomenologia y filosofia analitica, no sélo 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 espafiol una parte importante
de lo que se ha hecho y se hace en el campo de la ética fenomenolé-
gica, contribuya a un mayor estudio de la misma entre nosotros.

4 ’ M 2
Los parentesis son mios.




COLONNELLO, Pio, Tra fenomenologia e filosofia dell'esistenza; Saggio
st José Gaos, Napoles, Morano Editore, 1990, 124 pp.

por Pablo HERMIDA

Pio Colonnello publica en 1990 un ensayo sobre la figura de José
Gaos, donde pretende rendir homenaje a la grandeza personal e
intelectual de un pensador que, trabajador incansable, nos legd una
vasta produccion filoséfica de amplias miras, ademas de una extensa
labor como traductor. Como filésofo y comentarista, Gaos mostrd
gran interés por la historia de la filosofia, la filosofia de la cultura y
la antropologia filoséfica, dedicando ensayos desde Maiménides a
Kant. Como traductor, se ocupé de Husserl, Scheler, Jaspers, Dewey
o Fichte entre otros muchos. Ahora bien, el interés de Gaos por la
filosofia existencial y fenomenoldgica podria verse como prioritario,
y a esta orientacién 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 niicleo vital de la
filosofia de Gaos debe buscarse en la Existenzphilosophie.

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

Ya en el Prefacio, el autor enfatiza lo decisivo de la experiencia
de la guerra civil espafiola y el exilio en la maduracién intelectual de
Gaos hasta la consolidacién de una «original Weltanschauung». En el
primer capitulo, el autor rastrea la biografia intelectual de Gaos,
«desde el aprendizaje intelectual al exilio». Segin Colonnello, el
itinerario intelectual de Gaos habria recorrido numerosas etapas
sucesivas, «atravesando la escolastica de Balmes, el neckantismo, la
fenomenologia, la filosofia de los valores, el raciovitalismo de Ortega
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y Gasset, el existencialismo, el historicismo y, finalmente, un
agnosticismo desencantado, al que llama “personismo”

A partir del capitulo segundo, Colonnello se centra en el andlisis
de los ejes temiticos de las doctrinas fenomenolégicas y existenciales
de Gaos. Asi, el capitulo I se dedica a la fenomenologia de la
expresién verbal; los capitulos I1I a V consideran la teoria y fenome-
nologia de las categorias, prestando especifica atencién a los temas de
fa negacién, la “razén de ser” de las categorias, o la relacién entre
ente y existencia con sus diversas antinomias. Por fin, en el capitulo
V1, 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 tradicién filosdfica occidental,
con la intencién dltima de ir més alla del propio Gaos en sus andlisis.
Colonnello subraya con gran acierto la enorme importancia que,
dentro del pensamiento de Gaos, poseen los problemas del uempo,
de la historia, y de la historicidad esencial de la naturaleza humana,
como temas clave para una reconsideracién de la subjetividad en la
perspectiva de la antropologia filoséfica. Kant, Husserl, Heidegger,
Ortega, Hartmann y Zubini son persistentemente invocados a lo
largo del libro.

RODRIGUEZ HUESCAR, Antonio, José¢ Ortega y Gasset’s Metaphysical
Innovation; A Critigue and Qvercoming of .Idealism. Traducido al
inglés y editado por Jorge Garcia-Gbémez. New York, State Univer-
sity of New York Press, 1995, 199 pp.

por Pablo HERMIDA
A principios de 1995 aparece en Estados Unidos la versién en

inglés del célebre ensayo de Antonio Rodriguez Huéscar, original-
mente titulado La innovacion metafisica de Ortega: critica y superacion
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del idealismo (Madrid, MEC, 1982). Esta elegante edicién inglesa ha
corrido a cargo de Jorge Garcia-Gémez. El volumen conserva el
prélogo de Julian Marias y aparece encabezado por un Prefacio del
traductor y editor.

Aparte de la introduccién y las conclusiones, el libro de Rodri-
guez Huéscar se organiza en dos bloques, que analizan respectiva-
mente la critica de Ortega al idealismo y su camino de superacién de
éste. La parte primera, «A Textual Exposition of Ortega’s Critique
of Idealism», se articula en tres capitulos. El primero de ellos supone
una “introduccién conceptual” a la critica orteguiana del idealismo,
que es directamente abordada en el capitulo 2. En un tercer momen-
to, el autor se hace eco de la critica de Ortega a la filosofia fenome-
noldgica en la que, alcanzada una cierta etapa de su carrera intelec-
tual, Ortega dice reconocer la mas reciente expresién histérica del
idealismo. Pese a su apoyo en las explicitas declaraciones de Ortega
al respecto, y pese al respaldo de intérpretes como Julidn Marias, este
relato de la critica orteguiana a la fenomenologia y el subsiguiente
abandono, por el propio Ortega, de este modo de filosofar dista de
ser cuestién zanjada. Antes bien, el tema ha suscitado vivas criticas
y propuestas de revision por parte de autores como Pedro Cerezo o
Javier San Martin.

En la segunda parte, «Ortega’s Overcoming of Idealism»,
Rodriguez Huéscar propone una hermosa reconstruccién sistematica
de las “categorias de la vida” desplegadas a lo largo y ancho del
pensamiento orteguiano. Lejos de ofrecerse como un repertorio
exhaustivo, el criterio de seleccidn de categorias viene dictado por la
relevancia de éstas en el contexto de critica y superacién del
idealismo. Ello justificaria, segin explica el autor, el haber dejado
fuera de consideracion tpicos tales como perspectiva y contingencia.
Partiendo de la nocién de “evento absoluto”, el foco de atencidén va
recorriendo sucesivamente los rotulos: encuentro, realidad, presencia,
el acto de hacerse presente, posibilidad y libertad, circunstancia,
situacién, vocacidn y proyecto. El autor se detiene en las categorias
de proyecto y proyectividad, para dar merecida cuenta de la rica
teoria orteguiana de la eleccién y decisidn, con la compleja estructura
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temporal implicada en procesos tales como la anticipacién de la
accién y la evaluacién de un proyecto.

En las conclusiones, Rodriguez Huéscar sefiala que la superacién
orteguiana del idealismo comporta un ensayo de aproximacién a la
realidad “en persona” -tal y como ella misma se ofrece-, luchando por
vencer la aporia de un intelectualismo que deforma desde su raiz la
realidad que intenta aprehender. Por esta via emergeria el auténtico
sentido de la reivindicacién de una razén vital. Las ideas, en tanto
que herramientas o instrumentos intelectuales, no deberian perder
bajo ninglin concepto su originario engarce en la vida de la que
derivan, En consecuencia, sefiala Rodriguez Huéscar, el valor
“légico” o “cognitivo” de una idea ha de subordinarse a su sentido
vital que, aflade, es primordialmente un sentido moral. Ahora bien,
para una recta ponderacién de la «<innovacién metafisica de Ortega»,
resulta crucial advertir que la reformulacion 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 presentacidon de las categorias orteguianas de la
vida, Rodriguez Huéscar cree legitimo concluir postulando polémica-
mente la remarcable sistematicidad del pensamiento de Ortega.

Chantal MAILLARD: E! crimen perfecto; Aproximacion a la estética
india, Madrid, Tecnos, Coleccién Metrdpolis, 1993, 157 pp.

por Pablo HERMIDA
Como se avisa desde el subtitulo del libro, el ensayo de Chantal

Maillard se sumerge en las honduras de la estética india, con el animo
de rescatar «la antigua nocién del arte que ain se encuentra alojada
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en los contenidos metafisicos, epistemolégicos y propiamente
estéticos del pensamiento indio». De esta fuente deriva su concepcién
* de universo estético como armonizacién de elementos en un mundo
posible coherente, donde la autora descubre la clave de toda
creatividad.

Maillard parte de la constatacién de las profunda transformacién
experimentada en las percepciones y concepciones estéticas en los
Gltimos afios. La proliferacién y fragmentacién de estéticas es hoy un
lugar comtin. «El hecho de que hoy en dia pueda hallarse belleza en
6rdenes de cosas tan dispares y tan poco convencionales revela -
afirma la autora- un giro importante en la mirada del hombre
contemporaneo».

Yendo miés alld de la mera constatacién, Chantal Maillard se
posiciona claramente a favor de un nuevo modo de entender la
confrontacién estética de la realidad. «Es tiempo de que la visién
estética 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
estéticamente».

La autora aprecia y defiende una aproximacién del discurso
estético al propio quehacer artistico. Ello implica sumarse a la
actividad creadora del artista volcada, no en la persecucién de la
“objetividad y verdad» cientificas, sino mas bien en la factura de
realidades o mundos posibles consistentes y coherentes. Ello se logra
mediante un ejercicio de mesura y equilibrio, haciendo casar en
adecuada fusién los elementos conmensurables, y transmutando
metaféricamente lo presuntamente inconmensurable. Por esta via, se
sugiere una concepcion de la verdad -de la verdad estética al menos,
si no de toda verdad- no como validez untversal, sino como coheren-
cia interna, significatividad y potencial evocador. De este suministro
de coherentes organigramas dependeria, en Gltima instancia, el valor
de una teoria estética.

Arte es actividad transformadora. Construir un universo estético
consiste en fraguar un mundo posible armonioso, mediante una
transformacién de la materia, que encierra necesariamente el riesgo
de lo impredecible, de las fuerzas parcialmente incontrolables. En
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tltimo término, desde su operacién sobre la materia, el artista accede
al secreto de la vida y la muerte. Evocando la figura central escogida
por la autora desde el propio titulo, cabe decir que el artista tiene en
sus manos las claves dltimas para cometer “el crimen perfecto”, que
consiste en «inmiscuirse en la unicidad de lo informe, desmembrarlo
y dar nacimiento a los seres».

Después de tres hermosos capitulos de inmersién en la tradicién
estética india, Maillard emprende con gran acierto, en el capitulo
cuarto, un analisis de la influencia de elementos védicos en la
cristalizacién del esteticismo cdsmico de Schopenhauer. En esta
misma linea, se echa quizés en falta un examen mas riguroso, desde
una perspectiva analoga, del absolutismo estético de Nietzsche. La
metafisica del artista nietzscheana, con temas tan relevantes para el
ensayo que comentamos como las doctrinas sobre la tragedia y la
dialéctica entre unidad y multiplicidad, es considerada sélo somera-
mente por Maillard.

Las estéticas de la creacién y la destruccién, del sacrificio, la
conservacién y la transgresién, acaban convergiendo, en el capitulo
final, en una indagacién estética de la belleza de la muerte, de ese
“crimen perfecto” que, en la eterna tensién entre unicidad y
multplicidad, nunca deja de repetirse.
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