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Conferencia inaugural

Las ciencias humanas (antropologia, historia y psicologia) de acuerdo al dltimo Husserl

JAVIER SAN MARTIN SALA (UNED, Espafia)

Casi todos los conceptos husserlianos han ido sufriendo una transformacion a lo largo de la trayectoria
filosofica de Husserl. En realidad, en su obra se cumplen de modo riguroso aquellas primeras lineas del prélo-
go de la fenomenologia de la percepcion que para muchos era la superacion merleaupontiana de la fenomeno-
logia de Husserl. El tema que quiero considerar es ese cambio en la concepcion que Husserl mantenia respecto
a las tres ciencias humanas o del ser humano basicas como pueden ser la historia, la psicologia y la antropolo-
gia. Mi objetivo es comentar tres pronunciamientos de Husserl respecto a estas tres ciencias que afectan tam-
bién a los tres saberes filosdficos sobre ellas, que han perturbado terriblemente la comprension de la fenome-
nologia de Husserl, y siguen haciéndolo.

Mesa de Trabajo |

FENOMENOLOGIA TEMPRANA Y TARDIA

Hans Lipps y la fenomenologia
JAVIER MOLINA (Pontificia Universidad Cato6lica de Per()

La ponencia se centrara en reflexiones tomadas de la lectura del capitulo cuarto de la obra de Hans
Lipps ,,Investigaciones acerca de una logica hermenéutica®, titulado, ,,Palabra y Significado*. Dado que Hans
Lipps es injustamente poco conocido y difundido en nuestra lengua (aln no existe una traduccién al libro
mencionado del autor), se dardn unos minutos para introducir y presentar al publico al autor, el lugar de dénde
proviene su filosofia, y de ahi pasar al analisis o0 comentario de algunas ideas a considerar del capitulo men-
cionado del autor. En una segunda parte abordaremos la cuestion, cuéles serian las fuentes de donde proviene
la proyectada formulacion no concluida de una teoria del lenguaje. Aqui aparecen fuentes mas o menos claras,
gue vinculan las ideas de Lipps tanto con la elaboracién de una teoria hermenéutica formulada por Guillermo
Dilthey, en donde el fendmeno del comprender aparece con clara relevancia; el andlisis hermenéutico-
existencial de Heidegger aparece mencionado por el mismo Lipps, como un autor que en su obra ,,Ser y
Tiempo “le permitié encontrar no solo en la terminologia el modo méas apropiada en la exposicion de sus
ideas. Una antropologia existencial se halla siempre subyacente en la obra de Lipps, y por ultimo se podra



Yil. COLOOQUIO IATINOAMERICANO DE FENOMENOLOGIA
RESUMENES

precisar la presencia de fuentes romanticas en su pensamiento, particularmente en la filosofia del lenguaje de
Guillermo Humboldt. Una ultima y no menor referencia a fuentes en la proyectada teoria del lenguaje de Li-
pps habria que verla en las ideas vertidas por Platon acerca del lenguaje, y de su filosofia en general. Lengua-
je, palabra, referido a conversacion, dialogo, lenguaje vivo, se hallan muy presentes en Lipps, y esto puede
verse enmarcado en una tradicion platonica del autor que escribi6 ,,Dialogos®. Finalmente habra que resaltar
el hecho de que el pensamiento de Lipps se halla en confrontacion con tendencias filoséficas propias de los
inicios del siglo XX. Lipps y sus ideas acerca del lenguaje se hallan en franca oposicion a tendencias formalis-
tas, positivistas, para llegar a la cuestion, hasta donde puede ser visto Lipps como un autor que se aleja de
Husserl, de quien él mismo, en 1928, en el prologo a su obra ,,Investigaciones acerca de una fenomenologia
del conocimiento”, en dos partes, afirmd que aun se sentia discipulo de él. Qué aspectos mantiene Lipps de
Husserl, y en donde puede verse a Lipps como un critico del analisis fenomenoldgico, son preguntas que si-
guen abiertas. Cabe recordar que Lipps fue encargado por Husserl para que, junto con Jean Hering, en 1913,
asuma la correccion a la segunda edicion de las ,,Investigaciones Logicas®, ya que por esos tiempos Lipps era
asistente de Husserl en Gotinga. La obra de Hans Lipps fue editado en 5 tomos por Hans-Georg Gadamer en
1976, incluyendo su opus postumum, cuyo cuarto tomo se titula ,,Die Verbindlichkeit der Sprache®, cuyas
reflexiones podrian ayudar al seguimiento de la filosofia del autor referente al lenguaje, que no lograron ser
concluidas por el autor, caido en el frente ruso, en 1941,

Disposiciones afectivas (empatia-simpatia) y su proyeccion politico-social

MARIA JOSE RossI (UBA, Argentina)

Sentimiento de fusién emotiva con otros seres, de unién intensa con “el alma del mundo”, la empatia
[Einflihlung] encuentra su lugar en el pensamiento de los primeros roméanticos alemanes (Herder, Novalis),
quienes lo consideran como un pathos emitentemente artistico, capaz de proyectar al creador en su obra hasta
confundirse con ella. De ahi que en contexto germano refiera un complejo emocional espontaneo e inmediato
por el cual es posible alcanzar una plena identificacion con los otros. Tanto la estética de F. T. Vischer como
los escritos de psicologia de T. Lipps, bajo cuya tutela se sucedieron las reflexiones filoséficas sobre el tema,
dan cuenta de esta impronta romantica de la empatia, vinculada con los procedimientos de imitacién y proyec-
cién. De ahi que el tratamiento fenomenolégico del concepto de empatia, a principios del siglo XX, tenga
lugar en el marco de un amplio debate, tanto en el &mbito filos6fico como cientifico: si de lo que se trata para
Scheler es de despegar la concepcion cristiana de la simpatia de la teoria psicoldgica de la proyeccién (Lipps),
en un claro rescate del nacleo irreductible de la individualidad, para Husserl, en cambio, el desafio es encon-
trar el fundamento de la relacién intersubjetiva. En Husserl la empatia es fundamento de socialidad. Ello nos
lleva a sostener la tesis de que si bien es cierto que el planteo de la célebre quinta meditacion sentaria las bases
para pensar la socialidad en tanto “actuacién-con” —Ilo cual redunda en la modalidad contractual como clave
de accion en la sociedad civil—, obturaria en cambio las chances para un pensamiento de la politicidad. En
efecto, al trascender el atomismo propio de la mdnada, la empatia predispone a la socialidad, cumpliendo un
rol decisivo como modalidad de apertura y como garante de la armonia en la comunidad intersubjetiva con
fundamento en el ego trascendental. En cambio, la politicidad, recostada en el par simpatia - antipatia, resulta
afin a la l6gica amigo - enemigo (Schmitt), a la conformacion de grupos en base a la afinidad y la confronta-
cién. El objetivo de este trabajo es contraponer ambas vectores: socialidad-politicidad, cuya correspondencia
con las disposiciones empatia/simpatia signan diversas maneras de concebir la intersubjetividad.
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TIEMPO E INTERSUBJETIVIDAD |

Tiempo objetivo como tiempo intersubjetivo en la fenomenologia de Edmund Husserl

VERONICA KRETSCHEL (CONICET/UBA/ANCBA-CEF, Argentina)

En sus textos tempranos sobre el tiempo Husserl lleva a cabo la conocida distincion en tres niveles de
la temporalidad. En un orden de fundamentacion creciente se observa, primero, el tiempo objetivo, segundo el
tiempo de las vivencias y, por Gltimo, la conciencia absoluta constituyente del tiempo. Mientras que el primer
nivel apuntaria a un tiempo trascendente, los siguientes dos pertenecerian a un dominio inmanente de la con-
ciencia. En relacion con esta distincion resulta necesario, por un lado, hacer referencia a la discusion sostenida
en los Gltimos afios entre J. Brough y D. Zahavi acerca de la necesidad implicada por el segundo nivel; o, en
otras palabras: ¢qué tipo de existencia se le atribuye al tiempo fenomenol6gico? Por otro lado, con todo, y este
serd el objetivo de este trabajo, nos encontramos con el problema especifico del tiempo objetivo. La pregunta
seria, en este caso, en qué medida la fenomenologia del periodo de las Lecciones esta en condiciones de dar
cuenta de un tiempo objetivo, entendido como un tiempo del mundo y, en consecuencia, trascendente e inter-
subjetivo. El planteo metodoldgico de esta obra, al menos en lo explicito, apunta a excluir toda trascendencia,
toda asuncion respecto a la existencia de entidades trascendentes no sera objeto de estudio de la fenomenolo-
gia del tiempo. Con ello, el tiempo no se considerara a partir de datos trascendentes, sino que se investigara
teniendo como punto de partida la duracion como fenébmeno inmanente. En este contexto podria resultar con-
tradictorio que Husserl se dedique durante varias secciones a describir cudles serian los procesos de la consti-
tucion del tiempo objetivo. Lo que hay que tener en cuenta aqui, sin embargo, es que la descripcion husser-
liana no tomara algo trascendente como dato, y en este sentido no ira en contra de su marco metédico, sino
gue buscara las condiciones inmanentes de constitucién de la objetividad. Con todo, podria plantearse que
incluso con esta premisa el analisis sobrepasa las condiciones planteadas al inicio de la obra: la trascendencia
como constituida en la inmanencia supera la versién de la epojé de 1905, si la entendemos en un sentido me-
ramente restrictivo. En efecto, habra que esperar hasta 1907, e incluso al giro trascendental, para poder esta-
blecer la relacion entre la inmanencia y la trascendencia como un vinculo de constitucion. Ahora bien, dejan-
do de lado por ahora esta problematica, lo que no queda claro, tampoco, es como los mecanismos descritos
por Husserl en las Lecciones permitirian que esa objetividad que se constituye en la inmanencia de una con-
ciencia se corresponda con una temporalidad intersubjetiva. En este sentido el problema de la constitucion del
tiempo del mundo queda irresuelto. Con estas indicaciones como marco, buscaremos en esta presentacion
desplegar la cuestion del tiempo objetivo en la fenomenologia temprana del tiempo, abordar los contrapuntos
gue aparecen en el texto sobre este tema, y procurar determinar las condiciones para la constitucién de un
tiempo objetivo intersubjetivo.

Tiempo, cuerpo e intersubjetividad en Husserl

AMBAR MICHEL DE LA SELVA (Universidad Nacional Auténoma de México)

Las Meditaciones Cartesianas, asi como La Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia tras-
cendental, son obras capitales para comprender el desarrollo de la fenomenologia husserliana. Por una parte,
las Meditaciones siguen el llamado “camino cartesiano” con el fin de fundamentar radical y auténticamente la
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filosofia como ciencia universal y rigurosa. Por el otro, la Crisis sigue una reflexion histérica donde se hace
notar con mayor claridad su separacion del proyecto filoséfico moderno. Las obras mencionadas se encuen-
tran intimamente relacionadas, ya que en ambas se desarrolla de forma méas completa y elaborada la reconduc-
cion a la “subjetividad absoluta” que, a su vez, se reconoce como intersubjetiva, o lo que es lo mismo, se re-
conoce inserta en una comunidad de sujetos que determinan la “objetividad” de la experiencia y del mundo.

De acuerdo con lo anterior, el propésito de la ponencia es mostrar la continuidad y concordancia entre
ambos textos. En primera instancia, se abordara la problematica planteada en las Meditaciones, ya que las
tesis alli expuestas nos permitiran marcar la relacion entre ambas obras, a saber: la intersubjetividad. La tema-
tizacion de la intersubjetividad es crucial no sélo porque no es un analisis de un sentido constituido cualquie-
ra, sino porque de su explicitacion depende la objetividad del mundo y de todo aquello que captamos como
objetivo en sentido pleno.

Si bien en las Meditaciones se sostiene que el alter ego hace posible la objetividad del mundo, él mis-
mo no excede el &mbito de la consciencia posible pues los analisis desarrollados son egolégicos (en tanto que
el Yo ha reducido su experiencia al dominio de su naturaleza primordial). Asi, con la Crisis veremos que per-
tenecemos al mundo como horizonte universal de todo lo existente en un concreto vivir conjuntamente con
otros hombres, no sélo en el modo del Yo, sino al mismo tiempo en el del nosotros. EI mundo tal como lo
vivimos no es Unicamente mi mundo, sino que lo comprendemos ya en todas nuestras experiencias y activida-
des como nuestro mundo comun, como el que es valido para nosotros, es decir, para los otros y yo.

PERCEPCION, IMAGINACION, INTERSUBJETIVIDAD

Autenticidad y validez intersubjetiva de la presentacidn fantastica en el marco de la discusién husserliana-
twardowskiana sobre las presentaciones sin objeto

MOISES RUBEN ROSSANO LOPEZ (FES-Acatlan-UNAM- México)

Entre los multiples cabos sueltos que dejo (para nosotros, al menos) la discusion husserliana-
twardowskiana sobre las presentaciones sin objeto, uno salta a la vista por su patente controvertibilidad —
amén de su aparente irresolubilidad—: tal es la cuestion de si las presentaciones de la fantasia pueden ser, en
rigor, llamadas presentaciones, o deben ser tenidas por presentaciones inauténticas, esto es, por presentaciones
en una acepcién distinta del término (lo cual, dicho sea de paso, difiere del problema del criterio de separacién
entre presentaciones y re-presentaciones) y de cual es, por tanto, el sentido en que puede hablarse de un «con-
tenido» objetivo o intersubjetivamente valido en ellas. Si bien Husserl creyd poner punto final a tal discusion
tanto en su «Intentionale Gegenstdnde» como en su comentario critico al «Zur Lehre vom Inhalt und Gegens-
tand der Vorstellungen» de Twardowski, un par de consideraciones, relacionadas por una parte con sus anali-
sis del fendmeno de la fantasia y por otra con la distincion efectuada por él entre contenidos de presentacién
objetivos y subjetivos, parecen poner en tela de juicio, no s6lo que sus argumentos atinan verdaderamente a
echar por tierra la opinidn twardowskiana, sino asimismo que su propia postura respecto de las presentaciones
fantasticas es enteramente congruente con las consecuencias que de ella se siguen.

Colocadas a la base de todo conocimiento objetivo por Husserl, la fantasia y la intersubjetividad no
recibieron de él, sin embargo, un tratamiento adecuado que lograra conciliarlas en cuanto tales, es decir, en
cuanto condiciones de posibilidad del genuino saber cientifico. Pues, pese a sus extensas investigaciones y
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analisis de la objetivacion en sus diversas modalidades, es ain sumamente controvertible si bajo su pensa-
miento debe atribuirse objetividad, o lo que aqui es lo mismo, validez intersubjetiva, a los actos objetivantes
de la fantasia, y mas aun, si acaso dichos actos deben tenerse por auténticas presentaciones (Vorstellungen), a
la par, por ejemplo, de las presentaciones tocantes a la percepcion. Esto se vuelve particularmente manifiesto
cuando se considera, por una parte, la postura de Husserl respecto de tal validez y tal autenticidad en la discu-
sion, sostenida por él con Twardowski, acerca de las «presentaciones sin objeto» —y con ello, la distincion
trazada por €l mismo entre contenidos de presentacion objetivos y subjetivos—; y, por la otra, los resultados a
los que Husserl llegd en sus analisis del fendmeno de la fantasia. Por ello, partiendo de aquella discusion hus-
serliana-twardowskiana, y pasando por estos resultados apenas mencionados, intentaremos poner en claro si
acaso la postura de Husserl respecto de la validez intersubjetiva de las presentaciones fantasticas es entera-
mente congruente con su postura respecto de la intersubjetividad como condicién del conocimiento objetivo,
para luego procurar dar cuenta de cdmo es que todo ello se articula —o podria articularse— coherentemente
bajo el pensamiento husserliano y, ademas, ante la doctrina twardowskiana de la presentacion que Husserl
pretendid echar por tierra.

La institucion y constitucion intersubjetiva de la normatividad perceptiva en E. Husserl

ZACHARY JOHN HUGO (Universidad Alberto Hurtado, Chile)

Husserl afirma que “veo, escucho, y experimento no solamente con mis sentidos, sino también con los
sentidos de otros; y otros experimentan no solamente con sus sentidos, sino también con los mios.” (Hua 14,
197). En esta presentacion, se propone hacer comprender la posicion de Husserl en este pasaje, examinando la
relacién entre la intersubjetividad y el caracter normativo de la percepcidn. Para Husserl, la experiencia per-
ceptiva se despliega en una estructura normativa en la medida en que ella ya es un ejercicio de la razon. El
caracter racional de la percepcidn, a su vez, puede entenderse en términos del estilo a priori de la experiencia
gue es universalmente inductivo y habitual. Segln este estilo a priori, las posibilidades pre delineadas en el
horizonte de anticipaciones se organizan y estructuran sobre la base de la experiencia concordante pasada y
presente y se motivan teleoldgicamente hacia la experiencia Optima. La relacion y la tension entre la concor-
dancia y la optimalidad apuntan a la nocién husserliana de la normalidad. A la luz de esta nocidn, se sostiene
que la percepcion racional—o la razén perceptiva—se define como la anticipacién de las apariencias normales
del objeto.

Sin embargo, para que el estilo inductivo de la experiencia pueda ser verdaderamente racional, las
normas que regulan la experiencia de cada sujeto individual deben ser instituidas intersubjetivamente; pues, al
contrario, carecerian de la objetividad y una restriccién externa (external constraint). Por ende, se sostiene que
la nocion husserliana de la tipificacion de la experiencia muestra cdmo el horizonte de anticipaciones siempre
ya es delimitado, organizado, e informado intersubjetivamente. En particular, se muestra como los tipos empi-
ricos se constituyen gracias a las tensiones que surgen entre lo que Husserl llama la normalidad solitaria y la
normalidad intersubjetiva. Ademas, se destaca que los tipos empiricos son constantemente vulnerables a co-
rreccion. En esta conexion, se sostiene que Husserl presenta una teoria hermenéutica de la percepcion.
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JEAN-PAUL SARTRE

Cogito y solipsismo en “Conciencia de si y conocimiento de si” y El ser y la nada de Jean-Paul Sartre

DANILA SUAREZ TOME (CONICET/UBA/ANCBA, Argentina)

"Conciencia de si y conocimiento de si" es una conferencia dictada por Jean-Paul Sartre en la Socie-
dad Francesa de Filosofia, en el afio 1947. Alli, J.-P. Sartre despliega frente a sus colegas una defensa del
cogito como piedra de toque del desarrollo de una ontologia fenomenoldgica. Al igual que Edmund Husserl en
sus Meditaciones Cartesianas, J.-P. Sartre toma la via cartesiana del cogito en tanto garantia del caracter apo-
dictico de la investigacion fenomenoldgica. Sin embargo, su recuperacion del cogito viene acompafiada de
criticas fundamentales dirigidas tanto a Descartes como al periodo trascendental de E. Husserl. J.-P. Sartre
presenta, en su ontofenomenologia del Ser y la nada (1943), una nocién de cogito que se caracteriza por su
prerreflexividad y su existencia como absoluto no sustancial. Uno de los motivos que alienta a J.-P. Sartre a
desarrollar su fenomenologia a partir del descubrimiento del cogito prerreflexivo es la salida del escollo del
solipsismo en el cual, a su entender, caian tanto la filosofia cartesiana como la fenomenologia trascendental.
En la mentada conferencia, J.-P. Sartre defiende a la filosofia cogitativa (0 a su version particular de la filoso-
fia cogitativa), entre otras criticas relevantes, de la critica solipsista, afirmando gue si se abandona el cogito tal
como lo tematizaron tanto R. Descartes como E. Husserl, i.e., un cogito reflexivo y sustancializado, en favor
del cogito prerreflexivo, i.e., un cogito impersonal que se corresponde con la existencia de la conciencia mis-
ma en tanto absoluto no sustancial, la ulterior ontologizacion de la fenomenologia que nos permite este paso
nos desvela la clave para dar cuenta del otro como préjimo-sujeto. En el presente trabajo, ofrezco una lectura
del problema del solipsismo que se plantea de manera breve en la conferencia, traducida por primera vez al
castellano y recientemente publicada en Acta Fenomenoldgica Latinoamericana V, a la luz de los desarrollos
pertinentes a la tematica que se presentan en forma extensa en su obra temprana, eminentemente en La tras-
cendencia del ego (1937) y El ser y la nada. El propésito general de esta lectura es mostrar como es que logra
J.-P. Sartre presentar una ontologizacion de la fenomenologia dentro de una matriz neocartesiana gue, al no
resultar, sin embargo, ni sustancialista ni dualista, puede resolver el problema de la evidencia de la existencia
del projimo en su dignidad subjetiva. El propésito particular es resaltar la relevancia de las tesis desarrolladas
en la conferencia con respecto a la via cogitativa de la filosofia para abordar el problema del solipsismo y la
teoria de la existencia del prdjimo en El ser y la nada, en donde ya J.-P. Sartre nos advertia que el Unico punto
de partida posible para llegar a la evidencia de la existencia del préjimo-sujeto es el cogito.

La mirada sartriana como humanizacion de la alteridad

LuIs ALFONSO TORRES RAMIS (Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Lima, Per()

El otro es distinto a mi, es lo que yo no soy, es otra libertad que pondra limites a mi libertad. El otro es
el que con su mirada querré alienarme y cosificarme, mientras yo pretenderé hacer lo mismo con él. El otro
constituye parte del mundo que yo tengo ante mi, se presenta como una cosa mas entre otras, como algo ex-
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terno a mi, y que yo lo catalogo clasificaAndolo como algo ya hecho, como un ser en-si, algo estatico al igual
que una piedra, una mesa o una silla. Pero en tanto que mi mirada cataloga y cosifica al otro, yo mismo soy
parte del mundo que el otro tiene ante si, por tanto, el otro, al mirarme, también me ve como parte del mundo,
me cosifica, me estanca, pone limites a mi libertad. Entonces mirar es también ser mirado y cosificar es ser
cosificado. El otro es lo distante a mi, lo que desconozco y lo que amenaza mi ser. Cada individuo lucha por
su propio proyecto de vida, por salir adelante en un sistema individualista determinado por el consumismo
capitalista. En ese trajin, el otro es un estorbo o un medio para alcanzar mis objetivos. Sartre plantea que cada
sujeto es responsable de si mismo y de sus actos, y al elegirse a si mismo, elige a la humanidad. Por tanto, lo
que he hecho de mi y del otro es mi responsabilidad. Si yo deshumanizo al otro también me deshumanizo y
soy responsable por ambos. Pero, por el contrario, si lucho por mirar al otro como un semejante, o humanizo
y ello mismo me humaniza.

Si cada sujeto elige como habito mirar al otro sujeto como un ser semejante a si mismo, surge la mira-
da humanizadora de la alteridad como una virtud que trasciende la cosificacion del otro y de mi mismo. Al
humanizar al otro, me humanizo y humanizo a la humanidad. La presente ponencia pretende sugerir que la
mirada sartriana puede ser tomada como un principio de humanizacion de la alteridad, por tanto, constituirse
como una virtud humanizadora. La ponencia se estructurara en tres paragrafos. El primero tratara sobre la
concepcidn sartriana del otro, el segundo sobre la mirada sartriana y, el tercero, planteara la mirada sartriana
como humanizacién de la alteridad.

Conferencia

El Dios de Husserl: ¢més alla de la onto-teologia?

JULIO CESAR VARGAS BEJARANO (Universidad del Valle, Cali, Colombia)

El problema de si es posible conocer a Dios mediante la luz de la razon, es central en la historia de la
metafisica occidental. Varios manuscritos de investigacién permiten constatar que Dios es central para la fe-
nomenologia trascendental de Husserl y para su renovada concepcion de la metafisica. Esta presentacion se
ocupa del lugar de Dios en la fenomenologia de Husserl, en particular intenta establecer hasta qué punto la
concepcion husserliana de Dios supera todos los presupuestos de la denominada ‘onto-teologia’, en el trasfon-
do esta la pregunta de si es posible formular algunos atributos de Dios, o si por el contrario Dios es incognos-
cible, tal y como lo propone la tradicion neoplaténica, expresada por el Pseudo-Dionisio. La Gltima parte
aborda brevemente el problema de la relacion de Dios con las creaturas, esto es, cdmo es posible que el mun-
do sea su creacion.
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Mesa de Trabajo 11

MAURICE MERLEAU-PONTY |

La perspectiva merleau-pontyana sobre las emociones

ARIELA BATTAN HORENSTEIN (CONICET/UNC/ Argentina,
Proyecto de Investigacién Fenomenologia del cuerpo y anélisis del dolor:
FF1 2013-43240P. Ministerio de Ciencia e Innovacion, Espafia)

La fenomenologia de M. Merleau-Ponty afirma la existencia de un vinculo estrecho entre nuestras
emociones y nuestras actitudes corporales, sin embargo, el filsofo sefiala que no se trata de una conexion
contingente, asi como tampoco de una mera analogia, sino mas bien de una relacién simbdlica. La posibilidad
de esta relacion simbolica esta dada por el hecho de que emociones y actitudes corporales se basan en una
idéntica estructura esencial, cuales la del ser situado. En esta presentacién me interesa esclarecer la naturaleza
de este vinculo postulado por Merleau-Ponty y avanzar en la distincion de las otras dos formas de relacion
propuestas (conexion contingente y analogia). El propésito del trabajo consiste en extraer las herramientas
conceptuales que la fenomenologia merleau-pontyana ofrece para la descripcién del fenémeno de la emocion.
Me interesa en especial articular estos aportes con la discusion suscitada en torno a la comprension de las
emociones como “sentimiento de cambios corporales” postuladas por los neurobiologos (Damasio) o como
“juicios” que involucran ciertos estados corporales (Solomon). Lo que en esta discusion parece presupuesto es
que la emocién se da como un “estado” segundo, respecto de la experiencia emotiva, en el que se advierten
(sienten) los cambios producidos o se emiten juicios relativos a ellos. Lo que no se pone en juego en este
debate es qué se entiende por “corporal” en esas perspectivas (cerebro, cuerpo bioldgico o cuerpo vivido), por
ese motivo me interesa introducir el abordaje fenomenolégico, con el objetivo develar la concepcidn del cuer-
po aludida y poner en discusién la comprensién dilatada de la emocidén como estado segundo. Para esto con-
tamos con la definicion merleau-pontyana del cuerpo fenomenal y las precisiones sobre la intencionalidad
corporal como una propuesta original para zanjar esta suerte de “explanatory gap”.

Deshordes del cuerpo vivido respecto del esquema corporal en la filosofia de M. Merleau-Ponty

ESTEBAN GARCIA (CONICET/UBA, Argentina)

La Phénoménologie de la perception (1945) de M. Merleau-Ponty propone una conocida ecuacion en-
tre el cuerpo vivido, el “cuerpo habitual” -repertorio latente de capacidades de comportamiento sedimentado
por habitos- y el “esquema corporal”. Uno de los propositos del redescubrimiento del cuerpo en estos términos
que evaden su reductiva definicion anatomo-fisioldgica es discutir las teorias intelectualistas que suponen la
necesidad de recurrir a representaciones, juicios u operaciones intelectuales de algin tipo para dar cuenta de la
percepcion de un objeto. Sin embargo, a partir de las indicaciones del mismo fildsofo, es posible preguntarse
si la experiencia corporal tal como es vivida no desborda esta definicion que hace del cuerpo un operador
pragmatico, competente y habil, lo que significa simultaneamente interrogarse por aquellas dimensiones de la
experiencia que exceden la percepcion de objetos, y que refieren en cambio al mundo como naturaleza y a la
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experiencia intercorporal. Ya la obra antes citada alude circunstancialmente en este sentido a la experiencia
corporal de la danza como instancia de desestructuracion del esquema motriz que evade los términos teleol6-
gicos y la acentuacion figura-fondo caracteristicos del movimiento corporal préctico. La escueta referencia
merleau-pontiana a la espacialidad de la danza confluye en buena medida con la descripcion que realiza de la
espacialidad nocturna, en la que la articulacion objetiva es abolida en un desasimiento, pérdida de sustento y
de direccién que se exacerban en el suefio. (Pueden indagarse en torno a este punto ciertas afinidades concep-
tuales respecto de la nocion lévinasiana del gozo de “lo elemental” mas alla de la utilidad en Totalité et infini.
Essai sur I’extériorité (1961)). Mas alla de la experiencia estética y onirica, una tercera instancia que permite
advertir el desborde del cuerpo vivido respecto del esquema corporal es la experiencia intercorporal y erética
tal como de ella da cuenta un breve parrafo de Le visible et I’invisible (1964), reiterando los términos del des-
acoplamiento del cuerpo respecto del mundo objetivo y la ausencia de finalidad del movimiento. Tomando en
cuenta este Ultimo punto es posible reevaluar ciertas criticas a los limites de la concepcién merleau-pontiana
del cuerpo tales como la esbozada por A. Lingis en el capitulo “The Competent Body” de su obra Foreign
Bodies (New York/London, Routledge, 1994). Resulta sugestivo también asociar este tipo de experiencias
corporales que desbordan lo habitual y la finalidad con la espacialidad ltdica que describe Roger Caillois al
referirse a los “juegos de vértigo” o “ilinx” en Les jeux et les hommes (1957). Por ultimo, es posible interro-
garse por las razones que hacen que en los analisis merleau-pontianos ciertas dimensiones de la experiencia
corporal -particularmente estética y erética- sean tematizadas como ejemplos de estructuracion y habitualidad
-el “esquema sexual” como dimension del esquema motriz, el aprendizaje de la danza como ilustracion de la
adquisicion del habito- y a la vez como instancias que trascienden tales términos.

Tacto e intersubjetividad: lo tangible y lo intangible en Merleau-Ponty

ALEJANDRO LAREGINA (UBA, Argentina)

Ya Aristoteles en De Anima (422b-424a) presenta la relacion entre la piel y el sentido del tacto como
primordial y se pregunta acerca de la unidad o multiplicidad del sentido del tacto. La piel es el principal 6r-
gano del tacto y cumple variadas funciones vitales: conservar la temperatura, percibir el dolor, proteger, sos-
tener, entre otras. A su vez, pareceria mostrar algunas caracteristicas fenomenoldgicas relevantes para pensar
la relacion entre el sentido del tacto y la intersubjetividad: en primer lugar, la piel pareceria presentarse como
aquello que delimita nuestro cuerpo, sefialando lo que podriamos considerar un limite o un contorno que sepa-
ra un adentro de un afuera, un propio de un extrafio. En segundo lugar, la piel, el tacto —a diferencia del resto
de los sentidos- nunca deja de recibir estimulos. Puedo cerrar los ojos, taparme los oidos o la nariz, cerrar la
boca, sin embargo, la piel siempre se encuentra disponible a recibir estimulos, no puedo negarme a recibir
estimulos tactiles. En tercer lugar, la piel se encuentra en una exposicién absoluta al medio; asi como nos en-
vuelve por completo, en su reversibilidad, nos expone por completo. La Gltima caracteristica que quiero sefia-
lar es que pareceria encontrarse en contacto directo con lo tocado, aspecto que resultard de suma importancia
para abordar el tema de la intersubjetividad. Estas caracteristicas fenomenoldgicas seran revisadas por Mer-
leau-Ponty en algunos pasajes en los que se ocupa del tema de la intersubjetividad. En “El Filésofo y su som-
bra” afirma: “La soledad de la cual emergemos a la vida intersubjetiva no es la de la monada. No es mas que
la bruma de una vida andnima que nos separa del ser, y la barrera entre nosotros y los demas es impalpable”.
Lo tangible y lo intangible se presentan paralelos a lo visible y lo invisible, y su reversibilidad, segin Mer-
leau-Ponty nos abre el acceso a un ambito de lo intercorpdreo, una transitividad de un cuerpo al otro. El caso
de un apreton de manos, de dar la mano para saludar, es tomado por Merleau-Ponty como un caso de esta
circularidad. Aqui aparece nuevamente el problema del limite, de la barrera. EI mismo Merleau-Ponty se pre-
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gunta donde marcar el limite entre el cuerpo y el mundo, ya que el mundo es carne. El objetivo de este trabajo
es abordar estas problematicas comenzando por la biisqueda de esclarecimiento de las nociones de “barrera” y
de “limite”, asi como su relacion con el sentido del tacto desde una perspectiva merleaupontiana; para luego
describir el modo en que el autor francés concibe la intersubjetividad a partir del contacto y la reversibilidad
de lo tangible.

CORPORALIDAD Y CIENCIAS COGNITIVAS

¢Restaurar la experiencia? Psicopatologia, corporalidad e intersubjetividad

IVANA MARIA ANTON MLINAR (CONICET/UNCuyo, Argentina)

Partiendo de un analisis fenomenoldgico del cuerpo propio [Leib] puede accederse a la génesis de la
verbalizacién con su origen en la experiencia vivida, por un lado, y, por otro, puede mostrarse que el si mismo
[Selbst] y la intersubjetividad poseen su sentido originario y posibilidad constituyente en la experiencia pre-
linguistica, esencialmente ligada a la corporalidad, y no en estructuras de estratos superiores. En tal sentido,
las patologias psiquicas no pueden ser comprendidas como meras enfermedades del cerebro, sino que tienen
su “lugar” propio en la relacion vivida entre sujeto y mundo, que es mediada por la corporalidad. Cuando ésta
pierde su transparencia, la experiencia se ve afectada y el mundo intersubjetivo se pierde. Sobre la base de
estos principios fenomenoldgicos contrastados con algunas terapias fructiferas, intento mostrar que habria
evidencia para sostener que un si mismo e intersubjetividad minimos no se pierden incluso en psicopatologias
extremas (como la esquizofrenia y el autismo), en las que precisamente la personalidad y la intersubjetividad
en cuanto tales —incluyendo capacidades linglisticas y de comunicacion— se ven perturbadas. Finalmente, v,
en consecuencia, estos supuestos deberian convertirse no sélo en premisas que permitan superar la predomi-
nante dicotomia médica e incluso psiquiatrica entre funciones corporales y estados mentales —que hacen caso
omiso de la persona en su existencia unitaria, concreta y corporal—, sino también en condicion de posibilidad
de la eficacia de una terapia.

Intersubjetividad y relacion terapéutica en pacientes con modalidad obsesivo-compulsiva

JULIO MENENDEZ ACURIO (Psiquiatra. Segundo Assistente do Servico de Pronto-Socorro do Centro de
Atencdo Integrada a Saude Mental da Santa Casa de Misericérdia de S&o Paulo - Brasil)

Se parte de la dimension intersubjetiva, nacleo central de las relaciones interpersonales en la psicote-
rapia. Es en la relacién terapéutica y principalmente en la experiencia singular del terapeuta que analizaremos
esta dimension. La proximidad afectiva y el trato frecuente, ofrece un material privilegiado para analizar esta
dimension humana en la modalidad obsesivo-compulsiva que permita responder con mejores estrategias a su
tratamiento. Se trata de un estudio cualitativo a través entrevistas semi-dirigidas (grabadas y transcriptas),
dirigido a terapeutas que atienden pacientes con esta patologia, que fueron seleccionados segun una muestra
heterogénea respecto a género, edad y formacion terapéutica. Mediante preguntas abiertas se pudieron garan-
tizar maltiples posibilidades de profundizacion. Este trabajo se realiz6 en el Hospital Universitario de la Santa
Casa de Séo Paulo.
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Para analizar el contenido de las respuestas, se utilizo el modelo de investigacion empirico-
fenomenoldgica. Primeramente, se partié de una "epojé" de la actitud natural, en un segundo momento se
adopto la reduccién fenomenoldgica a fin de alcanzar el "objeto intencional” y posteriormente, se realizo el
"andlisis eidético", apoyado en las variaciones libres de la imaginacion, para asi alcanzar las estructuras inva-
riantes, es decir las esencias generales, objeto de este estudio. Las conclusiones mostraron un buen desemperio
intersubjetivo entre los terapeutas. Respecto a los pacientes, la previsibilidad en el desempefio intersubjetivo
fue relatada por los terapeutas como una caracteristica constante en las sesiones con los pacientes obsesivos, la
objetivacion del tiempo vivido se tradujo en una intersubjetividad esquematica y reiterativa, que impide una
relacion terapéutica progresiva y renovadora. Estas caracteristicas movilizan en los terapeutas expectativas de
desesperanza respecto a una mejoria en la sintomatologia e incluso en el prondstico a largo tiempo. Estos con-
sideran que, a pesar de los esfuerzos en dedicacion y tiempo, no se manifiestan practicas y comportamientos
mas auténomos respecto a los sintomas, como rituales y pensamientos intrusivos.

La fiabilidad como a priori del pacto de confianza

MARIA LUCRECIA ROVALETTI (CONICET/Prof. Emérita UBA, Argentina)

La "alienacion", dice Ricoeur (1978), es una palabra que sufre de una sobrecarga semantica que es ne-
cesario cambiar o por lo menos curar. Con la raiz fremd, Entfremdung, se indica el acto de volverse extranje-
ro. Es la alienacion como infelicidad en tanto nihiliza la conciencia de si en otra en la cual pierde su sustancia.
Se da la negatividad de una desposesion, de una pérdida de si en una figura que le es extrafia, irracional. En la
experiencia psicotica, este extrafiarse esta marcado por la pérdida de la familiaridad del yo, del cuerpo y del
mundo y por la desaparicion de los habituales vinculos mundanos e interpersonales. Esta experiencia de “ex-
traneidad” (Entfremdung), lo lleva a exiliarse y a encaminarse a otro lugar, el de la alteridad y de la inquietud.
En efecto, se produce una metamorfosis de la intersubjetividad, es decir una profunda modificacion del modo
de participar con los otros y con el mundo. Se trata de una evanescencia de la habitual articulacién mundana e
interpersonal con la consiguiente disolucién del suelo originario (Heimat). Cuando los "axiomas del mundo
cotidiano” (Strauss) no son mas trazados por el sujeto, éste se encuentra demunido frente a las cosas. Al des-
aparecer los "marcos" con los cuales se construye y se instala en un mundo en comun, a estos les es imposible
con-vivir con la contingencia y la ambigliedad, apropiarse de las novedades sin negarlas o someterse pasiva-
mente a ellas.

Ahora bien, la raiz Fremd también indica avanzar hacia y cercar un ambito donde poder quedarse. La
enfermedad mental deviene una tentativa de escapar a una realidad demasiado dolorosa, agresiva o contradic-
toria que lleva al sujeto a retirarse a un universo impermeable a las contingencias exteriores, donde trata de
protegerse de los otros, de la sociedad, del mundo. Precisamente, la psicosis testimonia de algin modo lo que
hay de irreductible y de sentido en el hombre. “... El Dasein psicotico es una existencia cuya autenticidad esta
en juego en su inautenticidad misma” (Maldiney, 1991). El yo se quiebra en su certeza, cuando la fiabilidad
constituyente se desfonda, cuando la atmosfera social deviene irrespirable, cuando las bases de corresponden-
cia con la comunidad han sido minadas. Es la pérdida de la "evidencia natural" (Blankenburg), de esa Ur-
glaube, de esa Ur-doxa o creencia primaria e incuestionable, (Husserl, Hua I1l) que es el principio de toda
intencionalidad, de toda referencia al mundo en tanto entramado de significaciones compartidas que orientan
nuestra existencia.

¢Cbémo lograrlo en ese mundo de extraordinaria fragilidad? ;Como acercarse a estos pacientes y man-
tener un vinculo con ellos que les permita habitar el mundo? Si "curar u ocuparse de”, es el dilema ético de
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todo psicoterapeuta que lo hace sentirse obligado a recuperar la dimension de “alteridad” del alienus como
expresion de responsabilidad intersubjetiva (Callieri, 1993), cdmo lograr entonces una alianza terapéutica, es
decir un pacto de cuidado. En Ultima instancia, se trata de instaurar nuevamente la fiabilidad, ese Nullpunkt,
ese a priori fundante de las relaciones interpersonales. Si la enfermedad mental deviene un refugio habré ante
todo que aceptar al otro en su locura, "ayudandolo a poder ser loco", (Miller Suur), ofreciéndole las condicio-
nes que le permitan expresar y realizar los horizontes constitutivos de su experiencia psicotica. La practica
clinica nos muestra las multiples posibilidades de configurarse el encuentro con el paciente, situando los tiem-
pos del terapeuta y el paciente en un espacio intersubjetivo. En este sentido, el terapeuta tendra que pensar la
paciencia como una nueva forma de inteligibilidad préctica, que espera sin esperar algo. Precisamente sefiala
Levinas: “... la espera sin lo esperado (el propio tiempo) se vuelve responsabilidad hacia los otros” (Levinas).

EMPATIA, CUERPO Y MOVIMIENTO

Corporalidad-Kinestesia-Empatia: la importancia del movimiento en la constitucion de la intersubjetividad

MONICA ALARCON DAVILA (Universidad de Antioguia, Medellin, Colombia)

a??

Sin lugar a dudas “empatia” se ha convertido en uno de los conceptos mas importantes y discutidos en
la actualidad, no solamente para la filosofia sino también para otras disciplinas como neurobiologia, psicolo-
gia, sociologia, pedagogia etc. El yo solipsista, encerrado en la subjetividad de su conciencia encuentra al
“otro”, siente con el “otro” y se reconoce a si mismo en el “otro”. Las esperanzas de fundamentar un yo soli-
dario, comunitario y hasta bondadoso, parecieran cifrarse en gran medida en elucidar lo que sea la “empatia”.
Sin embargo, si se observa con atencién la interpretacion de este concepto en los diferentes discursos, es evi-
dente que hay una pluralidad de interpretaciones y que no estd nada claro lo qué sea la empatia. Una de las
caracteristicas de la interpretacién fenomenoldgica sobre la empatia, es que reconoce un acceso inmediato y
directo al otro en el que la corporalidad, entendida como cuerpo reflexivo y expresivo, juega un papel primor-
dial. Esto quiere decir que es posible ver directamente, por ejemplo, la tristeza o alegria de una persona.

En esta ponencia se analizard una forma de empatia basica, denominada empatia kinestética; para ello
se buscara un dialogo e intercambio entre las teorias y practicas existentes al respecto en el discurso fenome-
noldgico, en la neurobiologia y en la danza. EI concepto de empatia kinestética remite al critico de danza John
Martin, el cual influenciado por las teorias sobre la empatia en Theodor Lipps, desarrollé una teoria que expli-
ca como un espectador co-experimenta una funcion de danza. Segun Martin, la danza no se ve solo con los
0jos, sino que los espectadores tienen la sensacion como si ellos mismos estuvieran realizando los movimien-
tos (1939). Esta teoria formulada el siglo pasado durante el auge de la danza moderna, habia caido durante
mucho tiempo en el olvido. Sin embargo, con el descubrimiento de las neuronas espejo ha ganado una nueva
actualidad, pues las neuronas espejo parecerian justamente corroborar esta tesis: cuando vemos a alguien rea-
lizar un movimiento, no sélo lo vemos, sino que nuestras neuronas espejo se activan de la misma manera co-
mo si nosotros estuviéramos realizando ese mismo movimiento.
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Cuerpo y Empatia: Apuntes para la constitucion fenomenologica del otro

ROMAN CHAVEZ BAEZ (Benemérita Universidad Autonoma de Puebla, México)

Sabemos que la cuestion de la constitucion del otro establece una preocupacion importante en los afios
maduros de Husserl, como lo atestiguan muchos de los manuscritos de investigacion publicados en tres volU-
menes de Husserliana que llevan por titulo Fenomenologia de la intersubjetividad. También la quinta de las
Meditaciones cartesianas asi como La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental abor-
dan este importante problema. Ahora bien, la pregunta por la empatia hace referencia al modo en el cual expe-
rimento al otro, a cdmo constituyo a alguien como un alter ego, como otro yo, que es su propio “centro” de
vivencias, afecciones y actos; a como, en definitiva, constituyo otros sujetos como verdaderos sujetos y no
simplemente como objetos. El punto de partida de las consideraciones husserlianas al respecto es una triple
constatacion: en primer lugar, la constatacion de que la experiencia del otro es siempre una experiencia del
otro en su apariencia corpérea; en segundo lugar, el hecho de que yo experimento mis propias vivencias en un
modo Unico, inmediato, originario y, en tercer lugar, la constatacion de que yo no experimento asi las viven-
cias de los otros. El paso previo a la respuesta a la pregunta por la experiencia del otro consiste en la delimita-
cion del estrato desde el cual tiene lugar esta constitucion. Dicho estrato es el ego en lo suyo propio, lo que
Husserl denomina esfera primordial u originaria. El primer hallazgo en esta esfera primordial es mi cuerpo
vivido (Leib), el cual constituye no so6lo el polo yoico idéntico de mis maltiples vivencias, sino tambiéen el
Unico objeto de mi estrato abstractivo del mundo al que atribuyo experiencialmente campos de sensacion. La
dificultad fundamental de todos estos analisis radica en ofrecer una descripcion correcta de la percepcién de
mi mismo, ofrecer una descripcidn correcta de la presentificacién del otro y del paso de la primera a la segun-
da. De este modo, puedo captar el cuerpo ajeno como cuerpo Vivo si yo me pongo en aquel cuerpo como si
fuera mi cuerpo vivo. Un cuerpo que se me da externamente se me da como cuerpo vivo cuando, en virtud de
SuU semejanza con mi cuerpo Vvivo, exige la apercepcion como cuerpo vivo. De esta forma, la percepcion del
cuerpo sintiente propio constituye el fundamento para la percepcion del cuerpo sintiente ajeno. S6lo en una
interpretacién de un cuerpo semejante al mio como cuerpo sintiente, y de éste como portador de un yo (seme-
jante al mio), puedo captar el cuerpo sintiente ajeno no como un objeto entre los demés objetos.

Empatia de lo anormal y comunidad con los animales

ANDRES OSSWALD (CONICET/UBA, Argentina)

Por la via de la empatia, el animal se da mediatamente como una modificacién en la imaginacion de
mi propia experiencia. La empatia, en este caso, se limita a los niveles mas elementales de mi experiencia
vinculados estrechamente con la corporalidad. La somaticidad animal respecto de la humana en general y de
la del sujeto empatizante en particular constituye una variacion de la norma determinada primero por la espe-
cie y, luego, por mi propio cuerpo. Es importante sefialar que la anormalidad que aqui se predica del animal
no tiene un caracter prescriptivo. Es decir, dado que la empatia toma como punto de partida mi propia expe-
riencia y que el otro es, por principio, diferente de mi mismo, la variacion en la imaginacién que permita apre-
sentar en mi ménada a la ménada ajena necesariamente ha de tomar al otro como estando fuera de la norma
gue soy yo mismo. Ahora bien, una vez empatizado, el animal adquiere una esencia y, con ella, unas notas que
le son propias. A partir de ellas, se definen tanto la normalidad como la anormalidad en cada caso. En sinte-
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sis, la normalidad a la que apela Husserl expresa simplemente el punto de partida supuesto por toda empatia
(aqui, mi propia corporalidad) y no una regla prescriptiva para la alteridad. En otros términos, toda alteridad
es anormal, pero ello no es mas que un corolario del modo de acceso. Mas alla de ello, el analisis apunta a dar
con una ontologia regional, la que, una vez formulada, pone a la par el néema hombre con los noémata de las
demas especies animales.

La empatia, como toda presentificacion admite una doble reduccién: en la empatia reduzco el yo psi-
cofisico extrafio a mis operaciones empatizantes para en un segundo paso, reducir el yo psicofisico del otro al
yo trascendental que esta detras de él. De aqui que el procedimiento de la doble reduccién nos habilita a am-
pliar la extension de la intersubjetividad trascendental a fin de incluir en ella a los animales. EI mundo devie-
ne, entonces, correlato de la intencionalidad animal. En efecto, la posibilidad de apresentarme como «si yo
estuviera alli», no s6lo en el lugar espacial y temporal del otro sino también en el sentido de poder disponer de
sus capacidades corporales, permite constituir un nicleo de naturaleza comun a partir de la verificacion de que
todos nos comportamos de manera analoga ante situaciones semejantes. Esto no significa, con todo, que el
mundo se presente igual para todos: el mundo tiene modos de aparecer cambiantes y diversos que dependen
de las corporalidades dirigidas a él intencionalmente -i.e. el pajaro esta en relacion con ciertos modos de apa-
ricion inaccesibles de forma originaria para los hombres y el murciélago experiencia una dimensién que tanto
al pajaro como a nosotros nos estd vedada-. EI mundo, por tanto, es el correlato ideal de una intersubjetividad
que incluye tanto a hombres como animales.

MUNDO DE LA VIDA

El didlogo entre Aron Gurwitsch y Alfred Schutz en torno a la nocion de “Mundo de la vida”

EMILIANO SESAREGO (CONICET/UBA, Argentina)

En su obra magna EI campo de la conciencia, Gurwitsch habia sostenido que no existe la necesidad de
postular un ego trascendental, ya que la funcion constitutiva que se dedica a describir la fenomenologia puede
ser llevada a cabo por el ego empirico. Esto parece ser una ruptura total con la filosofia de Husserl, pero su
lectura atenta de Crisis lo lleva a pensar que esta idea ya esta implicita en tal obra: “En Husserl, el [el ego
fenomenoldgico puro] simplemente ya no tiene ninguna funcidn, y meramente existe”. La consecuencia que
deriva el autor es que entonces el problema de la intersubjetividad, de como se llega a conocer a otros egos, no
es un problema trascendental, sino uno meramente mundano; y que por lo mismo pertenece a la esfera de la
actitud natural, tal como propondria Schutz. Este Gltimo toma el guante, ya que le responde a Gurwitsch, ha-
ciendo referencia a su propia teoria de la conciencia “dado que no hay ego trascendental, sino tan solo un
campo tematico, que no es egologico, jvos no podés constituirme en absoluto!” Por tltimo, y elevando toda-
via mas la apuesta, Gurwitsch replica irénicamente, sefialando que incluso la identificacion inintencional que
realiza Schutz entre el campo tematico y el ego es incorrecta: “A proposito, estas equivocado. No somos cam-
pos de conciencia, sino seres extremadamente complejos, y sin embargo, completamente mundanos. Yo niego
que vos tengas un ego trascendental, y es como ego mundano que me sos amado y apreciado”. De esta mane-
ra, Gurwitsch propone que no es solo en el domino intelectual, sino también en la esfera afectiva, que su ami-
go se le aparece como enteramente mundano.
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Tomando, entonces, como punto de partida la relacion entre ambos autores, en este trabajo me pro-
pongo intentar iluminar la manera en que sus intercambios — tanto los epistolares, como aquellos que aparecen
en sus obras escritas — fueron mutando mas o menos radicalmente las posiciones de ambos relativas al pro-
blema del Mundo de la Vida y de la Intersubjetividad. En particular, me propongo explorar la critica a la fun-
damentacion del Mundo de la Vida en el Tiempo Objetivo que Schutz le dirige a Gurwitsch, y cdmo esto lo
motiva a repensar el concepto. En sus Ultimos analisis Gurwitsch ve la importancia del Mundo de la Vida
sobre todo en contraste con el Mundo Cientifico, y lo utiliza para explicitar la comprension de la génesis de
éste. Ademas, la caracteristica principal del Mundo Cientifico pasara a ser, tanto para él como para su amigo,
la “ensefiabilidad” (Lehrbarkeit) de las tipicidades que son logros de la comunidad de investigadores. Sin
embargo, Gurwitsch sigue sin estar de acuerdo con la descripcion que hace Schutz del conocimiento que este
le atribuye al hombre natural.

Husserl y la pregunta retrospectiva por el origen de la fenomenologia; consideraciones sobre la protoinstitu-
cion del filosofar en el thaumazein griego

IGNACIO ROJAS GODINA (Benemérita Universidad Autonoma de Puebla, México)

El prop6sito general de mi ponencia es mostrar que, en cuanto ejercicio de la mas radical responsabi-
lidad de si mismo, la fenomenologia que tiene por tarea la clarificacion del origen del mundo también debera
dar cuenta de como ella misma tiene lugar en dicho mundo. Para ello, sera necesario defender que, mas que
una mera reflexion metodoldgica ulterior a y separada de los analisis fenomenoldgicos sobre la constitucion
subjetiva del mundo, la “fenomenologia de la fenomenologia™ presupone dichos analisis y los pone a prueba
al plantear preguntas tales como, por ejemplo, ;son la epojé y la reduccion fenomenoldgica un producto ente-
ramente espontaneo de mi voluntad? ;como surge desde la situacion originaria de la actitud natural la posibi-
lidad de su propia superacion en la actitud fenomenoldgica? ¢acaso es posible conciliar la actividad fenome-
noldgica en cuanto actividad de un espectador no participe del mundo con el resto de las actividades humanas
en el seno del mundo de la vida?

Tomando en cuenta diferentes manuscritos hoy en dia publicados como parte de los vol. VI,
XXIX y XXXIX de Husserliana, analizaremos como la fenomenologia se transforma en un factum para si
misma cuya génesis debera ser abordada a partir de un cuestionamiento retrospectivo que, si bien tiene como
punto de partida la esfera de mi primordialidad egoldgica y su posibilidad de institucion de sentido dentro de
los limites de mi nacimiento y mi muerte, en realidad, necesitard tomar en cuenta tanto la esfera mas amplia
de la primordialidad intersubjetiva como también la dimension histdrico-generativa del mundo de la vida en el
que la praxis fenomenolégica habra de comprenderse a si misma como un evento histérico dentro de la histo-
ria general de la filosofia. De tal modo que expondremos como la fenomenologia, en su ejercicio de compren-
derse a si misma como la institucion final de la tarea inaugurada por los filésofos griegos, debera dar cuenta
de la posibilidad de la protoinstituién griega del filosofar. A partir de esto, analizaremos elementos claves de
la reflexion husserliana sobre el sentido del thaumazein griego y defenderemos que, de acuerdo con el padre
de la fenomenologia, este posee un sentido “epocal” al tratarse de un evento que no dependié de la voluntad
de un individuo, sino de un choque muy particular de diferentes comunidades humanas, y mas alin de un
“choque civilizatorio”, entre el mundo familiar griego y el mundo extrafio no griego. Finalmente, también
defenderemos que, de acuerdo con los andlisis husserlianos, el thaumazein griego en cuanto evento epocal
implic6 una transformacion radical de la representacion tradicional griega del mundo (al que esté vinculada la
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posibilidad de la epojé y la reduccion fenomenoldgicas) y la apertura de una nueva manera de comprenderlo
como totalidad a la que tenemos acceso a partir de una nueva actividad, misma que trae consigo una nueva
tarea insospechada para las formas de vida anteriores, la filosofia.

Conferencia

Algunos comentarios acerca de la filologia

LESTER EMBREE (College of Arts and Letters/ Florida Atlantic University, EE.UU.)

Llevo afios diciendo que la mayoria de los colegas que creen que estan haciendo fenomenologia, lo
que de verdad estan haciendo es filologia de la fenomenologia —y espero que esto les haya hecho sentirse mal
a muchos de ellos.

Permitanme decir unas palabras acerca de esta distincién, y a continuacién aclararé lo que es
“filologia”; pero antes de nada quisiera hablar de mi relacion con los viejos amigos del CLAFEN.

No recuerdo el motivo de mi presencia en el XIV Congreso Interamericano de Filosofia en
Puebla, alla por 1999, pero lo que si recuerdo es a Rosemary presentandoseme y luego haciéndome participe
de las reuniones organizativas del CLAFEN. Mi firma est4 en el documento constitutivo, pero no como fun-
dador sino como testigo —también hay una hermosa foto de todos nosotros en la que Rosemary parece una
jovencita.

Lo que probablemente muchos de vosotros no sepéis es que el CLAFEN me inspird, con pos-
terioridad, para promover la fundacidn de otras organizaciones regionales en Europa Central y del Este, en los
paises ndrdicos y en el Este de Asia, de todas la cuales me siento muy orgulloso; y, finalmente, la OPO, The
Organization of Phenomenological Organizations. La influencia del CLAFEN ha sido, por lo tanto, relevante.

En inglés, “scholarship”, que podria traducirse en castellano como “erudicion”, es un sindni-
mo apropiado para quienes practican esa “filologia”. Ademas de interpretaciones, esta filologia incluye tra-
ducciones, recensiones y estudios comparativos. Naturalmente, puede estar bien o mal hecha, pero esta cues-
tion no va a ser abordada en este momento.

Las actividades en el ambito de la fenomenologia y de la filologia generan tanto discursos
como textos. Sin embargo, los discursos son efimeros y es mejor no tenerlos en cuenta en este contexto -salvo
gue haya grabaciones sonoras o de video, en cuyo caso serian realmente textos.

Ambos tipos de textos versan sobre los objetos. Para un fenomendélogo constitutivo, como yo,
los textos fenomenoldgicos, son —en su totalidad o parcialmente— o verdaderos o falsos acerca de lo que Hus-
serl llamaba Erlebnisse y las cosas concebidas en teoria, es decir, noesis y noémata. En definitiva, tales textos
expresan descripciones eidéticas de las cosas (Sachen) mismas.

En cambio, los textos filol6gicos son diferentes. Son textos acerca de otros textos. La filologia
es una ciencia empirica. Sus textos pueden ser verificados por otros textos acerca de ellos. Figurémonos que
yo supongo que escribi que Paul Ricoeur creia que la poligamia era una buena idea. Si alguien cuestiona esto,
entonces todo lo que yo necesito hacer es acudir al fragmento correspondiente de sus escritos.

Debido a que los que nos precedieron en nuestra tradicion han escrito tanto, y con frecuencia
tan mal, ahora necesitamos una gran cantidad de filologia para ayudar a beneficiarnos mutuamente de las re-
flexiones pasadas. Probablemente el noventa por ciento de mi bibliografia es filoldgica, incluyendo The
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Schutzian Theory of the Cultural Sciences (Springer, 2015), que s6lo tiene fenomenologia en un Unico capitu-
lo.

La filologia es méas facil que la fenomenologia; y a los colegas més jovenes se les anima para
que la lleven a cabo. En muchos casos, es mas facil en centros de otras escuelas de pensamiento para que ellos
puedan comprender sus resultados —lo que puede ayudar en las carreras de los principiantes en departamentos
no dominados por colegas fenomendlogos (jsi es que todavia queda alguno!).

No obstante, la filologia genera “literatura secundaria”. Su finalidad consiste en ayudar en
gran medida a producir literatura que se beneficia de reflexiones que aparecen en textos anteriores. Pero eso
no es fenomenologia, ya que ésta intenta producir literatura primaria novedosa; incluso hasta el punto de que,
propiamente, éste es el fin dltimo de la investigacién fenomenoldgica.

La situacion ideal, una vez que se haya completado el analisis filoldgico, es que el investiga-
dor intente verificarlo, obviamente de forma fenomenoldgica, y que incluya la correccion o afinamiento de la
descripcion.

Hace afios yo verifiqué y afiné, ligeramente, las descripciones de valorar (valuing) y querer
(willing), las cuales son marginales en Ideen | y Il de Husserl. Mas recientemente, me he interesado por la
constitucion de la cultura en la pasividad secundaria y en las ciencias culturales, incluida la arqueologia. Tam-
bién he verificado tanto las desestimaciones de mi maestro Cairns de los datos hiléticos espacio-temporales
incluidos de forma absurda por Husserl en la vida puramente mental temporal como su alternativa utilizando
la distincion sentir-sentidos. Préximamente, espero ahondar en la sintesis, de la que Husserl dice que es se-
gunda en importancia y solo después de la intencionalidad.

Reciente he leido la mejor obra de filologia sobre Husserl que jamas haya visto. Se trata de
Husserl’s Crisis of the European Sciences and Transcendental Phenomenology: An Introduction (Cambridge,
2012), de Dermot Moran. Lamentablemente, sin embargo, no vi a Moran decir que él buscaba por si mismo ni
que haya podido verificar ninguna de las descripciones de Husserl. Se trata ahi de filologia pura y dura.

La filologia puede resultar de gran ayuda, eso si; pero, al final, lo que es necesario hacer
avanzar es la fenomenologia.

Traducido por: Evaristo Quintans Hermida
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Jueves 20 de octubre

Conferencia

Juego: constitucion-pasividad

GERMAN VARGAS GUILLEN (Universidad Pedag6gica Nacional, Bogota, Colombia)

Se examina como la pasividad es ambito del darse de la empatia, la intersubjetividad y la comunidad
en el que se aprende a vivir, y se vive, con otros; pero como en todos estos despliegues de la experiencia hu-
mana de mundo el juego tiene un valor constitutivo. En el juego no solo se tiene la experiencia de la inmanen-
cia de la conciencia, de la temporalidad, "el oasis de la felicidad" (Fink; Gesamtausgabe, 7, 2010); sino la
configuracion de la trascendencia, de los valores, de las actitudes, por un lado, pero también de las ideas, los
conceptos, las teorias. Asi, unos y otros tienen valor performativo, son jugados o puestos en escena por cada
quien, en la interaccion. Esta "puesta en juego™ (de valores, de actitudes, de ideales; de nociones, conceptos,
ideas; etc.) son actos performativos que, de contera, son constituyentes (Butler, 1990); se validan o se defrau-
dan en la experiencia con los otros; son ideas regulatrices, pero igualmente pueden ser variadas, una y otra
vez, pese a ser una estructura teleoldgica.

Mesa de Trabajo Il

EMMANUEL LEVINAS

Dimensiones epistémicas del pensamiento levinasiano

JUAN CARLOS AGUIRRE GARCIA (Universidad del Cauca, Colombia)

La recepcion del pensamiento del filésofo Emmanuel Levinas ha estado inextricablemente unida a su
proyecto de fundamentacion de la ética como filosofia primera; pareciera que, al margen de este proyecto, el
filésofo tuviera poco o nada que decir. Si bien, Atterton & Calarco (2010) hablaron de una tercera ola en los
estudios sobre Levinas, caracterizada por “la exploracion progresiva de los problemas sociopoliticos que, o
bien se derivan (positivamente) del pensamiento de Levinas, o bien conducen a la confrontacion e interroga-
cion (critica) de su obra” (p. x), tales estudios siguen girando en torno al aporte ético levinasiano. No obstante,
recientemente algunos estudiosos de la obra de este autor han orientado la lectura de sus textos a partir de una
lente epistemoldgica, bien sea para encontrar en ellos sus presupuestos epistemolégicos, o bien para relacio-
narlos con discusiones epistemoldgicas contemporaneas (ver a este respecto: Morgan, 2007; Simmons & Ai-
kin, 2009, 2012; Doukhan, 2012, 2013; Salanskis, 2015).
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El proposito de esta ponencia es identificar algunas dimensiones epistemoldgicas del pensamiento le-
vinasiano que se encuentran en la Seccion I: “Le Méme et L’ Autre”, de su primera gran obra: Totalité et infini
(1961), considerada por algunos, una condensacion de la “epistemologia levinasiana” (ver Doukhan, 2013). Si
bien la enunciacién que hace Levinas se encuentra en forma de critica a algunos postulados del pensamiento
filoséfico occidental, se intentard rastrear los fundamentos epistemoldgicos que subyacen en tal critica, de
modo que puedan exponerse afirmativamente. Ademas de la reconstruccion de sus dimensiones epistemologi-
cas, la ponencia revisara la lectura que de ellas han hecho algunos estudiosos de Levinas para, finalmente,
evaluar las posibilidades que tales dimensiones abren para algunas discusiones epistemoldgicas contempora-
neas, en particular, las discusiones acerca de la verdad y la justificacion. En tal sentido, la estructura de la
ponencia sera la siguiente: 1. Reconstruccion de las dimensiones epistemoldgicas del pensamiento de Levinas,
presentes en Totalité et infini; 2. Revision de la literatura en torno a tales dimensiones epistemoldgicas; 3.
Aportes de la obra de Levinas para algunos debates epistemolégicos contemporaneos.

La importancia de este trabajo radica tanto en la posibilidad de ofrecer una lectura fresca a la obra de
este filésofo —explorando sus dimensiones epistemolégicas—, como en evaluar los aportes que hace y las posi-
bilidades que abre a la reflexion epistemoldgica, asuntos dejados de lado, regularmente, por los estudiosos de
su obra (cuando no desechados a priori como impertinentes).

El cuerpo y el otro en Merleau-Ponty y Lévinas

LEONARDO VERANO GAMBOA (Universidad del Norte, Colombia)

Tanto Merleau-Ponty como Leévinas critican abiertamente los peligros de un totalitarismo de la razon,
propio de un pensar que no otorga sentido y valor mas que a lo que él mismo ha establecido como principio y
verdad. Para Merleau-Ponty sera la razén, como razon reflexiva, intelectual, caracteristica de un espiritu sin
cuerpo, sin espacio, la que termina por convertir al otro en un objeto de su pensamiento, en una simple pro-
yeccion suya. Para Lévinas el mayor peligro de esta idea de la razon se encuentra en el planteamiento ontolé-
gico de una idea del ser como fundamento de todo lo que existe. No existe nada fuera de él, él lo engloba todo
y es la razdn de todo lo existente. Ambos autores comparten la idea de elaborar una filosofia que, aunque en
direcciones de pensamiento distintas, esté en condicidn de reconocer la pluralidad, de no disolver a esta en la
unidad cerrada de sus principios; una filosofia, dird Merleau-Ponty en su obra Lo visible y lo invisible, con
“varias entradas”, capaz de seguir la explosion, la diseminacion de la vida sensible; que esté en condicion de
“abrirse camino [afirmara Lévinas en su primera obra El tiempo y el otro] hacia un pluralismo que no se fu-
siona en una unidad y que nos permitiria — si es que tal cosa puede intentarse- romper con Parménides” (1993,
p. 80).

El proposito de este trabajo es mostrar el rol asignado al cuerpo en la problematica de la alteridad ex-
puesta por los autores en mencidn. Sostenemos que tanto para Merleau-Ponty como para Lévinas la vida del
cuerpo es decisiva para el reconocimiento de la alteridad del otro. Es en virtud del cuerpo del otro, para Mer-
leau-Ponty, como es posible reconocer su ser completamente otro; es en el rostro del otro donde se muestra
para Lévinas su ser absolutamente otro, invisible. En la figura de la carne (chair) y del rostro (visage) Mer-
leau-Ponty y Lévinas, respectivamente, encuentran la manera de hablar de una dimension profunda del Otro y
de nosotros mismos, irreductible a cualquier intento de objetivacion. Pero la alteridad radical del otro se pone
en evidencia, en ambos autores, en la experiencia del lenguaje. Nos preguntamos, entonces, de qué modo la
palabra del otro, y nuestra propia palabra, expresan la alteridad radical del otro y como debe ser entendida, en
este contexto, la propuesta levinasiana de un “decir puro”, sin “lo dicho”, en contraposicion a la propuesta
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merleau-pontiana de un decir en lo dicho. En tres apartados buscamos dar cuenta de este planteamiento: 1. El
cuerpoy el otro, 2. La carne y el rostro y 3. El otro y la palabra.

CUERPO Y GENESIS PASIVA

Reflexiones sobre la génesis pasiva del cuerpo viviente y de la intersubjetividad ‘corporal’ en los umbrales de
la fenomenalidad

IRENE BREUER (Bergische Universitat Wuppertal, Alemania)

Husserl integra al materialismo y al idealismo al incorporar a la naturaleza material y viviente un ter-
cer término: el cuerpo viviente. El cuerpo viviente no es un fendmeno entre otros, ya que él mismo no sélo es
experimentante (erfahrender Leib), sino vivenciante (erlebender Leib). Precisamente en éste Gltimo se centra
el presente aporte, que analizaré el proceso de constitucion genético-tactil desde la materia indiferenciada
(hyle) o ,,sensualidad originaria*“ (Husserl) y las formas discretas en tanto proto—cosas/—cuerpo viviente/—lugar
generadas a partir de ellas en los umbrales de la fenomenalidad hasta culminar en la constitucion visual de la
objetividad del espacio, las cosas y la inter-subjetividad. En particular se sometera a la intersubjetividad en
tanto apresentacion a critica: La constitucion del otro no procede de la tematizacidn activa consciente de los
modos de dacidn, sino de la constitucion pasiva de los modos de dacion ocasionales, en las que los seres se
manifiestan corporalmente. La constitucion intersubjetiva en tanto seres que experiencian el mundo no surge
de una ,,gramatica de la expresion“ (Husserl) basada en valoraciones compartidas, ni de nuestra posibilidad de
llevar objetos a la presencia a través del movimiento cinestésico (Landgrebe) sino de una ,comunicacion cor-
poral‘ empatica originaria basada en la ,comprension mutua‘ del sentido de la mimica corporal y de la tonali-
dad afectiva en la esfera de la experiencia prepredicativa. Esta ,comunicacion corporal empatica‘, que presu-
pone una cierta ,,armonia preestablecida“ en la que nuestras vivencias se entrelazan (Merleau-Ponty), se basa
en un ,lenguaje corporal® compartido: Yo me reconozco como un cuerpo viviente que aparece y siente gracias
a que mi esquema corporal — ,,un resumen de nuestra experiencia corporal®“ (Merleau-Ponty) — traduce mis
ubiestesias inmanentes a un lenguaje corporal-afectivo, gracias al cual ,,s¢* sin necesidad de reflexion que
tengo un cuerpo y que el otro mueve su mano para alcanzar un objeto. Por lo tanto, el esquema corporal no
solo posibilita la formacion de un lenguaje de la afectividad corporal sino un, conocimiento experiencial® en
tanto experiencia de si mismo como cuerpo viviente. Pero para la constitucion del Otro en su alteridad no s6lo
es necesario haber aprehendido anal6gicamente el cuerpo del otro, sino haberlo aprehendido en su alteridad
afectiva: SAlo una decepcién de nuestras expectativas puede constituir al otro en su alteridad, ya que sélo el
contraste entre ambos comportamientos testimonia de un ,,alma originariamente no accesible para mi“ (Hus-
serl).

Este acento en la dimensién de la vivencia corporal en los escritos tardios conlleva ademas una in-
version del orden de fundacion: Lo constituyente originario ya no es el objeto en su forma y su ubicacién ob-
jetivas (cf. Ding und Raum) sino el cuerpo viviente en tanto centro del mundo de la experiencia. Por ende, la
esfera de la experiencia y las vivencias corporales precede a aquella de la objetivacion.

El aporte desarrollara la constitucion genética correlativa de cuerpo/lugar (espacio) e, intersubjetivi-
dad corporal a partir de las reflexiones aqui esbozadas en torno a la vivencia corporal.
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Sintesis pasiva y el problema de la asociacion. Una aproximacion desde Edmund Husserl y Marc Richir

JEISON SUAREZ ASTAIZA (Pontificia Universidad Javeriana de Cali, Colombia)

Las sintesis pasivas constituyen uno de los grandes temas husserlianos que Richir intenta refundir.
Son, en efecto, una herramienta adaptada a la problematica richiriana de las concreciones primitivas y sus
grados de constitucion. Alli donde Husserl, obligado, en cierto modo, hacer sitio a las sintesis pasivas en el
seno del sistema intencional, Richir prefiere analizar, sobre un cierto nimero de ejemplos precisos (anticipa-
cion, decepcion, identidad, etc.) y a través de herramientas previamente descubiertas, un funcionamiento que
intenta aprehender en términos de leyes; Richir afiade asi un estrato méas profundo y més cadtico a todos los
niveles que ha querido hacer explicitos Husserl mediante el analisis genético. Es el estrato de las Wesen salva-
jes, desde el cual queremos presentar el problema de la asociacion al que da lugar Husserl en el marco de las
descripciones ofrecidas en la Division 3 de los Analisis sobre la sintesis pasiva (Hua XI) pero que tienen evi-
dentemente su trasfondo en las Investigaciones légicas (I, V) y en los Manuscritos de Bernau.

LENGUAJE E INTERSUBJETIVIDAD |

Expresion, Intersubjetividad y Mundo Perceptual

ALEJANDRO ARANGO (Visiting Research Scholar, Philosophy, Vanderbilt University, EE.UU.)

Esta ponencia ofrece una concepcion expresiva del mundo perceptual y que depende de la intersubje-
tividad, entendida en términos de nuestras practicas de interaccién perceptual con el mundo. En este sentido,
presento un camino a la intersubjetividad, también fenomenoldgico, pero diferente a la ruta predominante, de
tipo semantico, basada en el significado con que las cosas aparecen en la experiencia. El argumento general
sugiere que la concepcion fenomenoldgica de la percepcién es compatible con la concepcidn enactiva, enten-
diendo el enactivismo perceptual como la idea de que la percepcidn es un tipo de actividad. EI momento inter-
subjetivo del argumento implica que el enactivismo perceptual es realmente un enactivismo social perceptual.

El argumento procede en tres momentos. En primer lugar, presento la tesis de que las perspectivas o
apariencias perceptuales se pueden entender como expresion del mundo. Esta primera tesis encuentra apoyo
en el tratamiento que le da Husserl al concepto de expresion en las Investigaciones Légicas y en Ideas Il, asi
como en el desarrollo del mismo concepto en Merleau-Ponty. Sin embargo, esta tesis es parcialmente inde-
terminada pues implicaria que todas las apariencias perceptibles son propiedades del mundo mismo, lo cual es
incorrecto pues encontramos tipos de percepciones que solo son explicables en la interaccién con un sujeto
que percibe.

La segunda tesis es, entonces, que las apariencias perceptuales requieren de una cualificacion en tér-
minos de la posicién o perspectiva del sujeto que percibe. Esta “posicion” o perspectiva no es unicamente
espacio-temporal (como la vision tiende a hacernos creer), sino que también es pragmatica, y esto en dos sen-
tidos: en funcion de secuencias de acciones con un objetivo (v. gr. el objetivo influye en la atencidn percep-
tual) y en términos de interacciones especificas con el objeto (v. gr. la intensidad con la cual frotamos una
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superficie rugosa determina la textura especifica percibida). EI concepto husserliano de toma de posicion (Ste-
Ilungnahme) en Ideas 1l ofrece sustento a esta tesis.

La tercera tesis propone que las interacciones perceptuales especificas (en ambos sentidos pragmati-
cos) dependen del dominio intersubjetivo. Las interacciones perceptuales se basan en maneras explorar el
mundo perceptualmente. En otras palabras: percibir el mundo no es solo un asunto receptivo sino un hacer al
mundo expresarse. Estas maneras de percibir son constituidas socialmente por los diferentes grupos sociales
de los que hacemos parte. Nuestras diferentes maneras de disfrutar sabores y olores, por ejemplo, dependen de
las maneras en que exploramos los objetos del gusto y del olfato, y estas maneras son, en general, aprendidas
de otros y compartidas por comunidades. Esta tesis suplementa la idea de Merleau-Ponty de que cada uno de
los sentidos tiene su forma de interrogar el objeto. Esas formas son refinadas por comunidades intersubjetivas,
y es este ‘cada sentido mas su refinamiento intersubjetivo’ el que finalmente interroga al mundo.

La ponencia le da importancia central a los sentidos no visuales y ofrece consideraciones adicionales
sobre por qué el lenguaje de la expresion es adecuado para hablar de la percepcion y del mundo perceptual.

Intersubjetividad fenomenoldgica y comunicacion

PEDRO ARISTIZABAL HOYOS (Universidad Tecnoldgica de Pereira, Colombia)

Una consideracion basica de la fenomenologia es el tema de la intersubjetividad que tiene en su base
el problema filosofico de la experiencia del Otro. Dicho tema confronta un sinnimero de cuestiones vincula-
das a la naturaleza propia de las relaciones intersubjetivas: ;Cémo son dichas relaciones? ;Como podemos
conocer a los otros? ¢En qué difiere su conocimiento del de las cosas? ¢Qué condiciones se requieren para que
sea valida una teoria de la existencia del otro? Al interior de la fenomenologia esos problemas son tratados
desde diversas perspectivas de las cuales haremos especial referencia a los planteamientos de Husserl y Sartre.
La hipétesis de trabajo es que las diversas perspectivas alrededor del tema mas que establecer rupturas lo que
pretenden es encontrar respuestas al interior de la disciplina y que efectivamente confrontandose entre si estan
respondiendo a aspectos estructurales del movimiento fenomenolégico. En primera instancia pretendemos
esclarecer algunas caracteristicas basicas a la fenomenologia de la intersubjetividad como superacion de la
egologia y el solipsismo. En segunda instancia establecemos aspectos esenciales a la fenomenologia como
disciplina que permita un tratamiento coherente de la experiencia del otro. Al final una reflexion sobre el sig-
nificado de la comunicacidn en la perspectiva de Husserl.

CUESTIONES GENERALES DE LA FENOMENOLOGIA

Fenomenologia y Realismo Especulativo

NICOLAS GARRERA TOLBERT (Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitat, Bonn, Alemania)

Mi presentacion tiene un objetivo programético: apunta a mostrar que la fenomenologia ha se con-
frontar lo que llamaré “la cuestion del realismo”, y ello en la medida en que es una cuestion que genuinamente
la interpela, es decir, que es interior al movimiento mismo de su despliegue historico. En primer lugar (81),
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examinaré sucintamente lo que, en el orden filoséfico (toda obra filoséfica estd también animada por motiva-
ciones extra-filosdficas), motiva en una multiplicidad de autores la necesidad y el deseo de forjar nuevas onto-
logias de caracter realista. Me detendré casi con exclusividad en una serie de obras que jalona el movimiento
conocido bajo el nombre de “realismo especulativo” (Forme et Objet. Une traité de choses de Tristan Garcia,
Aprés la finitude. Essai sur la necessité de la contingence de Quintin Meillassoux, Fields of Sense. A New
Realist Ontology de Markus Gabriel y su version alemana, que difiere del original en algunos aspectos de
importancia, Sinn und Existenz. Eine realistische Ontologie, vy, finalmente, de Graham Harman, The Quadru-
ple Object). Por tanto, en vez de discutir las diversas tesis ontoldgicas, metafisicas, epistemoldgicas, e incluso
éticas y politicas (por lo deméas muy diversas) sostenidas por estos autores, voy a cefiirme a mostrar lo que hay
alli de filos6ficamente legitimo (por lo demas, considero que buena parte de las tesis defendidas por estos
autores son infundadas o estan deficientemente argumentadas). Sobre esta base, mostraré (82) por qué la fe-
nomenologia —entendida en sentido muy amplio como regida por la tentativa de dar cuenta, esto es, elaborar
un sentido de las experiencias humanas fundamentales (éticas, estéticas, eroticas, politicas, etc.) tal como se
dan desde ellas mismas y en un lenguaje forjado, por asi decir, por los fenémenos mismos— no puede perma-
necer incélume de cara a dichos planteos. Sostendré que el desarrollo histérico concreto de la fenomenologia
ha de entenderse sobre esa base a la vez tematica (“dar cuenta de la experiencia tal como se muestra desde si
misma”) y metodologica (“y ello a partir de un abordaje acorde que, en sentido amplisimo, puede describirse
como ‘abordaje en primera persona’”), y que ciertos planteos del realismo especulativo sugieren vias fecundas
para repensar tanto la naturaleza de la experiencia en general como el problema de su abordaje. Por cierto que
ya disponemos de trabajos en esa direccion, en general bajo la forma de ensayos (Speculative Foundations of
Phenomenology, de Alexander Schnell, The End of What? Phenomenology vs Speculative Realism, de Dan
Zahavi, The End of Phenomenology. Metaphysics and the New Realism, de Tom Sparrow, etc.). Finalmente
(83), con éstas y otras publicaciones recientes como horizonte bibliografico, esbozaré una idea de fenomeno-
logia como realismo experiencial. Sobre la base de lo desarrollado en mis trabajos sobre los fundamentos ex-
perienciales de la ética, mostraré que tenemos buenas razones para rechazar la idea que la fenomenologia haya
de ser necesaria y esencialmente una forma de idealismo transcendental, y ello aunque la dimensién transcen-
dental de la fenomenologia haya de preservarse como una dimension legitima de la practica fenomenoldgica,
pero también desbordarse hacia la elaboracion de un sentido “inmanente” a las experiencias mismas.

¢ Es Husserl un disyuntivista? La fenomenologia ante el problema contemporaneo de la percepcién

RODRIGO SANDOVAL GANOZA (Universidad Alberto Hurtado, Chile)

El problema de la percepcion al que se enfrenta contemporaneamente la filosofia de la mente excede
el mero ejercicio mental que, en apariencia, es promovido al confrontar al filésofo con la posibilidad de la
alucinacién radical. El planteamiento de Tim Crane (2005 y 2016) al respecto es suficientemente ilustrador: si
comprendemos la apertura al mundo (openness) como el caracter basico de la percepcion, y aceptamos ade-
Mas que esta experiencia nos pone en contacto con las cosas de una manera determinada por las cosas mismas,
es decir, con el caracter de la presencia (presence), la existencia (actual o posible) de fallas en la percepcion,
tales como la ilusion o la alucinacién, pone en cuestion supuestos nucleares sobre nuestra vinculacion percep-
tual con el mundo. Es asi como este dilema demanda que tomemos una postura que va mas alla de la descrip-
cién fenoménica de la percepcion y, en ocasiones, nos compromete con tesis metafisicas. Bajo el enfoque
primario del problema de la alucinacion tenemos la distincion planteada entre disyuntivistas y conjuntivistas,
sin embargo, la respuesta de ambos grupos abarca méas que la pregunta por el factor comun entre percepciones
veridicas y alucinaciones, reuniendo y activando debates de mayor antigiiedad en la tradicion con respecto a la
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relacion mente-mundo. De esta manera, el problema de la percepcion nos inserta en el debate entre interna-
lismo y externalismo, asi como entre representacionalistas y relacionalistas (Crane 2006, Brewer 2006), y nos
exige tomar partido por un reduccionismo naturalista-causal o apelar a la nocion de constitucion (Martin 2004,
Fish 2008). Asimismo, nos enfrenta al debate sobre la relacion entre filosofia y ciencias empiricas (Pautz
2017). En esta ponencia mostraremos cémo la fenomenologia da respuesta a los conflictos que el problema de
la percepcion suscita debido a cierta orientacion metodoldgica que tiene implicancias en la relacion entre filo-
sofia de la percepcion, metafisica y ciencias naturales; en particular, el andlisis descriptivo y la abstencion del
uso de tesis y métodos de aquellas ciencias. Para ello, en la primera seccién abordaremos la propuesta husser-
liana de intencionalidad no-representacionalista, rechazando una interpretacion cognitivista de la misma. Se-
guidamente, describiremos el descubrimiento fenomenoldgico de la relacion entre datos sensibles y “aprehen-
sion” que posibilita la preocupacion por la constitucion de sentido al interior del problema de la percepcion.
Contrariamente a lo que se pueda haber difundido durante el siglo veinte, la fenomenologia nos abre a nuevas
posibilidades ante el problema de la percepcion, sin tener que sacrificar la dacion del mundo, la corporalidad
ni la presentacion directa de las cosas mismas. Defenderemos que estos logros no son alcanzados a pesar del
método fenomenoldgico, sino a partir de éste. De esta manera, no se trata de “superar” o “ignorar” la fenome-
nologia trascendental para alcanzar esta meta, sino de comprenderla a cabalidad. Con ello, creemos, habilita-
mos a un valioso participante en el debate contemporaneo de la filosofia de la percepcion que, ademas de pro-
porcionar resultados, es capaz de orientar metodolégicamente la discusion.

Mesa De Trabajo Especial

Avances en el tema del colorido de la vida

ANTONIO ZIRION QUIJANO (UNAM, México, Proyecto de investigacion
Fenomenologia del cuerpo y analisis del dolor: FFI 2013-43240p.
Ministerio de Ciencia e Innovacién, Espafia)

Réplica | ROBERTO WALTON (CONICET/UBA, Argentina)
Réplica Il Luis RABANAQUE (CONICET/UCA, Argentina)
(Ver ANEXO)

Mesa de trabajo IV

PERSONA, ETICA Y COMUNIDAD |

El personalismo ético de Husserl y el ideal ético comunitario

CELIA CABRERA (CONICET/UBAJ/ANCBA, Argentina)

En sus escritos sobre ética de la década de 1920, especialmente en los textos sobre Renovacion, Hus-
serl pone énfasis en que el punto de partida necesario de toda reflexion ética es la consideracion del ser hu-
mano como un sujeto que puede auto-determinarse y en que las preguntas que fundan la posibilidad de la vida
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ética son preguntas del tipo: ¢qué quiero para mi vida?; ¢cuéles son las metas que quiero seguir? y ¢como
puedo configurar todos y cada uno de mis actos en funcién de tales metas? Al centrarse en las nociones de
“autoconciencia”, “autorregulacion” (Selbstregelung), “autoconfiguracion” (Selbstgestaltung), “autorrealiza-
cion” (Selbstverwirklichung) y “preservacion de si mismo” (Selbsterhaltung), entre otras, el deber préactico
aparece primariamente determinado a partir de la relacién del sujeto con su vida como una totalidad y la pro-
yeccion de un ideal que apunta a la reforma de su relacion consigo mismo. En efecto, uno de los criterios para
distinguir las formas de vida pre-éticas de la vida ética es precisamente la universalidad que alcanza la regula-
cion de la vida. Esta concepcion ha dado lugar a la caracterizacion de la ética husserliana como una ética per-
sonalista. Como ya han sefialado varios intérpretes, claramente, la ética husserliana a partir de la década del 20
es personalista en la medida en que, a diferencia de las Lecciones tempranas sobre ética, Husserl comienza a
interesarse por sacar del anonimato al sujeto de los actos, con el fin de juzgar a la persona como una unidad y
no a sus efectuaciones como sucesos independientes. No obstante, es preciso llamar la atencién sobre un sen-
tido particular en el que la ética husserliana no es personalista, a saber, no lo es en el sentido de que prescriba
que los limites de la ética se agotan en la esfera personal, en el vinculo particular que establece la persona con
las acciones de su propia vida, dejando fuera de consideracion el entrelazamiento de la vida de cada sujeto con
la de los otros. Husserl sostiene enfaticamente que la posibilidad del hombre de dirigir una mirada sobre si
mismo y de auto-configurar racionalmente su vida individual es un primer paso que funda la posibilidad de
auto-configurar una voluntad colectiva basada en los actos de los individuos que les prestan fundamento. En
este contexto, el trabajo se propone como una reflexion sobre la relacion entre el ideal individual y el ideal
comunitario en la ética de Husserl, mas especificamente, sobre la “relacion funcional” existente entre el valor
ético de la vida individual y el valor ético de la vida comunitaria. Las reflexiones apuntaran a esclarecer algu-
nos aspectos de este entrelazamiento que permiten comprender que, aunque el ideal ético de renovacién apun-
te primariamente a una reforma de la relacion del sujeto con su propia vida, la ética husserliana no se agota en
la determinacidon de la conformidad del sujeto consigo mismo y los medios para alcanzar la propia felicidad,
dejando de lado la responsabilidad por los Otros.

Individualidad y comunidad en la ética fenomenoldgica

MARIANA CHU GARCIA (Pontificia Universidad Catdlica de Pert)

La intersubjetividad es uno de esos temas que permite apreciar la gran distancia que separa la concep-
cién trascendental de la concepcion ontoldgica de la fenomenologia que respectivamente tienen Husserl y
Scheler, pero que, al mismo tiempo, nos permite comprender en qué sentido los resultados de sus analisis
eidéticos pueden converger. Una de las discrepancias mas importantes en torno de este tema concierne la ex-
periencia de “otro yo”: como se sabe, en el caso de Husserl, se trata del analisis de la empatia (Einfuhlung),
cuya estructura a priori es la de una presentificacion (Vergegenwartigung); mientras que, en el caso de Sche-
ler, se trata de la percepcion del yo ajeno en tanto “percepcion interna” (innere Wahrnehmung), distinta de la
“percepcion de si” (Selbstwahrnehmung). De otro lado, sus investigaciones sobre la intersubjetividad coinci-
den en la necesidad de hacer, al menos, dos distinciones: en primer lugar, la distincion entre el problema del
sentido de otro en general y el de la existencia de otro concreto; en segundo lugar, la distincion entre niveles
de intersubjetividad o tipos de unidades sociales. Baste aqui retomar lo sefialado por Schuhmann: “La triple
particion husserliana de la socialidad en igual posicion, subordinacion y comunidad de amor corre paralela a
la distincion de Max Scheler entre comunidad de vida, sociedad y comunidad de personas (como persona to-
tal)”.
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Otro tema que es punto de encuentro y desencuentro entre los fenomendlogos, y que presupone la teo-
ria de la intersubjetividad, es el de la fundamentacion de la ética. Grosso modo, ambos la entienden como una
disciplina filoséfica fundada tanto en una teoria objetivista de valores, correlativa a una fenomenologia de las
vivencias y actos emocionales, como en una ontologia de la persona. Discrepan, sin embargo, en el sentido de
los conceptos de valor, emocion y persona, entre muchos otros. En consecuencia, no solo difieren en la deter-
minacion de la idea del mejor modo de vivir y ser para el hombre, sino que ademas se enfrentan a diferentes
problemas. Asi, por ejemplo, a diferencia de Scheler, para quien no se ha de aspirar al bien, Husserl se ve
obligado a preguntar, si es egoista aspirar a la felicidad.

Entre los diversos problemas que plantea la relacion entre ética e intersubjetividad, quisiéramos limi-
tarnos en esta ponencia a esclarecer, siguiendo la idea scheleriana de “disputa fenomenologica”, el sentido de
la relacion entre individualidad y comunidad en la comprension de la posibilidad de una vida ética.

TIEMPO E INTERSUBJETIVIDAD |1

Los efectos de la fenomenologia del tiempo en la concepcidn de la historia de Paul Ricoeur

ESTEBAN LYTHGOE (CONICET/UBA, Argentina)

Entre la publicacion de Tiempo y narracion y La memoria, la historia, el olvido median casi quince
afios, y al introducir esta Gltima obra Ricoeur destaca mas la continuidad entre ambas que sus rupturas. Esta
ultima obra es presentada como un retorno a algunas “lagunas” en los tratamientos de su Gltimas dos obras de
importancia Tiempo y narracion y Si mismo como otro. Nuestra hipdtesis es que detras de esta aparente conti-
nuidad, reforzada con el uso compartido de varios términos, nos encontramos con dos concepciones diferentes
del tiempo y de la historia. En objetivo de la presente exposicion consiste en sefialar estos cambios y la rela-
cién gue existe entre ellos. En este sentido, sostendremos que los cambios a nivel de la fenomenologia del
tiempo, condujeron a la redefinicion los conceptos la huella y representacion histérica. Dicha redefinicién, a
su vez llevd a romper con la concepcion continuista de la historia y tomar en su lugar a una posicién disconti-
nuista.

Tiempo y narracion es una obra cuyo tema de base es la filosofia del tiempo, pero con consecuencias
fundamentales en la filosofia de la historia. La memoria, la historia, el olvido, por su parte, es un texto de
filosofia de la historia, en el que se reconsidera la fenomenologia del tiempo. En Tiempo y narracion se de-
fiende la existencia de un nexo causal entre la huella y el pasado. La garantia epistémica brindada por este
vinculo, llevd a que la representacion historica se fundaré en ultima instancia en él. En La memoria, la histo-
ria, el olvido se rechaza la tesis del vinculo causal de la huella con el pasado, lo que lo obliga a repensar el
vinculo entre la historia y el pasado desde una l6gica testimonial. La representacién histérica acaba descan-
sando en el concepto de deuda, entre cuyas consecuencias se encuentra enfatizar el componente ético de la
disciplina, y su tratamiento como practica social. Nuestra segunda hip6tesis es que si este cambio es posible
Ricoeur logra repensar la temporalidad heideggeriana sin necesidad de fundamentarlo con su concepcién par-
ticular ser-para-la-muerte, disolviendo asi la brecha entre tiempo del mundo y de la existencia.
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La novedad y el acontecimiento en la filosofia de Deleuze

JUAN PABLO ESPERON (CONICET/ USAL/ UNLaM/ ANCBA, Argentina)

No habra que preguntar cuél es el sentido de un acontecimiento: el acontecimiento es el sentido mis-
mo.

Deleuze ha hecho grandes esfuerzos para pensar la realidad fuera de los limites de las categorias tradi-
cionales de la filosofia occidental. Debido a ello, este pensador es, junto a Heidegger y luego Derrida, uno de
los pioneros en postular las nociones de acontecimiento y diferencia para abordar de otro modo los problemas
ontoldgicos reunidos bajo la nocidn ser que se han planteado en la historia de la filosofia; y cuyos desarrollos
cargan con un caudal tan grande de problemas, significaciones e interpretaciones que han conducido a muchos
equivocos y malos entendidos; hasta el punto de que con el término ser, no puede plantearse ninglin problema
ni decirse nada nuevo. En este sentido es que Deleuze inaugura un nuevo modo de hacer filosofia cuyo carac-
ter distintivo es replantear los problemas ontoldgicos centrales de esta actividad, i. e.: “;cudl es la realidad del
concepto?” y “;coOmo crear una nueva imagen del pensamiento?”

“Lo que nos interesa -dice Deleuze- son aquellos modos de individuacion distintos de las cosas, las
personas o los sujetos... la individuacion, por ejemplo, de una hora del dia, de una regién, de un clima, de un
rio o de un viento, de un acontecimiento”. La irrupcion intempestiva del acontecimiento pone en suspenso a
la historia. El acontecimiento es un movimiento no-histérico, es un devenir no-histoérico, es una singularidad
sin modelos o0 esencia presupuesta; pues la originalidad de todo acontecimiento resulta ser el movimiento a
partir del cual lo nuevo emerge, 1o no previsto irrumpe en la realidad y escapa de los limites de la historiogra-
fia porgue en todo acontecimiento hay un resto no histérico, inaprehensible, que excede los limites discursi-
VOS.

Por ello resulta de suma relevancia para la filosofia actual preguntarse qué es un acontecimiento y asi
poder aprehender qué implicancias conlleva esta nocion para la compresion de la novedad de la realidad que,
en su caracter eminentemente contingente, se presenta y nos afecta.

Nuestra ponencia, entonces, se propone plantear como pensar la novedad en cuanto tal, sin que resulte
explicada a partir de un fundamento Gltimo. Abordaremos esta cuestion a partir de la nocion de acontecimien-
to deleuzeana. En las conclusiones intentaremos sentar las bases para construir una nueva filosofia a partir de
las nociones de inmanencia, devenir, diferencia y fuerza.

MICHEL HENRY |

¢ Qué es la afectividad? Una respuesta a partir de la fenomenologia henryana

MICAELA SZEFTEL (CONICET/ANCBA/CIF-UNLZ, Argentina)

Lo afectivo carece en la fenomenologia de una posicién fija. Desde la presencia de la afeccion en los
andlisis de las sintesis pasivas de Husserl y la teoria heideggeriana de los temples animicos, hasta la filosofia
inmanente del sentimiento de Henry, el concepto de “afectividad” supone una multiplicidad de sentidos. Re-
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mite a las emociones, a lo inconsciente, a la existencia del hombre concreto, a la historia del sujeto, etc. Sin
embargo, todos los esfuerzos por definir la afectividad, terminan situdndola dentro de una estructura subjetiva,
la cual le asigna a aquella un lugar especifico dentro del proceso de constitucion del ego. De este modo, el
primer y mas general objetivo de este trabajo es determinar la historia de este concepto en el marco de la fe-
nomenologia y los intercambios tedricos que animan la discusion. Estableceremos como guia para la com-
prension analitica de la problematica una serie de pares conceptuales que precisan las posturas. En otras pala-
bras, toda filosofia que intente dar cuenta de la afectividad debe tomar posicion ante las siguientes preguntas:
a) ¢los fendmenos de la afectividad tienen lugar de forma pasiva o activa?, b) ¢la afectividad pertenece al te-
rreno de lo trascendental o de lo factico?, y c) ¢los fendmenos afectivos indican un tender hacia la trascenden-
cia 0 un permanecer en la inmanencia?

Estando ya sobre un terreno menos inestable, nuestro segundo objetivo serd defender la hipotesis de
que el pensamiento henryano propone una de las visiones mas coherentes y completas de la tradicion fenome-
noldgica sobre el presente tema. En La esencia de la manifestacion la afectividad indica siempre una auto-
afeccion, es decir, implica la posibilidad de una esencia inmanente, en la cual coincidan el contenido de la
afeccion y aquello que es afectado. Yendo atn mas lejos, Henry identifica afectividad con sentimiento, el cual
esta constituido y definido por el hecho de sentirse a si mismo y, por lo tanto, debe ser distinguido de la mera
capacidad de sentir y del acto de sentir un contenido. Al respecto, Henry afirma que proposiciones como “yo
siento en mi un gran amor” o “yo siento en mi un profundo aburrimiento” son totalmente equivocas, pues, en
realidad, no hay una capacidad de sentir, independiente del amor o del aburrimiento, dispuesta para recibir
estos estados, como si fueran contenidos externos.

Otro aspecto que separa la filosofia de Henry de los enfoques anteriores es que la afectividad es para
el pensador francés la base para la configuracién de una comunidad de vivientes (una ampliacion de su teoria
que Henry lleva a cabo en el texto escrito entre los afios 1987 y 1988, “Pathos-con”). La exigencia henryana
de escapar al pensamiento de la constitucion, hacen que la subjetividad no sea mas que una pura experiencia
no trascendente y que el viviente no sea para si mismo mas de lo que es el otro. Asi, la vida es la inmanencia
impensable que es compartida por todos los vivientes en su calidad de egos trascendentales y es lo que hace
gue se conformen en una comunidad anterior a todo mundo.

Subjetividad y afectividad en Michel Henry como fundamento fenomenoldgico de la comunidad y la experien-
cia del otro

MYRIAM DiAaz ERBETTA (Pontificia Universidad Catélica de Valparaiso, Chile)

La comprension y el analisis del problema de la intersubjetividad y la experiencia del otro ha sido un
ambito controvertido para la fenomenologia en general, y no es excepcion en la fenomenologia de la vida de
Michel Henry.

En primer lugar, es importante sefialar que la filosofia de Henry constituye y puede interpretarse como
una filosofia de la subjetividad (Henry, 2009). A partir del método onto-fenomenoldgico que ella misma se da,
y de su propio devenir, esta filosofia adopta una mirada critica de la tradicion filoséfica occidental proponien-
do que no existiria, hasta ahora, una verdadera filosofia de la subjetividad, pues todo andlisis sobre ésta se ha
hecho siempre desde las categorias de la objetividad. EI pensamiento de Henry busca instaurar una filosofia de
la subjetividad en tanto filosofia primera, de modo de remontar al fundamento donde todo depende sélo de si
mismo y de nada mas (Henry, 1963). El punto de partida de su anélisis es el cuerpo, pues la subjetividad para
Henry es concebida como una realidad encarnada. El yo no tiene un cuerpo, sino que es un cuerpo (Henry,

29



Yil. COLOOQUIO IATINOAMERICANO DE FENOMENOLOGIA
RESUMENES

1965), y un cuerpo viviente (una carne), en tanto se identifica con la afectividad (2000). La afectividad, a su
vez, refiere el poder de sentir, es decir de sentir-se, es un pathos fundamental que nos une a la vida y a la co-
munidad de vivientes (Henry, 1990). Toda actividad vital es afectiva, toda accion y comprension del mundo es
afectiva, todo contacto con el otro supone la afectividad, pues es imposible concebir un yo carente de afectivi-
dad y de sentimientos (Henry, 1963). No hay “yo” si éste no vive en la afectividad y se identifica con ésta,
constituyendo de este modo la posibilidad misma de la subjetividad y su esencia, que es el fundamento de la
manifestacion del mundo. El Unico aparecer que aparece a una fenomenalidad propia es la vida, que se expe-
rimenta a si misma como afectividad (Henry, 1963).

Si bien en la filosofia henryana el problema de la experiencia del otro y la intersubjetividad podria pa-
recer insalvable, dado el concepto de auto-afeccion y las restricciones que impone el concepto de carne y la
imposibilidad de “tocar” la carne en el otro como experiencia subjetiva del propio pathos (Henry, 2000),
Henry propone que la experiencia del otro es posible y encuentra su inteligibilidad sélo en la afectividad, es
pathos-con, simpatia (Henry, 1990). Asi vista, la comunidad de vivientes se mantiene unida por la Vida y es
identificada con la analogia de una napa subterranea (Henry, 1990), imagen que, desde una perspectiva critica,
nos permite advertir el curso posterior del pensamiento henryano dedicado a la filosofia del cristianismo.

Aun con estas dificultades, tanto para la filosofia como para las ciencias humanas —que han buscado
en la fenomenologia un fundamento para comprender la vida en comdn y la experiencia intersubjetiva— la
filosofia de Michel Henry es un punto de partida interesante para la reflexion, pues arranca desde la afectivi-
dad como horizonte para comprender la experiencia del otro y la comunidad.

PAUL RICOEUR

La lectura ricoeuriana de las Meditaciones cartesianas de Husserl

Luz ASCARATE (Pontificia Universidad Catdlica del Per()

Paul Ricoeur, representante de la vertiente hermenéutica de la fenomenologia y consagrado traductor
de Ideas I al francés, siguio de cerca la obra publicada de Husserl en la primera etapa de su pensamiento, en la
cual desarrollé una fenomenologia eidética de la voluntad. Es en esta etapa en donde presenta una lectura
original de las Meditaciones cartesianas que ha sido dejada de lado por los lectores de Husserl por tratarse de
una interpretacion que mal entiende las tesis principales del fundador de la fenomenologia en torno a temas
tales como los de intersubjetividad, fundamentacion, intencionalidad. No obstante, creemos que, si bien la
interpretacién de Ricoeur de las Meditaciones no es relevante para la interpretacion que hoy podemos hacer
desde el corpus husserliano de lo que quiso decir Husserl, si es relevante para comprender, por una parte, el
sentido novedoso de fenomenologia para Ricoeur que cruza fronteras con otras tradiciones contemporaneas
del pensamiento como la hermenéutica y la Teoria Critica. Por otra parte, su lectura de las Meditaciones nos
permite comprender la concepcidn ricoeuriana del tema de la intersubjetividad y su original aporte para el
debate filos6fico contemporaneo. Por todo ello, la importancia de esta lectura para la tradicion fenomenolégi-
ca consiste en que permite renovar el lenguaje fenomenolégico en nuevos debates manteniendo las motivacio-
nes primordiales. En las lineas siguientes, delinearemos a grandes rasgos nuestros argumentos.

En primer lugar, creemos que los malos entendidos que encontramos en los textos ricoeurianos sobre
las Meditaciones pueden deberse a que —ademas de no haber tenido acceso a la obra para aquel entonces aun
inédita de Husserl, cuestion de la que Ricoeur mismo era consciente— el fenomendlogo hermeneuta no ha que-
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rido seguir la interpretacion mas consecuente de Husserl, sino que ha decidido tomar la vida errada por una
conviccion que dara sentido al desarrollo posterior de su hermenéutica (la que tendré lugar en la segunda etapa
de su pensamiento): explicitar las interpretaciones riesgosas para que, en la denuncia y el amparo en la fragili-
dad de la interpretacion, se devele la cosa misma. En el primer periodo de su pensamiento, esta conviccion se
encuentra implicita en la concepcion ricoeuriana del método fenomenoldgico en la cual se distingue entre, de
un lado, la interpretacion del método, que es siempre incompleta, parcial y falible, frente a, de otro lado, la
ejecucion del método, que es siempre inacabada e inabarcable desde su interpretacion.

En segundo lugar, la contraposicion presente en la lectura de Ricoeur entre las primeras cuatro Medi-
taciones y la "Quinta meditacion cartesiana", que se funda en la identificacion del alter-ego con el recurso de
Dios en tanto garante epistemolégico en las Meditaciones metafisicas de Descartes, debe entenderse en senti-
do metodoldgico. Ello porque Ricoeur reconoce a Descartes como fundador de la filosofia reflexiva de la que
él es heredero, en la cual la reflexion del cogito se logra mediante un dispositivo de descentramiento: en este
caso, Dios. Comprender a la intersubjetividad como dispositivo metodolégico de descentramiento del si mis-
mo, cuya posibilidad encuentra Ricoeur en su lectura de las Meditaciones cartesianas, supone un aporte fun-
damental para su posterior filosofia social. Esto puede verse en "Hegel y Husserl sobre la intersubjetividad",
articulo publicado en 1977, donde Ricceur elabora un aporte, muy valorado actualmente, a la filosofia de las
instituciones, aprovechando el tratamiento fenomenolégico de la intersubjetividad tal y como es propuesta en
su lectura de las Meditaciones cartesianas y que sentara los fundamentos necesarios para el desarrollo de su
antropologia filoséfica.

La funcion-meta de la razon. La pregunta por la liberacion de la discreta presencia de lo inaparente en lo
aparente

ANIBAL FORNARI (CONICET/UCSF, Argentina)

Conferencia

Reflexiones metafisicas husserlianas en el contexto de la Nueva Vision Sistémica de la Vida

ROSEMARY RIZO-PATRON DE LERNER (Pontificia Universidad Cat6lica del Pert)

En esta contribucion aludiremos a las reflexiones metafisicas de Husserl (monadologia, teleologia y
teologia filoso6fica), en el contexto de su concepcién de una filosofia universal que debe edificarse sistemati-
camente sobre la base de su fenomenologia trascendental. Se argumentara que dichas reflexiones, a pesar de
haberse quedado apenas en un estadio embrionario y de bosquejo, no sélo mentaban lo que probablemente
sera reconocido como el Gltimo gran intento filoséfico sistematico universal en el pensamiento occidental,
sino que se hallan en extraordinaria consonancia lo que paulatinamente va despuntando como un nuevo para-
digma cientifico en los albores del siglo XXI, que va crecientemente desplazando el paradigma cientifico ma-
tematico-fisicalista y mecanicista que ha imperado en occidente durante aproximadamente 350 afios.
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La ponencia tendra dos partes: en la primera, expondremos el cambio de paradigma moderno a la
“nueva vision sistémica de la vida”, siguiendo la presentacion que hacen Pier Luisi Luigi y Fritjof Capra; y en
la segunda sefialaremos los hilos conductores basicos del proyecto husserliano de una filosofia universal, el
lugar central que ocupa en ¢l la fenomenologia trascendental, desde donde se entablan investigaciones “des-
cendientes” (deconstructivas-reconstructivas) hacia los “origenes olvidados” de las experiencias constitutivas
de sentido, e investigaciones “ascendentes” (reconstructivas-especulativas) hacia los problemas metafisicos
“superiores” (monadoldgicos, teleoldgicos y teologicos) que, al lado de los problemas éticos, constituyen los
perennes “problemas mas elevados de la razon”.

Terminaremos sefialando las confluencias entre la concepcién husserliana y el nuevo paradigma cien-
tifico actual, destacando el caracter visionario y profético de las monumentales reflexiones husserlianas.

Viernes 21 de octubre

Mesa de Trabajo V

COMUNIDAD, POLITICA E HISTORIA

Comunidades nacionales y responsabilidad histérica. Homenaje a Rosemary Rizo-Patrén de Lerner y a Juan
Carlos Scannone

ALCIRA BONILLA (CONICET/UBA, Argentina)

Con motivo de la conmemoracidn reciente del Bicentenario de la Declaracion de la Independencia de
las “Provincias Unidas en Sud América”, esta ponencia se propone orientar la reflexion filoséfica hacia una
fenomenologia critica de la responsabilidad histérica vinculada con la formacién y existencia de las comuni-
dades nacionales, mediante el tratamiento analitico de tres instancias.

En la primera instancia se plantea una ampliacién de la fenomenologia de la responsabilidad a partir
de una sintesis del marco teérico aportado por las fuentes husserlianas que la tematizan y de su prosecucion en
textos de E. Levinas, H. Jonas y P. Ricoeur. Igualmente se recurre a categorias y argumentos desarrollados
recientemente por la Dra. R. Rizo-Patrén de Lerner y por la autora de esta ponencia.

En segunda instancia, se realiza una relectura de los escritos donde el Dr. J. C. Scannone expone las
bases de una hermenéutica del acontecer histérico y del neocomunitarismo, para recabar en ellos herramientas
conceptuales que permiten completar el tratamiento del tema.

En la tercera instancia, y a modo de conclusion de la ponencia, se propone una ética comunitaria (no
comunitarista) de la responsabilidad histérica vinculada con la formacion y existencia de las comunidades
nacionales y se sefialan los rasgos distintivos de la misma.

32



Yil. COLOOQUIO IATINOAMERICANO DE FENOMENOLOGIA
RESUMENES

Hermenéutica de la alteridad. Valoracién de la empatia desde la Hermenéutica analdgica de Mauricio Beu-
chot

CARLOS GUILLERMO VIARNA RuUBIO (Universidad Peruana de Ciencias Aplicadas, Pert)

El objetivo del presente trabajo es mostrar las coincidencias entre la Hermenéutica anal6gica de Mau-
ricio Beuchot y la fenomenologia de la empatia de Edith Stein. Con el fin de lograr una sintesis conceptual
que derive en un puente comunicativo entre las maltiples subjetividades coexistentes en el contexto actual
latinoamericano, se presentara la empatia como una instancia analdgica; es decir, como un tipo de experiencia
no-originaria que se vale del signo de la presencia del otro para entablar relaciones intersubjetivas —no obs-
tante nunca se consiga superar por completo la distorsién que operan la corporalidad y el contexto en la inten-
cion mutua de captar el dato de la alteridad de la forma mas pura y adecuada posible. Para lograr nuestro obje-
tivo, dividiremos nuestro texto en tres secciones: la primera consta de una breve exposicion acerca del sentido
de la hermenéutica anal6gica de Mauricio Beuchot; la segunda, recorre algunos rasgos de la empatia entendi-
da desde la fenomenologia de Stein; finalmente, la tercera seccion ensaya la sintesis de ambos planteamientos
hacia una hermenéutica de la alteridad, inspirada en la empatia como copertenencia intencional de las subijeti-
vidades.

PERSPECTIVAS METODOLOGICAS

Analisis critico de la relacidn entre vias a la reduccion trascendental e intersubjetividad en el pensamiento de
Husserl

PATRICIO PERKINS (Universidad Catolica de Santa fe, Argentina)

Las vias a la reduccion trascendental son una nocion central en la filosofia de Husserl. La metafora de
via, de hecho, alude a una demostracién de la fenomenologia trascendental. Sin embargo, los estudiosos de
Husserl no han logrado aln terminar con las disputas sobre este tema y, como resultado, siguen proliferando
teorias contradictorias entre si. Curiosamente, las teorias sobre las vias a la reduccién acostumbran condicio-
nar el tema de la intersubjetividad trascendental. Por ejemplo, el actor mas influyente en el debate sobre las
vias, Iso Kern, es al mismo tiempo el editor de los tres tomos de Husserliana sobre la intersubjetividad y en su
teoria acerca de las vias a la reduccidn, postula que solo la via ontoldgica obtiene verdaderamente acceso a la
intersubjetividad trascendental. Para resolver la relacién entre vias a la reduccion e intersubjetividad, me pro-
pongo clasificar los principales géneros de teorias hermenéuticas sobre las vias a la reduccién en dos ramas y
luego criticar la rama inaugurada por Kern, mostrando que carece de una base empirica inequivoca como sus-
tento y que, por ende, no conviene usarla como marco tedrico para investigar el concepto de intersubjetividad
trascendental husserliano.
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Contribuicdes da filosofia de Frege para a concepcéo de consciéncia no método fenomenoldgico

ANDRE DIAS SENRA (IFRJ, Brasil)

El desarrollo de la filosofia contemporanea requiere un estudio del concepto de sentido. La aparicion
de nuevas ciencias en el s. XIX parece estar ligada a los conceptos de significado / importancia, como es el
caso de la semiotica, la linguistica, el psicoanalisis, la l6gica, y, posiblemente, de Historia y Sociologia. Desde
un punto de vista filosofico, la fenomenologia de Husserl toma la cuestion del significado de una teoria distin-
tiva de la conciencia. Sin embargo, el parametro epistémico en este periodo indica un cambio hacia el natura-
lismo cientifico, porque la ciencia del s. XIX ya tenia una tendencia a investigar de manera anti-especulativa,
lo que puede ser visto como una influencia de la perspectiva naturalista y positivista sobre todo el ambito del
pensar racional, asi como de la fundamentacion de las ciencias en general. Esta influencia se ha vuelto aun
mas pronunciada en el s. XX, que dio comienzo a la declinacion de los sistemas metafisicos. En la segunda
mitad del s. X1X, se inicia el intento, por parte de algunos pensadores, de defender la autonomia de la psicolo-
gia frente a la ldgica. Frege tenia poco o ningln interés en las cuestiones epistemoldgicas, lo que se configura-
ria como una tendencia anti-moderna. Sin embargo, hay en la obra de Frege una lucha contra el psicologismo
y una clara demarcacion entre la psicologia y la légica, o, en otras palabras, una distincion entre ‘pensamien-
to” (cuestion logica) y ‘aprehensiéon de pensamiento' (cuestion psicolégica). Si Frege entiende que el pensa-
miento no tiene caracteristicas empiricas, entonces su concepcion de la objetividad no se puede derivar de la
sensibilidad. Para Frege, el acto de pensar es algo distinto de su concepcion del pensamiento, porque es un
acto que implica la realidad, debido a que se trata de un proceso mental o una serie de fendmenos neurofisio-
I6gicos. Los pensamientos carecen de concrecion, de manera que no pertenecen originariamente al flujo in-
terno de una conciencia. Frege se muestra como el iniciador del programa filoséfico llamado "linguistic turn”,
que indica el abandono de la discusién filosofica de la Modernidad centrada en los aspectos subjetivistas de
las teorias representacionistas, en favor de una forma analitica de tratar el pensamiento, lo que significa una
conversion a una filosofia analitica del lenguaje. La declinacion de la metafisica moderna se mostr6 como el
abandono de las investigaciones sobre las representaciones del yo. Si bien es cierto que antipsicologismo de
Frege niega la reduccion de la objetividad a la subjetividad, al mismo tiempo que sostiene que es necesario
distinguirlas, sin embargo, este rechazo no asume un caracter de censura negativa, porque la distincién presu-
pone una nueva teoria acerca de la subjetividad. Para Frege, volver a remitir la cuestion de la aprehensién a la
psicologia es insuficiente porque esta disciplina no resuelve el problema, precisamente porque dicha tarea es
filosofica. La critica al psicologismo no implica la eliminacion de la necesidad de una teoria positiva de la
subjetividad. Frege reconoce la cuestion noética como problema filoséfico legitimo y proporciona las bases
para su resolucién, lo que sera el punto de partida para el método fenomenolégico de Husserl, como un pro-
ducto de la influencia fregeana.
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PERSONA, ETICA Y COMUNIDAD |1

Las emociones como experiencias personales erraticas. Para una fenomenologia de las emociones humanas y
sus compromisos éticos con la vida buena

MIGUEL ANGEL VILLAMIL (Pontificia Universidad Javeriana, Bogota, Colombia)

El tema de este trabajo son las emociones humanas adultas en condiciones saludables. Las concepcio-
nes paradigmaticas causales y racionales suelen definir las emociones humanas como estados. Considero que
tales concepciones no hacen justicia al sentido de las emociones humanas, ya que éstas no acontecen como
estados sino como modos de ser dindmicos personales. El proposito de este trabajo es presentar una concep-
cion alternativa acorde con el sentido de las emociones humanas. La tesis que defiendo es que las emociones
humanas son experiencias personales erraticas. Con esta tesis subrayo tres aspectos esenciales: su caracter
modal, su caracter dindmico y su compromiso con los proyectos personales de vida buena. Al insistir en el
caracter modal hago referencia a que las emociones no son sustancias, sino modos de ser. El esfuerzo por no
sustancializar las emociones me lleva a cuestionar su comprension como estados estaticos, a exaltar su dina-
mismo, y a considerar sus compromisos en el desarrollo de personalidades adultas y saludables. Para el desa-
rrollo de esta tesis propongo la siguiente estructura: En primer lugar, muestro las insuficiencias de las perspec-
tivas paradigmaticas causales y racionales, y propongo la fenomenologia erratica como una perspectiva apro-
piada para el estudio de las emociones humanas. En segundo lugar, desde esta fenomenologia, explicito las
emociones humanas como modos de ser dinamicos personales. En tercer lugar, discuto los puntos clave de las
concepciones paradigmaticas, y argumento sus insuficiencias. En cuarto lugar, presento los rendimientos éti-
cos de la concepcidn erratica de las emociones humanas. Finalmente indico algunas prospectivas que abre este
trabajo.

Apuntes sobre el concepto de “persona trascendental”

MARCELA VENEBRA MURNOz (Universidad Auténoma del Estado de México)

En esta exposicion trataré de aclarar la profundidad del concepto de persona trascendental y su inci-
dencia en la comprension unitaria y coherente del decurso del pensamiento husserliano o —al menos— de
sus analisis de la vida subjetiva. Esta forma, que se empefia en ver la coherencia integra del pensamiento hus-
serliano, implica necesariamente una visién igualmente integra de la vida trascendental, esta vida que es mi
vida y cuya unidad trascendental es —precisamente— lo fenomenoldgicamente asible. Lo que la fenomenolo-
gia trae a presencia y hace visible es la trascendentalidad de mi propia existencia, o esto es lo esperable del
método en algin momento —ademas muy preciso— de su desarrollo. La unidad e identidad de la vida tras-
cendental humana es analizada por Husserl bajo el concepto de «persona trascendental» y, concretamente, en
los textos de los afios treinta agrupados en el XXXIV volumen de la obra completa, mismos de los que partiré
como referencia principal. En estos escritos husserlianos la «persona trascendental» queda expuesta no sélo
como el nombre ajustado a la identidad [directa como la llamaria San Martin], de la vida trascendental y la
vida humana, sino esa vida descubierta, hecha visible en su unidad, trasparentada en el ejercicio fenomenolo-
gico. Para mostrar los fundamentos de esta afirmacion dividiré el texto en tres apartados, en el primero expon-
dré los aspectos criticos del contexto de aparicion del concepto de «persona trascendental» y especificamente
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aquellos que se derivan de los sefialamientos heideggerianos sobre las limitaciones del trascendentalismo y los
excesos de la vida teorica y racional en el pensamiento de Husserl. De esta critica —que se entiende a la luz
de otros textos de la misma década, como la Conferencia de 1931 sobre Antropologia y fenomenologia— me
interesa destacar la parcialidad a que ha dado lugar en la interpretacion mas contemporanea del concepto de
«persona trascendental», como una mera respuesta —casi correccién o enmienda— de Husserl a los sefiala-
mientos de Heidegger. Trataré de contrastar los aspectos generales de esta interpretacion, con una vision mas
global que abarca las posibles conexiones de dicho concepto, con los desarrollos sobre el yo puro en textos
como las Meditaciones cartesianas e Ideas Il. Las exposiciones husserlianas sobre el tema de la subjetividad
en estos textos es decisiva y me permitira, en su desarrollo —aunque somero—, mostrar por fin esta correla-
cion, propuesta en un inicio, entre la comprension de la fenomenologia como una unidad internamente cohe-
rente y la comprension de la vida subjetiva en su identidad y, ademas, en las ganancias que acarrea el descu-
brimiento de esta mismidad humano-trascendental que es mi vida, que soy yo mismo, capaz de saberme vida
trascendental. Es la aclaracion del sentido de esto ultimo, lo que constituye el objetivo mas amplio y general
de esta propuesta de ponencia.

Conferencia

El papel de la empatia en la teoria del estado de Edith Stein

EDUARDO GONZALEZ D1 PIERRO (Universidad Michoacana de S. N. de Hidalgo, Morelia, México)

El problema de la empatia, que constituyd, como sabemos, la temética central del examen doctoral de
Edith Stein, es no s6lo un problema inaugural en el desarrollo de su filosofia, sino que, ademas de constituir
sin duda el punto de partida, serd un tema que recorrera practicamente todo su itinerario especulativo. La prin-
cipal razon es que la filésofa se percata de la importancia gque tiene el tema para el asunto central de la com-
prension de la persona humana —que cobrara, como se sabe, una gran relevancia en su pensamiento —y el con-
comitante problema de la intersubjetividad y la alteridad que se desprende inevitablemente de la constitucion
del individuo psicofisico-espiritual que surge estructuralmente de los analisis fenomenoldgicos sobre la cons-
titucion del ser humano, y que se instauraria como uno de los escollos a los que Husserl, a través del problema
del solipsismo, tendria que enfrentarse.

De este modo, la cuestion de la vivencia empatica que Stein aborda a partir de la matriz husserliana
presente en las notas que a la larga constituirian el segundo volumen de las ldeas, y sobre las que, como se
sabe, Edith Stein trabajaba con ahinco durante el periodo en que fue asistente del Maestro, se vera reflejada en
importantes obras sucesivas del asi llamado “periodo fenomenologico”, a saber, las Contribuciones para una
fundamentacion filoséfica de la Psicologia y las Ciencias del Espiritu, de 1922, y, desde luego su importante
texto La estructura de la persona humana, de 1932. Pero entre estas dos Gltimas obras se coloca el importante
estudio Una investigacion sobre el Estado fechada en 1925. Lo que sostenemos y tratamos de mostrar en esta
comunicacién, es que el problema de la empatia esta presente de manera para nada marginal, y atraviesa
igualmente las consideraciones tedricas presentes en el texto sobre el Estado de Stein, y le sirve de soporte
fundamental, lo que permite, ademas, dar cuenta de la peculiar concepcion que ella tiene de la realidad estatal;
la importancia de la teoria de la Einfihlung, sobre la base de las intuiciones preliminares de Husserl al respec-
to, pero yendo mas alla y diferenciandose de ellas, constituye la base para la comprension fenomenologica de
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la intersubjetividad y, entonces, gradualmente, de las distintas formas asociativas humanas, hasta llegar a ser
una clave igualmente privilegiada para comprender fendmenos culturales humanos tan significativos, comple-
jos y profundos como, entre otros, el del Estado, como forma mas elaborada y culminante de la intersubjetivi-
dad constituida sobre bases comunitarias.

Mesa de Trabajo VI
MAURICE MERLEAU-PONTY I1

Historia e intersubjetividad

GRACIELA RALON DE WALTON (Universidad Nacional de San Martin, Argentina)

En el curso titulado “Materiales para una teoria de la historia”, Merleau-Ponty intenta desligar el con-
cepto de historia de las confusiones de las que fue objeto. Asi, por ejemplo, le resulta artificial la discrepancia
que obliga a elegir entre el acontecimiento y el hombre interior o entre la historia y lo intemporal. EI problema
se oscurece aln mas cuando se consideran las discusiones tradicionales del materialismo histérico puesto que
terminan creando una alternativa entre el espiritu y la materia. Frente a esta alternativa Merleau-Ponty co-
mienza por afirmar que la historia “realiza un intercambio de todos los 6rdenes de actividad” y el verdadero
problema reside en saber si esta solidaridad entre los diferentes 6érdenes “anuncia su resolucion instantanea, o
si solo hay concordancia e interseccion en la interrogacion” [1]. La historia en tanto forma parte del dominio
de la cultura constituye una de las respuestas “que el hombre da libremente a una interrogacion permanente” y
gue como medio de vida (milieu de vie) implica una afinidad entre la cultura y el trabajo del hombre, entre las
épocas o entre las acciones deliberadas y el tiempo en que ellas transcurren. Nuestro interés en este trabajo es,
en primer lugar, caracterizar la institucién como el medio o el elemento en el que vive la historia, y, en segun-
do lugar, explicitar en qué sentido la historia es un medio de vida con la finalidad de detenernos, a modo de
conclusidn, en la institucion historica como “campo intersubjetivo y socio-historico”.

Hacia una fenomenologia de las formas, o la historia de una herejia

MARIANA LARISON (CONICET/UBA, Argentina)

Si seguimos la tesis ricoeuriana segln la cual el movimiento fenomenoldgico es la historia de sus he-
rejias, la primera y mas contundente de éstas deberian tal vez buscarse en su fundacion misma y en la obra que
la inaugura: las Investigaciones Logicas. Es alli, en la Vta Investigacion, en la redefinicién husserliana del
vocabulario brentaniano que la primera herejia parece tomar forma. Dificilmente podria ser visto de otro mo-
do desde la perspectiva de la Psicologia desde el punto de vista empirico ni de la del propio Husserl, quien, al
retomar y redefinir algunos de los conceptos fundamentales del maestro austriaco, cambia para siempre el
destino de la incipiente psicologia experimental.

Luego de este gesto inaugural, las herejias y su historia se sucederan, siguiendo la tesis ricoeuriana, al
interior de la escuela fenomenoldgica. La obra de Merleau-Ponty no serd, en este sentido, una excepcion.
Después de un primer momento, caracterizado por el intento de pensar y radicalizar algunos de los caminos
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abiertos por la obra de Husserl (principalmente las descripciones relativas al cuerpo vivido que se agrupan en
la segunda parte del segundo volumen de ldeas), la filosofia merleau-pontiana tiende a separarse cada vez mas
de una fenomenologia fundada en la distincion de los ambitos noético-noematicos y a reflexionar sobre la
posibilidad de una descripcion de la experiencia perceptiva reducida de sus prejuicios objetivistas y subjetivis-
tas. Prejuicios dentro de los que conceptos como los de representacion, intencionalidad y consciencia parecen,
a los ojos del filésofo francés, haber sido forjados. Aquellos mismos que Husserl introdujera, de la mano de
Brentano en la Vta Investigacion.

Pues bien, la tesis que intentaremos desarrollar en el presente trabajo es que el sentido de esta segunda
herejia, llevada a cabo por Merleau-Ponty, no puede ser comprendido en todo su alcance sin volver, como a su
momento instituyente, a la historia de aquella primera herejia realizada por Husserl respecto de Brentano. Méas
concretamente, intentaremos mostrar aqui como la reconfiguracion merleau-pontiana de las nociones de inten-
cionalidad, representacion y consciencia, que el filésofo lleva adelante durante la década de 1950 a partir de la
nocion de forma, no s6lo continda y transforma la discusion abierta por Brentano y Husserl respecto de su
sentido, discusion fundacional del proyecto fenomenoldgico y de sus herejias, sino que no puede entenderse
en toda su magnitud sin ponerla en dialogo con ellos.

Como finalmente nos gustaria mostrar, dos consecuencias importantes se siguen de esta tesis: la pri-
mera tiene que ver con discusiones propias de la interpretacion de la filosofia merleau-pontiana y nos permite
afirmar, frente a la idea de un abandono por parte del filésofo de la fenomenologia en pos de una ontologia de
lo sensible, que su pensamiento tardio se inscribe en el corazon de la problematica fenomenoldgica precisa-
mente en el momento en que parece mas alejado de él. La segunda tiene que ver con las posibilidades que este
proyecto inconcluso abre para lo que podriamos denominar una fenomenologia de las formas.

El vivir entre el deseo y el movimiento

JORGE NICOLAS LUCERO (UBA/Université de Toulouse — Jean Jaures, ANCBA, Argentina)

En Introduccién a la fenomenologia de la vida (Vrin, 2008), Renaud Barbaras propone, para respon-
der correctamente al problema del a priori de la correlacion, una concepcion del vivir trasversal a la dicotomia
del ser en vida (leben) y el vivenciar (erleben), concepcion que operara como el punto de articulacién entre
ambas y que lograria superar los sentidos “metaforicos” de la nocion de vida traidos por el giro trascendental
de la fenomenologia. Como sentido de este vivir en si mismo, Barbaras encontrara el deseo, pues, si vivir
implica vivir en la Apertura, el vivir es tanto un exceso como una falta in-plenificable. Conforme a los analisis
legados de J. Patocka, para quien la existencia poseia una unidad inmanente a su propio movimiento, observa
que la efectuacion del deseo no puede acontecer sino por el movimiento de la vida; aun asi, la relacién de
fundamentacidn no deja de asentarse en el deseo, pues lo que determina la esencia de dicha efectuacion es el
deseo que “no penetra en el mundo sino para trascenderlo incesantemente, pues, nunca se reconoce alli, y el
movimiento no es mas que esta trascendencia en el seno del mundo, que nunca se detiene, pero que nunca se
supera” (p. 363). El deseo, asi, por ser la constante “realizaciéon de un irrealizable”, seria de un orden mas
profundo que el espaciotemporal.

Nuestra comunicacion propone indagar, de manera introductoria, la relacion de fundamentacion exis-
tente entre el deseo y el movimiento. Tomando como punto de analisis el pensamiento de M. Merleau-Ponty,
particularmente la Gltima etapa de su pensamiento (1959-61), la comunicacién propondra primeramente que la
relacion entre el deseo y el movimiento puede ser inversa, a saber: el movimiento es lo que da sentido y lugar
al deseo dentro de la estructura de la manifestacion, pues, el movimiento se desenvuelve como un principio
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ontoldgico paradojal que posibilita el encuentro entre exceso y carencia, propio del deseo. En segundo lugar,
consideraremos que tomar como punto de fundamentacion al movimiento evita establecer una teoria del deseo
sin alienar el campo de la sensibilidad, lo que podria conducir a un sentido “metaférico” del vivir.

MARTIN HEIDEGGER

La desarticulacion de la enunciacién en la novela Nadie, Nada, Nunca de Juan José Saer. Un modelo narra-
tivo antifenomenoldgico de la intimidad

ADRIAN BERTORELLO (CONICET/UNSAM, Argentina)

En la novela Nadie, Nada, Nunca, Juan José Saer narra la desarticulacion de la instancia de la enun-
ciacion. El eje de coordenadas del yo, aqui y ahora, desde el cual se articula la orientacién del sentido, se
desmembra, haciendo imposible cualquier relacion de significacion. Uno de los motivos en los que se anuncia
esta tematica es la relacion inter-subjetiva de intimidad. Una de las isotopias sobre la que se construye la no-
vela es la narracion de la imposibilidad de establecer un vinculo de intimidad entre los cuerpos. De alli es que
se pueda hablar de un modelo narrativo antifenomenoldgico. El cuerpo propio como instancia fundamental de
la enunciacion no se instituye en la sede originaria de la significacion. Para reconstruir el motivo de la intimi-
dad corporal en el universo ficcional de Nadie, Nada, Nunca el trabajo usa como criterio de lectura el concep-
to de intimidad (Innigkeit) de Martin Heidegger. Este concepto, formado a partir de la interpretacion de la
poesia de Holderlin, expresa el vinculo de identidad y diferencia de los cuatro ejes que articulan el espacio del
sentido que Heidegger llama cuadratura (Geviert). La intimidad describe las relaciones conflictivas que afec-
tan a la instancia de la enunciacién. Tomando como criterio de analisis el concepto de intimidad (Innigkeit) se
tratard de explicitar el sentido del motivo narrativo saeriano de la intimidad corporal a fin de mostrar que el
universo ficcional de Nadie, Nada, Nunca da cuenta de un caso limite donde el espacio del sentido se torna un
continuum indiferenciado carente de significacion.

La hermenéutica como escucha tras la huella

FrRANCIScO Diez (CONICET/UCA, Argentina)

En los analisis criticos sobre la interioridad de la palabra y del oir en la hermenéutica de H. G. Gada-
mer, Jean Grondin muestra que su hermenéutica del vouloir-dire puede comprenderse como una “fenomeno-
logia de lo inaparente”. La expresion remite a la definicion que Heidegger otorga al sentido originario de la
fenomenologia como una fenomenologia de lo inaparente en tanto el aparecer del fendémeno se da en el marco
originario de su sustraccién o retraccién. No obstante, el tema de lo inaparente ya estaba presente Husserl en
niveles que conciernen al objeto, al proto-objeto, al mundo y a la conciencia en los que se entrecruza con la
latencia que caracteriza a la estructura del horizonte. En estos puntos, la correspondencia entre Husserl y Hei-
degger se ha convertido en el motor de la fenomenologia futura, pero también de la hermenéutica respecto al
modo de entender la experiencia, no simplemente como una vivencia (Erlebnis) sino como una prueba (Erfah-
rung), es decir, un acontecimiento que la conciencia padece y sufre en vez de constituirlo. Su acontecer como
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reconocimiento y Er-innerung acerca al oido interior la tension latente de todo lo que se puede pensar en el
ocultarse mismo del lenguaje que se manifiesta como huella.

MICHEL HENRY I1

¢Comunidn o comunidad de vivientes?

RicARDO DiEz (CONICET/UBA, Argentina)

M. Henry percibe, piensa y expone una diferenciacion radical entre la Vida y los vivientes. Los seres
vivos son estudiados por la biologia pero no la Vida. Aquellos son muchos, habitan el mundo y son pensados
por la fenomenologia clasica. La vida es una e invisible porque no la podemos ver objetivamente. Somos afec-
tados por ella y la sentimos en nuestra propia carne. Es fenomenoldgica, pero requiere otra fenomenologia.
Mundo y Vida tienen distintas palabras, la primera ha guiado a la filosofia durante toda su historia, la segunda
nos habla en la intimidad y ha sido olvidada por el pensamiento. De la palabra del mundo se ha ocupado la
fenomenologia del lenguaje del siglo XXy el pensador ha creido, con demasiada ingenuidad, que era el Unico
modo de conocer. Hablar de la palabra de la vida que no es temporal sino eterna, que no es del mundo pero
habita en el viviente no es facil para oidos que no estan acostumbrados a escucharla. M. Henry recurre, para
decir algo sobre ella, a M. Eckhart y a textos biblicos. En sus ultimos escritos el autor francés se ocupa de la
Vida que engendra a los vivientes. La imagen de la paternidad con que la expone se cumple en el tiempo a
semejanza de la que se da eternamente entre el Padre y el Primer viviente. Los seres vivos, por haber sido
engendrados por la Vida, deben dejarse guiar por ella y, si no lo hacen, acontece la barbarie. En ese caso los
hombres creen vivir pero estan muertos porque la muerte es ausencia de vida o, lo que es lo mismo, creer que
la existencia se edifica solo mediante el poder humano. Ampliando estos conceptos henryanos habria que
preguntar si corresponde mejor a la fraternidad de los engendrados una comunidad o una comunién de vivien-
tes.

La critica del sujeto en M. Henry y el “fracaso” de la presentacion noematica de la alteridad

HERNAN INVERSO (CONICET/UBA, Argentina)

Michel Henry considera que la critica del sujeto desplegada durante el S. XX por “casi la totalidad de
movimientos del pensamiento contemporaneo” es la reiteracion que no cesa de reproducir las objeciones a la
subjetividad que ya se encontraban latentes en los origenes de la nocion cartesiana de subjetividad. De la
misma manera, Henry denuncia un silencio por parte de Husserl sobre el deseo en las modalidades concretas
de nuestra vida. Sentimiento de presencia o ausencia, soledad, amor o resentimiento no encontrarian un lugar
preeminente en las Cartesianische Meditationen, y es en esta falta que se revelaria la carencia del enfoque
ontico-noematico para dar cuenta de la alteridad. La nocion de sujeto queda puesta, entonces, en primer plano,
de modo tal que Henry planteara una critica decidida a su asociacion con la representacion y la alteridad pre-
sentada de manera intencional. En rigor, la posicidén henryana sobre la critica del sujeto no sélo pone en cues-
tion las presentaciones noematicas de la alteridad, sino que se extiende hacia todo intento de dar cuenta del
Otro desde una perspectiva que no sea auto-afectiva.
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En el presente trabajo revisaremos la denuncia del enfoque del sujeto entendido como repre-
sentacion y por otro lado revisaremos la critica a la alteridad presentada de manera intencional con el objetivo
de mostrar en qué sentido la intencionalidad y la constitucion no son las vias fenomenolégicas adecuadas para
dar cuenta del a priori universal de la experiencia de la alteridad. Para ello, en primer lugar, revisaremos en
qué sentido todas las criticas a la nocion de subjetividad ya se encontraban latentes en la filosofia cartesiana.
En segundo lugar, explicitaremos los “limites” del enfoque husserliano al dejar de lado la afectividad para dar
cuenta de manera intencional de la alteridad. Por Gltimo, evaluaremos la nocion henryana de “comunidad pa-
tética” con el objetivo de clarificar la tarea de pensar una subjetividad como inmediacion patética del aparecer,
que, en tanto auto-aparecer original, se devela como condicion de posibilidad para todo ver ek-statico.

Representacion, pathos y vida. La filosofia Kantiana en la fenomenologia de Michel Henry

PATRICIA EMA KNORR (UNGS, Argentina)

Para Michel Henry, la filosofia kantiana se constituye en un “monismo fenomenoldgico” en tanto el
Unico modo de conocimiento de lo real se da en forma mediata, merced a la representacion, por lo que la re-
presentatividad se presenta como la esencia misma de la manifestacion del ser en la experiencia. La critica
kantiana opera asi un analisis de las condiciones trascendentales de posibilidad de la experiencia en la que
todo aparecer aparece. EI pensamiento puro y las intuiciones puras de espacio y tiempo, estas Gltimas consti-
tuidas en portadoras de la fenomenalidad original, conforman el poder trascendental de la conciencia cuya
esencia es el ek-stasis. En particular el tiempo, al que se reduce el espacio, se presentan como el despliegue
del horizonte primordial de la objetividad, como forma a priori de toda experiencia del objeto. Conforman por
tanto la estructura extatica del ser que, apunta Henry, sin embargo, no contiene por si misma ningun ser, ya
gue para que advenga un ser es necesario un poder totalmente distinto: la sensacion. De este modo, se eviden-
cia la ineficacia del ek-stasis, de la representatividad, para producir una experiencia efectiva, para mostrar una
realidad. Solo se constituye como forma vacia, mientras que es la sensacion la que remite a la realidad. La
aporia que sefiala el pensador francés radica en el hecho de que Kant no reconoce en la sensacion su condicién
de origen de la realidad, asi como su estatuto diferente respecto de la representatividad, y realiza una reduc-
cién de la sensacion a la intuicion para representarla, lo que equivale a aniquilarla. Junto a este andlisis critico
del pensamiento kantiano, podemos encontrar en la obra del fenomendlogo francés una apropiacion positiva
de la misma como una via practicable para la busqueda de las condiciones de posibilidad de la experiencia, no
del mundo objetivo —y aqui se plasma la critica a la metafisica de la representatividad kantiana—, sino de la
experiencia interna trascendental de la subjetividad absoluta concebida como un yo efectivamente vivo, en
tanto la venida a si de la vida en su autoafeccidn patica se presenta como la estructura de inmanencia del apa-
recer originario. Esto se vincula con la decision metodoldgica y ontoldgica de Henry que lo distancia de la
fenomenologia husserliana, fundada en la critica que realiza a la intencionalidad como forma de acceso al ser
en la exterioridad, incompatible con su concepcion de la inmanencia de la vida y la afectividad. En el presente
trabajo nos proponemos indagar sobre algunos aspectos de la lectura henriana de la filosofia trascendental de
Kant y su vinculacion con la cuestion de la empatia y la intersubjetividad.
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LENGUAJE E INTERSUBJETIVIDAD |1

Lenguaje e intersubjetividad en la | Investigacion Logica de Edmund Husserl (primera edicion)

HORACIO BANEGA (UBA / UNQuilmes/UNL, Argentina)

La revision del desarrollo, consolidacion y promocidn de ciertos puntos de vista de la fenomenologia
de Husserl esta comenzando a realizarse respecto a diversos temas y topicos estrictamente fenomenologicos y
filosoficos en general. Sin embargo, en particular respecto al tema que configura el tdpico de este Coloquio,
las revisiones sobre la posicion establecida son casi nulas.

Lo que voy a presentar se cifie a la primera edicion de las Investigaciones Légicas. Se sabe que las di-
ferencias entre la primera edicion de 1900/1901 y la segunda edicion de 1913/1920 son notables. Intentaré
mostrar que en la primera edicion de las LU Husserl no se ve enfrentado a ningiin problema sobre la intersub-
jetividad. Ese problema es un problema cartesiano, y se determina por la via cartesiana hacia la reduccion
trascendental. Pero en 1901 Husserl no era cartesiano ni trascendental.

En la I LU se establece que la expresion significativa cumple tres funciones. La funcion significativa,
la funcidn referencial y la funcién notificativa. Una cadena verbal grafica o sonora se transforma en una ex-
presién porque la intencion significativa (que instancia el significado ideal) da forma a dicha cadena verbal al
referirse a un objeto o estado de cosas. Las funciones significativa y referencial se pueden asimilar, salvo por
la distincion en la referencia, a las nociones de sentido y significado/referencia de Frege. Se sabe que, mien-
tras que para Frege la referencia de las oraciones son los valores veritativos o cursos de valores Verdadero o
Falso, para Husserl, mucho mas plausiblemente, la referencia de las oraciones son los estados de cosas, que
consisten, por lo menos, en la articulacién de un objeto y de una propiedad. La funcion notificativa es la que
muestra que tengo una percepcion inadecuada de otra persona que me habla, dado que tomo nota estrictamen-
te de la intencidn significativa del hablante y en sentido amplio tomo nota de sus vivencias concomitantes.
Dado que el uso del lenguaje me permite hablar con otras personas, entonces, no surge ningdn problema de la
intersubjetividad porque ya contamos con el dispositivo intersubjetivo de la comunicacion linguistica. Si esta
interpretacion es plausible, entonces surgen otros interrogantes que solo planteare.

Actos de ideacidn e intuicion categorial. En torno a la posibilidad de una teoria de la experiencia de lo uni-
versal en Investigaciones Logicas

DANIEL PANTOJA (Universidad Alberto Hurtado, Chile)

El propoésito de la presente ponencia es presentar una lectura sistematica dentro de Investigaciones
Légicas de Husserl en torno a la conexion entre a) el tratamiento de los objetos universales y de su aprehen-
sion (Segunda Investigacion, 88 1-3) y b) la denominada intuicion categorial en sentido amplio, que da acceso
a las “situaciones objetivas universales” (Sexta Investigacion, §§ 45, 41 y 52). En este sentido, me interesa
defender la idea de acuerdo con la cual las intuiciones categoriales en sentido amplio requieren previamente
de actos de aprehension de objetividades universales. Asi, este tipo de intuiciones categoriales seria un tipo
acto fundado que no se encontraria fundado directamente sobre la sensibilidad (como en el caso de las intui-
ciones categoriales en sentido estricto), sino que, mas bien, dicha referencia se encontraria mediada por otro
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acto fundado que si remitiria directamente a la sensibilidad, a saber: los actos de aprehension de objetos uni-
versales. En este contexto, el desarrollo de mi ponencia tendra las siguientes partes. En primer lugar, expondré
la doctrina husserliana de la intuicion categorial en sentido estricto, a saber, la intuicion categorial que da
cumplimiento a los enunciados perceptivos, a través de lo que Husserl denomina actos de sintesis. A conti-
nuacion, y dentro del contexto de la intuicidn categorial, introduciré la problematica asociada al cumplimiento
de los enunciados generales, es decir, de los enunciados que mientan unidades ideales de caracter universal.
En este sentido, luego me interesa conectar este desarrollo con el tratamiento que Husserl lleva a cabo en
torno a los actos de ideacién, i. e., de aprehension de objetos universales, tal como aparece desarrollado en la
Segunda Investigacion Logica (cfr. 88 1-3 y 8). A partir de lo anterior, me interesa mostrar de qué manera
debe entenderse la conexion entre estos dos desarrollos dentro de Investigaciones Ldgicas. En efecto, tanto en
el caso de la aprehension de objetos universales como de la intuicion categorial en sentido amplio se trata de
actos fundados sobre la sensibilidad. Sin embargo, no se trata de actos equivalentes, ya que las intuiciones
categoriales en sentido amplio se encontrarian fundadas en los actos de obtencion de objetividades universales
que, a su vez, se encuentran fundados en la sensibilidad. De esta manera, la intuicion categorial en sentido
amplio estaria fundada en un acto fundante que, por su parte, se encontraria fundado sobre una sensibilidad
originaria. Asi, los objetos universales jugarian el rol que los objetos sensibles juegan en el caso de la intui-
cion categorial en sentido estricto. Para aclarar este Gltimo asunto me concentraré en la distincién entre abs-
traccion generalizadora y formalizadora para dar cuenta de las diferencias existentes entre ambos tipos de acto
(Tercera Investigacion, § 24). Por Gltimo, en las conclusiones me interesa mostrar algunos aspectos relevantes
acerca de la conexion realizada entre ambas Investigaciones, atendiendo especialmente a la posibilidad de
considerar en esta obra la posibilidad de una teoria de la experiencia de lo universal.

Fenomenologia de la expresion

JOSE ALFONSO VILLA SANCHEZ (Universidad Michoacana de S. N. Hidalgo, Morelia, México)

En la Primera de las Investigaciones Ldgicas titulada “Expresion y significacion” Husserl estudia la
expresion como una vivencia concreta y como una vivencia ideal. De la expresion como una vivencia concre-
ta llena de sentido nos ocupamos en la ponencia presentada en el VI Coloquio del CLAFEN celebrado en
Santiago de Chile en 2012. El objetivo de esta ponencia es continuar con el estudio de la dimension ideal que
tiene esa vivencia concreta, segun lo expone Husserl en los §811-16 del capitulo 1y, sobre todo, en el capitulo
4 de esa Primera Investigacion, y completar la meditacion fenomenoldgica sobre la expresion bajo la premisa
gue anima la hermenéutica contemporanea, especialmente la de Ricoeur, de que el sentido habita ya la expre-
sion y no le viene afladido desde fuera.

La evidencia de que la expresion es ya intrinsecamente significativa encuentra su primer apoyo en el
hecho de que la vivencia concreta de esa expresion, teniendo varios momentos es, sin embargo, un acto indi-
visible. Lo que ahora debera mostrarse es que la unidad de ese acto y de su contenido tienen una dimension
ideal que, desde luego, no obtienen de la ilimitada multiplicidad de las vivencias individuales, sino que, mas
bien, es dado en ellas porque “con el nimero de las personas y de los actos no se ha multiplicado la significa-
cién de la proposicién; el juicio, en el sentido Idgico ideal, es uno”.
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Conferencia de cierre

Elementos para una Fenomenologia de la tactilidad desde el horizonte de la corporalidad

Luls FLORES HERNANDEZ (Universidad Cat6lica de Chile)

Mi proposito es partir desde el concepto de Husserl acerca del Leib, en cuanto tactil. Desde este hori-
zonte inmediato del cuerpo vivido o propio, se destaca la tactilidad, considerada como tacto sentido. A partir
de Ideen Il y IIl, Phanomenologie der Intersubjektivitat (Dritter Teil) y Ding und Raum, estableceré la red
conceptual con la que Husserl analiza la tactilidad: Leib tactil, espacio tactil, cosa tactil, propiedad tactil, sen-
sacion tactil, aparicion tactil, campo tactil, esquema tactil, estrato tactil de la cosa, sensibilidad tactil, constitu-
cion haptica, horizonte haptico; etc. Distingo entre la tactilidad como nocién fenomenoldgica y el tacto en
cuanto concepto de la psicologia. Compararé la nocién husserliana con el estudio psicolégico clasico de D.
Katz y con un estudio psicofisico actualizado de S. Okamoto et alii. Contrastaré esta fenomenologia husser-
liana de la tactilidad con algunas reflexiones filoséficas mas recientes de J.-L. Chrétien, J.-L. Nancy y J. De-
rrida. Avanzaré hasta algunos desarrollos propios en torno a: 1) La sensibilidad tactil se puede ejercer segln
cuatro modos: a) cognitivo: la tactilidad exploratoria b) dedntico: la tactilidad conativa (conatus) c) sintomati-
co: la tactilidad expresiva (vgr. la caricia) d) estético. 2) Cada modo supone tactemas, momentos (partes de-
pendientes) polares minimos, que se combinan y que componen el campo haptico. En a), vgr. frio/caliente,
himedo/seco, aspero/suave, duro/blando, concavo/convexo. En b), resistente/fragil. En c), brusco/delicado o
tierno. En d), placentero/desagradable.
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ANEXO
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Avances en el tema del colorido de Ia vida

ANTONIO ZIRION QUIJANO

(Seminario-Taller de Fenomenologia Husserliana, Instituto de Investigaciones Filoséficas,
UNAM/ Proyecto de investigacién fenomenologia del cuerpo y andlisis del dolor:
FFI 2013-43240p. Ministerio de Ciencia e Innovacién, Espaiia)

Este tema del colorido de la vida no es ya nuevo, a pesar de lo cual la investigacién acerca
de él no ha hecho avances considerables desde que presenté en el II Coloquio Latinoamericano
de Fenomenologia, en 2002, hace catorce afios, el “Ensayo de caracterizacién preliminar”.
Como sea, no he presentado en publico los pocos avances hechos desde entonces, con la
excepcién de la mencidén que hice casi de pasada en la ponencia que presenté en el IV
Coloquio, en 2007, llamada “El resplandor de la afectividad”. Aqui quiero someter a su
consideracién —la de todos y en primer lugar la de los colegas replicantes— los pocos avances
que he hecho en esta tan larga y tan intermitente investigacion.

Creo que el avance mas importante en sentido tedrico-filoséfico ha sido el traslado del tema
desde la fenomenologia de la afectividad a lo que se puede llamar fenomenologia de la
autoconciencia, que en Husserl también se llama fenomenologia de la conciencia interna del
tiempo. Haber creido que el colorido de la vida podia entenderse como una coloracion afectiva
o emocional, como algo perteneciente a la familia de los que Husserl llama resplandores (en
aleman Schimmer) —y no sélo Husserl, desde luego, pues esta denominacién tiene una
larguisima historia, que se prolonga mucho mas allda de los origenes del movimiento
fenomenoldgico, tal vez hasta los primeros intentos de pensar la vida de los sentimientos—,
haber pensado que el colorido tenia mucho que ver con los “horizontes afectivos” (como lo
sugeri en el mismo ensayo de caracterizacién preliminar), determiné durante afios el camino
que siguid la investigacién. Esta investigaciéon, ademads, no estuvo dirigida directamente al
colorido, sino a la vida afectiva en general, y se centré en un grupo de manuscritos husserlianos
que formaron el proyecto Estudios acerca de la estructura de la conciencia. Pero recorrer esos
manuscritos (particularmente los que componen la segunda de sus tres partes, dedicada a la
emocioén y la apercepcién de valor) fue 1til, porque si bien nos convencié de que el colorido no
era precisamente un tema de afectividad, la afectividad, y en especial los llamados temples o
estados de animo, nos dieron una via interesante para la captacién del colorido. En efecto, el
contraste entre el temple de animo y el colorido hace ver con mucha claridad (o asi me lo
parece a mi) la naturaleza misma de este ultimo. Aunque ahora no seguiré esta via, si me
referiré en la parte final del trabajo a este contraste.

A la vista de la ingente produccién de Husserl, de la amplitud, el alcance, la hondura y el
detalle de sus investigaciones fenomenolégicas, que cubren todos los dmbitos o aspectos de la
conciencia que pudieran llegar a interesar a algun tedrico, la investigacién, o el tema mismo,
del colorido de la vida no representa mas que una observaciéon minudscula (aunque, segun
espero, de caracter estrictamente descriptivo), casi ni siquiera una nota al pie, sino algo asi
como una acotaciéon entre paréntesis. S6lo que, como presupone un desarrollo o una
comprensiéon mas o menos vastos de ciertas tematicas (conciencia del tiempo, conciencia de
horizonte, pasividad, vida afectiva, etc.), su presentacién o exposicién puede hacer algun bulto
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y dar a pensar que se trata de algo mas trascendente o importante de lo que en realidad se
trata. Pero no debo llevar esta advertencia demasiado lejos, pues por otro lado el colorido esta
nada menos que en el centro mas vivo de la vida de cada uno de nosotros.

Mi abordaje va a ser ahora mas directo, tal vez, o mas sistematico, y quiza algo mas técnico.
Considero que hay dos pasos principales.

El primer paso obedece o acata la prescripcién que hace Miguel Garcia-Baré en su ensayo
“Introduccién a los problemas que afectan a la nocién fenomenolégica de la vida”.! Segun él
dice, la aproximacién (la de Husserl y la de él) a la cuestién del tiempo ha escogido tratarla en
términos de materia y forma. El tiempo de la vida es la forma de toda ella y de cada una de sus
partes, las vivencias. La conciencia interna del tiempo —estoy citando a nuestro colega
espafiol— es la forma que permite la manifestacién primordial de la vida o tiempo inmanente.
Pero la pregunta obligada es: jcudl es la materia?, y jcémo se relacionan materia y forma?
Garcia-Bar6 responde: “Para estudiar esta cuestién hay que acudir a la impresién originaria”.
Dejamos aqui a Garcia-Bard; pero con la intencién de acudir a la impresién originaria.

En las Lecciones sobre la fenomenologia de la ciencia interna del tiempo, la impresién
originaria (o protoimpresién, o, en textos posteriores, presentaciéon originaria o
protopresentacion) esta puesta en el centro de la triada protencién-impresién-retencién, como
el momento vivencial que corresponde al ahora de la conciencia, el ahora vivo, presente,
digamos redundantemente, de la vida de la conciencia. Para la determinacién del concepto,
segun la interpretacién que considero mas admisible y valida en los contextos pertinentes, no
es tan importante qué sea lo que ahora, justo ahora, esta vivo en la conciencia, como el hecho
de que esta vivo, efectivamente vivo. Aunque muy probablemente en la intencién de Garcia-
Baré el concepto de impresién originaria debe conducir a alguna materia o a algun material que
habria de indicarnos cierto fundamento u origen (fenomenoldégico, si no incluso metafisico) de
la vida misma, a mi juicio puede sostenerse que, por lo menos en una de sus acepciones
principales, no hace referencia mas que al hecho de que hay algo que impresiona a la
conciencia interna del tiempo (que es la impresionada); algo, es decir, alguna vivencia que esta
efectivamente viva, y cuya vivacidad se denomina asi en comparacion con la falta de vivacidad
de las vivencias que no estan vivas ahora, a saber, las retenidas (las pasadas) o protenidas (las
futuras), y las reproducidas. De acuerdo con esta interpretacion, el concepto de impresién
originaria (o protoimpresiéon) seria también un concepto formal y formaria parte de la
formalidad de la conciencia del tiempo. Si es en él donde hay que buscar la materia de la
conciencia interna del tiempo, es por ese caracter de vivacidad o de vitalidad que sélo tiene lo
presente ahora. Pero, ;qué es lo presente ahora? ;Qué se contiene en cada caso en una
impresién originaria?

Quizad no sea del todo correcto decir que la aparente equiparacién entre impresion y
sensacién (o también, percepcién) que encontramos en las Lecciones de 1905 de Husserl se
debe solamente a la necesidad de simplificar en lo posible una exposicién muy complicada.?

! Miguel Garcia-Baré, “Introduccién a los problemas que afectan a la nocién fenomenolégica de la vida”,
en Congreso Fenomenologia y ciencias humanas. (Santiago de Compostela, 24-28 de septiembre de 1996),
edicién de Ma. de Luz Pintos Pefiaranda y José Luis Gonzalez Lépez (Universidade de Santiago de
Compostela, 1998), pp. 43-59.

2Véase sobre el tema Luis Niel, Absoluter Fluss. Urprozess. Urzeitung. Husserls Phdnomenologie der Zeit,
especialmente la seccién 2.2. “Begriffliche Prazisierungen”, donde se afirma: “Para Husserl ‘impresién’
(‘Impression’) y ‘sensacién’ (‘Empfindung’) valen como sinénimos” (p. 18, nota 54).
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Sin embargo, no todos los ejemplos que encontramos son de vivencias relativamente simples,
como sensaciones de sonido y similares. Si, en efecto, “la conciencia judicativa de un estado de
cosas matematico es impresién” (Lecciones, § 45, p.), no veo nada que impida reconocer —a
pesar de que aun una vivencia como esta es tratada en una extrema simplificaciéon abstractiva—
que la vivencia que en cada caso es impresién, que en cada caso impresiona a, o hace
impresién en, la conciencia del tiempo, es nada menos que una vivencia plena, segun la
denominacién de Ideas I, una vivencia en “plena concrecién”, una ‘“plena vivencia concreta” (§§
3, 34, 35, 18, 83, 116). Asi pues, conforme a esta interpretacién, es esta vivencia plena la que
siempre y en todo caso puede vivirse y de hecho se vive, la inica que, por ende, se manifiesta
impresivamente a la conciencia del tiempo en el ahora, y la que sufre luego todas las
modificaciones a las que en esta conciencia se someten las vivencias recién pasadas y luego las
cada vez mds pasadas: esa peculiar contraccién sobre si (§ 9 de las Lecciones), el creciente
oscurecimiento, el “debilitamiento progresivo que acaba finalmente en la inadvertencia” (§ 11).
En todo esto, pues, la impresién originaria que en la serie continua de retenciones “‘decae’ de
manera continua” (Apéndice I, p. 119), es siempre la impresién de una vivencia plena, al menos
si queremos hablar sin abstracciones, o con las menos abstracciones posibles.3

Se entiende ya que cualquier vivencia es en si misma una vivencia plena, y puede por lo
tanto ser considerada en esta plenitud. Pero hace falta, sin duda, precisar esta vaga
caracterizacién. No basta, para acercarnos a la vivencia plena, ponerla en contraste, en general
y sin mas, con las vivencias consideradas en algun grado de abstraccién, es decir, pensadas en
alguno de sus aspectos o fijAndonos en alguno de sus rasgos, aunque sean rasgos esenciales y
fundamentales en la investigacién fenomenolégica, como cuando decimos de ellas que son
vivencias intuitivas o significativas, perceptivas o meramente dadoras, basicas (déxicas,
objetivantes) o fundadas (emotivas, valorativas, volitivas), expresas o no expresas, cumplidas o
incumplidas, etc. Por lo demas, también en nuestra caracterizacion de la vivencia plena hay
cierta abstracciéon, o, mas bien, cierta limitacién, de la cual no podriamos librarnos si no
queremos perder precisamente de vista lo que llamamos el colorido de la vida.

Como punto de partida de la definicién que buscamos tomamos el mismo que Husserl toma
en Ideas I, pues creemos que encierra un nicleo verdaderamente esencial. Partimos “del cogito
cartesiano, del ‘yo pienso’”, el cual “fue entendido por Descartes tan ampliamente, que abraza
todo ‘yo percibo, yo me acuerdo, yo fantaseo, yo juzgo, siento, deseo, quiero’ y, asi, todas las
demas vivencias del yo semejantes, en sus innumerables y fluyentes configuraciones
particulares” (§ 34, pp- 150-151). Tales vivencias “comparecen en su nexo concreto —la
corriente de vivencias—”, en el cual “se funden e integran por su propia esencia” (p. 151). Nos
limitamos, pues, en este punto de partida, a las vivencias de la vida actual, de la vida de un yo

despierto, y las consideramos en la “unidad de la conciencia” que su propia esencia exige.
Dejamos pendiente la discusién de la posibilidad de una vida de conciencia pura y
estrictamente inactual, de una vida enteramente dormida. Lo que no podemos ignorar de
ninguna manera es la participacién de la vida inactual, o de la vida pasiva, en la vida de un yo
despierto. Nuestro punto de partida podra entenderse, mas que como una limitacién de la
consideracién a la vida actual, como una ampliacién de la visidén para integrar en ella a la vida
inactual, a la pasividad en todas sus variantes y, por supuesto, a la intencionalidad de horizonte.
Pero esta ampliacién también viene dada por el libro de Husserl.

3Ver Hua X, 57: “Ebenso verhilt es sich mit den Umgebungsintentionen. Auch sie erfiillen sich durch die
Aktualitat eines impressionalen Erlebens.”
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“La corriente de vivencias no puede constar nunca de puras actualidades”; toda vivencia
actual —asi pues, no sélo las percepciones, en las que ante todo se piensa, sino los
“recuerdos”, las “re-presentaciones” (presentificaciones), y cualesquiera vivencias ‘“del
pensar, del sentir y querer”’— estd rodeada de un “halo” de inactuales (§ 35, pp. 152, 153). No
se trata sélo de las “intuiciones de fondo” que acompafian a toda “percepcién de cosa”, que es
por donde empieza la pausada reflexiéon que lleva a cabo Husserl en Ideas I. Se trata de toda
posible conciencia-de, de toda posible intencionalidad, que acompaifie a toda posible
conciencia actual. Husserl destaca el “horizonte de tiempo” de toda vivencia, que es “por todos
lados” —esto es, tanto en el “horizonte del antes” como en el “horizonte del después”—
“infinito y lleno” (§ 82, p. 273), pues la “corriente de vivencias” misma es “infinita” (§ 81, p.
212). Igualmente, bajo el punto de vista de la simultaneidad, “todo ahora vivencial tiene un
horizonte de vivencias que tienen precisamente también la forma originaria del ‘ahora’, y en
cuanto tales conforman el horizonte de originariedad unico del yo puro, su integro ahora-de-
conciencia originario” (§ 82, p. 274).

De estas consideraciones resultan las tesis de que “ninguna vivencia concreta puede valer
como algo independiente en sentido pleno” (§ 85) y de que el entorno de la vivencia es un
“fragmento de determinacién sui generis” de la misma, que es necesario a pesar de ser
“extraesencial” (§ 85, p. 276). No valen estas tesis sélo de las percepciones, sino de toda
vivencia en general. Una cosa es el “contenido esencial propio de la vivencia”, es decir, la
diferencia infima del género (por ejemplo, percepcién) que ella encarna (en lo que entra el ser
percepcién precisamente de este objeto determinado asi y asd), y que puede ser pensada
como idéntica en dos vivencias distintas, y otra su determinacién del entorno, que la
individualiza radicalmente. “Que dos percepciones esencialmente idénticas en esta
particularidad [su contenido esencial] sean idénticas también por respecto a la determinacion
del entorno, es por principio imposible: serian individualmente una percepcién” (§ 85, p. 276).

A pesar de la claridad y el alcance de estas distinciones, y a pesar de la extraordinaria
conclusién que Husserl extrae de ellas, segun la cual “Toda vivencia tiene influencia sobre el
halo (claro u oscuro) de las demas vivencias” (Ibid.), no es facil columbrar la vastedad y la
complejidad de esto que se llama halo o determinaciéon de entorno, ni tampoco ver la naturaleza
precisa de esa singular influencia de una vivencia cualquiera en el halo de todas las demas.
Pienso que contrarrestar el ocultamiento esencial en que yace el halo exige una insistencia
especial. Esta insistencia responde a la importancia de la determinacién del entorno en la
formacién del colorido de la vida. Pero es obviamente imposible dar cuenta aqui de la enorme
riqueza que se encierra detras de las nociones de vida pasiva y de horizonte intencional, sobre
todo cuando no consideramos sélo la obra fundamental que hemos venido citando, sino que
contemplamos el corpus husserliano en toda su amplitud.

Pero no voy a hacer aqui ningin recorrido erudito. Insistiré sélo en algunos puntos. En
primer lugar, en la absoluta individualidad y consiguiente irrepetibilidad de toda vivencia una
vez que se considera en ella su determinacién de entorno. No sélo mi vida ha sido, es y seguira
siendo distinta de la vida de cualquier otra persona de cualquier época de la historia, sino que
cada una de mis vivencias es distinta de todas las demas vivencias habidas y por haber, mias o
ajenas. En segundo lugar, hay que recordar el hecho de que toda clasificacién de vivencias en
distintos tipos o clases (percepcién, recuerdo, expectativa, juicio, expresién, agrado, deseo,
querer), es una clasificacién que atiende a las esencias propias de las vivencias, y deja a salvo,
al menos en amplisima medida, su determinacién de entorno; y, junto con ello, hay que
recordar también que en todas las vivencias, de cualquier tipo que sean, es posible encontrar
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elementos que pertenecen a las tres esferas o dimensiones de la razén (déxica-tedrica,
emotiva-valorativa, volitiva-practica), de tal modo que su adjudicacién a una sola de ellas, una
vez entendidas como vivencias plenas, concretas, es imposible. En tercer lugar, atiéndase a la
multiplicidad y a la variedad de los horizontes que pueden incluirse bajo el titulo de halo o
determinacién de entorno: empezando, como Husserl, por el entorno intuitivo de la percepciéon
que la sittia, junto con el objeto percibido, en una situacién espacial, y a fin de cuentas
mundana, determinada, y siguiendo por el resto de los horizontes perceptivos, llamense
patentes o latentes, determinados o indeterminados, temporales o no temporales, para
desembocar en los horizontes de todo tipo: internos o externos, afectivos o animicos,
cognoscitivos, practicos, intersubjetivos, comunitarios, sociales, valorativos, significativos en
diversos sentidos, etc. No es sélo horizonte de mi percepcién actual del taxi que esta llegando
el conocimiento pertinentemente tipificado que me permite identificar al taxi como taxi, o la
situacién de la calle en la colonia y de la colonia en la ciudad y de la ciudad en el mundo, o el
saber que el taxi tendrd en su interior, ademas de su motor y demds partes mecanicas,
determinados asientos de tela o de piel y numerosos otros rasgos, sino también mi prisa por
llegar a tiempo a la junta a la que pretendo que el taxi me lleve, y esta misma junta y su papel
en las circunstancias laborales en las que me encuentro, con su despliegue de oportunidades,
dificultades, ambiciones, temores, esperanzas, asi como mi percepcién de esa otra persona que
cruza la calle y llama también al taxi, y ya corre, ya lo alcanza, ya esta a punto de dejarme en la
acera con mi frustracién y mi coraje. Junto con ello, y por ultimo, registremos todos los
elementos o componentes vivenciales, intencionales, en los que pueden entrafiarse las
vivencias pero que no son propiamente vivencias: actitudes, disposiciones, estados, habitos de
todo tipo, las acciones, tendencias, procesos vivenciales no puntuales, nexos o contextos de
sentido, temples de animo...

Volvamos por un momento a la impresién originaria, sabiendo ahora que aquello que en la
vida la genera o da lugar a ella no es sélo, ni nunca, un mero sonido o un mero color, sino
precisamente una vivencia plena y concreta, con esencia propia y determinaciéon de entorno. Y
es esta misma vivencia plena y concreta la que es retenida en el momento siguiente, y asi
sucesivamente. Aunque en algun sentido pueda decirse que la conciencia del tiempo, como
Husserl la describe, tiene una funcién autoafectiva, es importante enfatizar que en la
protoimpresion no hay nunca una mera autoafecciéon en la que sélo se manifestara (o
automanifestara) la vida en su escueto vivirse, es decir, sin intencionalidad y sin mundo que se
manifieste gracias a ella. La pregunta es justamente como se da la vida en la protoimpresién de
cada momento, ya que no puede darse en la vastedad de sus infinitos elementos, como si estos
fueran pasando ante la conciencia del tiempo uno a uno en una suerte de imposible inventario
exhaustivo, ni tampoco, segun consigna Husserl, en “una captacién perceptiva que ‘nade a su
lado’ integramente”, ya que “una vivencia [no] es nunca integramente percibida; en su plena
unidad no es adecuadamente apresable” (Ideas I, § 44, p. 175). Esta limitacién de la reflexién no
es precisamente la que aqui interesa. La conciencia pasiva del tiempo apresa sin duda en la
protoimpresién esa misma vivencia que no es reflexivamente apresable. ;Cémo lo hace? (Una
pregunta posterior serd: jante quién se manifiesta la vivencia? De otra manera: jcémo me
apropio yo de mi conciencia del tiempo?, ;en qué sentido ésta es a la vez mia?)

Lo que efectta la protoimpresién, o lo que se efecttia en ella, es, segiin propongo —y este
es el segundo paso principal de mi abordaje—, una muy peculiar sintesis, originalisima, en la
que vienen a reunirse y, en cierto sentido, a condensarse o unificarse, todos los componentes
de la vivencia. Dicho de otro modo: la vivencia tiene una determinada composicién, un
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determinado arreglo, en que se disponen sus elementos. Si hablamos de composicién o de
arreglo tenemos que hablar de sitios, puestos o colocaciones de cada componente, y de
relaciones, que seran de varios tipos, entre los componentes o los tipos de componentes, sea
por si, sea por los sitios que ocupan. Para situar de una vez, al menos terminolégicamente, la
cuestién o el tema del colorido de la vida, diré que éste no es otra cosa que la singular “figura”,
el singular caracter, la singular estampa, que tiene, justo como cardcter suyo, aquella
composicién de elementos vivenciales. Quizd pueda darnos alguna precisién recurrir a lo que
en Philosophie der Arithmetik Husserl llama, en el contexto de la intuicién de un todo o un
conjunto complejo (enjambre, parvada, melodia...), “momento figural” (figurales Moment), o
“configuracién” (Konfiguration).* El momento figural o la configuracién, en el sentido de
Husserl, es una cuasi-cualidad (no una verdadera cualidad del objeto intuido) que en la
intuicién presta unidad a una serie de momentos; el momento figural llamado colorido es
también una cuasi-cualidad que en la protoimpresiéon presta unidad o caracter unitario a la
vivencia misma, entendida como vivencia plena y entendida, ademads, con la totalidad de sus
correlatos intencionales.

Seguramente no es preciso aclarar que no se trata aqui, en el caso del momento figural de
la vivencia, de ninguna figura sensible, de nada que provenga de la percepcién “externa” o de
otro tipo de intuicién. Llamarle al colorido un momento figural es también una metafora
(metafora sobre metafora). Lo que se encierra realmente en ese momento figural se vera con
mas claridad cuando repasemos el conjunto de los elementos componentes de la vivencia.

En la composicién de la vivencia plena pueden distinguirse, ante todo, componentes (o,
como también diremos, elementos o momentos, rasgos o factores) que ocupan lo que
denominaremos el primer plano de la vivencia, y componentes que ocupan los planos que
llamaremos de fondo (o de horizonte). Esta distincién es casi coincidente con la que hay, como
vimos, entre la vivencia actual segun su esencia propia y la determinaciéon de entorno; pero no
es idéntica a ella. Como espero hacer ver, en el primer plano de la vivencia se incluyen muchos
de los elementos de la determinacién de entorno, o como podriamos decir, simplificando, del
entorno. De hecho, sera posible hablar de segundos, terceros y enésimos planos; pero la misma
distincién entre el primer plano y, tomados globalmente, los planos del fondo, se mostrara
como una distincién vaga.

Por otro lado, la sintesis protoimpresional de la vivencia plena podria quizd denominarse,
atendiendo la funciéon de ciertos érdenes de componentes, sintesis de implicacién. Como es
obvio, esta funcién no puede constatarse en la protoimpresién misma, que tampoco puede
existir en aislamiento de la corriente del tiempo, sino justamente en esta corriente. En todo
caso, hay en la vivencia elementos que pueden llamarse implicantes, y elementos que pueden
llamarse implicados, ya sea que hayan cobrado este cardcter con anterioridad a la
protoimpresién o que lo cobren justamente en ella y para el tiempo por venir. Esta divisién en
elementos implicantes y elementos implicados coincide en cierto sentido y en cierta medida
con la divisién en un primer plano (de los elementos implicantes) y un fondo (de elementos
implicados). Pero tampoco aqui la coincidencia es exacta o total. Sobre todo, habra que tener
muy en cuenta el hecho de que practicamente todos los elementos del primer plano cobran
asociativamente en la protoimpresién, por el hecho mismo de existir conjuntamente, de formar
parte de la misma composicién vivencial, un caracter de implicacién mutua.

4 Hua XII, 203-217.

51



Yil. COLOOQUIO IATINOAMERICANO DE FENOMENOLOGIA
RESUMENES

Mucho méas que analizar la manera como ocurre la sintesis vivencial a la que me vengo
refiriendo, o que indagar las razones o las motivaciones y las asociaciones a las cuales se debe
el caricter implicativo de sus miembros, me limito a describir, hasta donde me es posible, el
resultado de la sintesis misma: la composicién vivencial y su colorido.

Me gusta ilustrar lo que entiendo por colorido con una metafora —una metafora en tltima
instancia muy inadecuada, pero que tiene a mi modo de ver mucho valor pedagdgico.
Seguramente todos han visto alguna vez un fotomosaico.® Imaginemos que vemos una imagen
fotografica —de la cara de un gato, digamos— a cierta distancia, sin percatarnos de que se trata
de un fotomosaico. Al acercarnos, nos damos cuenta de que estamos viendo un fotomosaico, de
modo que sabemos que hay muchas imagenes pequefias dentro de la imagen primaria de la
cara del gato. A mayor aumento (quizi con la ayuda de los instrumentos que manipulan la
pantalla de la computadora), podemos ya ver con claridad las imagenes individuales de los
mosaicos individuales que componen el fotomosaico. En ese momento es posible que ya no se
vea la cara del gato, lo cual hace ver que la analogia no es enteramente adecuada.

¢Cudl es la analogia? Cada momento vivencial es dado en la protoimpresién como una
cierta composicién que tiene como cuasi-cualidad una “figura”, una estampa,® comparable con
la cara del gato. La estampa integra, unifica, una diversidad singular de elementos, que desde
luego no forman nada parecido realmente a la cara de un gato, y que tampoco se suman en un
montén cualquiera indiferenciado o en una composicién sin “caracter”, sin “configuracién”.
¢Qué elementos son estos? Hay que distinguir, desde luego, los elementos que en la vivencia
corresponden a los ojos, los bigotes, la boca, la nariz del gato, y los que en la vivencia
corresponden a las imagenes de los pequeiios mosaicos. El primer grupo forma en la vivencia
lo que he llamado el primer plano; el segundo grupo forma los planos del fondo. En el
fotomosaico todos los elementos de la cara del gato (ojos, bigotes...) estan formados en el fondo
por grupos de imAgenes de los pequefios mosaicos (una escalera de caracol, una pareja
bailando, el rostro de un payaso, una playa, una arboleda...). En la vivencia no ocurre
precisamente asi (esta es otra impropiedad de la metafora), aunque es cierto que también todo
elemento del primer plano lleva detrds o soporta elementos vivenciales implicados: las
tipificaciones aprendidas, todo tipo de sedimentaciones, pasividades primarias y secundarias.
Pero puede admitirse en el caso de las vivencias cierta novedad en los momentos de primer
plano que no se encuentra en los momentos del primer plano en el fotomosaico: alli todo es
producto de las pequeiias imagenes del fondo. Tratemos de esbozar un repertorio inicial de
ambos grupos de elementos —aunque deteniéndonos mucho mas en el primero.

En un texto de 1925, Husserl se refiere a la “construccion (Aufbau) del presente-del-
momento (Momentan-Gegenwart)” y distingue en él “la esfera protoimpresional en cuanto

5Un fotomosaico es una imagen (o retrato) fotografica que estd construida con cientos o miles de
mosaicos, cada uno de los cuales es o contiene otra imagen o retrato fotografico. Cuando el fotomosaico
es visto con bajo aumento (de manera normal o estandar), aparece sélo la imagen o el retrato primario;
cuando es visto a mayor aumento, aparecen en vez de esa imagen las de los pequefios mosaicos
individuales.

® Evito el término “impresién” para que no pueda confundirse con el término husserliano. Acaso no deba
temerse esta confusién, pues ambas impresiones podrian ser a fin de cuentas una sola. Pero mantendré
esta restriccién mientras no tenga completa claridad en este punto. “Estampa” pretende jugar con los dos
sentidos de la palabra en espafiol: la estampa como la imagen o el caricter personal, “espiritual”, de una
persona, animal u objeto o institucién, y la estampa como la reproduccién, el grabado o la imagen
“fisica” de algo.
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esfera — junto con la esfera, que pertenece al presente-del-momento, de las ‘matizaciones’
(‘Abschattungen’) de lo recién sido”.” Como tercer elemento, también en el presente-del-
momento, afiade en seguida “el horizonte despertable de lo ‘inconciente’”, y explica: “En el
presente de conciencia esti encerrado retencionalmente el pasado entero”.® Esta exposicién
separa efectivamente de la protoimpresién el momento de la retencién, tanto de la retencién
cercana de lo recién sido como de toda la cadena de retenciones cada vez mdas remotas que
guardan en si, como horizonte inconciente, el pasado entero (que es ya el tercer elemento).
Todo ello forma parte del presente-del-momento, pero no todo en este presente es
protoimpresién. Esta separacién podria quizd ponerse en paralelo con la separacién anterior
entre la esencia propia de la vivencia y la determinacién de entorno. La esencia propia de la
vivencia, su actualidad viva, equivaldria a la protoimpresién; en la determinacién de entorno
entrarian las “matizaciones” de lo recién sido y el horizonte de lo “inconciente” susceptible de
ser despertado. Si ello es asi, es decir, si ésta es la descripcién fenomenolégicamente mas
correcta de la estructura de ese presente-del-momento —decidir lo cual gira por supuesto en
torno a la nocién de protoimpresion—, entonces habria que modificar conforme a ella la
concepcién que he venido exponiendo, y referir la vivencia plena, concreta, solo a ese
presente-del-momento, el que también llamé Husserl “presente viviente” o “presente vivo”, y
no a su esfera de protoimpresién. Pero la sintesis de implicacién, y su figura o estampa, el
colorido, no se alterarian por ello. Mas en particular, no se alteraria esa peculiar condensacion
de momentos ni la divisién vaga que hemos hecho en dos distintas esferas o campos (primer
plano y fondo).
En el mismo texto de 1925, encontramos este pasaje:

Yo estoy conciente en todo momento del mundo externo, por otro lado también de lo
“subjetivo” mio, de mi situacion afectiva, de mis pensamientos, decisiones, de mi estado
de animo, etc. La conciencia en el sentido de estas vivencias es una unidad, un proceso
conexo, tomado en flujo constante. Algo fluyente es ahi presente actual, pero es siempre
un nuevo presente de esa indole, y tiene un oscuro horizonte de pasado, lo ya hundido,
etc. Unidad de la conciencia. (Hua IX, 415)

Tenemos aqui algunos de los elementos principales que intervienen en la composicién del
colorido (de la cara del gato): conciencia del mundo externo, es decir, ante todo conciencia
perceptiva (visual, tactil, auditiva, olfativa, etc.) que tiene como correlato lo que podriamos
llamar una determinada escena del mundo: una calle, una habitacién, un camino, un lugar
cualquiera en el campo, en la ciudad, en el pueblo; en todo caso, una escena del mundo que no
sélo percibimos y contemplamos, sino en la cual nosotros mismos somos actores, en la cual
hacemos algo; ese mundo es el mundo de nuestra vida, el mundo en el que vivimos. Junto a esta
escena, “en” ella, somos concientes de lo subjetivamente nuestro, de lo que estamos viviendo a
la vez que la percepcién de la escena: situacion afectiva, pensamientos, decisiones, estado de

"Hua IX, 414. Los editores titularon este texto “La unidad del alma”. Sobre “matizacién temporal” o
“matizacion de tiempo”, véase Hua X, 29, 47, 73, 74; Hua XI, 297, 288, 323, 329.

8 En el mismo sentido: “Todo presente de vida tiene en su intencionalidad concreta la vida entera ‘en sfi’,
y a la vez que con la objetividad conciente perceptivamente en este presente carga en si al modo del
horizonte el universo de todas las objetividades que alguna vez valieron para mi y en cierta manera hasta
las que para mi valdran en el futuro”. (Hua VIII, 161)
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adnimo. Esta enumeraciéon de Husserl puede prolongarse mucho; pero lo importante es ver que
en ella entran todas las vivencias o procesos o estructuras vivenciales que, si no son
precisamente conciencia actual, si vivimos en un nivel muy cercano al de la actualidad: sé que
estoy disgustado aunque ni mi disgusto ni la situacién que lo provocé sean mi tema; sé lo que
voy pensando, cavilando, fantaseando, recordando, mientras voy por el camino al pueblo,
mientras subo el cerro, cruzo el rio, atravieso la calle, entro a la tienda, hablo con la gente; sé lo
que quiero comprar en la tienda, lo que he decidido hacer llegando a la casa, lo que quiero
decirle al vecino, lo que no quiero que me responda, lo que me preocupa que pase si no logro
convencerlo; sé que hoy no estoy de mi mejor humor, que algo me pesa en el alma que no me
tiene contento, creo que sé por qué estoy asi, pero tengo también alguna incertidumbre
incémoda y esta desgana por ponerme a averiguarlo, prefiero descansar un poco, ver si con un
bafio me siento mejor...

Noétese cémo Husserl no puede evitar mencionar aqui, en esta “unidad de la conciencia”
que fluye en el presente y que en cada nuevo presente es diferente, ese elemento del “oscuro
horizonte de pasado”, el cual, estrictamente, perteneceria, al menos segun nuestra
estructuracién, a los elementos del fondo. Pero para completar (si esto es posible) esta ndmina
de los elementos del primer plano, nos seguimos ayudando de la enumeracién que hace
Husserl. Después de aclarar que la unidad de la conciencia a la que acaba de referirse no es el
yvo (“el yo que en esa unidad piensa, siente, quiere, que ‘tiene’ tales y cuales apariciones, que
tiene enfrente a las cosas externas, etc., o que se acuerda de esto y aquello, que las ha tenido,
etc.”), nos dice:

Pero el yo tiene también habilidades, destrezas, disposiciones, caracteres duraderos y
direccionalidades de acto duraderas, habituales: a) amo a mis amigos, odio a mis
enemigos (estos no son los actos momentaneos), tengo convicciones, opiniones,
conocimientos, puedo hacer una demostracién, conozco la teoria; b) tengo la capacidad
de resolver tareas matematicas; ¢) soy un hombre enérgico, soy un pecador. Soy frivolo,
flematico, temperamental, etc. (Hua IX, 415)

No hace falta afiadir ejemplos a los que ya ofrece Husserl. Me parece que tenemos un
repertorio suficientemente amplio como para poder identificar sin serias ambigiiedades ese
primer plano de la vivencia cuya composicién posee la cuasi-cualidad “figural” que llamamos
colorido. Recapitulando, pertenecen a esta composicién singular, la “componen”, tanto la
vivencia actual segun su esencia propia como su correlato intencional propio (su objeto),
puesto en cierta escena del mundo en la que el yo se encuentra y actda, en la que vive con lo
que subjetivamente le pertenece y de lo que puede ser conciente tanto de manera actual como
en los primeros planos —los planos patentes, quiza— de la conciencia de horizonte; con las
capacidades y habitualidades y demas rasgos que se encuentran en él en cuanto yo, en cuanto
persona. No carece de problemas decidir bajo qué concepto de yo (yo empirico, yo hombre,
yo animal, yo persona, yo trascendental, yo mundano...) aparece el yo en esta composicién ante
si mismo, y lo mismo hay que decir con respecto a su cuerpo, pues aunque puede sostenerse
que la conciencia del propio cuerpo acompafia en todo momento a la conciencia que tiene ante
si un mundo ya constituido (y no estamos hablando aqui de otra sino de ésa), el cuerpo, como
en su sentido el mismo yo, tiene su propia forma de ocultarse, de mantener discrecién en su
funcién de polo durante el vivir de la vida. Otros factores que no pueden en ningin caso quedar
fuera de una consideracién, por escueta que sea, de la vida en su concrecién, como la
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intersubjetividad con todo lo que trae consigo (el lenguaje, la vida social en toda su riqueza, el
entretejimiento abigarradisimo de las interacciones humanas), la vida valorativa, ética, estética,
cultural en sentido amplisimo, no pueden aqui mas que ser mencionados.

Para lo que aqui nos interesa, es por ahora mas importante tener clara la distincién entre
este primer plano y el plano del fondo. Ya se ha visto que esta divisién de planos no coincide
exactamente con la divisién de la vivencia que se hace en Ideas I entre su esencia propia y su
determinacién de entorno: una muy buena parte del “entorno”, y no sélo el entorno espacial,
mundano, que llamamos la escena del mundo, colabora con la esencia propia de la vivencia
para lograr la composicién completa del primer plano. En el segundo plano se mantienen todos
los elementos que estan verdaderamente implicados a la manera del horizonte, es decir, que
carecen de una franca asequibilidad prerreflexiva, pretedrica. Alli yace no sélo todo lo que se ha
hundido en el pasado, lo que es ya “inconciente”, lo que se ha “olvidado”; también lo que se ha
gestado en mi a través de mi vida, de mis actos (habitualidades y sedimentaciones de todo tipo,
rasgos de cardcter que no son visibles en la “superficie” de mi vida), pero que yo
efectivamente ignoro, o sélo sospecho o supongo o presumo; o asociaciones también de todo
tipo (cognoscitivas, afectivas, valorativas, culturales, etc.) y con todo tipo de efectos
constitutivos, pero que se mantienen regularmente en la oscuridad. A ello hay que sumar,
desde luego, el reino entero de la vida pasiva, de la vida “sorda”, de la desatencién y el
desinterés.

Como es sabido, todo este campo es un campo de potencialidad para el yo, de posibles
afecciones que lo invitan a volverse, a atender y a efectuar algun acto. Ya soélo por esto se ve
que el criterio que hemos empleado para proponer la distincién (la franca asequibilidad) es él
mismo un criterio vago, y que por ello la distincién misma debe considerarse como una
distinciéon vaga. Esto no debe verse, sin embargo, como una de las muchas deficiencias que
seguramente tiene este analisis: en este caso, cierta vaguedad, cierta fluidez en la frontera entre
los planos distinguidos, es incluso una constatacién esencial. Multiples rasgos, multiples
componentes vivenciales, multiples sentidos intencionales, residen en un vasto campo
intermedio entre los planos: a media luz, a medio camino, en el borde del umbral de la
conciencia actual, con medio cuerpo fuera y medio cuerpo sumergido. Pero una vez que
tenemos esta idea inicial de los componentes de ambos planos o ambos campos, es decir, de lo
que compone la cara del gato en la metafora del fotomosaico y lo que compone las imagenes de
los pequeiios mosaicos escondidos (el caracol, la pareja bailando...), volvamos a la conciencia
del tiempo, o a lo que de ella es pertinente para completar la idea del colorido de la vida.

Me he referido a una asociacién motivada por la mera coexistencia en el presente-del-
momento. Asociacién, digamos, entre la escena del mundo y los planes de accién que traigo
entre manos, entre mi percepcion de la lluvia y el optimismo que me embarga. Naturalmente,
esta asociacidén, que constituye, o contribuye a constituir, la unidad de la conciencia en el
presente vivo y sucesivamente en los sitios de tiempo (Zeitstelle) que esa unidad pase a ocupar
al sucederse la cadena continua de retenciones, viene a sumarse a todos los procesos
asociativos que han surgido en la vida de conciencia anteriormente y que siguen pasivamente
fungiendo y rindiendo sus logros en el presente; quiero decir, pervive con ellos. Los momentos
pertenecientes al primer plano (en la imagen: los ojos, la nariz, los bigotes...), que tenian ya, en
ciertas condiciones, el poder de evocar, de despertar, de reanimar, a los momentos del fondo
(en la imagen: las imagenes de los mosaicos, €l caracol, la pareja bailando...), adquieren ahora
el poder de evocarse entre si, de despertarse o reanimarse unos a otros. Los momentos del
primer plano se vuelven entonces implicantes (y despertadores potenciales) por partida doble:
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de los implicados y de los que en el primer plano son implicantes junto con ellos y
reciprocamente. O, mas bien, por partida triple: porque son también implicantes (y posibles
despertadores) de la vivencia plena, y ante todo, de su colorido.

Conforme el tiempo corre su curso y el proceso retencional avanza, la condensacién en que
consiste la composicién de la vivencia se hace cada vez mas acentuada:® la composicién
palidece, se debilita, pierde momentos, el mismo horizonte patente de la escena se desdibuja.
Esto puede verificarse en los usuales intentos de rememoracién.!? Finalmente, si no se sumerge
en el “inconciente” —del cual, no obstante, puede ser llevado de nuevo a la superficie—, es
reducido, encapsulado, y, lo mas importante, cifrado, en unos pocos rasgos o0 en un unico rasgo:
la esquina de un parque, un muro bajo el sol, una cama de flores en un jardin, los gestos de una
mano, los remolinos que ascienden al techo del humo de un cigarrillo, el olor de una habitacién,
la impresién de una casa vacia... Una época o una temporada entera de la vida, es decir, su
colorido, yace detras, al mismo tiempo oculta y revelada, por una sola imagen del recuerdo,
una sola sensacion, un solo sentimiento.

Ese “yacer detras” merece que nos detengamos un poco en €él. En lo expuesto el proceso
mismo ha sido condensado en exceso. Hay que retener esto: a pesar del acortamiento y el
debilitamiento, y a pesar de todos los efectos reductores y debilitadores que tiene sobre la
vivencia plena el continuo retencional, lo retenido en el proceso es la vivencia entera. Sélo que
la vivencia entera, pues, con su singular estampa, ha pasado a formar parte del fondo de las
vivencias que se siguen sucediendo en la misma unidad de vida. Desde alli es desde donde
puede ser de nuevo traida a la memoria, por ejemplo en ocasién de la percepciéon de un olor
igual a un olor que formaba parte de ella. Es lo que ocurre en el célebre caso de la magdalena
remojada en el té que relata Proust en el primer tomo de En busca del tiempo perdido.'! Este
caso nos ensefia mucho sobre la naturaleza misma del colorido.

En un primer momento, el narrador de la historia de Proust sélo siente, al percibir el sabor
de la magdalena mojada en té, que algo extraordinario ocurre en su interior: “Un placer
delicioso me invadid, me aisld, sin nocién de lo que lo causaba”. Por su asociacion con el sabor
pasado, el sabor actualmente vivido ha despertado el colorido de la vivencia pasada. Sélo que
éste es ahi vivido, o revivido, curiosamente, sin la vivencia pasada misma, es decir, sin el
recuerdo claro y explicito de ella. Ella se mantiene en la oscuridad, pero la renovacién de la
impresién en que consiste el colorido obra como su cifra y su simbolo, la anuncia y apunta a
ella. Esto ocurre normalmente en medio de una intensa emocién que bafia al colorido mismo
con su peculiar resplandor. Pero la emocién apunta también a la recuperacién de la vivencia
pasada en su plenitud. El narrador, que no ha descubierto la causa o el origen de su placer,
sabe que ese origen puede llegar a manifestarsele, pues de inmediato se da a la busqueda de
esa “verdad” en su propio interior, en si mismo, en su alma. “Ya se ve claro que la verdad que
busco no esta en €l [en el brebaje], sino en mi. (...) Dejo la taza y me vuelvo hacia mi alma”. El
sujeto que se debate con el anuncio que le ha hecho la “sensacioén fugitiva” y que intenta

% Esto ocurre en todos sus planos, pero es particularmente evidente en el primero.

10 Estos procesos, que involucran debilitamiento, palidecimiento, pérdida de plenitud, son descritos por
Husserl en Hua XI, passim, esp. §§ 35, 36. Son particularmente claros en el campo de la percepcion (en lo
que he llamado escena). Este campo puede ser reconstruido, rememorado, con bastante fidelidad
cuando ha pasado muy poco tiempo; pero ya en unas horas, o en pocos dias, ha sido reducido a unos
pocos rasgos. Pero lo mismo es cierto con respecto a las demas dimensiones.

ly que también recordé en el “Ensayo de caracterizacién preliminar”.
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reproducirla una y otra vez, lo llega a saber muy pronto: “Indudablemente, lo que asi palpita
dentro de mi ser serd la imagen y el recuerdo visual que, enlazado al sabor aquél, intenta
seguirle hasta llegar a mi”. El trabajo que rumia obstinadamente con la “sensacién” y que
vuelve a empezar “una y diez veces”, finalmente logra abrir lo que en la sensacién del colorido
se implicaba: “Y de pronto el recuerdo surge. Ese sabor es el que tenia el pedazo de
magdalena que mi tia Leoncia me ofrecia, después de mojado en su infusién de té o de tila, los
domingos por la mafiana en Combray...”. Esa apertura del colorido sentido es un paso decisivo,
detras del cual vienen todos los demés elementos de la vivencia pasada. “En cuanto reconoci el
sabor del pedazo de magdalena mojado en tila que mi tia me daba (...), la vieja casa gris con
fachada a la calle, donde estaba su cuarto, vino como una decoracién de teatro a ajustarse al
pabelloncito del jardin que detrds de la fabrica principal se habia construido para mis
padres...”. Se recompone asi, paso a paso, la escena de la vivencia pasada. Y con la escena, se
reconstruye también la vida que en ella se hacia: “y con la casa vino el pueblo, desde la hora
matinal hasta la vespertina y en todo tiempo, la plaza, adonde me mandaban antes de almorzar,
vy las calles por donde iba a hacer recados, y los caminos que seguiamos cuando hacia buen
tiempo”.!2

No puede hacerse aqui una explicaciéon mas detallada de este pasaje de la obra de Proust.
Destaco el hecho de que, estrictamente considerado, no ha intervenido en él solamente un
colorido de una vivencia pasada, primero vivido aisladamente en una reviviscencia de
sensacién que apunta simbdlica, significativamente, a la posterior presentificacién recordativa
plena de esa vivencia, sino mas bien una sintesis de los coloridos de multiples vivencias
pasadas, vividas y recordadas unitariamente debido a la comunidad de un gran nimero de sus
elementos. Pero destaco sobre todo el hecho de que, a pesar de ciertas apariencias, no se trata,
en este tema del colorido, y tampoco en el de su recordacién, como la hemos expuesto, de
fenémenos de la vida afectiva o del lado afectivo de la vida. Es hora de abordar esta tematica —
pero sélo en sus puntos esenciales.

Hasta donde hemos conocido el legado escrito de Husserl, es posible afirmar que, para él,
la intencionalidad afectiva o emotiva tiene tres posibles manifestaciones, tres posibles tipos de
vivencias o de procesos vivenciales: los actos o vivencias intencionales simples o directos,
ejemplificados por lo regular con el agrado o el desagrado; las reacciones emotivas ante algun
acto del primer tipo, ejemplificadas casi siempre con la alegria; y los estados o temples de
animo (Stimmungen), que son también por lo regular secuelas de reacciones emotivas,
prolongaciones de las mismas, estados unitarios que tienen cierta duracién. Estos tres distintos
tipos de vivencias tienen distintas relaciones con sus correlatos intencionales y con los objetos o
los sucesos que los suscitan o motivan. Pero en los tres casos, como comun denominador de la
vida afectiva, se presenta en el correlato intencional lo que Husserl llama, con expresiones que

12p pasaje termina asi: “Y como ese entretenimiento de los japoneses que meten en un cacharro de
porcelana pedacitos de papel, al parecer, informes, que en cuanto se mojan empiezan a estirarse, a
tomar forma, a colorearse y a distinguirse, convirtiéndose en flores, en casas, en personajes consistentes
y cognoscibles, asi ahora todas las flores de nuestro jardin y las del parque del sefior Swann y las ninfeas
del Vivonne y las buenas gentes del pueblo y sus viviendas chiquitas y la iglesia y Combray entero y sus
alrededores, todo eso, pueblo y jardines, que va tomando forma y consistencia, sale de mi taza de té.”
(Proust, En busca del tiempo perdido, 1. Por el camino de Swann, Alianza Editorial, Madrid, 1969, pp. 61-
63.) Aprovecho la ocasién para manifestar mi radical desacuerdo con la opinién de Jean Luc Marion
(Siendo dado. Ensayo para una fenomenologia de la donacién, Traduccién, presentaciéon y notas de Javier
Bassas Vila, Sintesis, Madrid, 2008, pp. 280-284) quien ve la experiencia narrada por Proust como un
acontecimiento que surge sin causa y que es inconstituible.
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obviamente no son originales suyas, resplandor, brillo, luz, color, coloracién. Lo que agrada o
desagrada, lo que alegra o entristece, lo que hace feliz o desdichado, resplandece, brilla, tiene
determinada coloracién afectiva, positiva o negativa, luz clara u oscura, etc. No es momento de
revisar las ideas de Husserl acerca del origen de este resplandor de la afectividad.!3 Vale la
pena recordar que en ciertos casos, en las reacciones emotivas y aun mas en los estados o
temples de animo, el resplandor puede dirigirse sobre objetos, sucesos, situaciones, entornos,
etc., que no fueron los que suscitaron originalmente el sentimiento y que reciben lo que se
llama entonces un resplandor o brillo transferido o prestado. Esto ocurre singularmente en los
temples o estados de animo, en los que, en ciertas condiciones, resulta iluminado, coloreado, el
mundo entero —y, si no el mundo entero, si una zona muy amplia del entorno, quiza la entera
escena de la vida, segun la denominacién que hemos empleado aqui—. La manera de tratar
Husserl estos estados de &nimo y la forma como su coloracién difusa, transferida, vaga, se
extiende sobre el resto de la vida de conciencia, puede hacer sospechar que tienen algun
parentesco con el fenémeno del colorido de la vivencia plena.

En un trabajo reciente,'* me he referido a cierta ambigiiedad en el tratamiento de Husserl
de los temples o estados de animo que permite justamente esa sospecha. Un temple de animo
(Stimmung), o, en otro término también usado por Husserl con igual significado, un estado del
alma o animico (Gemiitszustand), pertenece en un principio al lado emocional de nuestra vida.
Como tales, como vivencias afectivas, pueden ser positivos o negativos, y pueden ser, como lo
han sido, clasificados, catalogados, y recibir nombres especificos mas o menos bien conocidos:
alegria, melancolia, nostalgia, angustia, temor, entusiasmo, optimismo... Basta esta
caracterizacion (todavia insuficiente) para ver que hay en esta nocién mas de una abstraccién.
Una primera estriba justamente en hacer a un lado todos los elementos no afectivos del animo:
la Gemiiit en la expresion Gemiitszustand no es el alma en su totalidad, sino soélo su lado afectivo.
Esta abstracciéon es similar a la que hacemos al considerar a la percepcién como una
experiencia de intuicion, distinguiéndola como la intuicién originaria (porque da su objeto en
persona) de todas las vivencias significativas. Esta abstraccién sigue vigente aun cuando
descubrimos que la percepcién misma (la percepcién sensible, de cosas) incluye momentos de
significacién que le son esenciales: la conciencia del lado de atras de la cosa, por ejemplo. Sin
duda, una descripcién fenomenolégica completa de los temples o estados de animo puede
descubrir en ellos componentes que no pertenecen al lado emocional o a la esfera de la vida
afectiva, como por ejemplo el elemento recordativo en el estado de dnimo de la nostalgia.

Una segunda abstraccién en la nocién del temple es la abstraccion del correlato
intencional. Pero tenemos una ley eidética que afirma que “en la esencia de la vivencia misma
reside no sélo que es conciencia, sino también de qué lo es y en qué sentido determinado o
indeterminado lo es”.!® Si aplicamos esta ley a los temples de &nimo, obtenemos la muy
plausible tesis segun la cual un temple es esencialmente el temple que es porque da su peculiar
coloraciéon y porque la da precisamente a este o aquel conjunto de objetos, entornos, fondos,
horizontes, perfectamente determinado (incluso en su siempre posible indeterminacién).

13yéase sobre esto “El resplandor de la afectividad”. En lo que sigue haré alguna referencia a este
trabajo.

14 «“Colorations and Tempers in Husserl’s Studien zur Struktur des Bewusstseins (With a Final Hint Towards
the Coloring of Life)”, de préxima aparicion en The New Yearbook for Phenomenology and
Phenomenological Philosophy. Buena parte del resto de esta ponencia esta tomada de ese articulo.

185 Hua ITI/1, 74.
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Podria incluso decirse que la cualidad de esta coloracién esti ella misma determinada (no
univocamente, por supuesto) por los objetos sobre los cuales se difunde, asi como la luz toma
ciertas cualidades de los objetos que ilumina.

Aun si removiéramos estas dos abstracciones, nos mantendriamos dentro de la nocién de
temple como una vivencia primordialmente afectiva. Pero hay una tercera cuya eliminacién
significaria el abandono de la nocién de temple. Esta abstraccién opera de manera analoga en
relacién con vivencias (Erlebnisse) de toda clase. Para introducirla, utilizo las palabras con las
que Husserl expone, no su propio pensamiento, sino el de Dilthey. En la primera leccién de su
curso sobre Psicologia fenomenolégica, escribe:

Pues el dato singular es una mera abstracciéon en lo psiquico. Un sentimiento, un estado de
animo, un pensamiento que emerge, una esperanza que se hace sentir, etc. —nada de
este tipo ocurre alguna vez aislado en la vivencia; es lo que es en el medio psiquico, en
sus intrincamientos, motivaciones, indicaciones, etc.; y estos son momentos del nexo, de
la funcién psiquica, que son vividos juntos de manera inseparable. !¢

Uso esta cita porque contrasta el temple o estado de animo con un nexo o un todo mas
concreto: la corriente de conciencia o el flujo de la vida, la cual se compone de muchos mas
elementos de los que podriamos dar cuenta y que esta determinado de manera absolutamente
singular a cada momento. A cada momento hay un singular entretejimiento (Verflechtung)
vivencial o un singular conjunto de entretejimientos. En palabras que ya no son de Dilthey, sino
de Husserl en Ideas I, leemos esto: “Consideramos las vivencias de conciencia en toda la
plenitud de la concrecién con que comparecen en su nexo concreto —la corriente de
vivencias— y en el que se funden e integran por su propia esencia”. (Hua III/1, 70). En Ideas II:
“lo que en cuanto multiple es inherente a la unidad plena del alma (en analogia con el esquema
de la cosa material) es el respectivo estado total de conciencia, mientras que las vivencias que
se destacan singularmente son en este respecto ‘estados’ del alma plena solamente en tanto
que se disponen en la conciencia total” (Hua IV, 133). En Ideas III escribe acerca de lo que se
requiere “si la psicologia ha de estar en condiciones de enunciar qué es la corriente de
vivencias, en tanto que estado total del alma en continuo cambio, qué es propiamente el factum
psiquico dentro de esa totalidad” (Hua V, 53).

Me parece que eso basta para apreciar la diferencia entre un temple —incluso cuando se
llama Gesamtgefiihl, Gefiihismilieu, Gefiihlssauce, o corriente general de sentimiento en la que
nadamos—!? y el intrincamiento total, el estado del alma entero. Este dltimo no pertenece al
“lado emocional” de la vida de conciencia; mas bien lo abraza. Este lado es uno de los “lados”
o “dimensiones”, y no puede estar ausente, pero ahora lo consideramos en su integracién
dentro de la vida concreta donde siempre “tiene lugar”. Vivimos siempre en una corriente de
sentimiento, en un ritmo de sentimiento, en algun temple de 4nimo o combinacién de temples
de animo, localizados en algun nivel de la vida de conciencia (incluso en forma inconciente), y

16 Hya IX, 9.

17K VI 12 1I/73a.“Gefiihlssauce” es usada por Husserl en A VI 12 II/70: “Wir finden an Ganzen aus
Empfindungselementen ein einheitliches Gefiihl, und dieses einheitliche Gefiihl ist nicht nur Gefiihl am
Ganzen, sondern wir finden, dass es sich auch in bestimmter Weise verteilt, dass Sondergefiihle zu den
oder jenen Teilen gehdren und gewissermaBen Glieder ausmachen in einem Gefiihlsmilieu, in einer
Gefiihlssauce, die iiber das Ganze der Empfindungen ausgegossen ist”.
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por lo tanto no solamente nuestra vida (incluso el “estado del alma entero”), sino el mundo y los
entornos en los que vivimos nuestra vida (nuestras escenas) tienen siempre alguna iluminacioén,
algun resplandor, alguna coloracién.

Ya mencionamos la posibilidad de efectuar una tipologia o una clasificacién de los temples
de animo, con la cual puede compararse la dificultad enorme de efectuar una tipologia o
clasificacién de los “estados del alma enteros”. No tiene sentido, por ejemplo, pensar en una
divisién de los estados totales del alma, de la plena concreciéon de las vivencias, segun lo
positivo y lo negativo —a menos que lo que se divida en ellos sean los temples o estados de
animo, u otras vivencias valorativas, que pudiera haber en ellos.!8

La fenomenologia, en suma, tiene que encarar muchas dificultades descriptivas
concernientes al modo como los temples de animo se relacionan con los otros elementos
innumerables del estado total de conciencia, de lo que hemos llamado una vivencia plena, pero
no puede evitar la sobria afirmacién de que la vida de conciencia es siempre vida en un temple.
Al mismo tiempo, no hay temple alguno fuera de una vida de conciencia que no es sélo temple
de animo. Esta vida, ademas, no lleva el temple como una adicién semejante a la adicién al
cuerpo de un par de aretes, ni se cubre con él como el cuerpo se cubre con un vestido. El
temple es el tono, la entonacién afectiva de la vida, y colorea sus correlatos, precisamente estos
correlatos concretos. Pero esta vida no es meramente un lado o dimensién de la vida, sino la
plenitud entera de la concrecién de las vivencias de conciencia.

El colorido es el colorido de esta vida en su total plenitud, pero no es su coloracion afectiva.
No es, en ningun caso, un fenémeno especificamente afectivo de la vida de conciencia, sino un
rasgo propio de la auto-revelacién de esta vida. Por su lado, ya expusimos, siguiendo a Husser],
que el temple de animo es (normalmente, habria que aifiadir) uno de los elementos que
conforman el primer plano de la vivencia; es un elemento, efectivamente, en la composicion del
colorido. Lo mismo hay que decir del resplandor o la coloracién del temple, y, por cierto,
también de todas las coloraciones y resplandores de cualesquiera otras vivencias afectivas, o al
menos de las que se mantienen dentro de los margenes de la franca asequibilidad.

Ahora bien, aunque la autoconciencia y la manera como ocurre no es un fenémeno
especifico de la dimensién afectiva, tiene que poder estudiarse la peculiar relacién, quiza
dialéctica, que se da entre ella y los temples y coloraciones de la dimensién afectiva.l®
Acabamos de reiterar lo ya expuesto: el temple es un elemento en el primer plano de la
vivencia y por ende en la composicién del colorido, y lo mismo su coloracién y la de otras
vivencias afectivas. Pero esta coloracién, efectivamente, transfigura la escena de mi vida en el
mundo y a fin de cuentas el mundo mismo, justo en cuanto elementos de mi vida y de su

18 Lo tnico que puedo mencionar ahora, casi de pasada, es la posibilidad de encontrar diferencias en las
vivencias plenas como tales atendiendo a factores como la participacién del yo en su propia vida, en el
sentido preciso que le permite a Husserl distinguir la vida actual y la vida inactual, la vida activa y la
pasiva. Aunque se trata siempre, como quedd establecido desde el principio, de la vida de un yo en
vigilia, pueden pensarse distintos grados e intensidades de esta vigilia, tanto en una misma vida como en
vidas diferentes: vidas o yos mas despiertos que otros, momentos en la vida con una mayor o mejor
alerta. Por otro lado, también la capacidad de la referencialidad o reflexibilidad podria dar lugar a
distinciones que tendria interés fenomenolégico registrar: entran aqui, seguramente, el mismo interés
del yo en la propia vida, la preocupacién activa por ella, su mayor cercania a ella o su alejamiento de ella
y similares. Pero este tema da para mucho y estas pocas palabras son muy insuficientes.

1%Sinola hubiera, no habria caido en la confusién de llamarle “colorido” al colorido. Este es en realidad
un término que puede decir lo mismo que “coloracién”, y la coloraciéon es un efecto del lado emotivo de
la vivencia o del proceso vivencial.
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colorido.?? Esta transfiguracién, pues, es ya parte integral del colorido. Es decir, no hay
colorido que no “dé un lugar” —y acaso un lugar predominante— a los tonos y las coloraciones
emocionales que surgen en la vida de los temples y otras vivencias emocionales.

Quiza es posible decir, por otro lado, que el colorido —la estampa de mi autoconciencia—
modula el temple de dnimo en todo momento. ;Cémo no podria lo que sé de mi propia vida a
cada momento modular la manera como me encuentro afectivamente (como estoy “templado”)
conmigo mismo y con los otros y con el mundo, o sea, mi temple animico? La variacién continua
del temple podria ser una funcién de la variacién continua del colorido, la cual es una funcién
de la variacién continua de la vida de conciencia. Un temple puede permanecer relativamente
constante si el estado total del alma permanece relativamente constante, sin variaciones que
puedan afectarlo significativamente.

Quiza es posible decir también que un temple, o al menos el temple mds unitario, més
sintético, modulado ya por el “estado total del alma” a través de la autoconciencia, a través del
colorido, no sélo colorea los correlatos objetivos (o algunos de ellos) de este estado del alma,
de la vivencia plena, sino que colorea este mismo estado en primer lugar, el cual entonces
resulta fransfigurado por si mismo, por su propia vida en ese temple, por asi decir. Y es asi,
transfigurada de esta manera, como se hace conciente a si mismo en el momento
inmediatamente siguiente.

Finalmente, no quiero dejar de aludir a la peculiar emocién que en ocasiones acompafia la
rememoracién de un momento de la vida pasada, cuando se abre el colorido de ese momento
pasado. Es el placer que siente el narrador en la novela de Proust cuando prueba la magdalena
mojada en té, sélo que aqui la apertura del colorido ocurre sélo después de un largo esfuerzo.
Pero es usual que ocurra de modo inmediato e inesperado, y normalmente de modo muy fugaz.
Esta emocioén, aquel placer, que son cosa del recuerdo emocionalmente conmovido (y no del
colorido mismo o de su descubrimiento), hacen aparecer aquel momento pasado, con su
pasada estampa, bajo un nuevo resplandor.?! Esta experiencia puede sobrecoger al yo y tener
ella misma efectos duraderos en su a&nimo y en su temple.

Ponencia sometida a réplica y discusion en la Mesa de trabajo especial en el
VII Coloquio Latinoamericano de Fenomenologia,
19-21 de octubre de 2016, Buenos Aires.

20 Utilicé este término de “transfiguracién” en “El resplandor de la afectividad” (p. 152) para referirme al
efecto que la “corriente unitaria de resplandor” (como correlato de la “corriente unitaria de sentimiento”
que esta viva en el yo en todo momento) tiene sobre los objetos “(cosas, personas, situaciones, mundo)”.
No hay razén para distinguir lo que se llama aqui temple de animo de aquella corriente de sentimiento.

21 Esta experiencia del colorido “en su manifestacién” en la memoria es lo que llamé al final de “El
resplandor de la afectividad” “la transfiguracién de una transfiguracién”. Acerca de la “hipétesis de
trabajo” que expresé en ese texto, aprovecho la oportunidad para decir lo siguiente: la idea de que la
manifestacién del colorido de esa resplandeciente manera era la revelacién de una peculiar afectividad
de la conciencia interna del tiempo, aunque equivocada en la idea central de esa afectividad (que ahora
juzgo imposible), estaba correctamente orientada hacia la importante intervencién que la conciencia del
tiempo tiene en estos asuntos. Haciendo a un lado la nocién de esta afectividad, todavia considero que la
nocién de la separacién del colorido de la vida de todo tipo de evaluaciéon y de la divisiéon
positivo/negativo es una inteleccién valiosa.
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