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El libro Filosofia encarnada: Inflexiones fenomenoldgicas para tiempos de barbarie es el
resultado de un esfuerzo colectivo en el que estudiantes y docentes, procedentes de
diversas partes de la geografia nacional, deciden unir esfuerzos en aras de la realiza-
cion de un ejercicio de investigacion que dé cuenta de nuestras practicas discursivasy
filosoficas que se han privilegiado en los Ultimos dos afios en el grupo de estudio. Esta
publicacion condensa el espiritu investigativo del Semillero Inflexiones Fenomenologicas
y se orienta hacia una filosofia que recupera el valor de la corporalidad y del encuentro
conelotroenelentornode la UNAD. En un contexto dominado por la mediacion técnica
ylainteligencia artificial, nuestra propuesta reivindica la originalidad del pensamientoy
la singularidad de la experiencia humana. Ejercitarse en la fenomenologia es, para no-
sotros, una apuesta por reconectar con larealidad desde una sensibilidad vibrante, que
transforma el estudio académico en un compromiso existencial con el mundo de la vida.
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PRESENTACION

En1632,yalaedadde 26 afios, el artistaholandés Rembrandt Van Rijn crea, porencargo
de un grupo de cirujanos, anatomistas y entusiastas de una ciencia médica que flore-
cia, la obra que se conoce como Leccion de anatomia del Dr. Nicolaes Tulp. Desde una
perspectiva descriptivayfenomenologica, es posible descubriren el fresco lo siguiente:
por medio de la técnica del claroscuro, la figura del cadaver en el centro de la escena se
hace evidente,ylo mismo ocurre con laincision en el antebrazo que dirige el anatomista
y doctor Tulp. Los estudiantes, al fondo, agolpados alrededor del cuerpo del finado,
contemplan con expresion dramética la leccion de anatomia. Sobra decir que, ademas
de la estampa determinada del anatomista y de la conviccion en su trabajo, sobresale
un cadaver que tiene una historia. Se trata de una victima de la horca que se llama Aris
Kindt, quien yace con tonos cadavéricos en el centro de una mesa de diseccion. Fue
ejecutado ese mismo afio por robo a mano armada. Ademas del claroscuro, sobresale
otra técnica: el umbra mortis (sombra de la muerte), la cual logra crear ese ambiente
de penumbra que hace mas dramatica la escena. Pero, si bien en el cuadro domina la
ensefianza con el realismo de una posicién anatomica que escoge el antebrazo como
lugar para apreciar el sistema musculary 6seo del cuerpo fenecido, existe también la
formacion libresca, en la que Tulp sigue el clasico libro Atlas de anatomia de Andreas
Vesalius, escrito en 1543, el cual fue el primer gran libro de la ciencia médica moderna,
obra que refuerza la disposicion tedrica y practica del anatomista que ensefia a sus
pupilos la materialidad del cuerpo humano.

Como ocurre en el cuadro de Rembrandt, la tarea del Semillero en Inflexiones Fenome-
nologica (SIF) ha querido emular este retrato de la vida de unas personas inexpertas que
sevan adentrando en el estudio del cuerpo humano. La gran diferencia con los iniciados
en la experimentacion con cuerpos humanos de esta naciente ciencia médica del siglo
XVI ha sido nuestra intencionalidad fenomenologica, que descubre que la conciencia
es siempre conciencia de algo y que, de la mano de Edmund Husserl y sus epigonos
Merleau-Ponty, Martin Heidegger, Paul Ricceur, Natalie Depraz o Jan Patocka, el cuerpo
humano no es un hecho mas entre los hechos, sino que es una memoria, una vivencia,
una intimidad, una escuchay ante todo una proyeccion en el mundo. Taly como Tulpy
sus estudiantes siguen a Vesalius, nosotros seguimos La crisis de las ciencias europeas
y la fenomenologia trascendental de Husserl o La fenomenologia de la percepcion de
Merleau-Ponty. Dejamos a un lado el escalpelo que disecciona el cuerpo del cadaver
y asumimos una lectura que abre surcos en el cuerpo subjetivo, que seran aperturas
de sentido en nuestras apuestas por una investigacion filosofica que no se rinde en
su emperio por reinventar la tradicion sin perder de vista las voces personales de sus
intérpretes.



INFLEXIONES FENOMENOLOGICAS
PARA TIEMPOS DE BARBARIE

Nuestra relacion con las cosas no es distante, cada una habla a nuestro cuerpo y
nuestra vida, con caracteristicas humanas (dociles, suaves, hostiles, resistentes)
e inversamente viven en nosotros como otros tantos emblemas de las conductas

que queremos o detestamos. El hombre estd investido en las cosas y éstas estdn
investidas en él.

Maurice Merleau-Ponty (2024)



Friedrich, C. D. (1818). El caminante sobre el mar de nubes



INTRODUCCION GENERAL DE LA OBRA

:Queé significa filosofar al hilo
de la fenomenologia?

Edmund Husserl, el fundador de lafenomenologia, en una de sus obras de madurez—nos
referimos propiamente a Ldgica Formal y logica trascendental (2009)—, plantea que el
pretendido objetivismo de la lbgica matematica, lejos de ser una formalidad que explica
los asuntos humanos desde la coherenciay la verdad proposicional, se encuentra previa-
mente implicado en las vidas humanas, y en especial en la percepcion trascendental del
conocimiento filosofico. Esta percepcion se ejercita en el método de la fenomenologia
ensuintencion de comprender las realidades animicas, corporales, afectivas y empati-
cas, las cuales también hacen parte de la ciencia humana: una ciencia habitada por un
universo de multiplicidades epistémicasy antropolégicas que, al fin de cuentas, afirma
que las formas légicas dependen de las formas antepredicativas.

Lotrascendental aquialude alaidea que propone Husserl de un conocimiento auténtico,
que remite directamente a un método auténticoy a una ciencia auténtica. En palabras
de Husserl (2009):

Lo auténtico es la meta quelarazén finalmente pretende alcanzar, incluso en sumodo
caido de sinrazon. Es lo que “no se acierta” en la oscuridad y la confusion; lo que, en
cambio, sealcanzaen laclaridad delfinydel camino,y enlasformas esenciales propias
de esa claridad. (p. 77)

En otra parte de la misma obra, el filésofo sefiala que la ciencia, entendida como una
técnica tedrica, cae en el olvido del sujeto que la crea, donde el cientifico, en su afan
de darle certidumbre objetiva a sus avances y en el refinamiento del método, olvida su
interioridad y, en resumidas cuentas:

[..] vive en sus operaciones, pero no tiene por tema esa vida operante misma. Solo por
una clarificacion, fundamental, que se sumerja en el hondanar de la interioridad que
opera en el conocimientoy en las teorias, en el hondanar de la interioridad transcen-
dental, podran comprenderse las teorias y las ciencias auténticas producidas por la
conciencia (Husserl, 2009, pp. 63-64).

Esta tesis filoséfica de la autenticidad en el camino del saber fenomenologico, que se
sumerge en el h ondén de una vida interior, ademas de ser trascendental, es un faro




que ha iluminado el trasegar, las busquedas y los encuentros que hacen parte de las
dinamicas académicas y de investigacion desarrolladas durante dos afios, en especial
en los periodos académicos 2024 y 2025, en las practicas pedagogicas y discursivas
al interior del SIF, adscrito al programa de Filosofia de la Escuela de Ciencias Sociales,
Artes y Humanidades (ECSAH), en la UNAD.

Esta comunidad filoséfica se ha propuesto filosofar al hilo de las inflexiones fenome-
nologicas, y ha propuesto, en su trasegar, un filosofar que ha buscado ir mas alla de los
tiempos de la barbarie. En efecto, como fue diagnosticado por el fenomendlogo francés
Michel Henry, una cultura basada en la fenomenologia es, por principio, una cultura de
la vida que batalla contra las practicas de la barbarie, las cuales aluden a la negacion
sistematica de un pensar que emerge del fondo de la vida. Para Henry (2006):

Toda cultura es una cultura de la vida, en el doble sentido en que la vida constituye a la
vez el sujeto de esta cultura y su objeto. Es una accién que la vida ejerce sobre si misma
y por la que se transforma a si misma en cuanto que es ella misma la que transformay lo
que es transformado. “Cultura” no se refiere a nada distinto de esto. “Cultura” designa
la autotransformacion de la vida, el movimiento por el que no cesa de modificarse
a si misma para alcanzar formas de realizacion y de cumplimiento mas altas, para
acrecentarse. (p. 19)

Esta égida porelacrecentamientode la vida ha sido la consigna de nuestro semillero, en
especial en su intencién de conformar una comunidad filosofica que pone en préactica
un estilo de pensar propio de tiempos de penumbra, en los que prevalece un creciente
escepticismo alrededordel sentidoy el provenirde la vidahumana, la cual se encuentra
atravesada a circunstancias externas como el consumismo desenfrenado, el estado
permanente de guerray la violencia hacia el préjimo, la erosion de las relaciones inter-
subjetivas lastradas por la indiferencia, la insolidaridad y el solipsismo moral; vivencias
tristes que no dan cabida a una aperturasinceray afectiva con el otro, realidad humana
que, finalmente, es necesaria para el filosofar.

El quehacer de un semillero
en filosofia en la UNAD

Ahorabien, desde la perspectiva de las comunidades de aprendizaje, la filosofia tendria
por lo menos tres finalidades de orden educativo:

1. Esun saber abierto. Es decir, la filosofia, al estar abierta a todos, tiene una finalidad
politica; es decir, constituye un ejercicio profundamente democratico (Marifio, 2019,
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p.175). En otras palabras, y en clave de John Dewey (2017), la democracia es, ante
todo, una vivencia politica que se recrea a través de la conversacion y la palabra
orientadora de la filosofia.

2. Ensegundo lugar, su condicion epistémica especial es la de estar abierta a todas
las disciplinas, pues la filosofia lleva a pensar cémo se crea conocimiento en la
biologia, la fisica, las matematicas, la medicina, la religion, la politica, etc. (Marifio,
2019, p. 175).

3. Entercerlugar, una filosofia con un sentido democratico y que hace posible la ex-
periencia inicial de conocimiento en las otras disciplinas suele crear nuevos espa-
cios para el pensamiento. Este caracter de inauguracion de espacios lleva a que la
filosofia se pueda poner en practica en la virtualidad (como ocurre en el Semillero
de Inflexiones Fenomenologicas, que nos convoca), en el café, en la carcel, en las
aulasinfantiles, en las organizacionesy las empresas, etc. (Pineda, Marifio, p. 175).

En sintesis, cuando la filosofia activa las comunidades de aprendizaje ocurren varias
cosas: (1) se decodifica la idea de que la filosofia es un saber que pertenece a los ex-
pertos; (2) se produce una desacademizacion de la filosofia, algo que la favorece en su
sentido de apertura hacia la democracia, ya que nos recuerda que se trata de un saber
que promueve la pluralidad y el espiritu permanente de la pregunta, y (3) hace posible
una pedagogia de la reflexién, la cual asume que la pregunta es una propedéutica para
iniciarse en cualquier campo del conocimiento, lldmese biologia, historia, antropologia,
teologia, matematicas, astronomia, geografia, etc.

Sin embargo, uno de los aportes mas valiosos del ejercicio filosofico que emana de la
pedagogia de la reflexién o de la pregunta, y que se desprende de la puesta en practica
de lascomunidades de aprendizaje, tiene que ver con la creacion de una cultura para la
paz. Esto es posible gracias al entrenamiento del didlogo argumentativo (Marifio, 2019,
p.177). Elejercicio del dialogo es una practica del lenguaje que, en principio, se propone
solucionar las diferencias que se producen entre las personas. En todas las sociedades
se han presentado todo tipo de conflictos, los cuales, de un modo lamentable, terminan
enactosdeviolencia. Para superaresta situacion, lo ideal seria dirimir las discrepancias
atravésdeuna practicaargumentativa que propicie el dialogo y que permita reconocer
en el otro no un rival, sino mas bien un potencial interlocutor.

En otras palabras, la practica filosofica que se agencia al interior de las comunidades
de aprendizaje se convierte en un regulador de posibles inercias violentas. Esto es, la
palabra pensada de la filosofia tiene el poder de crear espacios que enaltecen al otro
y no lo excluyen de la vivencia de la democracia. Cuando predominan el silencio o la
rivalidad, los espacios de aprendizaje degeneran en formas de violencia que, de ordinario,




se entregan a dinamicas de enemistad y confrontacion, las cuales cancelan el valor de
las diferenciasy, principalmente, el reconocimiento del otro y de su voz diferente.

Ahora bien, la fenomenologia es un movimiento de la filosofia actual comparable al
idealismo aleman del s. XIX, al empirismo inglés del s. XVIIl o al cartesianismo del s. XVII
(Henry, 2009). Es decir, la fenomenologia, ademas de reafirmar que el conocimiento se
origina en el mundo de la vida, es una disciplina que le devuelve a la filosofia su razén
de ser, a saber, entenderse como un saber sin mas.

Ensegundo lugar,y desde un diagnostico del panorama de la filosofia contemporanea, la
fenomenologia se presenta como un renovado discurso que piensa la realidad corporal,
sintiente y existencial de la vida subjetiva, superando con ello las teorfas estructuralis-
tas, que en su vertientes psicoanalitica y sociolégica abandonaron la cuestion por la
autojustificacion de la misma filosofia, y paralelamente, dejaron a la deriva la cuestion
por el sujeto que piensa la misma filosofia, al declararlo como una realidad muerta o
caida en el olvido.

Pregunta orientadora del semillero
desde la perspectiva fenomenologica

Enesteordendeideas,unadelas preguntas problematizadoras que orienta al semillero
deinvestigacion reza del siguiente modo: ;como la fenomenologia, en calidad de méto-
doy orientacion vital, permite a la filosofia dar respuestas a las grandes paradojas que
tensionan la existencia del hombre contemporaneo en los escenarios de la educacion
virtual, la vida en comunidad, el valor de la subjetividad y las relaciones con los otros,
las interacciones con los artefactos y el poder seductor y efectista de la técnica?

La practica filosofica que se propone y la cual es expresion de esta comunidad filoso-
fica de aprendizaje integrada en el SIF en la UNAD, se articula con las instituciones y la
sociedad en general por los siguientes motivos.

En primer lugar, en el Informe del director general relativo a una estrategia intersectorial
sobre la filosofia, la Unesco (2005) ha formulado varios objetivos; dos de ellos apuntan
a la democratizacion de la filosofia (d y e), con sus respectivos resultados, como es el
caso del “d) fomento de la ensefianza no formal y [la] popularizacion de la filosofia en-
tre el publico en general, especialmente en [sic] lo que respecta a los debates de ideas
contemporaneos” (p. 3). Para llevar a cabo tales apuestas, se formularon tres ejes de
accion, de los cuales, el segundo y el tercero nos comprometen directamente, sobre
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todo porque “La filosofia ante los problemas del mundo” (eje |) bien puede articularsey
desarrollarse alaparcon losejesllylll,yaque estan vinculados y se nutren mutuamente.

Segln la Agenda 2030, en el objetivos de desarrollo sostenible (ODS) 4.7, se propone
la siguiente meta:

De aquia 2030, hay que asegurar que todos los alumnos adquieran los conocimientos
tedricos y practicos necesarios para promover el desarrollo sostenible, entre otras
cosas mediante la educacion para el desarrollo sostenible y los estilos de vida soste-
nibles, los derechos humanos, la igualdad de género, la promocion de una cultura de
pazy no violencia, la ciudadania mundial y la valoracién de la diversidad cultural y la
contribucion de la cultura al desarrollo sostenible. (Naciones Unidas, 2018)

De otra parte, en la politica de retencion y permanencia de la UNAD (2018), establecida
mediante el Acuerdo n.? 002 del 30 de enero de 2018, se ha declarado “incrementar
significativamente la retencion y la permanencia estudiantil, mediante una labor co-
lectiva e integrada de actores y sistemas, hacia un excelente servicio a los estudiantes,
que potencie su satisfaccion y fidelizacion respecto a la UNAD” (art. 2). En consonancia,
este Semillero en Inflexiones fenomenologicas (SIF), como escenario de innovacion
de la gestion académica y pedagogica (UNAD, 2018, art. 4., a y b), se halla justificado,
toda vez que responde a las inquietudes y necesidades filosoficas de los estudiantes
del programa de Filosofia y de la Licenciatura, asi como de los programas de posgrado
(Maestria en Filosofia y Doctorado Cliodinamica), al propiciar encuentros sincrénicos
y asincronicos para fomentar el dialogo, la reflexion, la investigacion y la construccion
colaborativa del conocimiento filoséfico, asi como el desarrollo del pensamiento critico,
creativo y cuidadoso.

En concordancia con nuestro modelo pedagogicoy las politicas institucionales, se han
ideado varias estrategias que dinamizany llevan a buen término la teleologia de la UNAD.
Una de esas estrategias son los Circulos de Interaccion y Participacion Académica y
Social (CIPAS), cuyo objetivo es

[...] la generacion de comunidades de aprendizaje que acttian con las légicas del tra-
bajo enredy de lainterdisciplinariedad, con el proposito de generar distintas formas
de interaccion entre los actores de la comunidad académica unadista en funcion de
la formacion integral. (Abadia et al., 2016, p. 3)

Aunque diferimos en metodologia, el SIF se propone como una comunidad de aprendi-
zaje-investigacion (UNAD, 2012, art. 22; UNAD, 2014, art. 2), conformada por estudiantes




y orientada por docentes para gestarinteracciones, abordar tematicasy resolver inquie-
tudes en torno a la fenomenologia y sus epigonos en Europa y el mundo trasatlantico.

Convienesefialar que lafenomenologia es una de las corrientes filoséficas mas amplias
y enriquecidas del pensamiento actual que, de la mano de las figuras como Martin Hei-
degger, Hans-George Gadamer, Jean-Paul Sartre, Maurice Merleau-Ponty, Emmanuel
Levinas, Michel Henry, Paul Ricceur, Jean-Luc Marion, Marc Richie y Edith Stein, entre
otros, definid buena parte del método y los grandes temas de la filosofia del siglo XX
(Henry, 2001, 2002, 2007, 2009).

Sus influencias llegaron incluso al mundo del habla hispana con la propuesta de una
razon vital que seidentificaen la obra de Ortegay Gasset, filosofia que tendra resonancia
en varios de sus discipulos, como lo fueron José Gaos, Maria Zambrano, Ramon Xirau,
Xavier Zubiri, Paulino Garagorri, Maria Maeztu, Julian Marias y Manuel Garcia Morente,
entre otros (San Martin et al., 2022).

Desde su creacion en el 2023, este semillero deinvestigacion se ha planteado una apertura
hacia un pensar abiertoy democratico, en aras de iluminar el sentido de coordenadas e
ideas que son caras al andlisis de la cotidianidad y la vida reflexiva de las personas en el
mundo que habitamos, y que tienen que ver fundamentalmente con lasrelaciones entre
el cuerpoy la mente, la existencia del otro y los asuntos relativos a la intersubjetividad,
asi como los temas cercanos a la emocionalidad y su relacion con la virtualidad o la
técnica, y lo que se denomina hoy dia como la inteligencia artificial (Shaun y Zahavi,
2014, pp. 13-19).

Partiendo de esta intencion analitica propuesta por el grupo de estudio desde su
creacion, se plantea la presente publicacién, un trabajo pertinente con las dinamicas
de estudio y de disefio curricular de los programas académicos de pregrado y pos-
grado, que creay fortalece los vinculos sociales, y desarrolla la identidad y el sentido
de pertenencia institucional (Abadia et al., 2016, p. 4).

Pero como comunidad de aprendizaje-investigacion, también es una estrategia pe-
dagdgica para el disefio, la gestion e la implementacién de programas, proyectos y el
desarrollo deinvestigaciones deimpacto social, asi como otras iniciativas de apropiacion
social del conocimiento, reconocida en la Resolucion 0643 del 08 de marzo de 2021.
La publicacion de esta obra responde a las apuestas institucionales de una idea de la
filosofia que aboga por defender el derecho al libre pensamientoy a la libre expresién.

Y esto se da en correspondencia con una de las consignas éticas y politicas plan-
teadas por el filbsofo Edmund Husserl, creador de la fenomenologia, quien plante
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enfaticamente que el oficio del filésofo o de la fildsofa consiste en ser funcionario de
la humanidad (Husserl, 2005). Es decir, que la filosofia tiene como tarea encarar los
grandes problemas que han determinado la vida humana, en aras de buscar el sentido
a la existencia humana por medio de experiencias determinantes como la amistad, la
muerte, el amor, la libertad, la angustia, la desesperacion, la indigencia o el abandono
(Sartre, 1999; Zubiria, 2022).

Portanto, el SIF tiene como mision estudiar cada uno de los autoresy corrientes propias
de esta filosofia, las cuales resultan plenamente pertinentes desde sus proyectos de
pensamiento en relacion con los problemas emergentes de las sociedades actuales.

Asimismo, la vision que sobresale en nuestra comunidad de aprendizaje propone que
la fenomenologia es una perspectiva filoséfica que cumple con el rigor cientifico y
filoséfico, de manera que en su modo de proceder se reconoce por la generacion de
conocimiento, la apropiacion social del conocimientoy la divulgacién publica de la ciencia
y laformacion de recurso humano, por medio de las cuales se aportan respuestas a los
problemas emergentes, mediante el trabajo interdisciplinarioy con aliados nacionales e
internacionales que hacen parte de lascomunidades académicas sobre fenomenologia.

En suma, la puesta en escena del método fenomenologico corresponde con las pro-
puestas fundamentales de los problemas sociales emergentes, mediante procesos de
formacién-aprendizaje, reflexion e investigacion, y contribuye con los intereses insti-
tucionales, asi como con el desarrollo de un pensamiento critico, creativo y cuidadoso
en las personas que lo integran.

Sobre el orden del discurso
de la publicacion

Asi las cosas, la publicacion esta integrada por ocho capitulos, todos resultado de
las practicas de estudio y de indagacion que se agencian al interior del SIF. Estos
sobresalen por su rigurosidad filosofica, creatividad y pertinencia dentro del dossier
propuesto en esta publicacion, en el propésito de avanzar en la comprension de
cémo la filosofia, al hilo de las inflexiones fenomenolodgicas, hace posible pensar méas
alla de los tiempos de la barbarie.

En este sentido, el capitulo |, a cargo del profesor semilla Juan Manuel Hernandez
Aguilar, y que se titula El mundo percibido en La fenomenologia de la percepcién de
Merleau-Ponty, se propone reconstruir el concepto de percepcion en la fenomenologia
de Edmund Husserl y su profundizacion en la obra de Maurice Merleau-Ponty. Para




Husserl (1913), la percepcion es una forma de intencionalidad: la conciencia no recibe
pasivamente datos, sino que se dirige activamente hacia los objetos, constituyéndolos
como significativos.

Esta percepcion esta estructurada temporalmente en tres momentos inseparables: la
impresion primaria (el ahoravivido), la retencion (el pasado inmediato) y la protencion (la
anticipacion delfuturo). Asi, el presente perceptivo es un “ahora” expandido queintegra
pasadoy futuro en la experiencia. Un elemento esencial es el papel del cuerpo. Husserl
(1913) destaca que la percepcion es siempre perspectivada; es decir, que los objetos se
presentan desde un punto de vista encarnado. El cuerpo no es solo un objeto mas en
el mundo, sino el centro de orientacién y la condicion de posibilidad de la experiencia
perceptiva. La movilidad corporal (kinaestesia') permite integrar multiples perfiles de
un objeto en una unidad coherente.

Merleau-Ponty (1985) retoma estas ideasy radicaliza la nocién de cuerpo vivido: no per-
cibimos desde fuera del mundo, sino como seresinmersos en él. El cuerpo es el medio
activo de la percepcion y no un simple receptor pasivo. La percepcion es, por tanto,
una experiencia encarnada, relacional y significativa. Ambos autores concluyen que el
conocimiento no es una actividad puramente mental ni objetiva, sino que esta arraigado

1 Lakinestesia es una vivencia que hace parte de lo que Jan Patocka (2004) define como la
invencion fenomenologica de la existencia de un mundo natural, el cual se despliega en
la historia y la afectividad humana de un modo diferente del mundo de la representacion o
de la reduccién de lo real a simples datos de conciencia. El mundo de lo natural se descubre
en una conciencia originaria, diferente de la conciencia de la representacion empirica de las
cosas: mientras que la primera objetiva lo real, la segunda lo muestra subjetivamente.

Estotiene que vercon la percepcion de sentirse a uno mismo en el cuerpo cuando este esta
enmovimiento. En otras palabras, la kinestesia es el conocimiento del mundo natural a partir
deunaconcienciadel cuerpo mientras este se muestray se conoce a través del movimiento.
Es decir, la percepcion kinestésica no se limita a ver un objeto que esta ahiy que carece de
relacion con mi mentey mis sentidos, sino que permite acceder a una percepcion diferente
de las cosas en el horizonte del mundo natural, el cual se siente, se palpa y se reconoce en
el movimiento que se da con el propio cuerpo.

Esto también se despliega cuando el sujeto esté en situacién en el mundo de la vida, lo que
se expresa en actos como recordar, imaginar y la expresion verbal. Desde la percepcion
kinestésica se descubre que el cuerpo conoce en la actividad, en el movimiento y en la
situacion de estar presente en el mundo natural (Patocka, 2004, pp. 32-33).
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en el cuerpo, el tiempo vivido y la intersubjetividad. Esta perspectiva fenomenologica
transforma profundamente la comprension de la percepcion y del sujeto cognoscente.

El capitulo Il a cargo de los profesores semilla Erika Johanna Upeguiy Gustavo Adolfo
Mahecha Beltran, plantea en su trabajo titulado Historia y memoria: engranajes de la
transdisciplinariedad unareflexion criticay fenomenoldgica sobre la historiay la memoria
como elementos clave para comprender la configuracion territorial, social y simbolica
de barrios populares como el Mirador del Paraiso, en Ciudad Bolivar (Bogota).

Desde una mirada transdisciplinaria, se abordan las dinamicas de exclusion, adap-
tacion y resistencia presentes en este tipo de contextos urbanos, y se destaca cémo
los habitantes reconstruyen su identidad por medio de practicas cotidianas y relatos
comunitarios. La fenomenologia permite profundizar en la experiencia vivida de los
sujetos que habitan estos territorios, y reconoce su agencia frente a estructuras histo-
ricas de marginalizacion.

Este planteamiento articula aportes de autores como Max-Neef, Gell-Mann, Delgado,
Husserl, Ricceury Sotolongo, para plantear una critica a la racionalidad modernay pro-
poneruna apertura epistemolégicay fenomenolégica hacia la complejidad y el didlogo
de saberes, en los que son relevantes los imaginarios que se convierten en vivencias,
asi como las narraciones y discursos o las metaforas que generan conexion entre la
fenomenologiay la hermenéutica en cuanto a experiencias del sujeto.

El capitulo I, a cargo del profesor Henry Jesus Escobar Garcia, titulado Afectividad
y mundo: la fenomenologia afectiva de Heidegger y Ricceur, propone un analisis del
problema de la afectividad y su relacién con la comprension del mundo circundante.
La afectividad y su vinculo con el entendimiento del mundo no son solo un asunto
especifico del analisis de las ciencias del comportamiento.

En elambito filoséfico contemporéneo también existen consideraciones desde las cua-
les se intenta explicar la incidencia de la afectividad en la comprensién de lo humano
respecto a su situacion concreta en el mundo, tal y como lo ponen de manifiesto las
reflexiones filosoficas de Martin Heideggery Paul Ricceur. El primero hace referencia al
problema de lo afectivo en textos como Sery tiempo (1998) y Conceptos fundamentales
de metafisica (2024). En el caso del segundo, expone el problema de lo afectivo en Lo
voluntario y lo involuntario (2021) y Finitud y culpabilidad (1982).

Segun Heidegger (2024) las disposiciones afectivas juegan un papel esencial en la
comprension y realizacion del ser humano en su estar en el mundo, punto de vista que
otorga cierta primacia a los estados de animo en el proceso de entendimiento de la




experiencia de vida humanay su modo de formacién en el mundo. Para Ricoeur (1982,
2021) la afectividad y la comprension del mundo estén asociadas con la acciony la pa-
sion, planteamiento que admite el caracter de finitud y fragilidad de la accion humana
en la explicacion del actuar humano en un contexto discursivo. Unay otra apreciacion
responden, respectivamente, a dos enfoques diferentes de entender el problema de
la afectividad en el momento en que se pretende justificar la experiencia y realizacion
de lavida humana.

El capitulo IV, propuesto por el estudiante Wiler Steven Sogamoso del programa de
filosoffay semillerista activo del SIF, analiza en su estudio titulado Fenomenologia de la
experiencia misticay sagrada como, desde el ambito de estudios de la fenomenologia de
la religion, se origina la aspiracion primordial del hombre religioso por religarse, siendo
esta vivencia la fuente misma del sery de la que él se percibe como una emanacion.

Los modos en los que este va recuperando su vinculo inexorable y ontolégico con lo
“sagrado”, naturalmente distinto de lo “profano”, es lo que en esta obra se explorara
fenomenoldgicamente. De este modo, se hace hincapié en las experiencias y en la
cosmovision que constituyen a la religiosidad en si.

ElcapituloV,acargodel director del semillero Juan Sebastian Ballén Rodriguez, se titula
Claves epistemoldgicas y éticas del método fenomenoldgico en el estudio de la realidad
social. Esta propuesta busca pensar la fenomenologia como un método de la filosofia
enlostiempos contemporaneos, dominados por elimperativo del positivismoy larazon
instrumental,y marcados por la catastrofe social de las experiencias historicas vividas
en Europa a raiz de los distintos fascismos que se desarrollaron en el viejo continente
para inicios del s. XX.

Por ello, es posible apreciar que esta filosofia es una teoria critica de la cultura.
Un ejemplo de ello se encuentra en el concepto de fenomenologia de Jan Patocka
(2005) y su experiencia personal ante el advenimiento del fascismo. Los temas
relativos a la filosofia ambiental y a los movimientos ecolégicos que propenden
por un regreso a las practicas ancestrales, y en general a abandonar el caos de la
vida en la ciudad, constituyen un llamado a pensar la filosofia como funcionaria de
la humanidad, una consigna husserliana.

Patocka es, en elfondo, un pensador que cuestiona elimperativo del fascismo epistemo-
l6gicoy cultural que dominaba en Europa en los tiempos de la Segunda Guerra Mundial.
Esta lectura del tema de la vivencia de la intimidad y el cultivo de la espiritualidad en
la vida subjetiva, mediante la meditacién fenomenologica, es muy actual, porque lo
que se aprecia, al dia de hoy, es que las sociedades hipertecnologizadas, cada vez mas
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habitadas por practicas de barbarie —que se traducen en mas contaminacion, caos
vehicular, mentira, corrupcion y degradacion de la convivencia ciudadana—, dejan al
ser humano en la incomprensién de su realidad espiritual, corporal, afectiva y de co-
nocimiento fenomenolégico de mundo de la vida (Patocka, 2004, 2005).

El mundo de la sociedad tecnologizada va perdiendo adeptos, y son las ciudadanias
campesinas las que toman fuerza, entre otras razones porque sefialan el camino para
alcanzar un reencuentro mas armoénico con la naturaleza. Todo esto es posible si se
plantea un dialogo entre la fenomenologiay su apuesta metodoldgica de cara al estudio
delas experiencias de la subjetividad y del mundo de la vida, situacion metodica y filoso-
fica que resulta relevante para la construccion de conocimiento en las ciencias sociales.

El capitulo VI, elaborado por Diego Ivan Nifio, egresado del programa de Filosofia de la
UNADYy residente actualmente enla ciudad de Barcelona, propone en su trabajo titulado
Fenomenologia de la escucha una exploracion sobre el modo como la escucha influye
en la manera en que se percibe y se comprende el entorno.

Esto se logra, por una parte, desde un enfoque de la arqueologia de la escucha, el cual
busca el anélisis de las capas histéricas y contextuales que configuran la percepcion
sonora. De igual modo, este fendbmeno se comprende desde una perspectiva fenome-
nologica, en la que el sujeto tiene una experiencia auditiva desde un enfoque subjetivo,
en el cual son relevantes aspectos semanticos, simbolicos, afectivos, memoristicos y
de percepcion del espacio, etc.

De este modo, la escucha seria una experiencia de conocimiento holistica del entorno,
en la que el cuerpo actua como frontera entre el sujeto y el mundo de la vida, facilita
la mediacion en la experiencia auditiva y contribuye a la relacién entre el espacio que
se confrontay las percepciones subjetivas.

Finalmente, la publicacion cierra con dos capitulos realizados por los semilleristas. Se
trata del capitulo VI, a cargo del estudiante Pedro Pablo Gaibor Acevedo, y su estudio
titulado La calderilla de Depraz: la sorpresa como correlato del fenémeno saturado. El
proposito de este capitulo es doble: por una parte, realizar una lectura del trabajo de
los ultimos afios de la fenomendloga Natalie Depraz e identificar sus principales refe-
rentes, con el fin de destacar los conceptos clave que estructuran su propuesta de una
fenomenologia de la sorpresa.

Porotra parte, retomando esos analisis, se busca plantear algunasideas e interrogantes
que direccionen la puesta en juego de esa fenomenologia de la sorpresa en relacion
con instancias de exceso de sentido o de saturacion fenoménica. La idea que subyace




a este ejercicio interpretativo es que la propuesta de Depraz se vincula indirectamente
con un proyecto mas general, quiza incluso historico, que consiste en pensar al fené-
meno saturado, aun cuando esté implicada una transformacion profunda de lo que
ese pensar signifique.

ElcapituloVIII,de la estudiante Marfa Isabel Guevara del programa de Filosofia, propone
un aporte actual y novedoso con un estudio titulado Fenomenologia y transhumaniza-
cion: entre la carne de la experiencia y el artificio de la inteligencia artificial. Alli refleja
su conviccion de que la tecnologia debe ser comprendida como un fenémeno que
transforma radicalmente el modo en que percibimos, pensamos y nos relacionamos
con el mundo analogico y digital.

Esta propuesta invita a reflexionar sobre el valor de la corporalidad, la temporalidad y
la autenticidad en un presente cada vez mas mediado por algoritmos.

Juan Sebastian Ballén Rodriguez’
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La construccion husserliana del
concepto de percepcion

La percepcion, para Maurice Merleau-Ponty, no es simplemente una actividad pasiva
de recibir estimulos sensoriales, sino un proceso activo e inmerso en el cuerpo. En su
obra Fenomenologia de la percepcion (1945), Merleau-Ponty presenta una vision radi-
calmente diferente de cémo experimentamos el mundo, y desafia teorias anteriores
que separaban al sujeto del objeto o al cuerpo de la mente. En las primeras fases de
su obra, Husserl estaba particularmente interesado en analizar como la conciencia no
es simplemente algo que “tiene” objetos, sino que esta dirigida hacia ellos, es decir,
que posee una intencion. A lo largo de su pensamiento, Husserl profundiza en el ana-
lisis de la conciencia y en la manera en que esta constituye la realidad, lo que revela
no solo su direccién hacia los objetos (la intencionalidad), sino también la forma en
que las condiciones de posibilidad de los fendmenos dependen de la estructura de la
conciencia misma.

Merleau-Ponty (1945), en Fenomenologia de la percepcion, toma este concepto de inten-
cionalidad y lo desarrolla ain mas, especialmente en lo relativo a cémo percibimos el
mundo en nuestra experiencia corporal. Mientras que para Husserl (1928) la percepcion
se puede entender como una manifestacion de intencionalidad (una conciencia dirigi-
da hacia objetos), Merleau-Ponty va mas alla y se centra en el cuerpo como el medio
fundamental de esa intencionalidad. La percepcién, para Merleau-Ponty (1945), no es
solo un acto mental aislado, sino una experiencia encarnada, vivida en y por medio del
cuerpo, que no es solo un “objeto” dentro del mundo, sino un ente en relacion activa
y vivencial con el mundo.

En este sentido, uno de los aspectos cruciales del desarrollo de Merleau-Ponty radica
en la manera en que articula el papel del cuerpo en la constitucién de la percepcion.
Mientras que Husserl (1913) pone énfasis en como la conciencia da forma a los objetos
y las experiencias (constitucion fenomenoldgica), Merleau-Ponty (1945) considera que
el cuerpo no solo actlia como un receptor de sensaciones, sino como una instancia
activay constitutiva de la experiencia perceptiva.

En cuanto al tiempo, Husserl (1928) considera que la conciencia esta siempre involu-
crada en un proceso temporal, caracterizado por un flujo continuo de “presentes” que
se retienen y anticipan, y que constituyen lo que él llama la “circularidad temporal”.
Merleau-Ponty retoma este anélisis, pero lo vincula de manera mas explicita con la
percepcion corporal del tiempo, en la cual el cuerpo experimentay organiza el tiempo
por intermedio de sus movimientos y posiciones. El cuerpo no solo percibe el tiempo
de manera pasiva, sino que lo vive activamente, lo anticipa y lo retiene.
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En relacién con la intersubjetividad, Husserl (1931) sefala que la constitucion del
mundo como tal solo es posible por medio de la intersubjetividad, es decir, mediante
la experiencia compartida de los sujetos. Merleau-Ponty (1945), siguiendo esta linea,
subraya que la intersubjetividad no se da Unicamente por medio del intercambio de
representaciones cognitivas, sino mediante una experiencia corpérea compartida, en
la que los otros no son simplemente representados, sino vividos en su corporalidad.

Tanto en Husserl como en Merleau-Ponty, la percepcion no se reduce a una actividad
puramente mental, sino que esta profundamente conectada con el cuerpoy con el mundo
en el que estamos inmersos. Para Merleau-Ponty (1945), la percepcion se da como una
experiencia fenomenoldgica vivida que no puede ser disociada de la corporalidad del
sujeto. Esto le permite irmas alla de lafenomenologia husserliana, al dar un lugar central
al cuerpoy al movimiento como factores constitutivos de la experiencia perceptiva.

Husserl (1928), a medida que radicaliza su analisis de la intencionalidad, reconoce
que el fendmeno de la percepcion no puede explicarse si se entiende el tiempo
como una mera sucesion de instantes puntuales. En su investigacion fenomenoldgica,
advierte que la percepcion implica una relacion viva y compleja con el tiempo: el objeto
no se presenta como un destello aislado en el ahora, sino que su presencia se da
como una continuidad temporal.

Para comprender esta continuidad, Husserl desarrolla su analisis del tiempo de la
conciencia. Aqui no se trata del tiempo objetivo, historico o cosmico —el tiempo que
miden los relojes o que describen las ciencias—, sino del tiempo vivido, tal como se da
en la experiencia inmediata.

Frente a una concepcion ingenua del tiempo, Husserl (1928) propone realizar una epo-
jé respecto de la creencia en un tiempo objetivo con el fin de retornar a la estructura
misma de la vivencia temporal.

Para investigar la estructura de este tiempo vivido, Husserl (1928) recurre a ejem-
plos de objetos temporales como una melodia, en la que los momentos no existen
simultadneamente, sino que se extienden a lo largo del tiempo. Al escuchar una triada
musical (C, D, E), no percibimos Unicamente la nota E en el ahora, sino que, de
manera simultanea, retenemos las notas Cy D ya pasadasy anticipamos lo que sigue.

Asi, Husserl (1928) demuestra que la conciencia no se limita al “ahora” puntual: su estruc-

tura abarca simultdneamente lo que ha pasadoy lo que esta por venir. Esta estructura
de amplitud del presente es lo que hace posible la percepcion de objetos duraderos.
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Para describir esta dinamica, Husserl (1928) introduce los conceptos de impresién
primaria, retencion y protencion. A continuacion, se explicara el curso fenomenolégico
de estos conceptos.

La impresion primaria corresponde
a la vivencia del instante actual

La retencién mantiene de forma inmediata lo que acaba de suceder, prolongandolo en
la conciencia sin convertirlo todavia en un recuerdo teméatico. La protencion anticipa
de manera implicita lo que esta por acontecery proyecta un futuro inmediato.

Estas tres dimensiones son inseparables en cada experiencia perceptiva concreta. No
hay percepcion del ahora puro; cada vivencia esta sostenida por una retencion del
pasado y una protencion del futuro, lo que constituye un presente vivido o presencia
extendida. También esimportante la distincién entre la retencion y larememoracion (o
entre protencion y expectativa tematica): mientras que la rememoraciony la expecta-
tiva son actos tematicos que implican una “vuelta” activa hacia un pasado o un futuro,
la retencién y la protencion son estructuras pasivas del flujo de la experiencia misma.

No son actos independientes, sino momentos estructurales del vivir: permiten que la
percepcién no sea un punto aislado, sino un proceso fluido en el que los objetos se nos
presentan en su duracion.

Asi, Husserl (1928) concluye que la percepcion no puede identificarse simplemente con
lo que se da en el “punto ahora”. El objeto que percibimos es, en realidad, una sintesis
temporal continua, en la que el pasado recientey el futuro inmediato son componentes
esenciales.

La constitucion del objeto en la percepcion exige entonces una conciencia internamente
temporalizada: solo asi puede haber identidad y continuidad en lo que se muestra.

La construccion fenomenologica del
concepto de percepcion en Husserl

Husserl (1928), en su radical analisis de la intencionalidad, advierte que la percepcién
no puede comprenderse sin atender a la constitucion temporal de la experiencia. La
percepcion de un objeto no se da como una suma de “ahoras” aislados, sino como un
flujo continuo en el cual pasado, presente y futuro inmediatos estan integrados.




Para ello, Husserl (1928) propone realizar una epojé sobre el tiempo objetivo —el
tiempo cosmico, historico o medido por los relojes—y, en cambio, dirigir la atencion
al tiempo vivido, tal como es experimentado directamente.

Su pregunta fenomenologica clave no es qué es el tiempo “en si”, sino como aparece
el tiempoy como es constituido en la conciencia.

Lainvestigacion de Husserl (1928) sobre latemporalidad revela que nuestra experiencia
delosfenémenos duraderos, como la musica, depende de una estructura tridimensio-
nal de la conciencia. En lugar de percibir Unicamente el “ahora” de una nota musical,
el sujeto mantiene presentes los tonos anteriores y se anticipa a los venideros. Es esta
capacidad de la conciencia paradilatarse mas alla del punto presente lo que constituye
la continuidad de nuestra experiencia perceptiva. Asi, la conciencia no esta restringida al
ahora puntual, sino que posee una estructura que integra simultaneamente la retencion
(pasado inmediato) y la protencion (futuro inmediato).

Para describir este fendmeno, Husserl (1928) introduce los conceptos de impresion
primaria (urimpression), retencion y protencion:

« Laimpresion primaria es la conciencia del ahora del objeto.
« Laretencion es la conciencia pasiva de lo que acaba de suceder.
« Laprotencién es la anticipacion pasiva de lo que esta a punto de suceder.

Cadafase actual de conciencia contiene siempre esta estructura triple: impresion-reten-
cion-protencion. Esimportante notar que estos no son actos separados, sino momentos
estructurales simultaneos de una Unica vivencia.

En esta estructura:

« Elobjetotiene una fase presente (O,), una fase pasada (0,) y una fase futura (O,).

« La conciencia, correlativamente, se articula en impresion (A), retencion (B) y pro-
tencion (C).

La retencion no debe confundirse con larememoracion (recoleccion tematica del pasa-
do): laretencién es pasiva, inmediata e integrada en la percepcién misma, mientras que
la rememoracion es un acto tematico voluntario que reactiva un pasado ya concluido.

De igual modo, la protencion se distingue de la expectativa activa: es una anticipacion
implicita que estructura nuestra apertura hacia lo que esta por acontecer.
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Este analisis muestra que la percepcion no es percepcion de un ahora puro, sino de un
ahora horizontado: un ahora que ya incluye un pasado retenido y un futuro anticipado.

Cuando escuchamos una melodia, cada nueva nota no borra las anteriores, sino que
las transforma: la nota C, primero vivida en la impresion, pasa a ser retenida (D), y lue-
go retenida de su retencion (E°), a medida que avanzamos hacia las siguientes notas.
Asi, los objetos temporales se constituyen en un flujo sucesivo, no como una suma de
momentos simultaneos.

La conciencia, entonces, preserva el orden temporal de los objetos vividos: aunque
una nota deje de sonar, su lugar en la secuencia temporal permanece identificable.
Esta estructura retencional permite que posteriormente podamos recordar la melodia
como una totalidad coherente.

Asi, para Husserl (1928), esta forma interna de organizacién temporal es el primer paso
hacia la constitucion de un tiempo objetivo, como el tiempo del relo.

En Husserl, la percepcion es siempre un fendmeno temporalizado, sostenido por un
horizonte de retenciony protencion, gracias al cual los objetos aparecen como unida-
des continuasy duraderas en el flujo de la experiencia. La percepcion no es, entonces,
algo meramente “presente”, sino un acto profundamente estructurado en el tiempo.

Hablar de la percepcién de objetos temporales, como una melodia que se desarrolla en
el tiempo, remite a las nociones de impresion primaria, retencion y protencion. Estas
tres dimensiones son imprescindibles para entender como la conciencia no se limita a
una percepcion aislada del momento presente, sino que siempre esta abierta a lo que
ha sido (el pasado) y a lo que seré (el futuro).

La impresién primaria corresponde a la conciencia de lo que esta ocurriendo en el
ahorade la experiencia, pero esto no es suficiente para captar la totalidad de un objeto
temporal.

La retencion no esunasimple memoria del pasado, sino una intuicion pasiva del pasado
inmediato. La protencion, por su parte, es la anticipacion de lo que esta por venir, y Hus-
serl (1928) hace énfasis en que no es unarepresentacion consciente de lo que sucedera,
sino una forma de expectativa pasiva que acompafia a la percepcion del presente.

Estaidea se puede enriquecer sise explica que, para Husserl (1928), estos tres momen-

tos —impresion primaria, retencion y protencién— no son procesos aislados, sino que
estan interrelacionados. Este es un aspecto clave en la fenomenologia del tiempo: el
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tiempo no es lineal ni separado; lo que experimentamos como el presente siempre
esta estructurado por lo que ya ha sidoy lo que esta por venir. Esto se convierte en un
punto crucial para entender cémo la conciencia temporal no esta atrapada solo en el
presente, sino que puede abarcar todo un horizonte temporal.

El cuerpo como condicion de la percepcion

Para Husserl (1913), toda percepcion es siempre perspectival. Es decir, un objeto nunca
sedaensutotalidad, sino desde un punto devista particular que depende de la posicion
del sujeto. Esta perspectiva esta intrinsecamente vinculada al hecho de que el sujeto
es un ser encarnado, lo que implica que la percepcion de un objeto esta mediada por
la ubicacién corporal del sujeto. Cada objeto perceptual se presenta siempre desde un
perfil especifico, el cual esta determinado por el cuerpo que lo percibe.

Laclave de estareflexion es que la percepcion no es simplemente una relacion entre un
sujetoy un objeto, sino una relacion mediada por el cuerpo del sujeto. Husserl (1952/2005)
argumenta que no existe un punto de vista puro ni un “punto de vista desde ninguna
parte”. Todos los objetos espaciales solo pueden ser percibidos por sujetos que estén
situados en el espacio, es decir, encarnados. El cuerpo actia como el punto cero desde
el cual todo objeto es orientado en el espacio. Esta idea resalta el caracter encarnado
de la percepcion y resata como la ubicacion fisica del cuerpo configura la manera en
que los objetos son dados en la experiencia.

Perspectividad y el espacio

Elconcepto de perspectividad es central en lafenomenologia husserliana. Husserl (1913)
sostiene que los objetos no nos son dados como totalidades completasy objetivas, sino
siempre desde un perfil especifico, condicionado por la perspectiva del sujeto. Esta
relacion entre el sujeto y el objeto es siempre egocéntrica, es decir, orientada desde el
“aqui” del sujeto que percibe. Este “aqui” no es solo un punto fisico en el espacio, sino
el centro desde el cual se organiza la experiencia del mundo.

Husserl (1952/2005) argumenta que los objetos espaciales se constituyen no solo en
funcion de sus propiedades intrinsecas, sino también en relacion con el cuerpo que
los percibe. El cuerpo actla como el punto de referencia que organiza el espacio de
una manera subjetiva. Esta organizacion del espacio, que depende de la localizacion
del sujeto en el mundo, implica que la experiencia del espacio esta siempre mediada
por la corporalidad del sujeto. Asi, la percepcion de los objetos no es simplemente una
transmision de datos sensoriales, sino un proceso que involucra la interaccién del sujeto
encarnado con su entorno.
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El cuerpo como centro de
la accion perceptiva

Lareflexion de Husserl sobre la condicién de posibilidad del cuerpo no se limita a la cons-
titucion de los objetos perceptuales, sino que se extiende a la accion misma. El cuerpo,
como punto dereferencia parala constitucion del espacio, también juega un papel funda-
mentalen lainteraccion conlos objetos. La percepciony la accion estan intrinsecamente
vinculadas a la corporalidad. Husserl (1952/2005) sostiene que todo acto perceptivo no
soloimplica unarecepcion pasiva de estimulos sensoriales, sino que estd mediado porel
hecho de que el sujeto se encuentra en elmundo como un cuerpo activo. La percepcion
no es, por lo tanto, una actividad puramente pasiva, sino que esta siempre mediada
por el cuerpo que interactla con el mundo de manera dinémica.

El cuerpo y la subjetividad encarnada

Un aspecto esencial del analisis husserliano es la relacion entre la subjetividad y el
cuerpo. Husserl (1913) afirma que ser un sujeto es ser autoconsciente, es decir, tener una
conciencia de simismo en la que cada experiencia es, en su esencia, una experiencia en
primera persona. Esta autoconciencia no es una reflexién explicita sobre uno mismo,
sino que es una conciencia tacita y prerreflexiva que caracteriza todos nuestros actos
conscientes. De este modo, la conciencia del cuerpo se convierte en una parte funda-
mental de esta autoconciencia, ya que el cuerpo es el punto de referencia por medio
del cual el sujeto tiene acceso al mundo y a si mismo.

El cuerpo es, por lo tanto, la condicion primordial de la conciencia y la percepcion. No
solo los objetos son dados en relacion con el cuerpo, sino que la subjetividad misma de
la experiencia esta organizada en torno a la corporalidad. Esta idea se conecta con la
nocion de cognicion encarnada, que postula que todo conocimientoy percepcion estan
fundamentados en la experiencia vivida del cuerpo. La subjetividad, para Husserl, no
es algo separado de la corporalidad, sino que es intrinsecamente corporal.

La fenomenologia de Husserl (1952/2005) ofrece una comprension profunda de como
la percepcion es mediada por el cuerpo. Alintegrar la perspectividad en la experiencia
perceptual, Husserl no solo resalta laimportancia del cuerpo en la constitucion de los
objetos espaciales, sino que también establece que la accion y la percepcion estan in-
separablemente conectadas ala corporalidad del sujeto. Este enfoque fenomenologico
anticipa muchas de las discusiones contemporaneas sobre la percepcion encarnaday
la cognicion incorporada, y hace hincapié en que no podemos entender la percepcion
ni la accion sin considerar como el cuerpo esta involucrado en ambos procesos.
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Lareflexion de Husserl sobre el cuerpo nos invita a reconsiderar nuestra experiencia del
mundo como una experiencia encarnada, en la que el cuerpo no es solo un medio para
percibir, sino una condicion esencial para que la percepcién y la accion sean posibles.

En sus reflexiones fenomenologicas, Husserl (1952) no solo considera el cuerpo como
el centro de orientacion desde el cual los objetos perceptuales se constituyen, sino que
también amplia su analisis hacia la funcién de la movilidad corporal en la constitucién
de la realidad perceptual. En este sentido, el cuerpo no es solo un “punto de vista”
fijo, sino un agente dinamico que participa activamente en la construccion de nuestra
experiencia del mundo. Este articulo explora como Husserl lleva su reflexion sobre el
cuerpo 'y la percepcion a un nivel mas complejo al integrar el concepto de movilidad
y experiencia kinestética en el proceso de constitucion de los objetos perceptuales.

La movilidad corporal y la percepcion

La reflexion de Husserl sobre la percepcion no se limita a la constelacion estatica de
un objeto percibido desde una perspectiva fija. En su analisis, la movilidad del cuerpo
es crucial para entender como experimentamos los objetos del mundo. Al igual que
Gibson (1979), quien sefiala que vemos con 0jos moviles y un cuerpo capaz de mover-
se, Husserl (1952/2005) resalta la importancia de los movimientos corporales, como
el desplazamiento de los 0jos, el tacto de las manos o los pasos del cuerpo, para la
percepcion de los objetos espaciales. Husserl (1952/2005) establece que la percepcion
no es simplemente una recepcién pasiva de datos sensoriales, sino que esta indisolu-
blementevinculada ala movilidad del cuerpo, el cual modifica constantemente nuestra
relacion con el mundo.

Seguin Husserl (1952/2005), la percepcion esta intrinsecamente conectada a una
autosensibilidad corporal, lo que implica que nuestra experiencia perceptual esta
acompafada por una experiencia corpérea tacita del movimientoy de la posicion del
cuerpo. Esta experiencia, que Husserl (1952/2005) denomina experiencia kinestésica,
es fundamental para la constitucion de los objetos perceptuales.

Cuando tocamos el piano, por ejemplo, las teclas no solo son percibidas visualmente,
sino también en conjuncion con la sensacion del movimiento de los dedos. De mane-
ra similar, al observar una carrera de caballos, el objeto de percepcion (el caballo en
movimiento) es experimentado en relacion con la sensacion del movimiento ocular.
Para Husserl (1952/2005), esta experiencia kinestésica no es un fendmeno accesorio
0 secundario; por el contrario, es absolutamente indispensable para la constitucion
de los objetos perceptuales, ya que permite que percibamos el mundo de manera
coherente y continua.
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Kinestésia y autoconciencia corporal

El concepto de kinaestesia es clave en la reflexion husserliana sobre la percepcion, ya
que conecta la percepcion de los objetos con la autoconciencia corporal. La kinaeste-
sia se refiere a la sensacion del movimiento y la posicion del cuerpo en el espacio, que
acompafatodas las experiencias perceptuales. Esta forma de autoconciencia corporal
no essimplemente una conciencia secundaria del cuerpo; mas bien, es una parte esen-
cial de la constitucion de los objetos perceptuales. Husserl (1952/2005) argumenta que
la percepcion del mundo no puede ser comprendida adecuadamente si se descarta la
experiencia corporal del movimiento. La kinestésia no solo acompana la percepcion, sino
que configura activamente la manera en que los objetos se nos presentan en el mundo.

La movilidad del cuerpo, especialmente la movilidad de los 6rganos sensoriales (como
los ojos y las manos), es un componente esencial de la constitucion perceptual. El acto
de mover el cuerpo permite que los objetos sean percibidos desde diferentes angulos
y perspectivas, y este movimiento corporal facilita la unificacién de los objetos perci-
bidos en un solo objeto, a pesar de los cambios en sus apariencias. La relacion entre
los diversos perfiles de un objeto (por ejemplo, la parte superiory la parte inferior de
una mesa) solo puede ser coherente y unificada gracias a la movilidad corporal, que
permite la percepcion sucesiva de esas distintas apariencias.

La funcion de la movilidad en la
constitucion de los objetos perceptuales

Husserl se enfrenta a una pregunta crucial en su analisis de la percepcion: jqué permite
que varios perfiles diferentes de un objeto se perciban como apariencias de un mismo
objeto? Pararesponder a esta pregunta, Husserl (1952/2005) sefiala que los objetos deben
tener ciertas propiedades comunes para ser considerados como una misma entidad,
a pesar de sus diversas apariciones. Sin embargo, un simple ajuste cualitativo no es
suficiente para que percibamos un objeto bajo sus diversas apariencias. La movilidad
del cuerpo juega un papel crucial en la percepcion de estas apariencias cambiantes.
Los movimientos del cuerpo, al permitir ver el objeto desde diferentes puntos de vista,
hacen posible que las distintas apariciones se reconozcan como aspectos de una misma
realidad percibida.

Este proceso de unificacion de las apariencias de un objeto no depende solo de la
coherencia cualitativa de las percepciones, sino también de la coherencia temporal
que proporciona la movilidad corporal. A medida que el cuerpo se mueve, las apari-
ciones de los objetos se perciben como variaciones continuas de un mismo objeto, que




mantiene unaidentidad unificada a pesar de sus multiples aspectos. Husserl (1952/2005)
argumenta que la movilidad es esencial para la percepcion no solo porque permite una
vision mas rica'y dinamica del objeto, sino también porque proporciona el marco en el
que esas diversas apariciones se integran en una experiencia coherente.

La reflexion de Husserl sobre el cuerpo y la movilidad introduce una dimension fun-
damental en la teoria de la percepcion. Al integrar la experiencia kinaestésica y la
movilidad corporal en la constitucion de los objetos perceptuales, ofrece una vision
mas dinamica y activa de la percepcion, en la que el cuerpo no solo es un punto de
referencia estatico, sino un agente que participa activamente en la constitucion de la
realidad perceptual. La movilidad, tanto de los 6rganos sensoriales como del cuerpo
en su totalidad, es crucial para que las apariencias de los objetos se perciban como
variaciones de una identidad unificada.

Asi, Husserl (1952/2005) resalta que la percepcién no puede comprenderse adecuada-
mente sin considerar la relacion dinamica entre el cuerpo, el movimiento y los objetos
en el espacio. Este enfoque tiene implicaciones importantes para la comprension
contemporanea de la percepcion y la cognicion encarnada, sugiriendo que nuestra
experiencia del mundo esta fundamentada en nuestra corporalidad y en nuestra ca-
pacidad de movimiento.

En la fenomenologia husserliana, el cuerpo ocupa un papel esencial en la constitu-
cion de la percepcion. No solo se entiende como el punto de referencia desde el cual
los objetos espaciales son percibidos, sino también como una instancia activa en la
construccion misma de la realidad perceptual. Mediante ejemplos concretos, como el
analisis de la percepcion de un objeto tridimensional como un armario, Husserl profun-
dizaen como la movilidad corporaly la experiencia kinaestésica contribuyen a nuestra
experiencia del mundo. Este apartado explora el papel del cuerpo como constituyente
de la percepcion y analiza las implicaciones de la movilidad y la autopercepcion en la
fenomenologia husserliana.

La percepcion del cuerpo y el
movimiento: el caso del armario

Para ilustrar la argumentacion de Husserl sobre la constitucion de los objetos espa-
ciales, tomemos el ejemplo de un armario. La cara visible del armario es percibida en
relacion con una posicion corporal especifica. Sin embargo, las partes ausentes del
armario, como su parte trasera o la base, son accesibles solo por intermedio de un
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movimiento corporal: “Si me muevo de esta manera, entonces este perfil del objeto se
hara accesible” (Husserl, 1936/2008, p. 164).

De este modo, Husserl (1925/2017) muestra que la percepcién de los perfiles ausentes
del armario no depende solo de lo que esta presente en el momento, sino de una co-
nexion intencional que se activa cuando el sujeto se desplaza o se mueve. La relacion
entre la percepcion de los objetos y el movimiento corporal implica un sistema de
perfiles espaciales del objeto que estan coordinados con el sistema kinestésico del
sujeto. Esto significa que el movimiento del cuerpo condiciona las posibles perspectivas
de un objeto, las cuales se constituyen en el marco de una intencionalidad kinestésica
(Husserl, 1925/2017, p. 390). Este analisis revela que la percepcion no es un fendbmeno
pasivo, sino un proceso que involucra una doble dimension. Por un lado, tenemos una
serie de experiencias kinestésicas (movimiento del cuerpo), y, por otro, una serie de
apariciones perceptuales que estan correlacionadas funcionalmente con estas expe-
riencias. Aunque las experiencias kinestésicas no se interpretan como propiedades
del objeto percibido, juegan un papel crucial en la constitucion de la coherenciay la
unidad de los objetos perceptuales. En este sentido, Husserl (1907/1986) afirma que
laintencionalidad perceptual presupone un sujeto que esta en movimiento, un sujeto
que esta encarnado en el mundo.

Distincion entre el cuerpo
vivido y el cuerpo objetivo

Una cuestién clave en la fenomenologia de Husserl es la distincion entre el cuerpo
vivido y el cuerpo experimentado como objeto. El cuerpo vivido (Leib) es la manera
en que experimentamos nuestro cuerpo desde dentro, como un campo unificado de
actividady afectividad. El cuerpo experimentado como objeto (Leibkérper),en cambio,
es percibido desde fuera, como un objeto en el espacio. Esta distincion es crucial para
entender la autoobjetivacion del cuerpo: la manera en que el cuerpo, inicialmente no
percibido como un objeto, se constituye como tal por medio de una experiencia tema-
tica posterior. Husserl (1952/2005) subraya que la conciencia del cuerpo como objeto
no surge de un sujeto desencarnado, sino de un sujeto que ya esta encarnado, es decir,
que ya existe corporalmente.

Husserl (1952/2005) insiste en que la experiencia original del cuerpo no es una expe-
rienciadel cuerpo como un objeto espacial. Originalmente, no percibo micuerpo como
un objeto; soy mi cuerpo. El cuerpo, en su modalidad vivida, no se presenta perspec-
tivamente; mas bien, es un campo de actividad y potencialidad. La autoconciencia
del cuerpo es una experiencia primaria que no se reduce a la percepcion de un objeto
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externo. Esta conciencia del cuerpo es la condicion de posibilidad para la percepcion
de objetos en el mundo, ya que el cuerpo es la instancia desde la cual el sujeto puede
orientarsey actuar en el espacio.

El cuerpo como fundamento
de la percepcion espacial

La fenomenologia de Husserl ofrece una comprension profunda de cémo el cuerpo no
solo es el medio por el cual los objetos espaciales son percibidos, sino que es también
constitutivo de la percepcion misma. La movilidad corporal, por medio de la experien-
cia kinestésica, permite que los objetos se constituyan como realidades coherentes
en nuestra experiencia. Ademas, la distincion entre el cuerpo vivido y el cuerpo como
objeto permite comprender cémo el cuerpo, inicialmente experimentado como un
campo de actividad y afectividad, se convierte en objeto de percepcién mediante
una autoobjectivacién que no surge de un sujeto desencarnado, sino de un sujeto
que ya esta encarnado y se mueve en el mundo.

La percepcion, segin Husserl (1952/2005), no puede comprenderse sin teneren cuenta
el papel del cuerpo como sujetoy objeto en la constitucion de los objetos espaciales. En
la fenomenologia de Husserl, uno de los problemas fundamentales es cémo el cuerpo,
que inicialmente se da como un organismo vivo y subjetivo, llega a ser experimentado
como un objeto en el espacio, como parte de un espacio objetivo intersubjetivo. Hus-
serl (1952/2005) aborda este tema de forma detallada, destacando la conexién entre
la autoobjetivacion del cuerpo vivido y la constitucion del espacio objetivo como un
sistema homogéneo de coordenadas, que ya no depende de la referencia indexical del
“aqui” subjetivo del cuerpo.

El espacio objetivo y la
autoobjetivacion del cuerpo

Elconcepto de espacio objetivo es esencial para entender la fenomenologia husserliana.
Este tipo de espacio es percibido no desde una perspectiva egocéntrica (basada en
el “aqui” del cuerpo), sino como un espacio independiente de cualquier orientacion o
movimiento individual. Es un espacio intersubjetivo, compartido por todos los sujetos.
Sin embargo, para que se pueda constituir este espacio objetivo, es necesario que el
cuerpo experimentado como vivido (Leib) pase por un proceso de autoobjectivacion,
enelcual el cuerpoyano es percibido como la fuente inmediata de la experiencia, sino
como un objeto mas en el mundo.




Este proceso de suspension de la referencia indexical del cuerpo, es decir, la referencia
al “aqui” como centro de la experiencia, tiene lugar en momentos como cuando uno
camina a través del espacio. La percepcion del espacio como objetivo implica que la
experiencia del propio cuerpo setransforme en una experiencia de un objeto entre otros
objetos, lo cual permite que se constituya un espacio de coordenadas homogéneas,
que no depende de la posicion del sujeto.

Husserl (1952/2005) indica que el cuerpo originalmente se da como una estructura
volicional, como un campo de movilidad potencial: es un “yo puedo”y “yo hago”. Sin
embargo, este cuerpo inicialmente unificado se fragmenta en partes que luego son
percibidas de manera aislada, como los dedos, los ojos, las piernas, entre otros. Es
solo en un segundo momento que las sensaciones se localizan y se interpretan como
pertenecientes a diferentes partes del cuerpo.

Por ejemplo, al tocar una mesa, una serie de apariciones sensoriales se experimentan
como propiedades de la mesa. Sin embargo, si el sujeto desvia su atencion hacia la
mano quetoca, puede empezar a interpretar las sensaciones de presion y movimiento,
no como propiedades objetivas de la mano, sino como sensaciones localizadas en la
mano y como manifestaciones de la funcién de la mano como érgano de experiencia.
Husserl (1952/2005) introduce una distincion entre Empfindung (sensacion) y Empfind-
nis (sentimiento de la sensacion), para destacar que una misma sensacion puede ser
interpretada de dos maneras diferentes: como una apariencia del objeto percibido o
como una sensacion localizada en la parte del cuerpo que la experimenta (Husserl,
1973a, 1973hb).

Husserl (1952/2005) también sefiala que la experiencia del movimiento corporal puede
serinterpretada de dos maneras diferentes. Por ejemplo, el gesto de la mano puede ser
percibido visualmente como un movimiento a través de un espacio, es decir, el espacio
se presenta como algo independiente del gesto. Por otro lado, la experiencia kinestésica
del mismo movimiento no presenta un espacio independiente, sino que el espacio se
experimenta como el campo de movilidad de la mano misma. Esta distincion pone de
manifiesto que la percepcién del movimiento no solo esta asociada a un cambio en la
posicion de un objeto en el espacio, sino también a la experiencia subjetiva del cuerpo
como capaz de moverse.

A medida que las sensaciones son localizadas en diferentes partes del cuerpo, Hus-
serl (1952/2005) introduce el concepto de reflexién corporal, es decir, la capacidad de
percibir las partes del cuerpo como objetos, como cuando una mano toca otra. Sin
embargo, no basta con que un érgano sea tocado para que este se convierta en un
objeto percibido como tal.
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El proceso de autoobjetivacion del cuerpo implica una sensacion de reversibilidad: el
toque y el ser tocado se convierten en experiencias interdependientes. Por ejemplo,
cuando la mano derecha toca la izquierda, la mano derecha siente la superficie de la
izquierda, pero la mano izquierda también tiene la capacidad de sentir el toque, lo que
establece una reversibilidad entre el cuerpo que tocay el cuerpo tocado.

Este fendmeno de interaccion reciproca entre el cuerpo como sujeto y objeto resalta
que el cuerpo es percibido tanto como un organismo volitivo como un objeto exterior.
Husserl (1952/2005) hace énfasis en la distincion entre el cuerpo como interioridad y
el cuerpo como exterioridad (/nnen-y Aussenleiblichkeit), mostrando que, en ambas
experiencias, el cuerpo sigue siendo el mismo, pero se presenta de maneras diferentes.
Elsentido de la exterioridad del cuerpo como objeto percibido esta determinado por la
interaccion entre la sensacion detoquey el toque mismo, lo queimplica una experiencia
de auto-givenness (auto-dacion) que permite al sujeto reconocer su cuerpo como algo
mas que una mera parte del mundo objetivo.

La constitucion del cuerpo como objeto en lafenomenologia husserliana es un proceso
complejo queimplica tanto la autoobjetivacion del cuerpo vivido como la constitucion
del espacio objetivo como algo independiente de la referencia indexical del “aqui”.
Husserl (1952/2005) resalta que la clave de este proceso radica en la reversibilidad de
la experiencia del toque y el ser tocado, lo que permite al cuerpo ser percibido tanto
como sujeto de experiencia como objeto en el mundo.

La dualidad entre la sensacion experimentada y la sensacion interpretada abre un
campo de reflexion sobre la interdependencia entre el cuerpo como sujeto y como
objeto, y sobre la manera en que ambos se constituyen mutuamente en la experiencia
perceptual. La doble sensacién es un fenémeno centralen la fenomenologia de Husserl,
el cual permite comprender la dualidad de la naturaleza del cuerpo. En este fenémeno,
una misma parte del cuerpo, como la mano, alterna entre dos roles: tocary ser tocada.
Husserl (1952/2005) describe este fendmeno como fundamental para comprender
la relacion entre interioridad y exterioridad del cuerpo, y para la constitucion de la
intersubjetividad.

Husserl (1952/2005) sefiala que esta doble naturaleza del cuerpo permite la interaccion
entreipseidad (seruno mismo)y alteridad (ser otro). En su analisis, cuando, por ejemplo,
mi mano izquierda toca mi mano derecha, no solo estoy tocando un objeto ante mi,
sino que también me estoy percibiendo a mi mismo en la accion. Este acto anticipa
como otro podria percibirme y como yo podria percibir a otro. Husserl (1952/2005)
afirma que la posibilidad de la socialidad presupone una intersubjetividad corporal, lo
quessignifica que lainteraccion entre cuerpos permite el reconocimiento de la alteridad
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(Husserl, 1952/2005). A pesar de que el cuerpo comparte algunas propiedades con los
objetos del mundo, como la extension, la masa, o la suavidad, sigue siendo radicalmen-
te diferente de los objetos materiales, debido a su rol como campo de localizacién de
sensaciones kinestésicas y tactiles. El cuerpo, aunque puede ser objetivado, no pierde
su caractersubjetivo,ya que siempre esta ligado a las sensaciones que se experimentan
por medio de él.

Husserl (1952/2005) resalta que el sentir del cuerpo no se reduce a un simple objeto
de percepcidn, sino que constituye una automanifestacion del sujeto, lo cual esta
presente en la doble sensacion (Husserl, 1907/1986, 1952/2005). El cuerpo no solo se
experimenta en su objetividad, sino también en su subjetividad por medio de la sen-
sacion de autoafectacion. Husserl (1952/2005) postula que existe una codependencia
reciproca entre la constitucion de los objetos espaciales y la constitucion del cuerpo.
Esto implica que la exploracion de objetos en el mundo esta vinculada a una autoex-
ploracion del cuerpo. El cuerpo no es un objeto que simplemente investigamos, sino
que el mundo se nos da por medio de la experiencia corporal, y el cuerpo se revela en
esa misma exploracion del mundo (Husserl, 1936/1954, 1973).

Elcuerponose percibe Unicamente como un objeto en el mundo, sino que se experimenta
alinteractuarcon los objetos que lo rodean. Esimportante sefialar que la autoafectacion
(la experiencia de uno mismo) esta penetrada por la afectacion del mundo. Husserl
(1952/2005) destaca que el sujeto y el mundo no son dos entidades separadas que se
relacionan entre si de manera externa, sino que estan inseparablemente conectados.
Husserl (1929/1997) afirma que toda experiencia tiene una dimension egoica y una
dimension no egoica, las cuales son distinguibles, pero no separables. La subjetividad
no es algo cerrado sobre si misma, sino que esta fundamentalmente abierta al mundo
y a los otros, lo que permite que el sujeto se reconozca en su exterioridad.

La experiencia del cuerpo vivido y el modo en que el cuerpo se percibe a si mismo
permiten acceder a laintersubjetividad. Husserl (1956) explica que, cuando percibimos
que nuestra mano toca otra parte de nuestro cuerpo, estamos experimentando una
forma de anticipacion de como otro sujeto podria experimentar nuestro cuerpoy cémo
nosotros podriamos experimentar a otro sujeto. Esta relacion reciproca entre el sujeto
que tocay el objeto tocado es esencial para la constitucion de la experiencia del otro.

El cuerpo no solo se experimenta por medio de unarelacion con objetos del mundo, sino
también en la relacion con el otro. Esta coexistencia reciproca entre autoafectacion y he-
teroafectacion se manifiesta claramente en el sentido tactil: el cuerpo no puede tocarsin
sertocadoalavez, loqueimplicaqueeltocary el sertocado no son procesos separados,
sino que se constituyen simultaneamente en el mismo acto (Husserl, 1973a, 1973b).
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La interdependencia entre el sujeto y el mundo desafia cualquier intento de establecer
una relacion de fundamento y fundado. Seguin Husserl (1952/2005), el sujeto y el mundo
estaninseparablemente vinculados. El ego no es algo auténomoy cerrado, sino que esta
fundamentalmente abierto al mundoy a los otros. Husserl (1952/2005) subraya que la
conciencia del mundo solo es posible por medio de la conciencia de uno mismo, y que
la conciencia de uno mismo solo puede existir en la relacion con la alteridad.

Como sefiald Merleau-Ponty (1945/1993), con la aprobacion de Husserl, la subjetividad
no esalgo cerrado, sino que esta orientada hacia el mundoyy los otros seres. El sujeto se
revela porsu relacién con lo que no es él mismo (Husserl, 1952/2005, 1973a). Hasta este
punto, se ha descrito la constelacion de subjetividad, cuerpo y mundo. Sin embargo,
Husserl (1952/2005) también sostiene que el cuerpo juega un papel crucial en la com-
prension de la intersubjetividad, aspecto que se pospondra hasta la siguiente seccion.

Husserl(1907/1986) argumenta que la constitucion de un espacio egocéntrico presupone
un cuerpo funcionaly que la constitucion del espacio objetivo presupone una autoob-
jetivacion corporal. En resumen, el sujeto constituyente esté encarnado y, dado que
este sujeto corporal se interpreta siempre a si mismo como parte del mundo, se debe
concluir que la tesis sobre un sujeto sin mundo es problematica. Dicho de otra manera,
en su analisis del cuerpo, Husserl (1913/2013) proporciona argumentos en contra de su
propia postura cartesiana expuesta en /deas |.

Para evitar malentendidos, debe afiadirse que no se esta argumentando que Husserl
sostenga que todo tipo de experiencia es una experiencia corporal. Lo que se afirma es
que él considera el cuerpo vivido como indispensable para la experiencia de sentidoYy,
por lo tanto, de crucial (fundante) importancia para otros tipos de experiencia. Como
escribe Husserl (1952/2005) en Ideas II:

De este modo, la conciencia total del ser humano esta, en cierto sentido, vinculada a
través de su sustrato hilico al cuerpo vivido, aunque, por supuesto, las experiencias
intencionales ensi mismasya no estandirectay propiamente localizadas; ya noforman
una capa sobre el cuerpo vivido. (p. 153)

Por supuesto, desde el punto de vista de la conciencia pura, las sensaciones son la
base material indispensable para todas las formas fundamentales de noesis (Husserl,
1936/1954). A estas alturas, deberia quedar claro que el analisis de Husserl sobre el
cuerpo es mucho mas que una mera investigacion ontolégica regional. Por el contrario,
seenfrentaaunainvestigacion filoséfica trascendental con ampliasimplicaciones para
la comprension mas fundamental de la relacion entre subjetividad y mundo.
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Permitase concluir el tratamiento de la fenomenologia del cuerpo de Husserl mencio-
nando dos argumentos adicionales que respaldan esta interpretacion. Primero, en la
seccion introductoria sobre la estructura de la percepcion, se menciond el papel que
juegan las sensaciones en la teoria de la intencionalidad de Husserl. Seglin Husserl
(1913/2013), las sensaciones son no intencionales (hylé), es decir, carecen de referencia
a objetos y solo adquieren esta referencia en el momento en que se les somete a una
interpretacion objetivante (noesis). Esta teoria ha sido a menudo criticada por los feno-
menologos posteriores (especialmente por Maurice Merleau-Ponty), quienes afirmaron
que las sensaciones sin forma ni significado, lejos de ser el resultado de un analisis fe-
nomenoldgico adecuado, simplemente reflejan un prejuicio tedrico que Husserl heredd
del empirismo britanico.

No solo parece muy dificil localizar estas sensaciones (supuestamente) sin sentido
en la vida cotidiana, en la que siempre se esta ya enfrentado a experiencias significa-
tivas —lo que se percibe siempre ya estéa interpretado como algo—, sino que, ademas,
el intento de interpretar la sensacion como una afeccién per se sin sentido también
hace incomprensible cémo lo sentido podria guiar y limitar la interpretacion. Si las
sensaciones se toman como carentes de significado, la mediacién entre la experiencia
sensorial y el pensamiento conceptual se vuelve arbitraria.

En cierto sentido, esta critica tiene fundamento, pero no expone toda la complejidad
del problema. El concepto de sensacion de Husserl es notoriamente ambiguo y cambié
alo largo de su desarrollo filosofico. Al hablar de sensacion, se puede hacer referencia
tanto al proceso mismo de sentir, como a lo que se siente. Y, por supuesto, existe una
diferencia si se habla de un episodio impresional en la propia sensibilidad o de la pre-
sencia sensible de algo trascendente.

Dicho de otra manera, la investigacion de Husserl sobre el cuerpo deja claro que se
debe distinguir entre dos tipos muy diferentes de sensaciones. Por un lado, se encuen-
tran las kinaesteses, que deben ser interpretadas noéticamente. Estas constituyen la
autoconciencia corporal y no tienen intencion hacia objetos. Por otro lado, estan las
sensaciones hiléticas, que Husserl ocasionalmente describe como Mermalsempfindun-
gen o Aspektdaten. Estas sensaciones no son ni amorfas ni carentes de sentido, sino
que siempre estan impregnadas de significado y configuradas en correlacion con el
campo kinestésico.

Como sentido, el dato hilético no es un contenido o calidad inmanente o sin mundo,
ni es un medio entre subjetividad y mundo. Mas bien, el sentir ya es una apertura ha-
cia el mundo, incluso si aun no se trata de un mundo de objetos, y el dato hilético es
la manifestacion primordial de este ser mundano. No obstante, sigue existiendo una

Capitulo I. El mundo percibido en La fenomenologia de la percepcion de Merleau-Ponty




diferenciacion entre las sensaciones hiléticas y los objetos. Sigue siendo posible distin-
guir entre escuchar un aumento de volumen y escuchar un automovil que se acerca,
sentir un dolor localizado y sentir la punzada de una aguja.

Aprincipios de ladécadade 1930, Husserl cambio gradualmente su postura, dejando
de considerar el nacimientoy la muerte como eventos exclusivos del sujeto empirico.
Como sefiala Husserl (1973b), el nacimiento, la muertey la generatividad (el sucederse
delas generaciones) son condiciones esenciales para la posibilidad de la constitucion de
un mundo objetivo e histérico.

En mianalisis sobre la nocion de Lebenswelt (mundo de la vida) en Husserl, interpretaré
esta afirmacién; no obstante, debe sefialarse desde ahora que Husserl (1936/1954)
concebia nuestra ubicacion en una tradicion viva como un proceso con profundas im-
plicaciones constitutivas. La historia no es un agregado externo, sino el horizonte en el
que el sujeto se constituye a si mismo en relacién con otros sujetos, pasados y futuros.

Serfa una exageracion afirmar que Husserl resolvié el problema tan desconcertante
sobre el nacimientoy la muerte de la subjetividad; sin embargo, sus reflexiones espora-
dicas sobre estos temas pueden servir como ilustracion del desarrollo constante de su
pensamiento. En ultima instancia, debe seguir siendo una pregunta abierta si se trata
de un problema que pueda sertratado por lafenomenologia en general, o si, mas bien,
nos enfrentamos a algo que solo puede ser abordado por la metafisica especulativa.

El cuerpo como nucleo de la
experiencia perceptiva

Para Merleau-Ponty (1945/1993), el cuerpo no es un simple objeto que se mueve dentro
del mundo; es, en cambio, el nucleo de un organismo continuo y vivo que se encuen-
tra en un constante intercambio con su entorno. En este intercambio, el cuerpo es la
mediacion que permite la experiencia del mundoy se convierte en el espacio donde se
unifican las percepcionesy lasinteracciones con los objetos. Merleau-Ponty (1945/1993)
describe esta mediacion en los siguientes términos:

Elcuerpo esnuestro punto de acceso al mundo. Através del cuerpo, vivimos el mundo,
no lo representamos de forma externa o distante, sino que lo sentimos, lo tocamos, lo

olemos, lo vemos, en una experiencia visceral. (p. 109)

La percepcién no se reduce a un proceso de mera contemplacion de los objetos; mas
bien, es el resultado de una interaccion dinamica entre el cuerpo y el mundo. Esta
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interaccion implica que tanto el cuerpo como los objetos no son entidades separadas,
sino que se constituyen mutuamente por medio de la experiencia perceptiva.

En la Fenomenologia de la percepcion (1945) de Merleau-Ponty, el objetoy el cuerpo no
estanseparados. Ambosforman parte de una correlacion estructural. El objeto percibido
no es un simple correlato de la mente o un reflejo del mundo exterior, sino que es parte
de una estructura vivida en la que el sujeto y el objeto se entrelazan.

El analisis del filésofo puede resumirse asi:

Es el movimiento de lo vivido, esa cosa dada por las partes del cuerpo y los sentidos,
lo que constituye una conexion viva, comparable a las partes que se enlazan con lo
que existey con las partes del cuerpo. (Merleau-Ponty, 1983, p. 291)

La percepcion no es algo que ocurre solo en la mente; esta profundamente ligada al
cuerpoyalamaneraenqueelcuerposeorientayse mueve enrelacion con los objetos.
Esta conexion activa entre el cuerpo y el objeto implica que, por medio de nuestros
sentidosy nuestro cuerpo vivido, percibimos de manera directa lo que se nos muestra.

La conciencia y la significacion del objeto

La percepcion, para Merleau-Ponty, es también un proceso interpretativo. No se trata
solo de recibir estimulos, sino de otorgarles significacién por medio de la conciencia'y
la interaccién con el cuerpo. Este proceso es siempre subjetivo: el cuerpo no solo es un
medio para percibir, sino también una instancia que determina cobmo comprendemos
y qué significado le damos al mundo.

El fildbsofo comenta:

El objeto no se determina, entonces, como algo identificable a partir de una serie de
experiencias posibles; al contrario, es precisamente el sujeto de la percepcion quien,
mediante una nocién de sentido, envuelve lo impensable, mostrandolo a través de
sus sentidos. (Merleau-Ponty, 1983, p. 138)

La percepcién, entonces, no se limita a la simple identificacion de objetos, sino que
involucra una interpretacién activa del mundo basada en la posicion y disposicion del
cuerpo en relacion con el entorno. Es por medio de esta relacién que el objeto cobra
su significado, ya que el cuerpo y los sentidos son los vehiculos que nos permiten
interpretarlo.
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Un aspecto fundamental de la fenomenologia de Merleau-Ponty es la idea de que el
cuerpo es no solo un medio de percepcion, sino también el sujeto de la percepcion
misma. El cuerpoesel “yo” natural que se encuentrainmerso en el mundo, y, por medio
de él, el sujeto puede experimentary ser consciente de su propia existencia.

El cuerpo, entonces, no se concibe como un objeto separable del mundo, sino como
un elemento que forma parte de la experiencia del ser-en-el-mundo. En palabras de
Merleau-Ponty (1983):

Parala percepcion presenteyactual, en esa superficie de contacto, se establece de algtin
modo que ese saber sobre los horizontes de los objetos solo se comprende si el sujeto
queda implicado, no como un cuerpo separado de la teoria, sino como un estado de
conciencia de la existencia. (p. 157)

Este ser-en-el-mundo nos recuerda que la percepcion no es una operacion aislada, sino
que esta directamente vinculada a la existencia y a la conciencia del cuerpo como un
ser que esta siempre en relacion con los objetos que lo rodean.

La Fenomenologia de la percepcion (1945) de Merleau-Ponty nos invita a reconsiderar
nuestra relacion con el mundo. La percepcién no es un proceso abstracto de la mente
ni una simple reaccion pasiva ante estimulos. Es, mas bien, un acto encarnado, un
entrelazamiento activo entre el cuerpo y el mundo que da lugar a una experiencia
significativa y dinamica. El cuerpo no solo percibe el mundo, sino que, al hacerlo, lo
interpreta, lo transformay, en Ultima instancia, lo hace propio.

Mediante estafenomenologia, Merleau-Ponty nos ofrece una nueva forma de comprender
la percepcion: no como una operacion externa, sino como un proceso fundamental de la
experiencia humana, siempre enraizado en el cuerpo, siempre inmerso en el mundo.

En la fenomenologia de Merleau-Ponty, la interpretacion del sujeto en relacién con
la verdad no debe limitarse a una simple sustitucion de visiones del mundo ni a una
vision ingenua que ha sido superada por una reflexion mas profunda. El autor propone
un enfoque radicalmente distinto: es el cuerpo, tal como estéa situado en el mundo, el
que “piensa”. No se trata de un sujeto distanciado que observa el mundo desde una
conciencia pura, sino de un cuerpo encarnado que esta intrinsecamente ligado a la
experiencia perceptiva.

Merleau-Ponty (1945/1993) sostiene que el cuerpo, dotado de los sentidos, es el ve-

hiculo por medio del cual experimentamos la realidad y, por ello, no se puede negar
ese “yo encarnado”. Este “yo” se manifiesta en la encarnacién, la cual, lejos de ser un
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mero principio de ilusion, constituye una existencia absoluta y una experiencia viva que
no se limita a una sensacién opaca. En este sentido, el cuerpo no es un receptaculo
pasivo de impresiones, sino un agente activo que estructura la percepcion y le otorga
una cualidad sensible Unica, la cual emerge precisamente en la experiencia de lo que
se ve, se toca o se siente.

Es el cuerpo el que provee estos cinco sentidos y, de algiin modo, no se puede dejar
de reconocer ese ‘yo encarnado’, que, en la encarnacion, siendo un principio de
ilusion o posibilidad, sigue siendo incomprensible, pero también un ser absoluto.
(Merleau-Ponty, 1983, p. 138)

La percepcién, entonces, se plantea como un reconocimiento, no como una simple
produccion adaptativa del cuerpo. Merleau-Ponty (1945/1993) pone énfasis en que la
percepcion no es un acto de adaptacion ni una operacion intelectual, sino mas bien
una captacion de lo experimentado, que parte de una sensibilidad primitiva; una di-
mension pre-predicativa que precede a la conciencia reflexiva. Este primer contacto
con el mundo es lo que constituye la base de la experiencia perceptiva, la cual permite
que el sentido emerja directamente de nuestra insercion en el medio.

Merleau-Ponty (1945/1993) explica que la sensacion posee un “espesor” ontologico que
impide reducirla a una conciencia meramente experimental; funciona, méas bien, como
una modalidad de existencia que nos vincula indisolublemente con el mundo fisico.
Este “espesor” eslo que nos conecta de forma directay pre-predicativa con larealidad,
de modo que la experiencia no puede ser reducida a una operacion de conocimiento o
juicio,sino que es parte de una experienciavivida que precede a cualquier interpretacion
consciente. El pensamiento de Merleau-Ponty nos lleva a considerar que lo sensible
no es solo una produccion del cuerpo, sino algo que nos ensefia directamente. Esta
ensefianza no ocurre en términos de adaptacion, sino en una captacion originaria,
en la que la vida personal y los actos de conciencia emergen de una interaccion fun-
damental con lo que esta siendo percibido.

La sensacion y lo anonimo
en la percepcion

Una de las claves en la fenomenologia de Merleau-Ponty es la nocion de que, en la
percepcion, el “yo” no es el centro absoluto de la experiencia. La sensacion de quien ve
y quien toca no es directamente identificable con el “yo mismo”, porque, al percibir, el
sujeto sereconoce como parte de un mundovisibley tangible, perono limitado a él. Esta
experiencia de lo anonimo, de la cual el sujeto no es el Unico protagonista, le permite
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al individuo comprender que el mundo no se presenta como una totalidad cerrada,
sino como algo que se ofrece por medio de la percepcion, pero sin agotarse en esta.

Merleau-Ponty (1964/2010) plantea que el mundo, al ser visible y tangible, posee una pro-
fundidad que no puede ser agotada por la captacién sensorial inmediata. Mediante la
percepcion, el “yo” se posiciona mas alla de lo que ve, pues la experiencia no se limita
a una representacion literal de los objetos, sino que abre una dimensiéon ontolégica del
ser. Esta complejidad destaca una caracteristica esencial en el pensamiento del autor:
el sujeto nunca es duefio absoluto de la realidad, sino que esta involucrado en un acto
dedescubrimientoy revelacion continua. Al respecto, Merleau-Ponty (1964/2010) explica:
“El ‘yo’ que se vey el ‘yo’ que se oye estan, de alglin modo, especializados en el reco-
nocimiento de los sectores del ser” (p. 138).

Esta especializacion no fragmenta la experiencia; por el contrario, subraya que nuestra
insercion en el mundo es multisensorial y, por tanto, siempre esta situada desde una
perspectiva que no abarca la totalidad del ser, sino que participa de ella.

El cuerpo y la integracion sensorial

Para Merleau-Ponty (1945/1993), la percepcion no es un acto aislado de un solo sentido,
sino un proceso integral en el que todos los sentidos se coordinan de manera espacial.
Estefendmeno de coordinacién sensorial permite que el sujeto se acerque al mundo de
unaforma profundamente ssignificativa. Los sentidos, entonces, no son entidades sepa-
radas, sino que se entrelazan formando una red que abre el mundo al sujeto de manera
unificada. Como sefiala Dufrenne (1953) en su anélisis de la espacialidad, el mundo no
es un conjunto de objetos ante nosotros, sino un horizonte vivido que nuestro cuerpo
habitay recorre.

El autor se aleja del empirismo, que intenta reducir la experiencia a simples hechos o
deducciones mecanicas. En lugarde concebir la percepcion como un acto de recoleccion
de datos, Merleau-Ponty (1945/1993) analiza como los sentidos, al operar de manera
conjunta, constituyen una forma de conocimiento que trasciende la simple légica, un
proceso que Langer (1967) denomina como una estructura simbolica no discursiva,
donde la experiencia se organiza antes de ser nombrada.

Lavivenciadel mundo no puede serreducida a la mera cognicion, ya que, como sugiere
Heidegger (1927/1962) al tratar el concepto de Dasein como “ser-en-el-mundo”, nuestra
comprension es una apertura originaria que antecede a toda teorfa. En este sentido, el
sentido se despliega no solo en palabras, sino en las experiencias vividas. El silencio o
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la sensacion de vacio son aspectos que no se pueden verbalizar completamente; son,
en esencia, experiencias que deben ser vividas (Merleau-Ponty, 1945/1993).

Por medio de estas experiencias, el ser humano entra en contacto con la realidad de
una manera Unica e irrepetible, que va mas alla de cualquier interpretacion tedrica o
filosofica.

En la tradicién fenomenologica, Merleau-Ponty (1945/1993) propone que la conciencia
no debe ser vista como una representacion de algo exterior, sino como un acto vivo
que forma parte de una relacion continua con el mundo. Esto implica que la apariencia
y la realidad no son dos esferas separadas, sino que se constituyen mutuamente en el
proceso perceptivo. Como se menciona en su obra, la conciencia no es simplemente
un “yo” que observa el mundo desde fuera, sino un “yo” que esta inserto en el mundo
y experimenta activamente las vivencias que o constituyen.

Esta perspectiva rechaza la vision cartesiana de la conciencia como una proposicion
abstracta sobre el “yo0” y sugiere que el cogito, lejos de ser un ejercicio puramente
intelectual, es un fendmeno vivido, inserto en el mundo y experimentado a través del
cuerpo.Asi, lovivido no es una representacion, sino una experiencia directa de nuestra
existencia. En palabras de Merleau-Ponty (1945/1993), la fenomenologia busca “hacer
evidente la ambigtedad de la percepciéon” (p. 23), y entiende que no hay separacion
fundamental entre la conciencia y el mundo, sino que ambos se constituyen recipro-
camente por medio de la percepcion.

La verdad perceptiva, entonces, no es algo que se pueda reducir a un acto racional o a
una estructura simbolica, sino que esta enraizada en el propio acto perceptivo. Como
Merleau-Ponty (1945) sugiere, percibir es comprometerse, de una vez, con el futuro de
nuestras experiencias, sin ninguna garantia de que esas percepciones sean definitivas
0 absolutas. Esta incertidumbre forma parte de la experiencia misma del mundo, que
es, en Ultima instancia, un campo abierto a la interpretacion.

Lavinculacion con el mundo que propone Merleau-Ponty implica unarelacion dindmica
y fluida con la percepcion, en la que el sujeto no solo se enfrenta a la apariencia de las
cosas, sino que interactla con un horizonte abierto de verificaciones que permiten
ajustary corregir las ilusiones perceptivas. Esta correccion de la ilusion, lejos de con-
tradecir la verdad, la potencia y la complementa, y proporciona una experiencia que
no se limita a la mera apariencia, sino que reconoce la existencia de una realidad mas
profunda que esta en constante proceso de interpretacion.
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Segln Merleau-Ponty (1945), esta conexion con el mundo permite que la conciencia se
ajuste continuamente, sin caer en una vision fija o estatica, sino reconociendo que la
verdad no se separa de la experiencia inmediata del ser.

Este proceso implica un retorno a un “verdadero estado mental cartesiano”, en el cual
el pensamiento no se enfrenta directamente a una verdad abstracta o aislada, sino que
se encuentra integrado en la conciencia del mundo. En este contexto, la verdad no se
presenta como algo que se alcanza por medio de un proceso exclusivo de reflexion,
sino como algo que se revela dentro de la propia experiencia del mundo.

Merleau-Ponty (1945) rechaza la vision cartesiana tradicional, en la que la conciencia se
centra exclusivamente en el “yo” como el punto de partida del conocimiento, y propone
unavision mas holistica enlaque el sery el mundo estan inextricablemente conectados.

La conciencia, para Merleau-Ponty, no es un acto aislado de reflexion, sino una expe-
rienciaviva eintegrada en el mundo. Al ser consciente del mundo, el sujeto se reconoce
a si mismo, ya que el “yo” no es un ente separado, sino que se define y se configura en
relacién con su entorno.

La idea de que la conciencia del mundo es preconsciente, en el sentido de que no siem-
pre se da una interpretacion explicita o consciente de cada fendbmeno, sugiere que hay
una capa profunda de percepcion y conocimiento que esta mas allé de lo que se puede
tematizar en la reflexion directa. Esta comprension del mundo preconsciente ofrece una
perspectiva mas complejay rica de la experiencia humana, en la que el ser no se reduce
a una proposicion sobre uno mismo, sino que es el resultado de un continuo proceso de inte-
gracion con el mundo (Merleau-Ponty, 1945).

Asi, la percepcion y la conciencia del mundo no estan separadas en un ambito de abs-
traccion o pura razon, sino que son inseparables y se encuentran en un flujo continuo
que no puede ser despojado de la realidad del cuerpo y de la experiencia vivida. Esta
es la base del pensamiento fenomenolégico, que busca trascender la distincion entre lo
subjetivo y lo objetivo y que nos invita a experimentar la verdad no como algo que se
observa desde afuera, sino como algo que se vive y se encarna en nuestra relacién con
el mundo.

Conclusiones

La vision fenomenologica del cuerpo, como se expone en el pensamiento de Husserl
y, mas tarde, en Merleau-Ponty, tiene profundas consecuencias epistemologicas, pues
desafia las concepciones tradicionales de la cognicion y la relacion entre sujeto y
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objeto. Si consideramos que la subjetividad esta encarnada y que la percepcion no es
un acto meramente intelectual o abstracto, sino una experiencia corpoéreay vivida, las
implicaciones para la epistemologia son significativas.

En las tradiciones epistemologicas clasicas, el sujeto cognoscente es frecuentemente
concebido como un serdesencarnado o desprendido del mundo, capaz de accederalos
objetos de conocimiento de manera objetiva y desinteresada. Sinembargo, lafenomeno-
logia, y en particular la de Merleau-Ponty, nos invita a reconsiderar esto. Al centrarse en el
cuerpo como medio de percepcion, la epistemologia se desplaza desde un sujeto racio-
nal aislado hacia un sujeto encarnado, profundamente involucradoy relacionado con el
mundo que conoce. Este sujeto no se limita a captar pasivamente un mundo preexistente,
sino que lo interpreta activamente por medio de su propio ser corporal. La percepciony
la cognicion estan inextricablemente vinculadas a sentiry actuar en el mundo.

Si la percepcién es siempre corporea, esto tiene implicaciones para el tipo de conoci-
miento que podemos tenerdel mundo. Enlugar de concebir la cognicién como algo que
ocurre exclusivamente en la mente (en una separacion radical entre cuerpo y mente), la
fenomenologia nos dice que el conocimiento se genera por medio del cuerpo, que es el
medio primordial para acceder a la experiencia del mundo. El concepto de embodiment
(encarnacion) se vuelve crucial, ya que sugiere que todo conocimiento esta necesaria-
mente filtrado porla experiencia sensorial del cuerpo. En este sentido, el conocimiento
no es un proceso puramente cognitivo, sino que es corporeo, es decir, enraizado en el
sentiry el moverse en el mundo.

Una consecuencia directa de la fenomenologia es la comprensién del mundo vivido
o lifeworld (como lo denomina Husserl). El mundo no es algo que simplemente se
describe de manera abstracta desde una distancia neutral, sino algo que experimen-
tamos y habitamos. La epistemologia, por lo tanto, no puede basarse Unicamente en
un enfoque objetivo y desinteresado. El mundo es siempre un mundo sentido, en el
quelas percepciones estan impregnadas de sentido, intencionalidad y contextualidad.
Este giro hacia lo vivido implica que, para conocer realmente, debemos considerar no
solo los aspectos objetivos del mundo, sino también como el sujeto esta situado en él,
interactta con ély lo interpreta.

Husserl y Merleau-Ponty ponen un fuerte énfasis en la intersubjetividad, entendida
como la idea de que el conocimiento no se construye Unicamente a nivel individual.
Segun la fenomenologia, la experiencia compartida de los individuos, mediada por
sus cuerpos, es clave para la constitucion de un conocimiento intersubjetivo. La epis-
temologia, en este marco, debe tener en cuenta como el conocimiento se construye
no solo por medio de la percepcion individual, sino por medio de la interaccion con
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los demas. El mundo que conocemos no es solo el que experimentamos en solitario,
sino el mundo compartido con otros cuerpos, que tienen percepcionesy perspectivas
propias. La intersubjetividad se convierte, por lo tanto, en un fundamento para el co-
nocimiento social.

Enlafenomenologia del cuerpo, el conocimiento no es solo una cuestion de aserciones
objetivas sobre el mundo, sino un proceso relacional entre el sujeto, el objetoy los otros.
El acto de conocer es una interaccion dinamica entre el cuerpo que percibe, el mundo
que se da y el otro que comparte la experiencia. El sujeto cognoscente esta siempre
en relacion con lo que percibe, y este conocimiento es no definitivo ni absoluto, sino
siempre relacional, contextual y abierto.

La fenomenologia cuestiona la concepcion tradicional de objetividad en la episte-
mologia. Si el conocimiento esta encarnado y mediado por el cuerpo, entonces no es
posible adoptar una postura completamente desinteresada y neutral frente al mundo.
En lugar de un sujeto cognoscente que simplemente recibe informacién de manera
pasiva, tenemos un sujeto encarnadoy activo que esta involucrado en el proceso mismo
de conocimiento. Este cambio implica que la objetividad en la epistemologia no puede
ser entendida como una eliminacion de la subjetividad, sino como un proceso de nego-
ciacion entre lo subjetivo y lo intersubjetivo, en el que los cuerpos y las perspectivas
individuales desempefian un papel esencial.

La fenomenologia también cuestiona la tendencia de muchas ramas de la epistemologia
a reducir el conocimiento a abstracciones l6gicas o matematicas. En cambio, sugiere
que el conocimiento es siempre situado y encarnado: esté vinculado a como los seres
humanosviven, sienten einteracttian con el mundo en un nivel corpéreoy concreto. Esto
implica que el conocimiento no puede reducirse a un conjunto de proposiciones abstrac-
tas, sino que debe entenderse como un proceso continuo de interaccion y experiencia.

Lasimplicaciones epistemologicas de la fenomenologia de Husserly Merleau-Ponty son
profundasy transformadoras. Al situar al cuerpo como el medio primordial de conoci-
miento, la fenomenologia desafia las concepciones tradicionales de la epistemologia,
que a menudo han privilegiado una vision racionalista, abstracta y desencarnada del
conocimiento. En cambio, propone que el conocimiento es siempre encarnado, rela-
cional eintersubjetivo, y que nuestra experiencia del mundo es inseparable de nuestra
corporeidad. Este enfoque, mas dinamicoy abierto, invita a una epistemologia situada,
en la que el cuerpo, la percepcion y la interaccion social son fundamentales para la
constitucion del conocimiento.

m Juan Manuel Hernandez Aguilar




Referencias

Dufrenne, M. (1953). La phénoménologie de l'expérience esthétique [La fenomenologia
de la experiencia estétical. Editions de la Revue de Métaphysique et de Morale.

Gibson, J. J. (1979). The ecological approach to visual perception. Psychology Press.

Heidegger, M. (1962). Ser y tiempo (A. A. Lopez, Trad.). Fondo de Cultura Economica.
(Trabajo original publicado en 1927).

Husserl, E. (1913). Investigaciones [dgicas. Martin Casillas.

Husserl, E. (1928). Vorlesungen zur Phénomenologie des inneren Zeitbewusstseins [Lec-
ciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo]. Max Niemeyer.

Husserl, E. (1931). Cartesianische Meditationen [Meditaciones cartesianas). Martinus Nijhoff.

Husserl, E. (1954). La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental.
Springer. (Trabajo original publicado en 1936).

Husserl, E. (1956). Erste Philosophie (1923/24) [Primera filosofia). Martinus Nijhoff.
Husserl, E. (1973a). Erfahrung und Urteil [Experiencia y juicio]. Felix Meiner Verlag.

Husserl, E. (1973b). Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt [Sobre la fenomenologia
de la intersubjetividad]. Martinus Nijhoff.

Husserl, E. (1986). Cosa y espacio: Lecciones de 1907. Editorial Anthropos. (Trabajo original
publicado en 1907).

Husserl, E. (1997). Meditaciones cartesianas (J. Gaos, Trad.). Fondo de Cultura Economica.
(Trabajo original publicado en 1929).

Husserl, E. (2005). Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolo-
gica. Libro II: Investigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion (A. Ziridn, Trad.).
Fondo de Cultura Economica. (Trabajo original publicado en 1952).

Husserl, E. (2008). La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental:

Una introduccion a la filosofia fenomenoldgica (J. Iribarne, Trad.). Prometeo Libros.
(Trabajo original publicado en 1936).

Capitulo I. El mundo percibido en La fenomenologia de la percepcion de Merleau-Ponty




Husserl, E. (2013). Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgi-
ca. Libro | (J. Gaos, Trad.). Fondo de Cultura Econdmica. (Trabajo original publicado
en 1913).

Husserl, E. (2017). Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo (A.
Serrano de Haro, Trad.). Editorial Trotta. (Trabajo original publicado en 1925).

Langer, S. K. (1967). Philosophy in a new key: A studly in the symbolism of reason, rite, and
art. Harvard University Press.

Merleau-Ponty, M. (1945). Phénoménologie de la perception [Fenomenologia de la per-
cepcion]. Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (1983). Fenomenologia de la percepcion. Planeta-Agostini.

Merleau-Ponty, M. (1993). Fenomenologia de la percepcion (J. C. Martinez, Trad.). Plane-
ta-Agostini. (Trabajo original publicado en 1945).

Merleau-Ponty, M. (2010). Lo visible y lo invisible (C. Rios, Trad.). Ediciones Coyoacan.
(Trabajo original publicado en 1964).

m Juan Manuel Hernandez Aguilar




HISTORIAY MEMORIA: ENGRANAJES
DE LA TRANSDISCIPLINARIEDAD

Erika Johanna Upegui Correa*
Gustavo Adolfo Mahecha Beltran**

*

* %k

Doctorandaen Pensamiento Complejo en laMultiversidad Edgar Morin (México). Magister en Educacion
y especialista en Docencia Universitaria por la Universidad Cooperativa de Colombia. Licenciada en
Ciencias Sociales. Docente investigadora en la Universidad Nacional Abierta y a Distancia (UNAD).
ORCID: https://orcid.org/0000-0001-6816-8510

CVvLAC: https://scienti.minciencias.gov.co/cvlac/visualizador/generarCurriculoCv.do?cod_rh=0000067774
Doctorando en Psicologia en la Universidad de Salamanca (Espafia). Magister en Educacion por la
Universidad Pedagdgica Nacional. Licenciado en Teologia por la Pontificia Universidad Javeriana.
Profesional en Filosofia por la Universidad Minuto de Dios. Docente investigador en la Universidad
Nacional Abierta y a Distancia (UNAD), la Universidad Santo Tomas (USTA) y la Universidad La Gran
Colombia (UGC). Sus lineas de investigacion son la sexualidad y las relaciones interpersonales, la
ética, la resiliencia y la espiritualidad.

ORCID: https://orcid.org/0009-0001-5233-3769

CVvLAC: https://scienti.minciencias.gov.co/cvlac/visualizador/generarCurriculoCv.do?cod_rh=0000051554


https://orcid.org/0000-0001-6816-8510
https://scienti.minciencias.gov.co/cvlac/visualizador/generarCurriculoCv.do?cod_rh=0000067774
https://orcid.org/0009-0001-5233-3769
https://scienti.minciencias.gov.co/cvlac/visualizador/generarCurriculoCv.do?cod_rh=0000051554




Introduccion

Desde la altura de una ventana, la ciudad se revela como un mosaico desigual, he-
cho de retazos, techos improvisados y estructuras dispares que narran una historia
no oficial: la del desplazamiento, la resistencia y la construccion de lo comun. En el
barrio Mirador del Paraiso, en Ciudad Bolivar (Bogota), se encarna esta experiencia
urbana liminar,donde la historiay la memoria no son solo categorias académicas, sino
condicionesvitales de la existencia. Este articulo se propone analizar como estos dos
elementos —historia y memoria— funcionan como engranajes de una comprension
transdisciplinaria de la realidad, a partir de la recuperacion de la vivencia de quienes
habitan y resignifican territorios histéricamente excluidos.

Por medio de una mirada fenomenoldgica, se indaga en el sentido que adquiere el
habitar desde las subjetividades encarnadas, a partir de los relatos que reconstruyen
el pasado como forma de proyectar un futuro posible. Asi, este trabajo busca superar la
fragmentacién disciplinariay avanzar hacia una comprension situada, éticay compleja
de la vida en contextos urbanos precarios, a la luz de la transdisciplinariedad.

Desde la fenomenologia, lo esencial no es describir el hecho desde fuera, sino com-
prenderlo desde la experiencia vivida, desde dentro, desde abajo, en el marco de los
multiples imaginarios, desde una mirada educada a la luz de criterios especificos en
el marco de la integralidad y el agenciamiento. Asi, este articulo asume un enfoque
fenomenologico que prioriza la voz de quienes habitan el Mirador del Paraiso, sus for-
mas de sentir, construir y resignificar el territorio. Tal como lo plantea Husserl (1991), el
conocimiento parte de la “vuelta a las cosas mismas” (p. 27), es decir, de una aproxima-
cion a los fendomenos tal como son dados a la conciencia por medio de la experiencia,
incluidos aquellos relacionados con la retencién y la rememoracion.

Aplicada a contextos de exclusion urbana, la fenomenologia, por medio de la herme-
néutica critica y ontologica, permite acceder a la dimension profunda de lo social: a la
intencionalidad con la que se habita un barrio, a los vinculos afectivos con un territorio
construido en medio dela precariedad, y a la historicidad encarnada en la cotidianidad
del ser, mediante el ejercicio de la memoria.

Desde esta perspectiva, la memoria y la historia dejan de ser archivos externos para
convertirse en vivencias encarnadas que configuran la identidad personal y colectiva
en lamedida en que se acoge, se asumey sevive el tiempo, el cual se corresponde con
el cuidado retrospectivo, circunspectivo y prospectivo, de manera especial si se tiene
presente que la temporalidad constituye la precondicién existenciaria de la referencia
de la memoriay de la historia al pasado.
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Mas concretamente desde la logica de los tres presentes: el presente del pasado,
que es la memoria; el presente del futuro, que es la espera, y el presente del presente, que
es la intuicion o la atencion (Ricceur, 2004); o, desde otra perspectiva esta concepcion
puede entenderse a partir de la afirmacion de que “el presente de las cosas pasadas es la
memoria, el de las cosas presentes, la vision, y el de las cosas futuras, la expecta-
cion” (Agustin de Hipona, ca. 397-400/2013, p. 449); en todo caso, estos constituyen,
para este articulo y para muchos, un ntcleo fenomenolégico para el analisis de
estos engranajes de la transdisciplinariedad.

Lafenomenologiatambién se resiste a la mirada objetivante que clasifica sin comprender,
que diagnostica sin dialogar. Al reconocer que la realidad social se da en la experiencia
vividay compartida, este enfoque abre la posibilidad de repensar los problemas urba-
nos desde una ética de la escucha, de la presencia, del cuidado, al igual que desde una
pedagogia dialoganteyde laindignacion; mas aun sise tiene en cuenta que la narracion
implica memoria 'y prevision, asi como espera. En este sentido, el presente articulo no
selimita a estudiar el barrio, sino que se compromete con él, desde un ejercicio de pen-
samiento encarnado y situado, justamente porque se reconoce que la imagen propia
del recordar es una huella que dejan los acontecimientos y que permanece marcada
en el espiritu (Ricoeur, 2006).

Historia y memoria engranajes
de la transdisciplinariedad*

Aveces, al acercarse a algunasventanas, en el horizonte se puede vislumbrar un espacio
construido por medio de retazos, pequefios trozos de madera, cemento v ladrillo, dis-
puestos de forma desigual. En ese mirarse realizan multiples preguntas, especialmente
sobre como se construyo una localidad, en este caso, Ciudad Bolivar, en Bogota, y, mas
aun, el barrio Mirador del Paraiso, que se ha convertido en un lugar propicio para com-
prender las dindmicas sociales que se entretejen en espacios tan diversos como este.

Setratadeunlugarlleno de desigualdad, donde muchos de sus habitantes han llegado
a ese espacio a causa del desplazamiento y de la violencia que afecta al pais. De ahi
que se puedan tomar las palabras de Max-Neef (2004), quien menciona:

1 Elpresentedocumento hace partede unensayo presentado enla asignatura IV, denominada
Transdisciplinay Metodologia de la Investigacién, del Doctorado en Pensamiento Complejo
de la Multidiversidad Edgar Morin.
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No debiera sorprender, entonces, que, por ejemplo, los esfuerzos por superar la po-
breza fracasen sistematicamente. En la medida en que no se definan explicitamente
los principios éticos y los valores que deben conformar una sociedad orientada hacia
el bien comun, no pueden disefiarse politicas coherentes con el desafio. (p. 9)

En este sentido, el Mirador del Paraiso no solo se presenta como una geografia de lo
marginal,sinocomo una cartografia viva en la cual seinscriben las huellas del desarraigo,
la exclusionylaresiliencia. En ella, las casas con murosirregularesy techos improvisados
hablan tanto de la precariedad como de la voluntad de permanecer, de rehacer la vida
a pesar de las multiples causas por las que se esta en ese lugar.

Las preguntas que surgen desde la ventana no son solo topograficas, sino profundamente
éticas: ;qué condiciones historicas, politicasy sociales han permitido que territorios como
esteexistan en el limite de lovisible? ;Qué sentido tiene hablar de desarrollo cuando los
principios del bien comun parecen diluidos en logicas de mercado y asistencialismo?

La reflexion de Max-Neef (2004) interpela de manera directa estas realidades, pues pone
en evidencia como las politicas publicas muchas veces fracasan al no enraizarse en un
reconocimiento genuino de las necesidades humanasy de los valores que estructuran
lavida digna. Desde alli, este articulo propone una mirada critica que permita compren-
derelentramado socioespacial del Mirador del Paraiso, no como una periferia carente,
sino como un escenario complejo de construccion de sentido, identidad y resistencia.

Estas comunidades, ademas, han desarrollado formas particulares de habitar, narrarse
y resistir. Lo que, desde una mirada hegemonica puede entenderse como “desorden” o
“‘informalidad”, responde, en realidad, a légicas propias de adaptacion y sobrevivencia.
Por ello, continuando con las palabras de Max-Neef (2004), es necesario reconocer:

La coexistencia de al menos dos mundos desentrafiados por la ciencia coincide nota-
blemente con planteamientos similares surgidos de religiones, tradiciones, y creencias,
cuandosetratadeadentrarse eneluniversointerior. La creencia en mundos paralelos
es algo que en lo personal he planteado alegéricamente en los siguientes términos:
“Hay un mundo en el que hay que ver para creer; y hay otro mundo en el que hay que
creer paraver”. (p. 14)

Tal como lo sugiere el autor, hay realidades que solo se hacen evidentes cuando se
cree en ellas, cuando se reconoce la potencia de lo simbdlico y de lo comunitario. En el
Mirador del Paraiso, coexisten estos dos mundos: uno que exige ver para creer, anclado
en las cifras, mapas o diagnosticos oficiales, y otro que solo puede entenderse desde la
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experienciavivida, desdelos relatos compartidosy los afectos tejidos en la precariedad,
donde la préactica cotidiana desafia la exclusion.

Esta doble mirada nosolointerpela las formas en que se produce conocimiento acerca
delaciudad, sinotambién los marcos a partir de los cuales se disefian politicas publicas,
que en muchas ocasiones ignoran la riqueza de estos universos paralelos en los que se
habita a partir de una resistencia silenciosa, pero profunda.

Cabria, en este caso, considerar que, en muchas ocasiones, este tipo de situaciones se
ve permeado por manifestaciones simplistas y por reacciones punitivas, en las cuales
pocas veces se va mas alla de lo que la superficialidad permite reconocer. Se hace
necesario comprender que la sociedad no puede funcionar desde la monopolaridad,
especialmente cuando se observa desde las relaciones humanas, pues no deben existir
disfunciones dentro de las relaciones sistémicas en las que se construyen tejidos socia-
les. Se recuerda, asi, que el llamado es a generar procesos de comprension que vayan
mas alla del conocimiento de una situacion.

Frente a los aportes de la doctora Frade (2009) acerca de la discusion que se viene
dando, se hace necesario reconocer que existe una relacion entre quienes construyeny
observan lo que esté frente a ellos, teniendo en cuenta que, en el caso de Ciudad Bolivar,
se genera una construccion de identidad a partir de la memoria como un elemento de
cohesion social, que requiere de un dialogo entre las multiples perspectivas.

Deigual forma, abordar estas dinamicas territoriales desde el lente de la complejidad
y el enfoque adaptativo exige abandonar las lecturas monopolares y punitivas que
reducen la realidad social a una categoria superficial. En este sentido, el rescate de la
memoria colectiva y la identidad comunitaria constituye un andamiaje de mediacion
instrumental a través del cual los sujetos procesan su bagaje histoérico frente a las de-
mandas emergentes de su entorno, transformandose en un despliegue del pensamiento
holistico y sistémico, en el que la diversidad no fragmenta la cohesion.

Cuando existe contradiccion bajo la mirada de quienes estan inmersos en el contexto
del barrio, es necesario no reducir las situaciones a una sola parte de la moneda, ya
quese necesita unirlos puntos devista para, de esta manera, construir desde el dialogo
interdisciplinario.

Es en ese caso, se hace pertinente mencionar las palabras de Gell-Mann (2003)
acerca de la unidad de la cultura. Si bien las personas que llegan a Ciudad Bolivar
provienen deterritorios diversos del pais, la integracion parte de la posibilidad de dialogo
entre quienes estan construyendo una nueva identidad, sin dejar de lado todo aquello
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que sus culturas les ha aportado. Podria mencionarse que, en medio de la adaptacion,
emergen los sistemas complejos que se construyen alli en un entramado de semejanzas
y diferencias, propio de los sistemas complejos adaptativos. Al respecto de este proceso
evolutivo Gell-Mann (2003) reconoce que:

Lo que tienen en comun es la existencia de un sistema complejo adaptativo que ad-
quiereinformacion tanto de su entorno como de la interaccion entre el propio sistema
ydichoentorno,identificandoregularidades, condensados en una especie de esquema
o modeloy actuando en el mundo real sobre la base de dicho esquema (p. 35)?

Todos los seres humanos poseen la habilidad de desarrollar su sistema complejo adap-
tativo; en este caso, es el mismo espacio que, bajo diversas dindmicas, permite esta
habilidad, que, si bien se relaciona mas con aspectos de supervivencia, en ocasiones
deja de lado las tradiciones y costumbres de quienes llegan a adaptarse al espacio. Es
ahicuando la historiay la memoria de aquellos que hicieron parte de una comunidad, y
que ahora construyen unanueva,empiezan a recopilartodo aquello que se dejo de lado.

Labor que en muchas ocasiones es ejercida por el reciclador, pues es quien recorre
grandes distancias para poder acceder a insumos que puedan ser vendidos y, por
supuesto, remunerados, retribuyendo asi su labor; pero también lo hacen los lideres y

2 La definicién de esquema, planteada por Gell-Mann (1994), alude a la estructura concep-
tual de la que el ser humano hace uso para comprender un conjunto de datos y, asf, darles
sentido. En este caso, se trata de la asimilacion de las costumbres del lugar al que se llega.
El contexto al que se hace mencién es el barrio Mirador del Paraiso, que hace parte de lo-
calidad de Ciudad Bolivar, en Bogota. Este barrio se ha destacado en los ultimos afios por
su notable proceso de transformacion cultural y turistica, impulsado principalmente por la
estrategia “Barrios Vivos” de la Secretaria de Cultura, Recreacion y Deporte. Este programa
busca fortalecer la identidad territorial, el sentido de pertenencia y la apropiacion del es-
pacio publico a través de iniciativas artisticas y comunitarias. Dentro de este contexto, el
barrio Mirador del Paraiso ha emergido como un referente clave del turismo comunitario
en lazona. Alli, los visitantes pueden participar en recorridos artisticos guiados por lideres
locales, apreciar una gran variedad de murales que narran la historia y la resistencia del
barrio, y participar en diversas actividades culturales como charlas barriales, mediaciones
de lectura, presentaciones musicales vy artisticas al aire libre. Mas allad de ser un destino
turistico alternativo, este se ha consolidado como un espacio de encuentro comunitario,
dondeelarteyla culturafuncionan como herramientas de transformacion social, inclusion

y desarrollo territorial.
Capitulo 1. Historia y memoria: engranajes de la transdisciplinariedad m



lideresas sociales, quienes, en vista de las necesidades o desigualdades, buscan espa-
cios de pazy reconciliacion.

Desde la adaptacion, podria mencionarse que el desarrollo del lenguaje simbolico
permite convertir el aprendizaje en una actividad cultural, en la que las socieda-
des se adaptany en la que los pensamientos y emociones se puedan conectar por
medio del lenguaje como un comun denominador de las comunidades en las que
se esta inmerso.

Dentro de los aportes de Gell-Mann, se pueden distinguir los sistemas simples, comple-
jos 'y complejos adaptativos. Un sistema complejo adaptativo, por ejemplo, puede ser
relacionado con un servivo o la mente humana, que no solo depende de leyes fisicas y
quimicas, sinotambién de una gran cantidad de informacién adicional e histérica. Esta
acumulacién incorpora elementos aleatorios, evolutivos y contextuales. Este enfoque
sealinea con el pensamiento complejo al reconocer la imposibilidad de reducir el todo
asus partes, valorando laincertidumbre, la emergenciay la historia como constitutivas
del conocimiento; esto implica pasar de la esterilidad de la certeza a la fecundidad de
la incertidumbre, en cuanto las personas y colectivos son dinamicos y mistéricos, y
cuentan con las posibilidades de transformar situaciones o condiciones no deseadas
en realidades con mayor bienestar subjetivo y objetivo.

De ahi que sea pertinente mencionar las palabras de Murray Gell-Mann (2003), quien,
al reflexionar sobre la unidad de la cultura humana, sefiala que nunca ha creido en la
primacia de las divisiones arbitrariasy afirma que “la especializacién, aunque no dejade
serunrasgo necesario de nuestra civilizacion, debe complementarse con la integracion
a través del pensamiento interdisciplinario” (p. 32).

Si bien las personas que llegan a Ciudad Bolivar provienen de territorios diversos del
pais, la integracion parte de la posibilidad de didlogo entre quienes estan construyen-
do una nueva identidad, sin dejar de lado aquello que sus culturas les han aportado.
Podria afirmarse que, en medio de la adaptacion, emergen sistemas complejos que
se configuran en un entramado de semejanzas y diferencias, propio de los sistemas
complejos adaptativos.

De este modo, cada individuo opera como un sistema complejo adaptativo en cons-
tante evolucion. Sin embargo, cuando estos sistemas confluyen en un mismo espacio
territorial, las dinamicas de cohabitacion y las presiones inmediatas de supervivencia
pueden forzar procesos de asimilacién que, en ocasiones, tienden a marginar las tra-
dicionesy costumbres de quienes llegan a adaptarse al lugar.
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Esen ese punto donde resulta imperativo rescatar lo que Gell-Mann define como ‘acci-
dentes congelados’ o regularidades historicas, es decir, toda esa cantidad significativa de
informacion contextual y cultural que cada comunidad trae consigo. En consecuencia,
la memoriay la historia no son datos accesorios, sino que se configuran como fuentes
profundas de complejidad efectiva, imprescindibles para comprender los procesos
identitarios y adaptativos que atraviesan territorios como Ciudad Bolivar.

En torno a este tipo de comprensiones, Ricceur (2001) sefiala que ningn discurso
puede suprimir la pertenencia a un mundo desde lo real empirico, y que la metéfora
se puede tomar de todo aquello que rodea al sujeto, sea real o imaginario, especial-
mente en un sentido intuitivo y simbolico que emerge del dialogo del sujeto con su
propia conciencia, sobre todo por la fusion del sentido y los sentidos que da vida a lo
imaginario, en este caso, implicado en el lenguaje mismo. Tal como se ha indicado,
resulta relevante, a manera de ejemplo, la labor que desempefian los recicladores
de estay de todas las zonas del pals, teniendo muy presente que lo imaginario tiene
caracter de cuasi observacion y, desde ahi, mantiene también su caracter de cuasi
experiencia (experiencia virtual-ilusion), tendiente a la experiencia-acto como signi-
ficacion metaforica.

Es en este punto donde se pone en evidencia la verdad de lo imaginario, el poder
ontolodgico de la accion creadora, asi como la apertura a esa imagen que el sentido
libera —pues solo se extrae del mundo lo imaginario desencadenado por el sentido—y
que no solo pasa por el hecho de recoger vestigios de lo que un dia fue, sino también
permite construir desde la evidenciay las vivencias. Esta es una labor que también reali-
zan los lideres comunitarios en Paraiso Mirador quienes en vista de las necesidades
o desigualdades buscan espacios de pazy reconciliacion en medio de su opcion por
la interaccion llena de sentido. De esta manera, los engranajes de la transdisciplina-
riedad, en medio de un sistema que hace parte de la evolucion, pasan porun lenguaje
que actla sobre todos los conflictos entre perspectivay apertura, designacion y suge-
rencia, imaginario y relevancia, concrecion y plurisignificacion, precision y resonancia
afectiva, etc. (Ricceur, 2001).

Dentro de este mismo lenguajey realidad, no solo como potencia sino también como
acto —precisamente por la certeza del lenguaje, la experiencia y la accion transfor-
madora profunda—, es justoy necesario abocarse a lo bellay pertinente que resulta
la relacion entre la esperay la memoria como modalidades del presente, asi como si
vinculo con la atencion requerida para este tipo de empoderamiento del que se esté
hablando, en lo que se podria entender como una metafora mas en el marco de los
engranajes de la transdisciplinariedad, caracterizados por la critica que dispone el
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surgimiento del sentido verdadero cuando se hace posible conquistar la evidencia
auténtica (Ricoeur, 2006).

La apuesta es, pues, por un presente que es paso, que es transicion, que es afirmacion
para las huellas que se pretende tejer en medio del aparente desorden de mentalidades
y acciones. Porello, en este capitulo se exalta la narracion cotidiana de esta poblacion:
porque se considera que implica memoria, prevision y espera, pero también la expe-
rienciay la accion marcada y determinante en el espiritu, en el marco del circulo entre
narracion y temporalidad (Ricoeur, 2006).

De otrolado, y dando continuidad a la reflexion en el marco de la revolucion contempo-
ranea del saber, Sotolongo y Delgado (2006) plantean una profunda reflexién sobre la
necesidad de superar las estructuras rigidas del conocimiento disciplinario. En su texto,
los autores abogan por una transformacion epistémica mediante la transdisciplinariedad,
entendida no solo como una articulacion de saberes, sino como una estrategia para
abordar la complejidad del mundo desde una perspectiva inclusiva y critica.

Frente al enfoque clasico de la racionalidad moderna, basado en la separacion, la
jerarquiay lafragmentacion del saber, la transdisciplinariedad surge como un esfuerzo
indagatorio que no se conforma con la simple cooperacién de disciplinas (como en
la multidisciplinar) ni con su convergencia parcial (como en la interdisciplina), sino
que busca integrar, trascender y reorganizar los saberes en funcién de una vision
holistica de la realidad, en linea con una de las necesidades del s. XXI en torno al
multiperspectivismo. Este enfoque se alimenta de las disciplinas cientificas, pero,
a su vez, las realimenta, abriendo caminos hacia nuevos objetos de estudio bajo
nuevas formas de comprender lo real.

En este sentido, una pedagogia dialogante manifestada en un profundo didlogo de
saberes es un componente esencial de la transdisciplinariedad, pues no se limita al
intercambio académico entre especialistas, sino que incluye saberes tradicionalmente
marginados por la racionalidad moderna, como el conocimiento cotidiano, los saberes
ancestrales, religiosos, espiritualesy populares, en todos los casos desde una perspec-
tiva de pensamiento y accién criticos (pedagogia de la indignacién). La inclusion del
“otro” no académico, enriquece el saber colectivo y permite una aproximacion mas
ética, situada y compleja a los problemas del tiempo presente.

Sotolongo y Delgado (2006) denuncian el poder disciplinario como una barrera para el
conocimiento libre. Inspirados en Foucault, reconocen que los sistemas de saber han
sido historicamente dispositivos de exclusion, que legitiman solo ciertos discursos. La
transdisciplinariedad, en contraste, invita a un modelo de conocimiento abierto, critico
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y participativo, orientado no solo a explicar el mundo, sino a transformarloy encuentra
un ejemplo significativo en quienes han construido, con gran esfuerzo, el espacio del
barrio Paraiso-Mirador en Ciudad Bolivar.

Sereconoce, asi, que el conocimiento deja de serun privilegio de expertosy se convierte
en una construccién colectiva orientada al cuidado de la vida, la justicia epistémicay
la comprension de un mundo profundamente interrelacionado.

Cabria, entonces, en este espacio hacer mencion de uno de los interrogantes en torno
a la necesidad de una éptica transdisciplinaria para otro modo de pensar, propuesto
por Lanz (2010), no desde el conocimiento cientifico e intelectual, sino méas bien desde
aquello que los ciudadanos de a pie realizan cada dia en su lucha por generar arraigo
y pertenencia a un espacio que muchas veces es tierra de todos, pero, a su vez, de nin-
guno. Es ahi donde resaltan los comentarios al pie y el esfuerzo de difusion de lo que
se realiza, pues sus esfuerzos y aportes tienen un enorme valor a la hora de socializar
agendas intrincadas, de una elevada complejidad.

Conclusiones

La historia y la memoria no son categorias neutrales: son dimensiones constitutivas
delhabitar, fundamentales para comprender la vida en territorios excluidos. Desde una
perspectiva fenomenolodgica, permiten acceder a la experiencia encarnada de quienes
construyen sentido en medio de la precariedad. Se trata de una experiencia comple-
mentaria que se convierte en posibilitadora de vivencias, en tanto en una comunidad
algunos podran aportar desde la l6gica de afirmacién del signo para predecir o ejercer
la prevision, mientras que otros podran aportar desde la imagen-huella propia de la
memoria para la conquista de la identidad en el presente. ;Con cual de ellas se identi-
fica, querido lector: la imagen anticipadora, la imagen-huella, o ambas? En todo caso,
el llamado es a sintetizarlas por medio de la accion.

El enfoque transdisciplinario abre posibilidades de comprension maés integradoras:
frente a la fragmentacién del saber moderno, la transdisciplinariedad propone un
modelo de conocimiento dialédgico, ético y situado, que reconoce la riqueza de los
saberes no académicos, en todo caso potenciados desde l6gicas de pensamientoy
accion criticos.

El barrio el Mirador del Parafso, como sistema complejo adaptativo, se constituye
como un espacio donde diversas memorias, identidadesy practicas generan nuevas
formas devida, de resistenciay de organizacion comunitaria. Laimagen, la metafora,
la vivencia, la experiencia y la accion dependen en gran medida de esos procesos

Capitulo 1. Historia y memoria: engranajes de la transdisciplinariedad m



robustos de formacion para el empoderamiento, a favor de la sintesis de una dialéctica
quese conjugaen la espera, lamemoriay la atencion, consideradas no aisladamente
sino en interaccion.

La fenomenologia permite una ética del reconocimiento: al privilegiar la experiencia
vivida, este enfoque filoséfico invita a comprender los territorios no desde el déficit, sino
desde la potencia de sus practicas simbolicas, su memoria colectiva y su capacidad
de transformacion.
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Introduccion

El presente capitulo tiene como proposito mostrar el horizonte problematico de la
afectividad y su relaciéon con la comprensiéon del mundo circundante. La afectividad
y su vinculo con el entendimiento del mundo no son solo un asunto especifico del
analisis de las ciencias del comportamiento. En el ambito filosofico contemporaneo
también existen consideraciones desde las cuales se intenta explicar la incidencia de
la afectividad en la comprension de lo humano respecto a su situacion concreta en el
mundo. Dos de estas reflexiones han sido introducidas por Martin Heidegger, en sus
textos titulados Interpretaciones fenomenoldgicas sobre Aristoteles (2002) Ser y tiempo
(1998) y Conceptos fundamentales de metafisica (2007); y por Paul Ricceur, mediante sus
libros titulados Lo voluntario y lo involuntario (1986, 1988), Finitud y culpabilidad (2004)
y Del texto a la accion (2002).

Segln Heidegger (1998), las disposiciones afectivas juegan un papel esencial en la
comprension y realizacion del ser humano en su estar en el mundo, punto de vista
que otorga cierta primacia a los estados de animo en el proceso de entendimiento
de la experiencia de vida humana y su modo de formacion en el mundo. Por su parte,
Ricceur (2004) sostiene que tanto la afectividad como la comprension del mundo estan
asociadas con la acciony la pasion, planteamiento que admite el caracter de finitud y
fragilidad delaaccion humana en la explicacién del actuar humano en un contexto dis-
cursivo. Unay otra apreciacién responden, respectivamente, a dos enfoques diferentes
de entender el problema de la afectividad cuando se pretende justificar la experiencia
y realizacién de la vida humana. No obstante, dichas reflexiones coinciden en ubicar la
afectividad como una de las dimensiones constitutivas de lo humano, més alla de los
alcances trazados por la racionalidad moderna, y en reconocer a las acciones como
producto de lo vivido por los seres humanos en su relacion con el mundo.

En este marco tematico surge la siguiente pregunta: ;como las consideraciones de
Heidegger y Ricceur sobre los estados de animo contribuyen a una rehabilitacion
del vinculo entre afectividad y experiencia humana de mundo? Para responder a
esta cuestion, se propone como objetivo general analizar de qué manera las con-
sideraciones de Heidegger y Ricoeur sobre los estados de animo contribuyen a una
rehabilitacion de dicho vinculo. La realizacion de este proposito exige el desarrollo
de cuatro objetivos especificos: (1) explicar las tesis que subyacen a las principales
lineas de interpretacién suscitadas en el pensamiento filosofico occidental respecto
al nexo entre afectividad y experiencia humana de mundo, (2) mostrar el modo en que
Heideggerentiende larelacién de acople entre Daseiny mundo como elemento significativo
de la experiencia humana, (3) desvelar el significado del planteamiento fenomenolégico
hermenéutico de Ricceur en lo referido a la conexidén entre pasiones y construccion




de la identidad narrativa, y (4) valorar criticamente como las reflexiones de Heidegger
y Ricceur en torno a los estados de animo contribuyen a la rehabilitacion del vinculo
entre afectividad y experiencia humana de mundo.

La fenomenologia de lo afectivo
en Heidegger y Ricoeur

Para Heidegger (1998) recuerda que en el mundo griego se asocia la reflexion de la
afectividad con las pasiones en el discurso: quien participa en el discurso como orador
necesita “una comprension de las posibilidades insitas en el orden de los estados de
animo, para despertary dirigir éstos del modo justo” (Heidegger, 1998, p. 136). De igual
modo, afirma que en el mundo moderno! se introduce la explicacion de la afectividad
acorde con la idea de que pasiones y sentimientos estan vinculados con fendbmenos
psiquicos como base de las representacionesy la voluntad del sujeto (Heidegger, 1998).

Contrario a este modo de explicacion moderna, y en un intento de rehabilitar la ex-
periencia y las emociones expuestas desde la reflexion griega sobre la afectividad, la
interpretacion contemporanea de Heidegger destaca la dimension emotiva cuando
se trata de comprender la existencia de todo individuo que se encuentra en el mundo.
Esta comprension no se reduce al pathos discursivo ni al estado interno que exterioriza
representacionesracionales sobre cosasy personas, sino que tambiéninvolucra el tem-
ple de la disposicion afectiva. Este Ultimo es “el constitutivo existencial de la apertura
del Dasein al mundo” (Heidegger, 1997, p. 141).

De este modo, la disposicion afectiva contiene el presupuesto de que la existenciahumana
seinvolucra enrelaciones enlas que las cosas, los asuntos, los otros seres humanosy el
sujeto mismo juegan un papel significativo en la tarea constante de autocomprension
y entendimiento en y con la alteridad. En este sentido, la disposicion emotiva acom-
pafa siempre el acontecery la realizacion individual y colectiva de la vida humana, la
cual se encuentra siempre en estado de apertura con relacion a las circunstancias que
conforman el sentido de mundo en el que participa y se mueve libremente lo humano.

La disposicion afectiva (Befindlichkeit) es estudiada por Heidegger (1998) en el §29 de
Sery tiempo. En este paragrafo, el pensador aleman estudia las estructuras ontologicas

1 Siguiendo la linea de argumentacion de René Descartes (1997) en Las pasiones del alma,
donde afirma que los estados animicos son representaciones mentales que afectan la
volicion del sujeto (pp. 53-67).




fundamentales para comprender el Dasein como ser en el mundo, como una etapa
preliminar del andlisis fundamental del Dasein. A partir de ese andlisis, Heidegger
(1998) afirma que la apertura de la afectividad es uno de los elementos esenciales de
la actividad humana. El Dasein no soélo esta en libertad de abrirse hacia la pluralidad
posible de experiencias, sino que ademas esta determinado por estados animicos en el
momento en que efectlia su accion en el mundo. Pero porsisolos los estados animicos
o las disposiciones afectivas no dejan ver la manera en que cada individuo lleva a cabo
su existencia ni la forma como el Dasein establece su proyecto en la medida en que se
comprende en el mundo.

Por ello, considera que los estados animicos revelan la experiencia auténtica del mundo
del ser humano. El estar triste no da cuenta del estado objetivo del mundo, sino de
la disposicion de apertura del individuo en su relacion con el mundo circundante.
Las disposiciones afectivas estan vinculadas a la practica original del Dasein en la
configuracion de sentido de vida y mundo; son actitudes animicas que presuponen
la apertura alas situaciones cambiantes que diariamente enfrentay asume el individuo
en virtud de su condicion de libertad.

La aperturade mundo (Welterschlieflung) esta relacionada con el verbo aleman “abrir”
(erschlieflen) que también se asocia con los verbos “descubrir”, “iluminar” e “inferir”. Aque-
llo que es iluminado o abierto es colonizado, hecho habitable y accesible en algin
sentido siempre en medio del lenguaje. En otras palabras, la apertura de mundo
implica la realizacién de una experiencia mediada por el lenguaje en la que la afectividad
juega un papelsignificativo en la conformacion del modo como se comprende el mundo,
sentido que es mediado por el tono afectivo con el que el ser humano comprende el

mundo circundante.

Toda comprension implica unarelacion con las vivencias, y estas, a su vez, con la praxis
vital determinada por el lenguaje. Por consiguiente, los estados animicos poseen un
valor en la formacién de sentido de la existencia humana y tienen como trasfondo el
abrirse al mundo en medio del habla.

Ellenguaje como apertura supone reconocer el rol de la razén en la configuracion del
proyecto de existencia, pues esta tiene su centro de gravedad en las cuestiones éticas y
enlas circunstancias historicas que determinan las decisiones de los individuos. Por eso,
Heidegger, al formular la pregunta por los estados de animo, valora la determinacién
existencial que potencia una apertura de mundo particular. El caracter concreto de los
estados de animo evidencia justamente que el hombre estd animicamente templado
en su apertura al mundo.




Y la apertura de la dimensién afectiva hace manifiesta la relacién del ser humano con el
mundo, pero esto no significa que se aclare el problema de la constitucion ontologica
del mundo. En este sentido, Heidegger (1997) recuerda que:

En el temple de animo, el Dasein ya esta siempre afectivamente abierto como aquel
ente al que la existencia [Dasein] le ha sido confiada en su ser, un ser que él tiene que
ser existiendo. Abierto no quiere decir conocido como tal. Y justamente en la mas
indiferente y anodina cotidianidad el ser del Dasein puede irrumpir como el nudo
factum de “que esy tiene que ser”. Lo que se muestra es el puro “que es”; el de-donde
y el adénde quedan en la oscuridad. (p. 159)

En efecto, esta manera de entender la apertura de la afectividad no da muestra del
modo como cada individuo logra conformar su proyecto de existencia, sino que desvela
el talante existencial que esta a la base de la tarea humana de constituirse a si mismo
en relacion con el mundo.

Inspirado en parte por la fenomenologia hermenéutica de Heidegger, Ricoeur (2004) ar-
gumenta que la afectividad y la comprension del mundo se relacionan con la fragilidad
de la accién humana dentro de un contexto discursivo. De esta forma, la afectividad y la
comprension estan asociadas conlaacciony la pasion. De ahi que, para Ricoeur, no exista
accion sin pasion. Al estar la persona en el mundoy al desenvolverse en este, la actividad
humana lleva el sello distintivo de estar proyectada hacia la accion, lo cual presupone
no la representacion, sino la afeccion con referencia a la experiencia de lo acontecido,
lo aprendido, lo sentido y lo hecho en el pasado e incorporado a la vivencia presente.

No obstante, esimportante destacar que la accion, una vez efectuada, abre el abanico
de posibilidades que desbordan la intencionalidad original del agente que la realiza.
Este desbordar pone de manifiesto el caracter fragil y opaco de la afectividad en las
acciones humanasy, a suvez, descubre lainmensa gama de alternativas de realizacion
de lavida humana. Esta relacion entre afectividad y comprension del mundo, mediada
por la accion, es ampliada por Ricoeur en el primer tomo de su Filosofia de la voluntad,
el cual lleva por titulo Lo voluntario y lo involuntario (1986, 1988).

En Lo voluntario y lo involuntario (1986, 1988) Ricoeur se centra en el anélisis del ambito
de la accion humana. Al describir los elementos esenciales del querer de cada suijeto, el
pensador francés amplia el panorama fenomenolégico, pues rechaza el privilegio que
suele asignarsele a la conciencia tedrica y renuncia a fundamentar las vivencias afecti-
vas vy volitivas en las representaciones perceptivas o derivadas de la percepcién. De
igual modo, subordina la voluntad a un estudio intencional, lo que posibilita integrar
lo vivido por el sujeto en la experiencia de sus situaciones.Se trata, entonces, de una
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aproximacion en la que se considera la voluntad como fenémeno primitivo, tal como
lo es la percepcion. Esto permite poner de relieve que la actitud puramente tedrica “es
el resultado de un trabajo de depuracién que supone una presencia primaria de las
cosas en la que se conjugan la aprehension perceptiva, la participacion afectiva y el
trato activo con ellas” (Ricceur, 1986, pp. 9-10).

Asi para Ricceur (1986) la estructura del querer no deriva de la organizacion percep-
tiva orientada hacia el conocimiento, sino que manifiesta “una peculiar donacion de
sentido por parte de la conciencia” (p. 10). El querer, en su estructura mas primigenia,
tiende a configurar las vivencias de acuerdo a su propio orden intencional. Este dato
serevela en el hecho de que somos seres encarnados en un cuerpo vivido antes que
pensado. El cuerpo vivido, ademas de tener una relacion originaria con la voluntad,
ejerce una funcién estructurante en toda vivencia, la cual acomparia e influye con su
resonancia afectiva cada instante de motivacion.

La afectividad en la experiencia humana es un asunto que Ricoeur aborda en su segundo
tomo de la filosofia de la voluntad, titulado Finitud y culpabilidad (2004). La cuestion prin-
cipal de este libro es la siguiente: jcomo es posible recuperar lo patético para la filosofia?
Esta pregunta se formula como reaccién a la preeminencia de la razén en la tradicion
filoséfica, que opaca la dimension afectiva humana. En este sentido, “;cémo es posible
comprender el sentimiento partiendo de aquello que lo redujo y lo excluyd?” (Ricoeur,
2004, p. 99). De este modo, “esta cuestion metodologica oculta otra que concierne al
fondo del problema: de ser posible una filosofia del sentimiento, ;qué relacion puede
tener con la investigacion acerca de la falibilidad humana?” (Ricoeur, 2004, p. 99).

Otro interrogante que formula Ricoeur (2004) es si es posible una filosofia del corazon
que no sea una recalda en lo patético, sino “que se sitle en el nivel de la razon [.. ],
en el nivel de esa razon que no se contenta con lo puro, con lo radical, sino que exige
lo total, lo concreto?” (p. 100). No obstante, lo patético como condicion del pdthos
afectivo no esta desprovisto de cualquier tematica ni es totalmente ajeno al lenguaje
como lo es el caso de los contenidos del mito y la retérica. Por lo tanto, ese pathos ya
era mythos, esto es, habla, la cual tiene que poder recuperarse dentro de la dimension
del discurso filosofico. De manera que, “si una filosofia del sentimiento fuese posible,
el sentimiento es el que tendria que expresar la fragilidad de este ser intermedio que
somos” (Ricceur, 2004, p. 101). En linea con lo anterior, Ricceur pone de manifiesto
la relacion entre el sentiry el conocer para establecer la posibilidad de complementar la
antropologia con una filosofia del sentimiento, pues considera que hay una relacion
de génesis mutua entre ambos. Se trata de una relacion de implicacion que permitira
explicar el uno por el otro. El poder de conocer, al jerarquizarse, engendra verdadera-
mente grados del sentimiento y libera a este de su confusion esencial.




El sentimiento abarca una multitud de funciones parciales: tendencias afectivas,
trastornos emocionales, estados afectivos internos, intuiciones vagasy pasiones.Ademas, el
sentimiento origina verdaderamente la intencion del conocer en todos sus niveles. En
esta génesis mutua es en la que se conforma la unidad del sentir. En otras palabras,
los sentimientos como, por ejemplo, el amory el odio son intencionales. Implican sentir
algo: lo amable, lo odioso, en la relacion con el mundo.

Pero se trata de una intencionalidad extrafia porque, por una parte, “designa algunas
cualidades sentidas en las cosas, en las personas, en el mundo y, por otra parte, ma-
nifiesta, desvela la forma en el que el yo resulta intimamente afectado” (Ricoeur, 2004,
p. 102). Ricceur (2004) le atribuye el adjetivo de “extrafia” a la intencionalidad de los
sentimientos. En su sentido general, la intencionalidad es la relacion que se da entre
la conciencia y la aparicién de un fenédmeno u objeto en el campo de la percepcién.

_Laconciencia se vuelve conciencia de algo tomando distancia de su objeto al analizarel
modo como aparece. En la intencionalidad del sentimiento, la conciencia se sabe com-
pletamente distinta al objeto, pero afecta a la vivencia de talmodo que la conciencia se
ve directamente atraida einvolucraday, por ende, no puede tomar distancia del objeto
deldeseo. Porestarazon, laintencionalidad del sentimiento cae en una desconcertante
paradoja, dado que “en la misma vivencia coinciden una intenciéon y una afeccion, una
aspiracion trascendentey la revelacion de una intimidad” (Ricoeur, 2004, p. 102).

En la experiencia vivencial del sentimiento se muestra una inclinacion latente al objeto
de los afectos, al tiempo que se descubre en la intimidad de la conciencia un determi-
nado estado animico.

Los sentimientos o afectos en las vivencias son “cualidades sentidas en el mundo”y es
aqui “cuando el sentimiento manifiesta un yo afectado” (Ricoeur, 2004, p. 102). Tal vez
esto explique por qué resulta desconcertante laforma como opera laintencionalidad en
los afectos. La intencionalidad de la conciencia va hacia los objetos externos y no hacia
las cualidades de la conciencia o los modos como la conciencia percibe las vivencias.
Estos no existen en el mundo, sino que son el reflejo de las mediaciones que establece
la propia conciencia con sus objetos; conciencia que ofrece luces sobre cobmo actla la
intencionalidad de las emociones.

Esteaspecto afectivo que se manifiesta en la intencionalidad del sentimiento se atenua
cuando desaparece la tension con el objeto de los afectos; aquel aspecto afectivo se
hunde —dira Ricceur (2004)—, “en una oscuridad indecible” (p. 102).




Elsentimiento solo puede expresarse, decirse y comunicarse. Puede elaborarse en una
lengua cultural gracias a su aspiracion, a su superacion en algo sentido, en un “corre-
lato” afectivo, esto es, el habla. De ahi que, para Ricceur (2004) los afectos se leen en el
mundo que estos desarrollan como si fueran un discurso, como una narrativa en la que
sereflejany evidencian distintos matices, y que el pensador francés los estudiard como
si se tratase de las partes de un discurso.

Es precisamente este punto de vista el que le permitird a Ricoeur establecer nuevas
distinciones alin mas sutiles entre lo que denominara “momento intencional del senti-
miento” y “momento afectivo del yo”. Por momento intencional afectivo se entendera
lo asociado a la afectividad —en este caso, lo amable, lo odioso—; y por momento
afectivo delyo, el objeto tematico del deseo, la cosa que se desea. Sin embargo, Ricceur
(2004) sostiene que no se puede “eliminar el momento intencional del sentimiento sin
eliminar al mismo tiempo el momento afectivo del yo” (p. 102).

Asi, el rasgo afectivo se reduce, dado que se esfuma su aspecto intencional. Se llama
objetos a esos correlatos del sentimiento, como o son lo odioso y lo amable, que serian
aquellas aspiraciones con las que se califican los objetos. En este sentido, lo odioso y lo
amable constituyen aspiraciones sobre las cosas, pero no poseen la subsistencia y con-
sistencia propia del objeto deseado, el cual nunca se termina de observar.

La afectividad es, para Ricceur (2004), una de las “cualidades que ha de fundarse en los
objetos percibidosy conocidos para manifestarse en el mundo” (p. 102). Taly como se
dijo, el sentimiento funciona como un correlato intencional que no se puede separar
de los momentos representativos de la cosa. Ademas, al carecer de autonomia, de-
pende de la presencia o del recuerdo de ese objeto afectivo. Asi, el objeto percibido y
conocido proporciona al sentimiento un centro de significacion, “un polo de objetividad
y por asi decirlo, el caracter sustantivo de la realidad” (Ricoeur, 2004, p. 102). Esto es, el
sentido pleno de la situacion de la vivencia.

Comoseve,unoy otro argumento puesto en juego por Heideggery Ricoeur estructuran
determinantes descriptivas propias de la tradicion fenomenolédgica-hermenéutica. Sin
embargo, esos elementos esenciales dejan ver dos modos distintos de entender la
relacion entre afectividad y comprensién del mundo. Mientras el primero destaca
que los temples de animo configuran una forma de aproximacién a la realidad no
por fuera de esta, sino inmersa en ella, pues el individuo conforma su proyecto de
existencia acorde con las circunstancias particulares que le determinan, el segundo
pone de relieve que la afectividad guarda una relacion con la accién, de tal modo que
la temporalidad, la voluntad y la memoria estructuran la experiencia de vida humana.




El horizonte hermenéutico de
la experiencia de la afectividad
en Heidegger y Ricoeur

Segln Escudero (2009) para Heidegger el temple de &nimo o disposicion afectiva indica
elcaractersituado de lavida, define latonalidad emotiva, sefala la situacién emocional
y determina el componente pasional de la existencia de todo Dasein que se encuentra
afectivamente arrojado al mundo. De ahi que la disposicion afectiva constituya, junto
a la comprension y el habla, una de las determinaciones ontolégicas fundamentales
del Dasein. En contraste con el momento activo y espontaneo de la comprension, la
disposicion afectiva expresa el modo de ser pasivo y receptivo del Dasein, que senci-
llamente se encuentra ahi con las cosas que leimportan, que le atafien, que le afectan.
La expresion “disposicion afectiva” transmite la idea de encontrarse en una situacion
particular de vida donde las cosas, los otros y nosotros mismos son relevantes. Incluso
la indeterminacion afectiva es una manera de ser que expresa la carga y el peso de
asumir la propia existencia.

Eltemple de &nimo, como seve, acompafa al serhumano siemprey por doquier; dicho
enotras palabras, el Dasein siempre esta afectivamente abierto al mundo, incluso antes
detodo acto de conocimientoy mas alla de su capacidad de apertura. Esta disposicion
afectiva abre al Dasein en su condicion de arrojado, y lo sitla ante el hecho, ante una
situacionen laque estaytiene queseren cada caso. Esdecir, a pesarde que lo humano
puede modificar su existencia de muchas maneras —por ejemplo, cambiando de casa,
escogiendo otro trabajo, conociendo nuevas personas o transformando los habitos—,
ninguna de estas acciones altera el hecho de que tengamos que vivir y dar a esa vida
una determinada forma en la que se mueve y adquiere significado su existencia.

Enlinea con esta consideracion, Heidegger rechaza lainterpretacion psicologista tradi-
cional que estima los estados de animo como sentimientos puramente privados que el
serhumano proyectaen el mundo. Pues esos estados no configuran un fendémeno de
acompafamiento ni una atmasfera previamente dada que establezca en cada caso
la actitud y el animo de las personas. Los temples de animo fijan las condiciones de
posibilidad de las acciones — incluso de los actos reflexivos, pues ni siquiera la pura
contemplacion esta exenta de tonalidad afectiva—.

Es precisamente esta forma de entender los estados de animo lo que conduce a Heideg-
gerareivindicarla doctrina aristotélica de lamd8n, de la que se ocupa por extenso en el
curso de retoérica de Aristételes del semestre de verano de 1924 (Heidegger, 1924/2006).
En este estudio utiliza el concepto de Befindlichkeit para traducir Sta@eaig y, en otra




conferencia del mismo afio titulado £l concepto de tiempo (1924), emplea como equi-
valente el concepto agustiniano de affectio. Este planteamiento pone en tela de juicio
el privilegio que la antropologia tradicional ha concedido a los actos intelectuales de
la racionalidady contrarresta la injustificada primacia que la tradicion filoséfica atribu-
y0 a la racionalidad puramente tedrica en detrimento de las pasiones y los contextos
practicos de la accion humana. De esta manera, se reconoce la funcion desveladora
de los estados de animo.

Es esta funcion de apertura del mundo (WelterschlieSung), ligada a la disposicion afec-
tiva, la que constituye uno de los aportes fundamentales de Ser y tiempo (1997), aporte
que cumplio un rol esencial en el Heidegger del viraje.

Efectivamente, en el Heidegger posterior a la publicacién de Ser y tiempo (1997), la
disposicion afectiva (Befindlichkeit) continua cumpliendo un papel central en sus plan-
teamientos sobre los distintos modos de manifestacion del ser. En los textos del viraje,
Heidegger emplea diferentes construcciones terminologicas elaboradas a partir de la
raizalemana —stimmen: Bestimen, Bestimmtheit, gestimmt, Gestimmtheity Stimmung—.
Todo un conjunto de expresiones que acentlan el componente afectivo y animico
en el que se encuentra facticamente arrojado el ser humano. En Aportes a la filosofia
(2003) el pensador aleman desarrolla y profundiza la teoria de los estados de animo.
En ese texto, los estados de animo o disposiciones afectivas ya no desempefian un
papel esencial en la formacién de la identidad de los individuos, sino que ahora se
asocian con ciertas percepciones historicas en las que cada época esta marcada y
caracterizada por un determinado temple animico.

Estas percepciones historicas se pueden encontrar en la conferencia de 1956 titulada
;Qué es la filosofia? (Heidegger, 2004) en la que expone que el hombre griego comenzd
a filosofar a partir de un estado de animo fundamental como, por ejemplo, el asom-
bro. Igualmente, muestra que en la época moderna el hombre empezo su desarrollo
filoséfico a partir de la duda, lo que facilitéd construir todo el edificio del conocimiento
cientifico fundado en el método.

En este sentido términos como Stimmung pueden traducirse por “estado de animo” o
“disposicion animica”; gestimmt, por “dispuesto afectivamente”; Gestimmbheit, por “dis-
puesto afectivamente por”, y Bestimmtheit, por “estar determinado afectivamente por”.
Segln Heidegger (2004), el acontecimiento del ser se vislumbra a partir de diferentes
estados de animo como el espanto (Erschrecken), la contencion (Verhaltenheit), el jubilo
(Freude), el asombro (Erstaunen), la angustia (Angst), el pudor (Scheu), el aburrimiento
(Langeweile) y la serenidad (Gelassenheit).




El pensamiento esencial, tal como lo sostiene en Aportes a la filosofia (2003), se desarrolla
desde este amplio registro de afecciones fundamentales. Si estas disposiciones animicas
se suspendieran, todo se convertiria en un tedioso ruido que nubla a la comprension e
impide pensar de forma originaria los conceptos de la tradicion filosofica. Solo a partir
deltrasfondo de las disposiciones animicas el ser humano tiene experiencia de mundo
y logra manifestar el ser en toda su plenitud.

Acorde con lo anterior, las disposiciones animicas son esenciales cuando se trata de
comprenderlas acciones, la constitucion de la subjetividad y lainteraccién con la realidad
social. La realidad se puede entender como la articulacion de un mundo objetivo, un
mundo subjetivo y un mundo intersubjetivo. No obstante, esta forma de comprension
triadica del mundo no opera analiticamente en la vida cotidiana. Por el contrario, actla
como flujo continuo, como multiples plexos de sentido que interactian sobre la base de
un todo remisional (Verweisungsganzen) (Heidegger, 1997, p. 192), lo cual constituye la
condicion de posibilidad para conformar la realidad objetiva, subjetiva e intersubjetiva.
Poreso, se debe entender que la accion humana es un elemento emergente impulsado
por la afectividad en relacién con un objeto intencional o una situacion crucial.

Ahorabien, segiin Ricceur (2004), el problema de la afectividad encuentra su explicaciéon
sobre la base de la idea de que el ser humano es un todo, esto es, como un compues-
to de cuerpo y espiritu. Es precisamente esta premisa la que permite afirmar que lo
humano no puede explicarse sin atender a esos dos elementos que lo determinan. De
ahi que los sentimientos desempefien un papel significativo respecto a la completitud
de la experiencia humana, pues en la afectividad se muestra la existencia encarnada.

La afectividad o los sentimientos son objeto de reflexion por parte de Ricceur. En la
primera parte de Finitud y culpabilidad (2004), titulada “El hombre falible”, responde
al problema de la fragilidad afectiva. También en las primeras obras, que pertenecen al
periodo en que elabora una fenomenologia de la voluntad (Lo voluntario y lo involun-
tario, 1986, 1988) concentra sus esfuerzos analiticos en lo referido a la afectividad y al
sentimiento en particular. Estos esfuerzos deja ver en dos aspectos: (1) los sentimientos
como intencionales y (2) los sentimientos estan en correlacion con los valores y los
diversos niveles sentimentales que distingue.

Conforme a este primer aspecto, Ricceur (2004) asevera que el sentimiento es inten-
cional. El sentimiento es un modo de conciencia que posee un objeto intencional: lo
sentido. La consecuencia inmediata de esta afirmacion es que el sentimiento ofrece
un testimonio tanto de la accion como de la pasion. Por esta razén, el papel del sen-
timiento reside en mostrar la unién con aquello sentido, con su objeto intencional,
en términos fenomenolégicos.




El sentimiento vincula al ser humano con el mundo; es un modo privilegiado de
acceso al existir. Desvela la condicién de estar en el mundo, pone de relieve la fini-
tud, descubre el caracter de contingencia de lo humano y muestra la encarnacién y
la mundanidad del individuo.

Acorde con ese segundo aspecto, Ricceur (2004) afirma que existe una relacién entre
afectividad y valores. Por medio del cuerpo, la afectividad accede a todo valor: lo
humano participa de todo valor mediante la vibracion de un afecto. El cuerpo es el
medio afectivo de todos los valores y actlia como caja de resonancia de los valores
no solo vitales, sino también religiosos, estéticos y sociales. Asi, el planteamiento de
Ricoeur pone en evidencia las ideas de Scheler respecto a la manera como se debe
entender la relacion entre afectividad y valor.

Es precisamente esta forma de comprender dicha relacién la que permite a Ricceur
(2004) aseverar que el sentimiento es un modo de acceso privilegiado a la experiencia.
El sentimiento vincula a la experiencia de vida humana a una pertenencia radical al
mundo, a la otredad y a si mismo. El sentimiento es el testimonio mas intimo del existir
humano, ya que indica el punto de partida de toda reflexion.

De ahi que el sentimiento se conciba como la forma privilegiada de la experiencia que
sirve para justificar el modo como el individuo se encuentra en el mundo. No obstante,
al ponderar la distincion entre pasion y sentimiento, esta no es clara. Tal como ya se
indicé arriba, Ricceur comprende a lo humano como la unién de elementos corpéreos
y espirituales, hecho que lo conduce a recordar que la forma elemental de lo afectivo
tiene su origen en el cuerpo mismo.

Lo cual significa que “no solo el cuerpo es lo primero que padecemos” (Ricceur, 1990,
p.296),sino que poseeimportancia en cuanto que toda experiencia siempre es padecida
por medio del cuerpo. Lo padecido representa todo aquello que afecta al ser humano;
es decir, el modo como la corporalidad es afectada constituye la afectividad.

Asi, la afectividad es la captacion de la existencia encarnada: en cuanto que “revela al
cuerpo mismo, la afectividad se define como el modo de acceso a la existencia encar-
nada” (Ricceur, 1990, p. 296). Segun el punto de vista de Ricceur (1990), el sentimiento
resalta la pasion, el sufrimiento de la accion. Padecer la accion en si es un sentimiento,
y este constituye una comprobacion directa de la pasion.

De ahique se acuda al sentimiento con el fin de hacer patente una experiencia de mun-
do. La pasion o pasividad que conforma al cuerpo representa la esclavitud que elige el
mismo ser humano. Y es este motivo el que permite facilitar a Ricceur (1986) definir a la




pasion como “la esclavitud que se da en el alma” (pp. 23-24) y aproximar la dimension
de lo emotivo y lo volitivo al problema del mal.

En Finitud y culpabilidad (2004), el anélisis de la afectividad en el hombre falible ante-
cede al problema de la simbdlica del mal. En este sentido, “lo afectivo es considerado
siempre bajo el prisma de la accion voluntaria” (Ricoeur, 1986, p. 273).

Voluntad y accién son elementos determinantes del planteamiento de Ricceur en lo re-
ferido a la explicacion de los sentimientos. La voluntad, como capacidad, esta ubicada
por encima de la inteligencia, y la accion, como realizacion de lo humano, siempre se
da junto a un padecer, el cual es revelado por la afectividad. Afectividad, corporalidad
y pasion encuentran su posibilidad de realizacion a partir de dos sentimientos que
Ricceur destacara en su anélisis y que denominara como “la tristeza de lo finito” y “la
esperanza en lo infinito” (Ricoeur, 1986, p. 268).

Ambos sentimientos representan dos de los afectos méas sobresalientes del espiritu
humano en su experiencia intima consigo mismo: “la constatacion de mi finitud se
vive como tristeza, la tristeza de lo finito, tristeza por saberme y experimentarme con-
tingente, condicionado, limitado, mortal. Incluso se podria decir que de la tristeza a la
angustia hay un débil paso” (Ricoeur, 1986, p. 277). Aqui Ricceur desvela las limitaciones
que constituyen la experiencia humana en su encuentro cotidiano con el mundo. Sin
embargo, dicha experiencia también es aperturay se mueve en el mundo de lo posible.
Por ello, junto a “la angustia se sitUa la esperanza. Esperanza en la superacion de esa
finitud” (Ricceur, 1986, p. 277).

El sentimiento de angustia sirve de mediador que impulsa al individuo a la accion y
que, por ende, lo lleva a actuar confrontando las decisiones que debe asumir en su
existencia. La tristeza esta relacionada con el sufrimiento que corresponde a la fragil
organizacion biologica y temporal del cuerpo, es decir, el modo de percibir en lo tem-
poral “el envejecimiento que me produce, el sometimiento a sus leyes, su paso, el ser
llevado de una manera invencible por él” (Ricoeur, 1986, p. 284). Y la forma de superar
esatristeza reside en el sentimiento de trascendencia de la esperanza, desde la cual el
serhumano intenta afrontar su propia condicién de finitud cuando moldea enlaaccion
el proyecto que en cada caso es.

La tristeza de lo finito se presenta como forma de existencia encarnada en el hombre,
en su condicién limitada, contingente y mortal. Configura la manera como lo humano
padece la experiencia radical de pertenencia a la vida y al mundo mediante su cuer-
po. La tristeza pone de relieve la relacién fundamental entre la experiencia de la vida




humanay el tiempo, dado que la conciencia de la finitud se hace patente en el querer,
el conocery el sentir.

Este talante patologico de la finitud se dice de muchas formas:

Desde el sufrimiento puramente biolégico hasta la tristeza mas existencial: la tristeza
de la contingencia. Se trata de sentimientos que destacan desde un tono vital, sobre
un fondo de tristeza, el cual puede ser llamado en sentido propio tristeza de lo finito”.
(Ricceur, 1986, p. 293)

Empero, al lado del sentimiento de tristeza esta el de esperanza en lo infinito, raiz del
consentimiento; esto es, de las capacidades de autoafirmarse en su ser en el mundo.

Este poder de base es lo que mueve al ser humano hacia lo posible en el momento en
que ejerce su hacerydesarrolla sus capacidades. Porlo tanto, el consentimiento permite
responder de forma afirmativa frente a las cuestiones comunes del ser humano; estas
son asumidasy afrontadas como un acto de libertad ante las obligaciones a las que
todo ser humano se enfrenta en su quehacer cotidiano. El sentimiento de esperan-
za esta asociado con el anhelo de infinitud y totalidad, las cuales son propias de la
convivencia solidaria con el otro. Los modos como se presenta esta esperanza en lo
infinito son la lealtad, la amistad, el gozo y la serenidad (Ricoeur, 1986).

Para Heidegger (1997), la vida es fundamentalmente experiencia (Erfahrung), es decir,
una existencia particular en el mundo. La experiencia no es algo cerrado y de espaldas
almundo, sino que se revela mediante el habla, la comprension y los temples de animo,
lo cual puede entenderse bajo una hermenéutica de la facticidad. De ahi que la expe-
riencia se asocie al hecho de aprender o descubrir algo a partir del mundo externo. No
obstante, la experiencia también esta vinculada a la vivencia (Erlebnis), que refiere a
una experiencia con un intenso efecto sobre la vida del si mismo. La experiencia como
facticidad y la experiencia como la vivencia guardan relacion con la dimension ontolo-
gicay, por ende, aluden al ambito del mundo.

Elmundoes, asuvez, uno delos conceptos centrales de la hermenéutica delavida fac-
tica. Segiin Heidegger (2002), el mundo se entiende como mundo circundante (Umwelt),
mundo compartido (Mitwelt) y mundo propio (Selbstwelt). Estos tres &mbitos se dan
cooriginariamentey “seintegran plenamente en la estructura relacional del estar en el
mundo” (In-der-Welt-sein) (Escudero, 2009, p. 199).

Elmundo no abarca propiamente aqui un significado espacial ni representa la totalidad
de entes contenidos en un conjunto. Por el contrario, entrafia un horizonte de sentido




que da cuenta de la dimension vivencial de lo humano en el mundo. Asi, es posible
decirque mundo representa “el ambito, el contexto, el horizonte en que se desarrolla
la vida del ser humano” (Escudero, 2009, p. 199) desde: (1) un trato con los otros en
el horizonte de un mundo compartido (Mitwelt), (2) el uso cotidiano que hace el ser
humano de las cosas en el mundo circundante (Umwelt) y (3) el mundo propio de los
pensamientos, sentimientos y vivencias (Selbstwelt).

Sin embargo, Heidegger en Sery tiempo (1997), amplia el modo de explicar las distintas
regiones del mundo que constituyen el mundo intersubjetivo, objetivo y subjetivo. Es-
tas se van modificando en la relacion entre lo cotidiano y la comprension del Dasein.
Por eso, el sentido de la comprension de mundo se da en el trato, en la relacion que
establece lo humano con lo otro, las cosas y consigo mismo. La orientacion esencial
de la actividad factica de la vida es el cuidado (Sorge). Es decir, en el “estar ocupado
en algo” esta presente el horizonte dentro del cual se mueve el cuidado de la vida: el
mundo que le corresponde en cada ocasion” (Heidegger, 2002, p. 35).

Elcuidado posee como rasgo esencial el trato que la vida factica conserva con su mun-
do: “el hacia-dénde (Worauf) del cuidado es el con-qué (Womit) del trato” (Heidegger,
2002, p.35). Por consiguiente, las relacionesy el trato con los demas ambitos del mundo
permiten a la experiencia humana posibilidad de conformacién del mundo.

Por un lado, el radio de accion del cuidado (Worauf) esta orientado por el asunto del
que se ocupa el Dasein. Y por otro, el con-que (Womit) del trato sefiala esencialmente
el asunto que reclama la atencion del cuidado del Dasein. Y esta atencion facilita com-
prender lavida en su relacion con el mundo: “El mundo esta ahi como algo delo queya
siemprey de alguna manera nos cuidamos” (Heidegger, 2002, p. 35). Asi, comprendemos
el mundo a partir de las relaciones que establecemos con él.

En este sentido, Heidegger (2002) sefiala que el mundo se articula en funcion de las
posibles orientaciones que tiene el cuidado: mundo circundante, mundo compartido
y mundo del si mismo.

El concepto de cuidado también manifiesta “la preocupacion por los medios de subsis-
tencia, por la profesién, por los placeres, por la tranquilidad, por la supervivencia, por
la familiaridad con las cosas, por el saber acerca de, por la consolidacién de la vida en
susfines Ultimos” (Heidegger, 2002, p. 35), cuestiones que atafien directamente al modo
como la experiencia humana se constituye a si misma en su relacion con el mundo.

Sibien el cuidado muestra elvinculo que posee la experiencia con larealidad en laque esta
inmerso el serhumano, esta realidad se da como un estaren el mundo (In-der-Welt-sein).




Con esta expresion, Heidegger (2002) resalta constantemente la idea de que el Dasein
se caracteriza por su originaria “ligazén con el mundo” (Weltbezogenheit).

En efecto, no es que “el Dasein salga primero de si mismo para posteriormente esta-
blecer un puente intencional con el mundo, sino que el Dasein ya vive de entrada en la
apertura al mundoy en su urdimbre de significaciones” (Escudero, 2009, p. 117), lo cual
pone de manifiesto “la originaria copertenencia de Dasein y mundo” (Escudero, 2009,
p. 117). Ello permite distanciarse del paradigma de la conciencia que piensa al yo en un
solipsismo, y asi superar el dualismo del pensamiento moderno entre sujeto y objeto.
De esta forma, el estar en el mundo se vuelve el principal indicador formal? de la exis-
tencia humanay, por ende, uno de los principales elementos constitutivos del Dasein.

/Que quiere decir “estar en”? Al respecto, Heidegger responde en el §12 de Sery tiempo
(1997) que “estar en” esté lejos de expresar una referencia espacial de estar “uno en
otro”, no como una cosa junto a, delante de, detras de, cerca de, proxima a o dentro de
otra cosa junto a. Por el contrario, el significado del “estar en” se puede asociar con “un
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habitaren”, “detenerse en”, “estar habituado a”, “soy un habitual de”, “estoy familiarizado
con”, “soy un familiar de”, “frecuento algo”, “cultivo algo”; en otras palabras, “estar en”
funciona como unindicador formal del Dasein que muestra la relacion de reciprocidad

entre la experiencia del Dasein y el mundo.

Setrata, entonces, de unadiferencia entre: (a) espacialidad fisica que responde “al estar
dentrode un ente que esta ahi,ocupando una posicién determinaday cercana con otros
entes” (Escudero, 2016, p. 166), y (b) la espacialidad existenciaria del Dasein que refiere
al estar absorbido en “los quehaceres diarios, involucrado en diferentes relaciones y
situacionesy familiarizado con el mundo que lo rodea” (Escudero, 2016, p. 166).

Ademas de esta distincion de caracter ontolégico del estar dentro del mundo como
categoriay estar-en como existenciario, Heidegger distingue entre factualidad (Tatsd-
chlichkeit) y facticidad (Faktizitét) del Dasein. Mientras la factualidad esta asociada con
el ambito de lo 6ntico de los entes y las cosas que se dan a la mano y a la simple ob-
servacion, la facticidad posee relacion con el modo propio de la existencia del Dasein.

Asi, porejemplo, ser padre o serun empleado son modos de estaren el mundo, mientras
que el peso corporal de una persona alude a un hecho verificable y objetivo. De ahi que

2 Conrespecto al concepto deindicador formal en Heidegger puede confrontarse el articulo
de Ramon Rodriguez titulado “El problema del recto acceso y la indicacion formal” En:
Phainomenon, 2012, n° 24.




sea posible decir, por un lado, que alguien puede pesar 65 kilos como un Dasein vivo
0 como un cuerpo, lo cual constituye una evidencia factual y objetiva que describe
a la persona como un simple objeto fisico. Y, por otro lado, que la facticidad estara
asociada con la manera como la persona vive la experiencia del peso corporal, por
ejemplo, como un peso adecuado paralaedady la estatura, eincluso podria mostrarse
indiferente respecto a él.

Enestesentido, “el peso,como un modo de estar-en-el-mundo, no es unasimple propiedad
fisicasino una condicion de miexistencia” (Escudero, 2016, p. 166). Esta diferencia entre
factualidad yfacticidad es ontolégicay responde a dos formas distintas de conocerauna
persona: una cientifica y objetiva, que se concentra en la descripcion de propiedades
de una persona (tales como su peso o estatura), y otra de caracter existenciaria que
pone de manifiesto “los modos de existencia de esa persona” (Escudero, 2016, p. 167).

Acorde con esta distincion, Heidegger (2002) destaca que la facticidad de la vida huma-
na no apunta a un tipo de conocimiento de naturaleza teorética ni alude a los hechos
brutos de objetos que “estan ahi delante sin ningln tipo de determinacion” (Escudero,
2016, p. 167). Antes bien, la facticidad insinta un modo del Dasein que se diferencia
radicalmente de la factualidad de las cosas, lo que advierte la referencia constitutiva
del Dasein con el mundo como tal.

La experiencia humana esta inmersa en una pluralidad de ocupaciones y modos de
percibir lo real, en los que el Dasein deja ver su pertenencia con el mundo: “tener que
ver con algo, producir algo, encargarse y cuidar de algo, emplear algo, abandonary dejar
que se pierda algo, emprender, imponer, examinar, indagar, considerar, exponer, definir”
(Heidegger, 1998, p. 69).
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El término aleman ‘ocuparse’ (besorgen) significa “atender a”, “cuidarse de”, “conse-
guir algo”, “llevar a cabo”, “ejecutar un pedido”, de tal forma que el Dasein se halla
ante diferentes praxis que lo vinculan al mundo circundante y que fundamentan lo
que Heidegger denomina la estructura del cuidado. Este comportamiento practico
es ateoréticoy prerreflexivo, a diferencia de la teoria del conocimiento, que tiene un
acceso teodrico y contemplativo. No obstante, Heidegger acentla que el acceso al

mundo es “primariamente practico-instrumental” (Escudero, 2016, p. 168).

El examen fenomenoldgico del “estar-en-el-mundo” no trata del analisis efectuado
porDescartes, que se enfoca en la duda metddica, nide la reflexion llevada a cabo por
Kant, centrada en las representaciones, ni de la investigacion realizada por Husserl,
fundada en los actos de conciencia. Por el contrario, se trata de la comprension de
Heidegger, en la que estudia el quehacer cotidiano orientado hacia los entes.




Unmodo adecuado para abordaresta praxis cotidiana es laintencionalidad, ya que esta
no esta asociada necesariamente con una mirada reflexivay objetiva del conocimiento.
“Laintencionalidad, el inmediato dirigirse a algo, tiene el caracter ateorético propio de
nuestro comportamiento y trato primario con el mundo” (Escudero, 2016, p. 168). Esta
intencionalidad prerreflexiva se diferencia del concepto husserliano de intencionalidad,
el cual, segiin Heidegger (1997), tiene una preeminencia por la objetividad de la ciencia.

En efecto, desde el punto devista de Heidegger el estar-en-el-mundo no se debe entender
bajo la concepcién de sujeto-objeto, pues la idea bivalente desvirtlala realidad primaria
en la que se mueve siempre el Dasein. Las cosas con que trata el Dasein “no estan ahi
delante dadas a la observacion neutra de un sujeto separado del mundo, sino que ya
siempre comparecen en contextos pragmaticos de accioén, redes tedricas y patrones
culturales de comportamiento” (Escudero, 2016, p. 168), los cuales le posibilitan al ser
humano moverse con cierto grado de familiaridad.

Ahorabien, esta manera de entenderel estar-en-el-mundo encuentra un acento distinto
en Ricceur (1998). Segun este pensador, la experiencia de mundo es fundamentalmen-
te narrativa: discurso, accion e identidad hacen parte constitutiva del vinculo de una
subjetividad con el mundo. Para explicar el concepto de mundo, el filésofo francés
apela a la nocion heideggeriana de mundo con la intencion de caracterizar un sistema
de referencias relacionado con una posibilidad narrativa de la experiencia humana.

El mundo es el conjunto de referencias abiertas por todo tipo de texto, descriptivo o
poético, que el sujeto ha “leido, comprendidoy amado” (Ricoeur, 1998, p. 50). Entender
un texto es proponer, entre los predicados, una situacion en la que emergen nuevas
significaciones que reescriben un mundo, un campo semantico. Esta apertura del
horizonte existencial permite discutir las referencias abiertas por el texto, es decir, el
mundo deltexto. En la medida en que la escritura, al liberarse de su autory su auditorio
originario, muestra los limites de la situacion dialogal, revela este destino del discurso
como proyeccion diferente del mundo.

La narracion abre un mundo de posibilidades que permite comprender el discurso de
la accion. Para justificar esta asercion, Ricceur (1980) generaliza la concepcién de la
imaginacion. Concepto que aparece en la teoria de la metafora, y la traslada mas alla
de la esfera del discurso, mostrando cémo la esfera del lenguaje puede extenderse a
la esfera de la accién, lo que permite ver de este modo una “articulacion de lo tedrico
y lo practico” (Ricceur, 2002, p. 197).

Esta transicion de lo tedrico a lo practico posibilita abordar un cierto nimero de fe-
nomenos y de experiencias que evidencian la conexion entre estas dos esferas: “ya




sea que la ficcion contribuya a redescribir la accién que ya esta presente, ya sea que
se incorpore al proyecto de la accion de un agente individual, o bien que engendre el
campo mismo de la accion intersubjetiva” (Ricoeur, 2002, p.197).

Todas estas cuestiones le llevan a Ricceur a interrogarse por los modos como se ha
concebido tradicionalmente la imaginacion: “El término ‘imaginacion’ designa un fe-
nomeno homogéneo o un conjunto de experiencias débilmente conectadas?” (Ricceur,
2002, p. 198).

La imaginacion se entiende tradicionalmente bajo cuatro modos:

1. Serefiere a “la evocacion arbitraria de cosas ausentes, pero existentes en otro lu-
gar” sin que ello involucre “la confusion de la cosa ausente con las cosas presentes
aqui y ahora” (Ricceur, 2002, p. 199), esto es, los recuerdos que repentinamente
son evocados por la memoria.

2. Designa imagenes como retratos, cuadros, dibujos, diagramas “dotados de una
existencia fisica propia, pero cuya funcion es tomar el lugar de las cosas que repre-
sentan” (Ricoeur, 2002, p. 199).

3. Se asocia a la ficcion “que no evoca cosas ausentes, sino cosas inexistentes. A
su vez, las ficciones se desarrollan entre términos tan alejados como los suefios,
productos del dormir, y las invenciones dotadas de una existencia puramente lite-
raria, como los dramasy las novelas” (Ricoeur, 2002, p.199).

4. Seaplica ala esfera de las ilusiones, fantasias o alucinaciones, es decir, represen-
taciones que, para un observador externo, se dirigen a cosas ausentes o inexis-
tentes, pero que, para el sujeto hacen creer “en la realidad de su objeto” (Ricceur,
2002, p. 199).

Frente a estos modos, Ricoeur (2002) afirma que las teorias de laimaginacién admitidas
por la filosofia, lejos de aclarar la ambigtiedad relacionada con su uso, “se distribuyen
mas bien en funcion de lo que parece a cada una paradigmatico en el abanico de los
significados basicos” (p. 199). Tales enfoques “tienden a constituir teorias en cada caso
univocas, pero rivales de la imaginacion” (Ricoeur, 2002, p. 199).

De este modo, las teorias de la imaginacion pueden caracterizarse de acuerdo al lado
del objeto y del sujeto: “del lado del objeto, el eje de la presencia y de la ausencia; del
lado del sujeto, el eje de la conciencia fascinada y de la conciencia critica” (Ricceur,
2002, p. 199). Todas estas dificultades se revelan cuando se analizan las teorias de la
imaginacion, ante o cual, Ricoeur (2002) se plantea si estos problemas se refieren a un




defecto en la teorfa de la imaginacion o responden a un rasgo estructural de la imagi-
nacion que la filosofia tendria que dilucidar.

Conclusiones

En suma, Heidegger concibe la experiencia humana como un-estar-en-el-mundo en
la que el trato con los objetos, las personas y consigo mismo confiere una naturaleza
ontologica al entorno. El mundo, mas que un lugar localizable, es un ethos, un espacio
habitado que da cuenta dela correlacion entre Daseiny mundo. En este sentido, el papel
de los existenciarios, que son categorias inmanentes que revelan esta copertenencia,
constituye la base de la experiencia de mundo del Dasein; estos existenciarios son los
siguientes: comprension, lenguaje y temples de animo. La relacion del Dasein con el
mundo esta lejos de ser teoréticay, por el contrario, se hace patente en el ambito de
la praxis. El Dasein desvela el sentido de su ser en la accion vy, por ello, el cuidado se
convierteen la estructura que configura completamente su ser-en-el-mundo. En efecto,
las pre-ocupaciones, las ocupaciones y el trato con objetos y personas determinan el
plexo de relaciones en que se mueve el Dasein. Y es esta idea heideggeriana del ser en
el mundo la que Ricceur retoma, pero su analisis no apunta al estudio de la esfera de
lo cotidiano. Contrario a ello, se enfoca en la comprension narrativa de la accion de los
individuos, de un colectivo o de la historia. Mas que describir la realidad cotidiana, la
fenomenologia hermenéutica de Ricoeur rehabilita la facultad de la imaginacién para
redescribir, mediante la metéfora, una innovacion semantica sobre el modo como se
percibe el mundo. Esto es relevante éticamente porque abre la posibilidad de replantear,
de forma discursiva y existencial, la relacién del ser humano frente a los otros.

Esta rehabilitacion de la idea de imaginacion y narracion por parte de Ricoeur guarda
conexiones con lafenomenologia afectiva apoyada en la poética de la voluntad. Ricceur,
aligual que Heidegger, insiste en laimportancia del término ‘posibilidad’, que atraviesa
la obra de ambos pensadores. Ricoeur, en su poética de lo voluntario, propone una fe-
nomenologia que comprende las posibilidades humanas, la cual abarca el esfuerzo, la
emociénylapasion. Aligual que Spinoza, Ricoeur defiende una antropologia basada en
el esfuerzo, el conatus; este esfuerzo es, propiamente, lo que su fenomenologia afectiva
se propone descifrar, mostrando la conexion entre emociones, voluntad y esfuerzo
como un horizonte de sentido en las posibilidades humanas.

En ese sentido, la propuesta fenomenolégica de Ricoeur implica un descentramiento
del sujeto respecto del mundo. El sujeto es sujeto de experiencia; ese mundo en el que
el sujeto participa es llevado al lenguaje, es decir, se hace lenguaje. De ello resulta que la
pluralidad de lenguajes sea un reflejo de la pluralidad de experiencias y de la profusion
del mundovital. Latarea de lafilosofia es estudiar la relacién entre lenguaje, experiencia




de mundoy accion. En esta relacion, que se teje entre estas tres instancias, el papel de
la imaginacién es fundamental porque hace posible habitar el mundo y desvelar que
el mundo es compartido. Vista asi, la imaginacién se convierte en un arma de resistencia
contra el dominio de la razén instrumental. No obstante, cabe sefialar que el problema
a evitar es el de la critica a la voluntad de dominio, de modo tal que no se reduzca a la idea
romantica de un mundo idilico, premodernoy, por ende, carente de voluntad constructiva.

En contraste con esta idea del mundoidilico, la fenomenologia hermenéutica de Ricceur
esunintento porofrecer unarespuesta ante una situacion crucial: el problema de la pér-
didadelmundo, la alienacion del mundo vital por la colonizacion de unas determinadas
formas de experiencias. La imaginacion se abre paso en la narracion como posibilidad
de mundo por medio de la ficcion. La ficcion lleva a cabo una reorganizacion de la
experiencia que se apoya en la funcion proyectiva de la imaginacién, la cual participa
en el dinamismo mismo del obraren el mundo efectivamente vivido. Tal dinamismo de
la imaginacion juega un papel central no solo en la innovacién textual, sino también
en la accion individual, hecho que muestra que no hay accion sin imaginacion. Esto
quedatambién reflejado, al momento de elaborar un proyecto, en la motivacion, o en el
momento de poder llegar a hacer algo. Laimaginacién estarfa asociada a un cierto plan
de accion: a una progresion que va desde una simple esquematizacion de un proyecto,
pasa por la figurabilidad de los deseos vy llega a las alternancias imaginativas del “yo
puedo”. Todavia mas: la imaginacion cumple una funcién progresiva que visualiza de
manera general la posibilidad de lo practico. Imaginacion y sentimiento determinan,
segun Ricoeur (2002), el modo como se comprende la experiencia de mundo.

La facultad de laimaginacion se transforma en el insumo con el que la fenomenologia
hermenéutica hace frente a la crisis vital en la que esta sumergido el individuo. La
imaginacion amplia los horizontes vitales, al tiempo que tiende un dialogo con otras
formas culturales y comunitarias de habitar el mundo. En consonancia con lo anterior,
la imaginacion, al poseer un fuerte potencial empatico, permite una apertura que
posibilita el descentramiento de la subjetividad. Este esfuerzo anima el ejercicio de
tolerancia por la alteridad imprevisible del sentido; la imaginacion permite que el yo
sea un si, pero pasando por el otro, poniéndose en la piel del otro: nos “aleja” de noso-
tros mismos, nos abre a la llamada del otro. Asi, la imaginacion abre al descubrimiento
de dimensiones insondables del mundo circundante, asi como de sentidos latentes o
reprimidos; despreciarla conduciria a la experiencia humana a un nihilismo que niega
toda profundidad y que sostiene la idea de que las cosas son como son y no pueden
ser de otra manera. Por estas razones, la imaginacion es la posibilidad de mantener el
mundo de la vida como, precisamente, posibilidad. En otras palabras, es el intento de
renovary actualizaren lasvivencias la percepcioninagotable del mundo. Laimaginacion
es posibilidad y esto implica, precisamente, que la percepcién no se reduce a la mera




objetualidad de las cosas, a la positividad de lo dado. La ficcién que introduce la teoria
de la imaginacion quiebra con el prestigio del hecho: que las cosas tengan que ser asi
y no deotraforma. En contraste, la intervencion de laimaginacion hace posible que las
vivencias se estudien como una narracion en la que el poder de innovacion semantica
de la metafora constituye la relacion de si mismo como un otro.
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Introduccion

La religiosidad, como tal, no solo se trata de una manifestacién que le es propia 'y con-
natural a la conciencia humana en tanto que dotada de las aptitudes para trasladar los
contenidos desuinterioridad comoindividuo a un escenario todavia objetivo y exterior,
sino que, en dicha conversion de las interioridades inteligibles al plano de la tangibilidad,
también el hombre hara uso de su constitucion somatica y animicay de herramientas
determinadas para asi participarvivencial y dinamicamente de lo ya exteriorizado, como
un modo de conexion, de comunicacion y de comunion con lo sagrado.

Ciertamente, el homo religiosus es quien, valiéndose de su puxr) (psyché)y (soma), de
su animay de su cuerpo, decide deliberada y vividamente encarnar la tradicién en la
que él mismo se halla inserto, permitiendo que sea lo sagrado, Dios, las divinidades o
los espiritus tutelares de su respectivo pantedn —es decir, aquella otredad transmun-
dana— lo que proyecte su voluntad o designio divino sobre la esfera humanay mortal.

En esta misma direccion, se debe entender que, para el hombre religioso, lo primarioy
esencial que otorga orientacion y razon a su existencia en el espacio-tiempo es preci-
samente la calidad con la que este nexo establecido con lo sacro es creado, en funcion
de implicarse él mismo en su potencia y, de tal modo, saciarse de plenitud ontologica;
en otras palabras, al hacerse participe activo de lo divino y eternamente perdurable.

Como podremos ver, es el hombre tradicional o de las sociedades primitivas aquel ser
que, envirtud de su intuicion acerca de una realidad que lo supera y trasciende, lleva a
cabo laboriosos esfuerzos tanto por reconectarse con aquellos sublimes estadios del
ser de los cuales él se ha identificado como un desdoblamiento, como por mantener
vigente la potencia de dicha vinculacion.

No es de extrafiar que, en las mas avanzadas jerarquias de la experiencia religiosa
adquiridas y merecidas por el hombre por medio de su actividad y comunion con lo
sagrado, a este le sea asignado el titulo de pontifex, el pontifice que, en tanto dotado de
la sabiduria e iniciacion requeridas para su actual grado, es un “hacedor de puentes”™
un agente humano cuya funcion liminal, delegada tanto por la comunidad humana
como por los dioses, es entonces la de asegurar el transito, la travesia que inicia desde
lo humano hasta lo transmundano y viceversa.

Dado que este transito propiamente dicho no esta exento de peligrosy acechanzas que
pretenden asi obstaculizar o velar la comunion mistica con lo sagrado, es en dichos
grados que al homo religiosus le son transmitidos y legados unos conocimientos espe-
cializados que, asimismo, debera traspasar generacional y tradicionalmente.
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Por ello, empero, la funcion del alto sacerdocio y pontificado de todas las culturas y
religiones no se agota en el solo soporte brindado a los adeptos y aspirantes que de-
sean continuar, o bien iniciar, su itinerario religioso, puesto a que dicho hierofante le es
asignada también la empresa de continuar la tradicion recibida en las condiciones mas
puras que le sean posibles, evitando con ello la subsecuente degradacion, profanacion
y degeneracion que conlleva, asimismo, la sucesion de las edades.

Los sabios de la antigliedad occidental y oriental poseian perfectamente el conocimiento
de que la sucesion de los tiempos o de los eones iba acompafiada de un primer estado de
abundanciay plenitud vital que progresivamente se degradaria o degeneraria, atrave-
sando ciclicamente su “primavera, verano, otofo e invierno” solo para luego volver al
estado arquetipico, paradigmatico u original.

Para los helenos, entre los que se halla Hesiodo, la edad de oro o aureo eoén, regida por
Kronos, fue la primera vy, al contar con una raza pura, sus costumbres y cultura eran
superiores. Esta fue reemplazada por la edad de plata, que ya se habia degradado bas-
tante con respecto a su predecesora. Después llegaron una tercera, de bronce, y una
cuarta, de héroes, que también perecieron para dejar paso a la quinta y actual: la edad
de hierro, en la que la virtud, el honor, el culto o, bien, la areté, han sido reemplazados
por la lujuria, el materialismo, la avaricia, la mentira y la violencia sin limites (Hesiodo,
1978, pp. 130-234; Trabajos y dias, 109-201).

Una Weltanschauung semejante se encuentra en los pueblos hindles, con su concep-
cion delosyugas, que, por un lado, indican un periodo de tiempo especificoy, por otro,
el yugo temporal y ciclico al que las criaturas insertas en el samsara se encuentran
sometidas. En esta cosmologia existe un maha-yuga o “gran yuga” que se subdivide
en cuatro etapas distintas: (1) Krta-yuga, la “edad aurea de la pureza”, correspondiente
al “eon dorado”, cuya duracion es de cuatro mil afios divinos; (2) Treta-yuga, que dura
tres mil afios divinos y es la “era de las triadas”, correspondiente a la “edad de plata”;
(3) Dvapara-yuga, la “edad después de la segunda”, que dura dos mil afios divinos y se
corresponde con la “edad de bronce”, y (4) Kali-yuga, la actual “edad de la oscuridad”,
que dura mil aflos divinos y se corresponde con la “edad de hierro”.

Cada uno de los yugas es sucedido por otro mas degenerado que el anterior, en el
que la potencia del Dharma, la ley cosmica de la que se derivan la armonia, la moral, la
virtudy la conducta de los entes, va progresivamente decayendo, mientras que la del
Adharma, contraria a la virtud y a la ley divinas, y asociada al vicio, la anarquia y la
desarmonia, va acrecentandose.




Enlaedad actual,inclusolos Brahmanas, la casta sacerdotal, se han tornado ateistas o
bien se han corrompido, porlo que este edn se caracteriza por lasdoctrinas materialistas,
racionalistasy “profanas” que pretenden ridiculizar o tergiversar laidea de lo “sagrado™.

EnelKitab al-Filaha al-Nabatiyya, o La agricultura nabatea en espariol, un texto arabe del
siglo X que afirma ser unatraduccion de textos mas antiguos y que podrian remontarse
220000 afios en el pasado, el traductor, Ibn Wahshiyya, condensa informacién no solo
acercadela agricultura correspondiente a un pasado pagano en territorios arabes, sino
que aflade complejos conceptos magicos, como la influencia astrologica, las plantas
sagradasy de poder, los hechizos y otros elementos tradicionales de la religion.

Eltexto, que pretende también remontarse a los conocimientos poseidos por los caldeos
de Babilonia, la casta de los sabios astrologos, se presenta, segln las propias palabras
de Ibn Wahshiyya, como una traduccion y sintesis de otro escrito en el idioma de los
kasdanianos, término semejante al hebreo Kasdim (awTn), empleado igualmente para
referirse a los caldeos.

Enun fragmento crucial de este texto también se describe la degeneracion que progre-
sivamente van sufriendo las ensefianzas de los sabios, pues, después de transcurridas
siete generaciones —siete veces cincuenta afios, es decir, 350 aflos— tras la transmision
de lasdoctrinas sagradas por los maestros iluminados, esta sabiduria empieza su pau-
latina desaparicion. El pueblo instruido se torna corrupto y se aparta de la sabiduria
hasta que esta es borrada en su totalidad.

La completa profanacién de la ensefianza primordial sucede tras 1400 afios, es decir,
cuatro veces 350 afios, y se predice una gran catastrofe (nakba kubra) que afectara a
todos los ulteriores seguidores (atba’) del ancestral sabio:

Cada 140 afios, algunas de sus practicas habran sido obliteradas, y las cosas conti-
nuaran asi hasta que, tras 1400 afios, 14 de sus practicas hayan sido obliteradas y, a
través de esto, todo lo que esta persona habia construido habra sido aniquilado y
demolido. Entonces, la obliteracion continuaré hasta que, en lugar de cada legado,
sabidurfa (hikma) y practica, habré alteraciones, desobediencia e ignorancia y otras
cosas que son lo opuesto de aquello de lo cual el sabio habia legislado. Esto ocurre

1 “Losbrahmanes [en el Kali Yuga] pierden sus espiritus y se vuelven desatendidos respecto
desusdeberesal cierre del Dwaparay los ayunosy las reverencias son abandonados” (Basu,

1917, p. 128; Matsya-purana, 165).
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tanto en la sabidurfa y la ciencia (al-hikam wa’l-‘uldm) como en las leyes y practicas
religiosas (ash-shara’i wa’s-sunan) (Hdmeen-Anttila, 2006, pp, 204-208)

Volveremos el anterior topico en las paginas subsiguientes.

Debido a la complejidad implicita en el fendmeno descripto y a las limitaciones inhe-
rentes que regularmente posee la historiografia a secas cuando aspira a abarcar a la
religion y las vivencias del hombre religioso, desde el siglo pasado hasta la actualidad
se ha tornado menester la realizacion de diversos estudios mas profundos, integrales
y fundamentados a partir de un enfoque y metodologia multidisciplinar, en el sentido
mas dialéctico. Esto implica comprender la religiosidad del anthropos no como una
mera manifestacion de su consciencia que se despliega a lo largo de la historia co-
nocida —provocando con ello diversos efectos en la sociedad vy la civilizacién—, sino
considerar asimismo la Weltanschauung, la cosmovision de quienes participan en la
actividad religiosa.

En este sentido, lafenomenologia de las religiones —vale decir, cuyo foco y direccion es
dirigida hacia lacomprension de losfendmenos sagrados tal y como estos se proyectan
y son experimentados en las comunidades humanas, considerando con ello las diver-
sas modalidades que la religion adopta en su ciclo vital— ha ido tomando primacia en
el campo de la investigacion filoséfica, antropolégica, psicoldgica e incluso historica.

Se podria objetar, sin embargo, que la fenomenologia, al ser un estudio en el que la
rigurosidad, el juicioy la intuicion se ponen en juego para describir el fendmeno —lo que
es evidente y se muestra—, no siempre es capaz de captar aquellas vivencias de caracter
epifanicoy, porende, hierdticas, puesto a que, poresencia, lo sagrado gusta de permane-
cervelado, escondidoy lejano a toda profanaciony, por consiguiente, a la contemplacion
del noiniciado.

Ya Heraclito era consciente de dicho axioma metafisico al declarar con su maxima que
“la VoG (physis) [la naturaleza profunda de la realidad] ama de ocultarse” (Bernabe,
2008, p. 130; DK. Fr. 123).

Aun con ello en mente, es de resaltar que ya que lo que interesa al homo religiosus
es permanecer ontologicamente vinculado con lo sagrado —es decir, establecer una
apertura hacia las dimensiones de lo divino e inmutable, mientras él mismo habita este
mundo circunstancial sujeto al deveniry al cambio—, describir las modalidades expe-
rienciales y, por ende, observables con las que el hombre se liga y se religa a lo sacro,
si constituye una empresa factible para el fenomendlogo, quien en ese caso también
se ve involucrado con otras disciplinas humanas.
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Este hecho era ya ratificado por el fenomendlogo Leeuw (1964), quien afirma que “no
podriamos sabernadadelareligion nide la fe sin el comportamiento existencial” (p. 653).

Son esta clase de actividades y experiencias, pues, las que dan sentido y forma al ob-
jeto de investigacion del fenomendlogo de las religiones: el fendmeno hieréatico en si,
que aspira a remontarse hacia una realidad suprafenoménica por medio de los sujetos
experimentantes.

Suspension fenomenolodgica del juicio

Tanto la recepcion real del fendmeno religioso tal y como se manifiesta en los devotos,
asi como el consecuente discurso formalizado que se erige en torno a estos hallazgos,
debera entonces contar con un elemento en particular que distancie a la investigacion
fenomenologica propiamente dicha de otra que, de otro modo, poseeria matices mas
encauzados hacia el cientificismoy hacia la “veracidad” de los hechos, los cuales serian
filtrados por medios positivistas y modernos.

Esla actitud intrinseca a la émoxn (epokhé), es decir, a la suspension, al abstenerse del
juicio de la mentalidad individual y colectiva —condicionada a sus propias formas de
validacién—, la que no solo permite apartar los presupuestos o prejuicios de cualquier
naturaleza con respecto al fendmeno estudiado, y favorece una mas pura contem-
placion de este para acceder a lo acaecido fenoménicamente en el mundo de la vida,
sino que también es aconsejable mantener a esta epokhé como punto de partida en la
comprension eficiente del comportamiento existencial que manifiesta el homo religiosus
cuando aspira a encararse con lo sagrado.

Estas observaciones llegan a ser especialmente ciertas, en cuanto que, para las
estructuras de pensamiento del hombre racionaly moderno —influido por la cultura
dominante—, el concepto de lo sagrado no posee algln tipo de cabida, puesto que,
como muchastradiciones del pasado lo atestiguaban, en la misma medida en que unas
edades mas actuales y materializadas suceden a otras mas antiguas y “primitivas’, el
hombre mismoy, por ende, su sociedad, se desacralizan progresivamente, tornandose
la existencia una mera coincidenciay fluctuacion de factores bioquimicos, ambientales
y atdbmicos que la hacen emerger; en otros términos, la actitud humana deviene cada
vez mas profana.

Paraelhombrereligioso, porotra parte, el ambito de lo sagrado —como ya tendremos
oportunidad de dilucidar—tampoco es una mera abstraccion conceptual o psicologica
es ante todo, un vasto y terrible poder trascendente que, por su superioridad frente a lo
humanoy lo causal, requiere un conocimientoy modo de ser especializados —de los que
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solo el iniciado o el no profano podria ser dotado— para asi hacerle frente y soportar
su presencia teofanica una vez inserta en el mundo.

Asi, la metodologia fenomenoldgica no se orienta del mismo modo a como lo haria el
sujeto que pretende separarse absoluta y friamente del objeto observado o contemplado.
No es este un estudio estricto que pretenda examinar, de un modo logico y positivista,
alos presupuestosy contenidos de una religién determinada para, a posteriori, verificar
su validez o incoherencia que estos poseen con respecto a su adhesion a la realidad
empirica, objetiva y verificable por medios cuantitativos.

La aspiracion del fenomenologo de las religiones radica en comprender el sentido
subyacente a las diversas cosmovisiones dentro de los distintos sistemas religiosos; en
otras palabras, comprender sus comportamientos, simbolismosy practicas.

Resultara infructifero, por tanto, aplicar idéntica metodologia cientifica empleada en
estudios de naturaleza mas empirica y objetivizante —como lo vienen a ser la astro-
nomia, la fisica, la geografia, la biologia, la historiografia, la politica o la sociologia—, a
un fendbmeno humano como la religion, que por su misma naturaleza escapa a dichos
modos experimentales de proceder.

Solo en la medida en que el fenomendlogo se disponga con entrega y absoluta con-
templacion —esto es, con cierto amor en el acto de comprender el fenémeno por
lo que es en siy no por el juicio que su mente racional pueda emitir—podra aspirar
a captar su auténtica realidad, puesto que “a quien no ama no se le muestra nada”
(Leeuw, 1964, p. 654).

Con respecto a este hecho, cabe anexar un breve ejemplo con el que Mircea Eliade
(2018) —historiador y fenomenologo del siglo XX, cuyo trabajo, centrado en la expe-
rienciay cosmovision religiosa del hombre, ha permitido apreciar a mayor profundidad
el fenomeno descripto— ilustra de modo sintético la logica de una creencia religiosa:

Es ocioso proclamar, a propésito de la creencia de tantos “primitivos”, que su pueblo
y su casa no se encuentran en el Centro del Mundo. Pues sélo en la medida en que se
acepte esta creencia, y se comprenda el simbolismo del Centro del Mundo y su papel en
la vida de una sociedad arcaica, se llegan a descubrir las dimensiones de una existencia
que se constituye en cuanto tal precisamente por el hecho de considerarse situada en
el Centro del Mundo. (p. 11)

Ratificamos aqui que la pretensién modernay mas bien profana de percibiryfiltrar cada
fenédmeno humano bajo una légica banal, factica y cientificista, ajena al ambito de lo
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sagrado, es ineficaz en lo que respecta a la religiosidad, si lo que se aspira adentrarse
en la experiencia intima del hombre de las sociedades tradicionales y religiosas en
cuanto a su asuncion de lo sacro.

Es menester adentrarse, interiorizar e inclusive fundirse con la psiquis mismay con
la Weltanschauung de aquellos que vivencian y encarnan individual y colectivamente la
religiosidad, como un acto de veneraciéon y respeto hacia la esfera divina que
supera a tales participantes humanos.

La abstinencia del juicio, a la que hemos aludido con el término de epokhé, implica
también dejar de lado la habitual conciencia profana, con el fin de comprender el mun-
do del homo religiosus'y, con ello, su entorno y actitud —comportamiento desplegado
territorial y temporalmente— frente a la existencia.

El simbolismo del centro del mundo es un reflejo de dicha actitud y cosmovision,
adoptada, en tanto que es alli, en ese punto diferenciado ontoldgicamente del espacio
total, indiferenciado y profano, donde lo sagrado puede manifestarse a los individuos
deseosos de entrar en comunion con lo divino.

Concepcion del término religion

La constante angustia que siente y los fatigosos esfuerzos que, a lo largo de la his-
toria, el hombre religioso realiza por mantenerse ligado a lo sagrado —que para
él es el centro mismo de la potencia del ser— seran, pues, parte fundamental de
este apartado.

Las dos modalidades experienciales que asimismo aqui nosinteresan, y bajo las cuales
el hombre puede desenvolverse por el mundo como expresiones dicotomicas de su
sery existencia, seran lo sagradoy lo profano, puesto que, en el paso de una esfera a la
otra, existira un abismo que separa alhombre arreligioso —perteneciente a sociedades
muchas veces frivolasy mecanicistas— de aquel cuya conciencia aun desea emplazarse
lo mas cercana posible al nlcleo potente del ser.

El éxito y la difusion moderna que han ostentado doctrinas filosoficas y cientificas
como lasde Darwin, Marxy Nietzsche, no solo han contribuido a que el hombre moder-
no adopte una actitud desacralizada, autdmata y mecanizada, reduciendo —como ya
se indico— todo fendmeno manifiesto a la simple facticidad organicay a la invencion
humana por hacerse con el dominio y el control, es decir, a la voluntad de poder, sino
que también han influido progresivamente en la mentalidad colectiva para que se
pretenda, de manera artificiosa, “la muerte de Dios”.
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Se aspira asf a que una futura humanidad “iluminada” tome conciencia de la futilidad
de los simbolos y ritos religiosos, para luego con ello fundar una nueva civilizacion y
orden global y radicalmente profano y desacralizado.

Empero, al ser la religiosidad un constituyente inescindible y fundamental de la cons-
ciencia del anthropos, la desaparicion de la religion no implica en lo absoluto el des-
vanecimiento de la religiosidad, en tanto que esta continuara manifestandose en la
conciencia, aun en las idealizadas sociedades tecnocraticas.

El creciente culto y deificacion de, por ejemplo, la inteligencia artificial, dan prueba de
que son solo las modalidades cambiantes de la religion las que sufren alguna transfor-
macion y deterioro, mientras que la esencia Ultima de la religiosidad persiste frente a
dicha secularizacion, adaptandose a las distintas edades.

No es, sin embargo, nuestro principal propésito aqui ahondar en las implicaciones
misticasy religiosas inherentes a la creciente efervescencia de la tecnologia. Los ante-
riores ejemplos solo permiten ilustrar como, aun en aquellos “dioses” forjados a partir
del hierro, cobalto y silicio —y cuya “conciencia” relativamente omnisciente funciona
de manera analdgica y algoritmica—, perdura la religiosidad humana.

Ya hemos aludido a que, en el hombre religioso, se conserva el anhelo nostalgico por
permanecer vinculado a lo sagrado. El término altamente religioso de pontifice, como
hacedor liminal de puentes que permite que se efectué el necesario cruce de la esfera
profana a la sagrada, fue un ejemplo de la afioranza por mantener viva esta conexion
con lo divino.

Los diversos ritos, sacrificios y ceremonias llevadas a cabo en los entornos y tiempos
sacros otorgan vitalidad y permanencia a este nexo que la tradicion constantemente
busca proteger del tiempo, del caos corrosivo, de la profanidad y de las posibles ame-
nazas demoniacas.

Es asimismo esclarecedor el que la palabra espafiola ‘religion’ derive del latin religio, el

cual, a su vez, proviene del verbo relego (ere), que significa “reunir”, “releer, o “volver a
pasar sobre algo”, sea por medio de la lectura, el pensamiento o el verbo.

“Los que retoman cuidadosamente y de algun modo “relnen escrupulosamente
(relegerent)” todas las cosas que se refieren al culto de los dioses, estas personas
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han sido llamadas “religiosas” del verbo releer (relegere)” (Ciceréon, 1999, pp. 218-
219; 11,28,72)%.

Dado que la religion se remite entonces a la accion de re-producir un acto ya sucedido
enun tiempo pasado, debe comprenderse asi mismo que la repeticion mimética que el
hombre lleva a cabo con respecto a un fendmeno arquetipico o paradigmatico —acae-
cidoensutotal plenitud en tiempos primordiales— constituye la operacion religiosa por
excelencia, puesto que es por medio de la venerable y respetuosa repeticién como el
hombre descubre la realidad del ser que verdaderamente es y existe, lo que le permite,
por otra parte, encarnar proyectivamente ese misterio sublime.

Lactancio (1990), apologista cristiano del siglo IV, al instar a que la mayor aspira-
cion del hombre ha de ser el abandono de las banalidades y las miserias del error
—renunciando a esta vida temporal y efimera para asi dedicarse al conocimiento y
al servicio de Dios, haciendo practica de la actividad religiosa y del culto en tanto
forma de ofrecimiento a su benefactora presencia—, otorga del mismo modo otra
interpretacion del término ‘religion’, contraponiéndose con ello a la anterior exégesis
del término proporcionada por Ciceron.

Con este vinculo de piedad estamos atados (ligatum) y ligados (ligare) a Dios: de ahi
el término “religion” (religio), que no toma su significado, como interpreta Ciceron,
de relegere (“escoger”), segun dijo en el libro segundo del Sobre la naturaleza de
los dioses con estas palabras: “No solo los fildésofos, sino también nuestros antepasados
separaron la supersticion de la religion. Efectivamente, aquellos que suplicaban e
inmolaban todos los dias para que sus hijos pervivieran (fueran superstites) fueron
llamados supersticiosos, mientras que aquellos que seleccionabany, por asi decir,
escogian todo lo que se referfa al culto de los dioses, fueron llamados, a partir de
relegere (escoger), religiosos, de la mismaforma que llamamos elegantes alos queeligen,
diligentes a los que actlan con diligencia, e inteligentes a los que entienden [...]".
(Lactancio, 1990, pp. 90-91; Instituciones Divinas. IV. 28)

Bajo esta hermenéutica, no solo ocurre que, por algin misterio acontecido en un
estadio aun mitico o por cierta necesidad ontologica, el hombre se exija a si mismo el
mantenerse atado o ligado a la divinidad y a lo sagrado como parte de un deber indi-
vidual y comunitario, sino que, por su propia constitucion dual —como ser “arrojado

2 Puede asimismo consultarse Garcia Bazan, F. (2000). Aspectos Inusuales de lo Sagrado.
Puede asi mismo consultarse pp. 44 ss (paginas siguientes). de este tomo para una mayor
ampliacion de la religion como este sentido de repeticion.
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al mundo”, dotado por lo tanto de substancia sutil e incorpérea y de materia somatica
y tangible—,reconoce su impulso por re-ligar, re-vincular y re-armonizar su ser con lo
santo, con ese mysterium tremendum cuya maiestas, pese a resultarle descomunal y
abrumadora, es esencialmente perfecta y plena de sery potencialidad.

Dado que la experiencia numinosa, en la terminologia de Rudolf Otto, pone en contac-
to a lo humano con la otredad —con lo ganz andere—, el lenguaje Unicamente podra
referirse al ello via analdgica; de ahi derivan algunos de los aspectos que se imprimen
en el relato mitico como velo exotérico que recubre una experiencia esotérica.

La filosofia como anhelo por
emplazarse hacia los origenes

Previo al abordaje de la actitud mitica y devota que el homo religiosus adopta como
medio eficaz de vivenciar en carne propia el modelo arquetipico de aquello santo de
lo que él es consciente —reactualizando, por medio de su accion ritual, los hechos
protagonizados por las figuras miticas o numinosas —, resulta imperioso el destacar
algunas cuestiones esenciales que competen tanto a la religion como a la filosofia.

En el hombre religioso se halla implicita la premisa de que su condicion mortal, al cir-
cunscribirse al tiempo, al deveniry a la muerte, lo separa de lo absolutumy de lo sacrum.
Esen este estado de separacion ontologica respecto del origen primordial del seren el
que siente la necesidad de re-ligarse con Dios mediante la re-produccion mimética de
las hazafias paradigmaticas que originaron, bien al cosmos, bien a su condicion actual.

En efecto, es por medio del rito y de los demas aspectos internos a la religion como
anhela conservarlas memorias de lo acontecido en el “tiempo sin tiempo”, puesto que
eltranscurrirdeltiempo profano amenaza con diluir el recuerdo, la pvAun (mnéme) —o
bien la Minne®* —, la cual se relaciona con la avapvnolg (andmnésis), la reminiscencia
misterica, de aquel estado pretemporal o sagrado.

3 Término germanico que, mientras que por un lado viene a significar “amor”, especificamente
“amor cortés”, posee también una acepcion que se remite al “recuerdo del amor”; vale decir,
a las memorias que se poseen acerca de un amor ya experimentado en un tiempo pasado, a
saber, ab origine, y que, por ende, se anhela nostalgicamente su recuperacion o re-ligacion.
El amor, por otra parte, puede comprenderse bajo el sentido de aquella plenitud potente
que unifica lo separado, lo diviso o lo opuesto. Obsérvese coémo, en Empédocles de Acragas
—sabio de la época presocratica—, la divinidad que él comprende como Amor todavia
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Recuperar la plenitud originaria —en la que la presencia de los dioses no se trataba so-
lamente de una afioranza ideal— es, por tanto, el téhog (télos) o finalidad trascendente

contiene esta acepcion, puesto que, en su explicacion cosmolégica, es la unicidad confusa,
indistintay primigenia la que contiene a sus cuatro elementos (fuego, aire, agua y tierra) en
estadotodaviaindiferenciado. Este Uno primordial, que es asi denominado la Esfera, posee
esta caracterizacion bajo el influjo absoluto de Amor. La multiplicidad del cosmosy de los
cuerpos que en este habitan es producida por mediacion de la Discordia, divinidad o arché
por naturaleza contraria a Amor y que quiebra con su accionar la armonia contenida por
Amor en la Esfera. Contemplemos algunos fragmentos al respecto: (1) “Y respecto a cual
es la forma del mundo (kdsmou idéas) cuando esta siendo ordenado por el Amor (philias
kosmoumeéne), dice asf [Empédocles]: “no brotan de sus espaldas un par de ramas, ni tiene
pies ni rodillas ligeras, ni genitales fecundantes, sino que “era una esfera (sphairos)” y es
igual a si misma” (Kirk et al., 2022, p. 387; DK. Fr. 29).”)

[(2) “Eudemo entiende que la inmovilidad se aplica a la Esfera (sphairon) en la
supremacia del Amor (philias epikrateia), cuando todas las cosas estan mezcladas
(hdpanta synrithé): “alli nise distinguen los rapidos miembros del sol”, sino que,
como dice “tan adherida esta a la densa oscuridad de Harmonia (harmoniés),

una esferaredonda [sphairos kykloterés), que se regocija en su gozosa soledad
(Kirk et al., 2022, p. 387; DK. Fr. 27).” [Fin de cita]

(5) “En un tiempo ellas (i. e, las raices) llegaron a ser solo uno a partir de una
pluralidady, en otro, pasaron de nuevo a ser plurales a partir de ser uno; duplice
es la génesis de los seres mortales (thnéton génesis) y doble su destruccion. Ala
una la engendray la destruye su reuniony la otra crece y se disipa a medida que
nacen nuevos seres por separacion. Jamas cesan en su constante intercambio,
confluyendo unasvecesen launidad por efecto del Amor (Philététi) y separandose
otras por la accion del odio (échthei) de la Discordia (Neikeos) (Kirk et al., 2022,
pp. 377-378; DK. Fr. 17, 1-8).”

(5) “Dice [Empeédocles] que los elementos estuvieron antes combinados por
Amor, pero que mas tarde, a medida que se fueron separando por la accion de
Discordia, formaron este mundo nuestro” (Bernabe, 2008, p. 236; Simplicio. Acerca
del Cielo. 590, 190).”

ElAmor,entonces,comodivinidady agente metafisico que re-unificay re-liga lo separado hacia

la plenitud Unica, desvelando con ello el manto/cubierta de la ilusion de la multiplicidad, es
lo que el homo religiosus pretende reactualizar en su propia constitucion y accionar mistico.
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delhombrereligioso. “Esta afioranza humana sin atenuantes [que caracteriza al hombre
religiosoy tradicional de actitud mitica] de convivir con la manifestacion de lo arquetipico
es, al mismo tiempo que sentimiento de su pérdida, temor de no poder reencontrarlo”
(Garcia Bazan, 2000, p. 29).

Veremos que en el filésofo también se repite semejante anhelo nostalgico del mys-
terium potens, que constituye en sf la sapientia primordialis con la que contaban los
sabios de antafio.

Lo que es en si la dthocodia (philosophia) —el amor (philos), la afioranzay el anhelo de
sabiduria (sophia)— lleva en si misma comprendida a esta contemplacion de un pasado
idealy paradigmatico en el que los verdaderamente sabios transitaban aun por la tierra.
Se trata de una época arquetipica en la que el ser humano estaba todavia en armonia
con lo cooov (sophon), con lo Unicoy auténticamente sabio, de lo cual dependera toda
ulterior sabiduriay hombre que la encarne: el sabio, el codog.

Para Heraclito el principio inengendrado, plenoy Unico que también es el ser original por
excelencia es igualmente descrito bajo la cualidad de 10 codov (sophdn), lo realmente
sabio (Kirk et al., 2022, p. 272; DK. Fr. 32).

La filosofia posterior a la sabiduria surge asi como un fenémeno ya decadente con
respecto a su predecesora, en vista de que “el amor a la sabiduria” es por deduccion
naturalmente inferior a la “sabiduria” misma.

Para Giorgio Colli, filésofo y filologo del s. XX, la sabiduria griega —que se manifiesta en
la época “presocratica’, influida tanto por la tradicion religiosa oriental como por los
misterios que le son contemporaneos— tiene un origen mistico, religioso y mistérico.
Estos sabios —entre los cuales se cuenta Heraclito de Efeso, junto con Epiménides,
Parmeénides, Empédocles y Pitagoras— no se habian alejado de la armonia con lo
00dov (sophon) representaban asimismo una tradicion viviente de altisimo nivel de
mistica filosofica. “Efectivamente, amor a la sabiduria no significaba para Platon,
una aspiracion a algo nunca alcanzado, sino la tendencia a recuperar lo que ya se
habia realizado y vivido” (Colli, 2022, pp. 13-14).

Para el sabio de Efeso, lo codov (sophon), lo sabio, es un “Ev Mavta (En Pdnta)”, o “Uno
(es) Todo”, es decir, la plenitud potente y potencial de toda posibilidad entitativa. “Todo’
significa aqui: Mavta ta évta [Pdnta ta dntal, el conjunto [de los entes], la totalidad del
ente” (Heidegger, 2004, p. 43).
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Elfilbsofo aleman anteriormente citado ya intuia aquella razén subyacente que movia
a los filosofos en tanto que amantes de Zodia (Sophia) y de 16 codov (to sophdn).

Se convirtieron asf [los filosofos helenos] en aquellos que aspiraban a lo coddv [sophdn]
yque, envirtud de su propia aspiracion, despertarony mantuvieron vivo en otros hom-
bres el anhelo por lo coddv [sophdn]. El el 10 coddv [philein to sophdn], aquella
armonia con lo cododv [sophon] mencionada anteriormente, la appovia [harmonial, se
convirtio asi en una épeéig [orexis], en una busqueda de, en una aspiracion [nostdlgical
alo codov [sophdn]. (Heidegger, 2004, p. 45)

Este anhelo por lo primordial, por lo codov [sophdn] —esta pasion o deseo por lo
verdaderamente sabio, cual amada a rescatar del olvido (del olvido del ser)—, eslo que, en
Ultima instancia, determind toda tradicion filosofia. En efecto, si hubo una sabiduria en el
pasado y los hombres también fueron sabios, la aspiracion a la sabiduria, su anhelo,
su deseo y su amor, solo acaece en la misma medida en que dicha sabiduria ya no se
encuentra activamente en el amante.

En condiciones habituales, el hombre no participa de la presencia de su antiguo amor,
la Dama Zodia; al haberla perdido en algiin punto misterioso de la totalidad de la his-
toria humana —la Geschichte heideggeriana“—, debe recobrarla y, en este acontecer,

4 La Geschichte, que denota la realidad historica de la total existencia humana, cobra en
este sentido una connotacién mas amplia que la mera Historie, o historiografia, que por
naturaleza pertenece al ambito de las ciencias “profanas”. “Se podria decir que historia
(Geschichte) [para Heidegger] es el conjunto (como denota el prefijo colectivo ge-) de las
capas, los estratos y los sedimentos (Schicht) acumuladas en el tiempo. En este sentido,
ser historico significa estar constituido por las diferentes capas de sentido que determinan
nuestraexistenciatemporal .. ] Historie designa la ciencia histérica que convierte la historia
en un simple objeto de estudio del pasado que se limita al establecimiento de secuencias
historicas. Ajuicio de Heidegger, la historia queda asf reducida a una simple ordenacion
de hechos historicos y a una mera cronologfa de acontecimientos sucedidos en el pa-
sado. La Geschichte, en cambio, es la historia efectivamente acontecida, la historia que
somos nosotros mismos (Heidegger, 2021, pp. 37-38, [Los comentarios se corresponden
a las aclaraciones terminologicas aportadas por Jesus Adrian Escudero])”.El drama de
la pérdida de la armonia con Sodia (Sophia) y lo codov (sophdn) no es un tdpico que los
meros hechos historiograficos puedan abordar con profundidad en tanto que tal evento
se corresponde mas bien a una compleja cosmovision atestiguada en las interioridades
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conformarse con ser Unicamente un aspirante, un amante o un buscador, incluso un
trovador o Minnesdnger®, cuyos cantos y poemas se dirigen hacia lo codov.

Elhechode que elamante, el LAl (philei), ya no mantenga una relacién u armonia que
le permita participar en acto de lo codov (sophdn)—aunqgue en potencia siempre exista

5 Elfendmeno trovadoresco, tan distintivo de la Edad Media —entre cuyos representantes
se contaban los germanicos Minnesdnger, aquellos inspirados o entusiastas (literalmente
inspirados por la divinidad)— que cantaban y recitaban poemas dedicados a su lejano e
inalcanzable amor, pero que para ellos también supone un “recuerdo” invaluable, la Minne—,
fue altamente influido por antiguas tradiciones esotéricas y misticas. La mas contempora-
nea a ellos fue el catarismo; conviene aqui hacer hincapié en que poetas alemanes como
Wolfram von Eschenbach (2022), en su obra caballeresca Parzival, destacaron la constante
busqueda del “Graal” como un simbolismo para el reencuentro con una verdad mistica.
Parzival,unodelosintegrantesdela Mesa Redonda arturiana, se haencaminaen la aventura
derecobrar parasiel Graal, el cual, en el relato aparece despojado de los elementos cristia-
nizados, al presentarse como un fragmento de la quebrantada, dividida y posteriormente
caidacoronaesmeralda de Lucifer. Eldesmembramiento de la divinidad y la posterior caida
de sus fragmentos o chispas divinas por el mundo se encuentra también presente en los
misterios egipcios y orficos bajo la forma dramatica de Osiris o Dionisio, respectivamente.
Los cataros [kaBapdc (katharos)], aquellos “puros” o “que han sido purificados”, de acuerdo
con la tradicion, llegaron alguna vez a portary resguardar con sus vidas este Graal caido,
y sus diferencias con la Iglesia Catélica Romana los condujeron, como sucedio con los
gnosticosy con los sajones paganos consagrados al sagrado arbol Irminsul, a un calculado
exterminio en territorios occitanos. Asf, la doctrina esotérica de los Minnesdngerno se referfa
a un amor mundano y carnal, sino que sus cantos se orientaban hacia el reencuentro con
lodivino eincreado. No es, pues, para el cataroy para el Minneséngerla amada de carne, la
Eva exteriorizada lo que él anhela, sino a su propia sagrada feminidad interior y espiritual,
a saber, la chispa extraviada de Sophia de la que él mismo es portador.

Los “Fieles del Amor” rinden culto como atraccion central a la exaltacion de
la mujery la devocion por el amor espiritual, pero lo femenino elevado al mas
alto rango de la ensefanza (Marfia Magdalena) [al igual que la Sophia gnostica] y
el valor de su dignidad como seno de Dios, es un reconocimiento que se extiende
con generosidad por diversos documentos gnosticos descubiertos en nuestrosiglo
[..] De esta manera los romances de la Tabla Redonda y los diferentes motivos de
naturalezainiciatica que incluye el ciclo arturiano (la glorificacion de la mujer, la bus-
queda del grial, el Preste Juan, el renacimiento porla aspiraciony el conocimiento de
lo primordial) ratifican unavez masvestigios gnosticos. (Garcia Bazan, 2000. p. 121)
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la posibilidad de re-ligarse con ello— constituye el origen de esta aspiracion hacia el
mysterium primordialis et potens, deviniendo asi aquella dtAia (philia), ese Epwg (eros)
hacia lo codov (sophon) y Zodia (Sophia), en dbihocodia (philosophia).

Lo codov [este ser en el ente] se busca ahora de una forma expresa. Puesto que el
dUAel [philei] ya no guarda una armonia originaria con lo codov [sophdn], sino que es
una aspiracion particular que tiende a lo coddv [sophon], el dLAelv T0 codov [philein
tosophdn] se convierte en “dlhocodia” [philosophial. La aspiracion de la filosofia esta
determinada por el Eros. (Heidegger, 2015, p. 45)

El erotomisticismo que determina a la filosofia se halla también presente en diversas
tradiciones religiosas, misticas y esotéricas. Tales son los casos, por ejemplo, de la
pitia délfica que era penetrada espiritualmente por la sacralidad de Apolo [AmoAAwv
(Apdllon)]; las menades, que en sus bacanales permitian que el dios Dioniso [Alovucog
(Dionysos)] tomara posesion —el évBouaclaouog (enthousiasmos) o entusiasmo— de
estas iniciadas; Siva <?zrf‘a> y su amada Kali ($T?ﬂ) o Shakti ("—“Zfa'?ff\), encarnados por
el sacerdote y la sacerdotisa durante los rituales tantricos de la India; la egipcia Isis,
madre y amante del iniciado en los misterios y que asi mismo encarnaria a Osiris y
Horus dependiendo del acto ceremonial; el edn lapso Sophia en el gnosticismo, que
cumpleidénticorol al delsis en tanto maternidad y complemento/consorte sagrado del
pneumatiko, el hombre espiritual; eincluso el papel que la hebraizada diosa Lilith (7/7:0)
ejerce durante las ceremonias de magia sexual caracteristicas dentro del esoterismo
practico del Sendero de la Mano Izquierda occidental.

Son estos algunos pocos, pero ilustrativos ejemplos que permiten dilucidar el modo
en que lo sagrado, lo ganz andere, adquiere forma dentro de la diversidad de préacticas
hierofanicasy hierogamicas, de modo que el homo religiosus —asi como el filésofo— se
configura en un amante espiritual que nostalgicamente anhela reencontrarse con lo
divino o con su propia particula espiritual sumergida en la materia, segun su Weltans-
chauung individual o comunitaria.

[ o [ Y 4 ya O
Disposicion mitica
Decimos, pues, que el hombre religioso adopta el mismo —en tanto sujeto individual
y personal— una actitud mitica como medio mediante el cual venerar y reproducir
experiencialmente las proezas que, en el tiempo transpersonal, llevaron a cabo, o bien

los propios dioses, o bien el héroe mitico o fundador de una actividad que transforma
la vida humana.
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Estas manifestaciones de su religiosidad cumplen el proposito Ultimo de mantener
o recobrar “el recuerdo de los origenes”, a la vez que traen la presencia de lo santo e
inefable a los escenarios de la vida cosmica en la que se despliega la actividad mortal.
De este modo, el hombre se re-liga, por esta actitud, con lo atemporal, lo inmutable y,
por ende, lo incorruptible.

El mito tradicional —que no es una fabulacién fantastica, sino un relato verosimil y
simbolico que narra los acontecimientos que se proyectaron sobre la esfera existencial
durante un tiempo primordial y cargado de potencia, y por ello sagrado —, no posee
un origen exclusivamente humano. Pese a que es el hombre quien lo estructura en el
mundo, el mito forma parte de sus memoriasy linaje ancestral, y toma como vehiculo
terrestre el lenguaje para trasladarse al ambito de lo inteligible en el hombre®.

Los contenidos insertos en el mito constituyen, asi, una epifania, una revelacion que el
humano ha captado respecto de lo acontecido en el inicio de los tiempos e inclusive
previo a la formacion de alguna configuracion temporal o causal.

6 Yadesde la antigliedad clasica occidental se comprendia al mythos no como una narracion
falaz —acepcion que ulteriormente fue reforzandose en la civilizacion y en el hombre “profa-
no”—, sino como algo vinculado al logos, a la palabra, al verbo y a los contenidos mentales
exteriorizados. Veamos algunos ejemplos clarificadores por parte del poeta Homero, quien
—como veremos mas adelante—, se hallaba entre aquellos inspirados que poseian un cono-
cimiento verdadero de los origenes. “Hera: enverdad, todos mis discursos [udBouc (mythous)]
no esperes conocer” (Homero, 2005, p. 16; lliada. |, 545); “es fuerza, en verdad, sin miramientos
decir el discurso [uGBov (mython)] del modo en que pienso, y como ha de ser esto cumplido”
(Homero, 2005, p. 158; lliada. IX, 309); “Aln no soy un experto en discursos [uuBotat (mythoi-
si)] prudentes” (Homero, 2017, p. 31; Odisea. lll, 23); “Y de inmediato, dulce y astuto, dijo este
discurso [udBov (mython)]” (Homero, 2017, p. 99; Odisea. VI, 148). Adicionalmente, véase a
Eustacio de Tesalonica, en su Comentario a la llioda: “El poeta Homero para palabra ([6gos)
usa simplemente “mito”; es de época posterior entender este vocablo como una palabra que
no es verdadera” (Garcia Bazan, 2000. pp. 18-19; I, 26,20 ss.). El mito es también un discurso,
una palabra articulada que relata una hazafia acontecida en los tiempos primordiales, es
decir, aquello que ha sucedido realmente, lo que se ha manifestado con plena potencia.
En consecuencia, el mito, al ser una historia sagrada, es también una historia verdadera,
puesto que se remite a las realidades experimentadas e intuidas. “El mito cosmogbnico es
“verdadero”, porque la existencia del Mundo esta ahi para probarlo; el mito del origen de la
muerte es igualmente “verdadero”, puesto que la mortalidad del hombre lo prueba, y asi
sucesivamente” (Eliade, 1991. p. 13).
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Relatar un suceso sagrado equivale a revelar un misterio, ya que las figuras miticas no
son humanas, sino dioses y personajes civilizadores. Ademas, para el hombre profano
resulta inasequible penetrar en dicho misterio, pues no basta con que solo a los inicia-
dos en la tradicion vigente les sea dado escuchar y transmitir dicha historia; mas aun,
esel adeptoinserto en tal tradicion quien esta naturalmente dotado para comprender
la significacion profunda de la narracién sagrada.

El mito es, pues, la historia de lo acontecido in illo tempore, el relato de lo que los
dioses o los seres divinos hicieron al principio del tiempo. “Decir” un mito consiste en
proclamarlo que acaecié ab origine. Una vez “dicho”, es decir, “revelado”, el mito pasa
a serverdad apodictica: fundamenta la verdad absoluta. (Eliade, 2018, p. 72)

El mito, portanto, también resulta sersolidario con la ontologfa, en la medida en que
lo que se transmite no es ninguna manifestacion que se proyecte en la esfera de lo
profanoy sujeta al devenir, sino lo auténticamente real; lo no dividido, siempre igual
a si mismo y en todas partes; aquello que nunca fue ni serd, sino que es un eterno
presente que no posee limites. Se trata, ciertamente, del imperturbable corazon de la
verdad en el mas estricto sentido parmenideo.

Asiel acontecimiento mitico, en cuanto participa en actode la potenciay del poder divinos
—esto es, del centro primordial de la existencia que despliega su singularidad de modo
centrifugoy atrae a sf al todo de manera centripeta—, es también inmune al transito del
tiempo. Aun cuando las formasy nombres exteriores con los que se narra el mito puedan
sufrir permutaciones en un tiempo y espacio concretos, su esencia permanece fijada
en lo atemporal y sagrado, y se mantiene inmaculada con respecto a la degradacion
secular que suele provocar el tiempo.

No es extrafio que el modelo arquetipico de la diosa madre y terrestre, del dios solar,
falico y viril, y del héroe semidivino que funda a una civilizacion al dominar y abatir al
caos draconiano, mude cual serpiente constantemente en sus formas exterioresy exo-
téricas, mientras que su simbolismo interno, potente y esotérico se mantiene indemne’.

7 Elgriego éowteptkdg (esoterikds) se contrapone a éEwteptkog (exdterikos): el primero puede
traducirse como “interno”y el segundo “exterior”. Clemente de Alejandria ya atestiguaba que
pitagoricos, Platon, Aristételes, epiclreos y estoicos poseian ciertos conocimientos ocultos,
secretos y esotéricos a los que no todos los discipulos podian acceder, pues algunas obras
estaban destinadas al publico vulgo y las otras para unos oyentes selectos (Garcia Bazan,
2000. pp. 103-104, n. 2; StromataV,9,58).Esta dicotomia es observada por Porfirio respecto de
los discipulos de Pitagoras: algunos recibian una ensefianza simbdlicay velada, mientras que
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Puede decirse que el mito, estructurado, resguardado y transmitido generacional y
tradicionalmente porel hombre religioso, se erige como una “apertura” al ser, un “portal
abiertoy liminal” que entrecruza a lo sagrado, al mundo del espiritu.

La liturgia, las ceremonias y los diversos ritos sacrificiales no solo reactualizan los ac-
tos excepcionales, arquetipicos y prototipicos, sino que a su vez colman de vitalidad y
potencia esa transmision epifanica que supone ser el mito, el cual revela la majestad
de un origen que, de un modo u otro, irrumpe en el cosmos formal.

Dado que la irrupcion de lo sagrado dentro de las estructuras mismas del tiempo
causal eslo que otorga fundamentoy orientacion al mundo —pues su sola presencia
hierofanica quiebra la homogeneidad del espacio profano o informal—, esta consti-
tuye ya una revelacion de lo absolutum. Asimismo, esta ontofania (la manifestacion
del ser que es realmente) revela un “punto fijo”, un “centro” por el cual orientarse en tal
homogeneidad cadtica del no-ser. El hombre religioso buscara establecerse, existir y
comportarse en relacion con dicho “centro del universo”.

Es el hombre profano quien, desde la perspectiva del religioso, cree ingenuamente que
sus acciones son invenciones propias, cuando en realidad estas poseen un modelo ar-
quetipico y mitico que su mentalidad ya no reconoce. Por otra parte, alejamiento —sea
inconsciente o deliberado— de este centro paradigmatico supone, para el hombre mo-
derno, una ruptura que lo inserta en la subjetividad de las actividades no ejemplares,
es decir, aquellas que no poseen un modelo orientado hacia dicho centro sacro.

otros larecibian de modo expositivo. Asf, unos alcanzaban el gradoiniciatico de pa@nudtikog
(mathématikds), “los que aprenden” la verdad de un modo riguroso y elevado, mientras
que otros denominados akoucuatikot (Gkousmatikor), “los que escuchan” Unicamente los
principios basicos y elementales de la ensefianza sin una explicitacion rigurosa del asunto
(Porfirio, 1987, pp. 36-37). Adicionalmente, véase Jamblico (2003) en su Vida Pitagdrica (pp.
65-66; pp. 69-76; p. 132. 17,72-73; 18; 31,200) para comprender la distincion entre discipulos
“internos” y “esotéricos” —a quienes se les permite contemplar una verdad mas alla del
velo—, y los “exteriores” u “oyentes”, que acceden solo a una ensefianza por fuera del velo
y que por tanto constituyen una mayoria “no iniciada”. También véase Garcia Bazan (2000.
pp. 103-105).
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Teogonias, cosmogonias y
otros modelos ejemplares

Yaque lairrupcion de lo sagrado dentro de las estructuras mismas del tiempo causal es
lo que dafundamentoy orientacién al mundo —pues su sola presencia hierofanica, que
quiebra lahomogeneidad del espacio profano o informal, constituye ya una revelacion
delo absolutum—,y dado que esta ontofania (la manifestacion del ser que es realmente)
revela tambien un “punto fijo”, un “centro” por el cual orientarse en tal homogeneidad
caotica del no-ser, el hombre religioso buscara establecerse, existir y comportarse en
relacion con dicho “centro del universo”.

Es el hombre profano quien, desde la perspectiva del religioso, cree ingenuamente
que sus acciones son invenciones propias, cuando en realidad ya poseen un modelo
arquetipico y mitico que su mentalidad ya no reconoce. Por otra parte, el alejamiento
—inconsciente o deliberado— de este centro paradigmatico supone, para el hombre
moderno, una ruptura que lo inserta en la subjetividad de las actividades no ejempla-
res, es decir, aquellas que no poseen un modelo orientado hacia dicho centro sacro.

Tanto el relato mitolégico como cualquier otra modalidad bajo la cual lo sagrado se
proyecta activamente no solo aspiran a reorientar o instruir a la humanidad acerca
de los origenes —transmitiendo fiel o simbdlicamente los actos divinos que dieron
génesis a la existencia cosmica—, sino que también ilustran acerca del funcionamiento
y la fundacién de una realidad concreta. En algunos casos, incluso, llegan a revelar las
propiedades del estado primordial y precdésmico, asi como las posibles entidades y
seres que constituian dicho estadio previo a la formacion por parte de un logos divino.

Tenemos asi a las diversas teogonias, cosmogonias, antropogonias, zoogonias y a las
instituciones fundadas sacramentalmente:

(a) La teogonia desvela la manera en que los diversos dioses o potencias dominantes
dentro de la dimension sagrada han emergido desde la no-existencia, o bien desde un
seralin mas primitivo que estos, y han llegado al ser. La forma en que tedlogos, filoso-
fos y misticos-videntes han relatado el surgimiento divino es diversa; no obstante, la
via emanacionistay la reproductiva-genealdgica son algunas de las mas frecuentes.

Son ciertas figurasiluminadas dentro de una comunidad religiosa las que, por su caracter,
determinan el curso de la tradicién viviente al relatar lo que “realmente fue y contintia
siendo” en los escenarios arcaicos de la existencia. Personalidades como el hebreo
Moisés, el mistico hindu Sankara Bhagavatpada, el persa Zoroastro, el egipcio Akenatédn
y los griegos Homero, Hesiodo y Orfeo —figuras histéricas y miticas— renovaron sus
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respectivas tradiciones al captar los aspectos mas profundos de la realidad sagrada y
del origen de los dioses.

El misticoy el poeta entusiasmado (poseido por el dios) estan dotados del temple ani-
mico y espiritual necesario para transmitir la experiencia indecible bajo las estructuras
l6gicas de un lenguaje organizado de acuerdo con su contexto cultural e histérico, al
que afiaden su propio sello personal, con el cual pueden rechazar, renovar o instituir
los principios de una tradicion.

Una vez que el poeta o el mistico —a veces ambas figuras coinciden— es poseido por
las divinidades, se dice que ha bebido de la fuente del recuerdo, de Mvnuootvn (Mné-
mosyné),y que, al reencontrarse con su Minne, le es revelada la gnosis, el conocimiento
de los “origenes” y de los “comienzos” genealogicos de los dioses. El carisma de estas
personalidades es lo que les permite penetrar en lo inteligible de los ambitos trans-
mundanos y extraer de alli los contenidos que constituyen para ellos el reencuentro
con ANABeLa (Alétheia), la verdad eterna e inmutable.

Gracias ala memoria primordial que puede recuperar, el poeta, inspirado porlas Musas,
accede a las realidades originarias. Estas realidades se manifestaron en los tiempos
miticos del comienzoy constituyen el fundamento de este Mundo. Pero precisamente
porque han aparecido ab origine, estas realidades no se pueden percibir en la expe-
riencia diaria. (Eliade, 1991, p. 128)

(b) La cosmogonia aspira a ser la hazafia crucial por excelencia en la que se estable
una ruptura —un quiebre in illo tempore et ab origine—, que recayo sobre la secuencia
horizontal y sucesiva en donde sucedieron las eventualidades primordiales y arque-
tipicas. Esta fractura o desgarro divino, producido en el tiempo y espacio primitivos,
concede el paso a las subsiguientes hazafias sagradas, fundacionales y arquetipicas
que constituirian la totalidad de la existencia.

El EnGma EliS babildnico, el Bereshith (Z:ﬂ_N.EJ"Tl) hebreo, el Popol Vuh maya, las Eddas
nérdicas, los Vedasy el Samkhyakarika (HT @31$W%T) de la India, el Avesta zoroas-
triano, el Tao Te King ((&EfE4F) v el Zhuangzi () chinos, ademas de los elementos
cosmogonicos presentes en La lliada, La Odisea, La Teogonia y El Timeo griegos, cons-
tituyen algunos ejemplos de esta naturaleza.

(c) La antropogonia explica el complejo drama del génesis del hombre, puesto que la
naturaleza humana, en toda cosmovision religiosa, no es simple, lineal u homogénea.
Por el contrario, esta llega a la presencia en acto como unay multiple simultaneamen-
te: un Unico ser en cuya composicion convergen y cohabitan elementos o substancias
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materiales y espirituales; caoticas y divinas; demoniacas y numinosas; oscurasy lumi-
nicas; mortales e inmortales.

La existenciadelhombre —que ha devenido a partir de lo divino, pero que se encuentra
también interceptada por una fuerza contraria, ya sea a priori o a posteriori—, y que en
ese sentido se halla sometida micro y macrocosmicamente a potencias oscuras cuya
voluntad es tornarlo un ente profano y vacio de ser, deberd emprender una laboriosa
empresa para no perder la orientacion respecto de lo sagrado; es decir, para reencon-
trarse con lo divino que yace en ély en la totalidad de la existencia.

Los antiguos misterios y el misticismo que de ellos se deriva comparten la idea de que
el hombre, por una falta primordial o por un drama originario que terminé por invo-
lucrarlo, requiere de una progresiva purificacion ritual y ceremonial. Esta le permite,
por un lado, dominar las fuerzas cadticas que habitan en su interiory, por otro, purgar
aquello que lo macula.

d) La zoogonia trata del origen mitico de los animales, las plantas y demas especies
vivientes que habitan tanto el cosmos celeste como los reinos sublunares en los que
también se desenvuelve el ser humano. Para el hombre tradicional, la naturaleza
comparte una consubstancialidad inmanente respecto de lo divino, idea que puede
asemejarse —aunque noidentificarse plenamente— con doctrinas animistas, panteistas
0 panpsiquicas.

En los relatos tradicionales, ciertas categorias de animales adquieren un estatuto sa-
grado debido a su simbolismo o a su actividad vital, percibida por el homo religiosus
como analoga a otros fendmenos contemplados o vivenciados. Del mismo modo, las
especies vegetales —incluidos los alimentos—, al poseer un origen divino, son conside-
radas sagradas y empleadas en contextos iniciaticos, misticos y religiosos.

En la Weltanschauung de los mayas y aztecas americanos, por ejemplo, el maiz ha
cumplido una funcién antropogdnicay cosmogonica, pues a partir de su substancia ha
emergido el hombre, o bien algun aspecto del cosmos. Un fenédmeno semejante ocurre
con la ayahuasca, el peyotey el tabaco, consideradas plantas iniciaticas dotadas de un
poderoso espiritu. Estas seran las que el hombre dotado de las aptitudes y consciencia
requeridas podra emplear, recibiendo las “licencias” o “permisos” otorgados por los
maestros humanos o espiritus tutelares, con fines exclusivamente sagrados, en los cuales
él podra entrar en comunion con el mysterium tremendum. Tales plantas entedgenas
—del griego évBeog— permiten al iniciado que “lo sagrado resurja desde su interior”.
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(e) Una vez los dioses han creado al cosmos, a las especies vegetales y al hombre, sur-
gen leyes que manifiestan la existencia de la armonia poderosa y subyacente tras la
apariencia fenoménica, unas reglas especificas que proyectan sobre la esfera terrestre
al logos que fundamenta toda la realidad.

Son, pues, estas normasy preceptos que aspiran a estabilizar la organizacién delmundoy
aerigiruna conducta razonable en la civilizacion, las que, por poseer su modelo ejemplar
y arquetipico en los ritmosy en la economia o distribucién cosmicas, fueron en algiin punto
tenidas como sumamente santas, y su sola vulneracion conllevaba el acometimiento de
una gravisima falta o profanacion, la cual debia contrapesarse mediante la penitencia
o0 la punicién, dependiendo del tipo de violacion cometida en contra del orden ideal.

Ejemplos como las Leyes de Ur-Nammu (Namma en algunos casos) en Sumeria, el Cédigo
de Hammurabi babildnico, la Manusmrtio Manava-Dharmasastra hindd, la Torah hebrea
y la Sharfa islamica constituyen algunas manifestaciones por medio de las cuales tal
logos universaly divino llegd a plasmar su voluntad, valiéndose de la intermediacion de
los profetas o del rey-sacerdote. Estos estatutos legales no solo pretenden direccionar
a la humanidad hacia un comportarse proporcionadamente dentro de la civilizacion
fundada, correspondiendo con ello a dicho orden, armonia o razén que subyace al
cosmos formal®, sino que, asimismo, le instruyen sobre las acciones religiosas que debe
ejecutaren arasdealcanzar, dentro de su propia constitucion, unideal, un canon o bien
una forma semejantemente fiel al arquetipo sagrado y celeste, logro que se alcanza a
partir de la purificacion, sublimacién o refinamiento del ser, lo que supone una progre-
siva transmutacion completa y ontolégica.

Efectivamente, si el Dios mismo ha planeado proyectar su logos sacro por intermedio
de los profetas y reformadores en tanto medios vivientes que instauraran la ley, sera
también suvoluntad sagrada la que aspira a que el hombre se asemeje lo mas posible a
ély que se mantenga con ello dentro de los perimetros decentesy aceptables respecto
de este “centro paradigmatico y potente” que supone ser el logos formador divino. El
centro cosmogonico y armonizante deviene entonces en un estandar ideal bajo el que
todos los entes existentes deben orientarse.

8 Heraclito declaraba que “la armonfa oculta es superiory mas poderosa que la visible” (He-
raclito, 2020, p. 33; DK. Fr. 54). Comprenderia, entonces, que de esta misma appovin adavng
(harmonié aphanés), la armonia invisible, es la que dependen en Ultima instancia las demés
que se hacen visibles al hombre.
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En la India sera Manu (H+,), una clase de prototipo de la especie humanay que por lo
divino hasido elevado al rango de lo sagrado, quien dictaminara la naturaleza, caracter
y orden del linaje o dinastia que ha fundado. La actividad e influencia plasmativa del
Manu se despliega asi temporal y espacialmente durante los distintos Manvantaras
(HAd-dR) o “ciclos de Manu”, periodos de tiempo cuya duracion aproximada es de 306
720000 afios terrestres, calculados dentro de la religion hindu a partir de las revoluciones
astralesy de los procesos organicos cuantificables, como el nimero de respiraciones
emitidas por el hombre y los seres vivos, todo ello bajo una modalidad sincronistica.

Nos interesa aqui resaltar que el Manvantara se subdivide en catorce secciones co-
rrespondientes a un Kalpa (9 ¢lU) o edn y a un Manu determinado. Elgctual Manu,
conforme a los Puranas, serfa el séptimo, denominado Vaivasvata Manu (4 98I d H-L),
y, por ende, aquel que garantiza lo cualitativo en la humanidad que le corresponde. En
el Mahabharata se escribe lo siguiente:

Y Manu estaba dotado de gran sabiduria y dedicado a la virtud. Y se convirtio en el
progenitor de una estirpe. Y de la raza de Manu han nacido todos los seres humanos,
que porlo tanto han sido llamados Manavas. Y es de Manu de quien descienden todos
loshombres, incluidos los brahmanes, los kshatriyas, los vaishyas, las sudrasy otros, y
por lo tanto todos se llaman Manavas. (Ganguli, 1984, p. 229; Mahabarata. 1. 75)

Es Manu el que, de acuerdo con la tradicion vigente en la India, fue el fundador de las
Manusmrtio “Leyes Instituidas por el Arquetipo Manu”y las cuales fueron dictaminadas
en algun punto historico y mitico a la casta de los Rishis o sabios-videntes, y contienen
preceptos acerca de la funcién legal, social, juridica y religiosa respecto del Dharma
de los Vedas.

Centro del mundo

La actual condicion del hombre —su composicion, costumbres y cosmovision—, como
se observa a partir de estos ejemplos, para el hombre religioso no es sino el resultado
de las operaciones divinas una vez que estas despliegan su maiestas a través del mun-
do. De lo anterior se sigue que toda fundacion ejercida por lo divino o por algunos de
sus ministros, quienes igualmente comparten santidad o son semidivinos, es siempre
un origen arquetipico al que el hombre debera seguir para no caer en las fauces de la
ilusion y de lo profano que lo consumen.

Bajo otros términos, toda institucion divina, al tratarse de un centro que ha surgido

asi de modo hierofanico (manifestacion de lo sacro), ontofanico (desocultamiento del
ser que es realmente) y axiofanico (revelacion de un eje central), se trataria, pues, de
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una cosmogonia: tratese de la creacion del mundo, del hombre o de las instituciones
conductuales, todo se deriva de la voluntad del Dios por fundar un orden, un cosmos,
y con ello mantenerlo peridédicamente, puesto que la potencia con la que fue proyec-
tadoy emergid este cosmos, junto a sus respectivas configuraciones ulteriores, suele ir
decayendo de manera paulatina en la justa medida en que el tiempo causal transcurre
y la intervencion e irrupcion de la presencia sagrada deviene mas remota.

Ahora bien, como el lector atento habria llegado a intuir, no es Unicamente el hombre
religioso el que anhela, nostalgica e incansablemente, re-ligarse con lo divino, ya que
este hechoessololacorrespondencia alllamado de lo sagrado, que anuncia su voluntad
por entrar en comunion y re-unirse con los hombres. Los dioses, espiritus y daemones
atestiguados en las diferentes culturas a menudo emplean medios liminales, puertos
0 puntos sacros de comunicacion y vinculacion, llamados hoy dia, en ocasiones, nexos
de trafico o intercambio con los moradores de aquel “otro lado”, los cuales se tornan
en “centros hierofanicos”.

Dela hierofania mas elemental (porejemplo, la manifestacion delo sagrado en un objeto
cualquiera, una piedra o un arbol) hasta la hierofania suprema, que es, para un cristiano,
laencarnacion de Diosen Jesucristo no existe solucién de continuidad. Se trata siempre
del mismo acto misterioso: la manifestacion de algo “completamente diferente”, de una
realidad que no pertenece a nuestro mundo, en objetos que forman parte integrante
de nuestro mundo “natural”, “profano”. (Eliade, 2018, p. 15)

Estas hierofanias nunca son adoradas per se, pues son cultuadas en la medida en
que la “otredad sagrada” se haya proyectado para posarse alli alguna vez, indicando
asi que la realidad ontologica del objeto “profano” ha sido transmutada en “sagrada’.
Indiquemos a continuacion algunos ejemplos ilustrativos:

En el Bereshith hebreo, correspondiente al Génesis veterotestamentario judeocristiano,
se narra el modo en que una piedra, cuya constitucion ontolégica no destacaba de
entre las demas —es decir, se trataba, pues, de un ente “profano”—, es transformada
en “sagrada” tras una serie de sucesos que involucran la ereccion fundacional de un
establecimiento sagrado. El texto describe que, mientras Jacob descansaba, reposo
su cabeza en aquella piedra situada en un espacio determinado y que, al dormir, una
serie de visiones epifanicas le fueron concedidas en tal estado de trance liminal que
supone ser el suefio.

Contempld, pues, una descomunal escalera que bajaba del cielo a la tierra'y, a su vez,
ascendia de la tierra a los cielos, vale decir, un axis mundi por el cual las potencias
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celestiales o angelicales descendian y ascendian®. Por ella tambiéen Jacob logra con-
templarla majestad suprema de Yahweh sobre la cima de esta clase de “eje del mundo”
y este le menciona:

Yo soy Jehovd, el Dios de Abraham tu padre, y el Dios de Isaac; la tierra en que estas
acostado teladaré atiy a tu descendencia. Sera tu descendencia 14 como el polvo de
latierra, y te extenderas al occidente, al oriente, al nortey al sur; y todas las familias de la
tierra seran benditas en tiy en tu simiente. He aqui, yo estoy contigo, y 15 te guardaré
por dondequiera que fueres, y volveré a traerte a esta tierra. (Génesis. 28,13-15)

Después de despertar, Jacob confirma el caracter hierofanico que no solo posee el lugar
donde se hallaba reposando, sino la piedra misma sobre la que dormia. “Ciertamente
16 Jehova esta en este lugar, y yo no lo sabia. Y tuvo miedo, 17y dijo: jCuan terrible es
este lugar! No es otra cosa que casa de Dios, y puerta del cielo” (Génesis. 28,16-17).

Posteriormente, la piedra hierofanica es tomaday, al comprender Jacob que justo
en este espacio —cuya constitucion sagrada supone ser una ruptura respecto de la
homogeneidad del espacio profano circundante—, y al deliberar fundar alli un lugar
sagrado dedicado a Dios, consagra la piedra con aceite y, tras dedicarla a los cielos, la
erige como la “piedra fundacional” de Beth-el [2:m™x 7], “la morada de Dios”.

Al-Hayar-ul-Aswad, o la “piedra negra” inserta en la Kaaba —palabra arabiga que
significa “cubo”, siendo asi “el cubo negro de Al-lah”—, sirve como punto de reverencia
y contacto con lo divino, percibido por el devoto islamico como una manifestacion
del “centro del universo”. Uno de los Hadiz, que son ensefianzas tradicionales atri-
buidas al profeta Mahoma y transmitidas via oral, relata: “La piedra negra descendio
del paraiso y era mas blanca que la leche, pero los pecados de los hijos de Adam la
tornaron negra” (Al-Tirmidhi, 2007, p. 290; Jami‘ at-Tirmidhi. 877).

9 Contémplese la siguiente definicion sintética del “eje del mundo” como un centro liminal:

Allien donde por medio de una hierofania se efectua la ruptura de niveles se opera
al mismo tiempo una “abertura” por lo alto (el mundo divino) o por lo bajo (las
regiones infernales, el mundo de los muertos) [...] la comunicacion se expresa
a veces con la imagen de una columna universal, Axis mundi, que une, a la vez
que lo sostiene, el Cielo con la Tierra, y cuya base esta hundida en el mundo de
abajo (el llamado “Infierno”). Columna cosmica de semejante indole tan solo
puede situarse en el centro mismo del Universo, ya que la totalidad del mundo
habitable se extiende alrededor suyo”. (Eliade, 2018. p. 32)
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Elorigen divino que los devotos atribuyen ala piedra es la razén esencial por la que estos
seinclinan a besarla una vez que han circunvalado siete veces, y en sentido levogiro, la
Kaaba, al “cubo negro de Dios”, durante el rito peregrino del Tawaf *°.

Segln la tradicion islamica el lugar méas elevado de la Tierra es la Caaba, puesto que
“la estrella polartestimonia que se encuentrafrente al centro del cielo. Para los cristia-
nos es el Golgota el que se encuentra en la cima de la montaria cosmica. Todas estas
creencias expresan un mismo sentimiento, profundamente religioso: nuestro mundo
esuna Tierra santa porque es el lugar mas proximo al cielo, porque desde aqui, desde
nuestro pafs, se puede alcanzar el cielo; nuestro mundo, seglin eso, es un “lugar alto”.
(Eliade, 2018, p. 33-34)

Para la Weltanschauung hindu es el Monte Meru el que supone serel “centro del mundo”,
sobre el que la estrella del polo y el axis mundi mismo se hallan, y resulta también ser
el lugar desde el que operan diversas divinidades, entre las que se destacan Shivay
su consorte. Ya que el Monte Meru representa el eje del mundo, el centro de todos los
universos existentes en las realidades fisicas, metafisicas y espirituales, su constitucion
ontologica le impide, por naturaleza, ser afectado por la ilusién, por maya o cualquier
tipo de espejismo, siendo que ningln iniciado que alli haya establecido su morada —es
decir, junto a los dioses— tampoco logra ser afectado por el engafio de las formas*.

El templo budista de Barabudhur, considerado otro ejemplo del “centro del mundo”,
es asimismo unimago mundi, en tanto desde su propia estructura fisica se encuentran
dispuestos diversos niveles ascensionales que son reflejo terrestre del orden universal,
siendo posible su construccion gracias a un detalladoy profundo conocimiento aplicado
acerca de los principios arquitecténicos divinos que rigen sobre el universo y que se
trasladan a la esfera de las antiguas ciencias humanas.

10 Setornareveladorque,dentrodeunaamplia multiplicidad de tradiciones, sea el kosmokrator
el poderdivino que se ubica enel séptimo cielo, la esfera correspondiente a Saturno dentro
de la astrologia clésica, lo que otorga una idea acerca del simbolismo subyacente en la
circunvalacion séptuple del cubo negro, también asociado a Saturno, en tanto que esto se
traduce en el peregrino, consciente o inconsciente, en el franqueamiento regresivo de los
siete cielos planetarios, en donde el dios de la Kaaba, el “Sefior del Tiempo”, es encontrado.

11 “Entonces siendo desprovisto de sufrimiento y miedo, y liberado de todo esfuerzo, afany

dudas, el reparé hacia una pacifica cima del monte Meru para obtener su final absorcion”
(Valmiki, 1981, p. 131; Yoga Vasishtha. Libro I1,1,43).
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Como tal, esta montana sagrada se encuentra dividida en tres distintas secciones
correspondientes a: (1) kama-dhatu, el mundo del deseo; (2) rupa-dhatu, el mundo de
las formas; (3) artipa-dhatu, el mundo carente de forma*?. La ascensién del peregrino no
solo simbolizaba el viaje extatico al centro del mundo encontrado en la terraza superior,
sino que, endicha ruptura de nivel, él mismo penetraba en la “region pura”, trascendiendo
los escenarios profanos del mundo, el tiempo y las formas causales (Eliade, 2018).

El Zigurat, estructura babildnica construida bajo dichos principios cosmicos, es igual-
mente un centro, una montafa césmica cuyos siete pisos son la manifestacion de la
armonia del orden légico del cosmos que se despliega bajo un fundamento séptuple,
siendo entonces un simbolismo o proyeccion de las siete esferas celestiales que circun-
valan el mundo sublunar del hombre terrestre y mortal (Eliade, 2018).

La composicién microcdsmica del hombre es un reflejo del orden divino y celestial: el
ascenso de la serpiente ignea kundalini a través de los siete chakras o “circulos” de po-
der —préctica tradicional en el yoga tantrico— es, para el devoto, una transformacion
ontologica y de conciencia, el ingreso iniciatico a un nuevo estado del ser logrado de
modo progresivoy ascensional, ratificando la correspondencia entre el funcionamiento
delcuerpo humano entantoimago dei e imago mundiy el cosmos, el arquetipo celeste,
comprendiéndose que el susumna nadi, por el que kundalini va ascendiendo y que se
ubica a lo largo de la columna vertebral humana, es reflejo, pues, del axis mundi*.

12 Elsignificado de dhatu oscila entre “elemento primordial, basico o constituyente”, o bien se
corresponde con un estado de existencia, mundo, region, esfera o, inclusive, con el caracter
psiquico de sus moradores. Véase Snodgrass, A. (1985). The Symbolism of the Stupa. Cornell
University Press, p. 200. nota. 63. Comparese con el siguiente parrafo en donde los tres mundos
anteriormente nombrados son llamados de otro modo, incluyendo el sanscrito loka que
también significa “mundo”, aunque sin cambiar su contexto esencial: “El cosmos budista
es dividido en tres mundos (trai-dhdtuka, trailokya): el Mundo del Deseo (kama-loka), el
Mundo de la Forma (rdpa-loka) y el Mundo sin Forma (ardpa-loka). Juntos conforman la
totalidad de los estados de existencia en los que los seres engafiados transmigran en una
sucesion de nacimientos y muertes, determinados por las inexorables leyes de la causalidad
(Snodgrass, 1985, p. 326)".

13 Nombresdestacadosen Occidente,como el de Teofrasto Paracelso, Cornelius Agrippa, Robert
Fludd, etc., ya estudiaban las correspondencias entre los cuerpos celestes vy sus influencias
sobre el mundo, asi como el funcionamiento y la composicién del cuerpo humano. El que la
arquitectura y armonia celeste se proyecten en la esfera organica del hombre es un hecho
también atestiguado en Pitagoras, Platény el neoplatonismo (Plotino, Plutarco, Numenio, etc.).
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Herramientas sagradas
dentro de la religion

Algunos otros elementos herramentales que particularmente son empleados dentro
de las practicas religiosas y esotéricas hallan su particular poder por poseer un origen
sagrado, o bien por encontrarse filial y liminalmente vinculados con algln aspecto de
la divinidad o de las dimensiones sagradas. Tenemos asi que, en el caso de las runas
nordicas, estas adquieren su potencia mistica a partirde la hazafia primordial efectuada
por el dios-guerrero Wotan, quien, una vez hubo permanecido colgado de las raices
del “arbol del mundo” Yggdrasil, el axis mundi germéanico, emprende lo que supone ser
un descenso catartico a las profundidades primitivas de la existencia, realizado con el
Unico propésito de adquirir la sapientia primordialis.

Tras agonizar en aquel terrible y espantoso estado en el arbol césmico, contemplando
la extincion de su propia existencia y consciencia, casi olvidando con ello su condicién
divina, le son revelados los misterios de las runas, que son asi una ontofania y, a su
vez, una gnosis o conocimiento profundo de lo que verdaderamente es: lo atemporal,
increado y eterno. El lenguaje exteriorizado a partir del alfabeto runico debié suponer,
en algun tiempo, in illo tempore, una conexion directa, vivida y experimentada con los
mundos supramundanos, perviviendo hoy el mero vestigio de aquel recuerdo primordial
por medio de las practicas hidromanticas efectuadas mediante las runas™.

El Lingam, elemento cultual y hierofanico dentro de la religion shivaista en la India, es un
vinculo permanente con lo sagrado, puesto que la tradicién comenta que este —es decir,
su arquetipo primordial— irrumpi¢ en toda su potencia y esplendor, erigiendose también
como un “eje del mundo”, como su fundamento y origen acausal. Esto acontecié en un

14 Asicanta la Edda Poética: “Sé que he estado colgado de un arbol sobre unaroca expuesta al
viento nueve noches enteras con una lanza herida, y que me he ofrecido a Odin. Yo mismo
a mi mismo; sobre este arbol cuya raiz nadie sabe de donde proviene. Nadie me dio pan ni
uncuerno para beber, miraba hacia abajo, me esforzaba en lasrunas, las aprendi gimiendo,
y luego cai a tierra. Nueve cantos eficaces aprendi del famoso hijo de Bolthorn, padre de
Bestla, y he obtenido un sorbo del preciado hidromiel extraido de Odraerer. Entonces he
empezado a llevar frutos y a conocer muchas cosas, a crecery a prosperar mucho: palabra
por palabra he buscado las palabras, hecho por hecho he buscado los hechos. Encontra-
ras las runasy los caracteres explicados, unos caracteres muy grandes, que el orador ha
descrito, y los altos poderes formado, Y el principe del poder grabado. Odin entre los Aesir
[...] Odin como inventor de las runas” (Niedner, 1997, pp. 88-89; Edda Poética. 138-143).
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estado primordial y acuoso, en un escenario donde Vishnu y Brahma se debatian la
primacia por el poder.

Asi, Shiva surge del centro del Lingam y, dejando aténitos a ambos dioses, quienes en-
seguida loveneran, se proclama el progenitor supremo, un Mpwtoyovog (Protogonos), el
Primogénito o Primer Nacido, ciertamente, pues Vishnu, Brahmay aun el propio Shiva
seencuentran contenidos dentro de este aspecto supratrascendente de Shiva mismo*>.
ElLingam entonces, aun tratdndose de su reflejo cultual dentro de los templos hindues,
comparte asi la potencia productora del todo, siendo a la vez un axis mundi falico y
también el “santo de los santos”, la “casa Utero™®. Las libaciones ofrendadas al Lingam
son asi reflejo de los divinos efluvios primordiales y espermaticos que producen el todo.

Existe una multiplicidad de ejemplosinabarcables en una sola seccién, mas los dos an-
teriores citados permiten observarlamodalidad bajo la cual elhombrereligioso intenta
conectar con lo sagrado y asi obtener el favor, potencia y presencia de sus dioses, o
bien de los espiritus asociados a su cosmovision. En este caso, las herramientas cere-
monialesy sagradas son aquellas mediante las cuales los sacerdotes o jefes religiosos
desempefian labores igualmente sacras.

Elementos como el cetroimperial o Was del faradon —una representacion del axis mundi
y su poder sobre la realidad—, al igual que las varas magicas y bastones de mando,
atestiguados estos ultimos, por ejemplo, en las Clavicula Salomonis 'y en el Grimorium

15 “Efectivamente, se anuncié como Super-Siva, como la triada Brahma, Visn( vy Siva, el
Creador, el Conservadory el Destructor, que él contenia y personificaba a la vez. Aunque
emanados dellinga, ellos, sinembargo, habitaban permanentemente dentro de él” (Zim-
mer, 2008, pp. 127-128).

16 Justocomo lo mencionamos, este Shiva asi adquiere asf los atributos de un Protogonos: posee
ambas polaridadesy, porlo tanto, no es de extrafiar que el Lingam, su simbolo, contenga en si
alfaloyalavulvaen conjuncionarmonica. “Como simbolo de la energia creadora masculina,
ellinga se combinaamenudo con el simbolo primario de la energia creadora femenina, la yoni,
que constituye la base de la imagen de cuyo centro se alza. Esto sirve de representacion de
la unién creadora que generay sostiene la vida del universo. El lingay la yoni, Siva y su diosa,
simbolizan lasfuerzas antagdnicas, aunque cooperantes de los sexos. Su Sagrado Matrimonio
(en griego, hieros-gdmos) se representa de mil maneras en las distintas tradiciones de la mito-
logia mundial. Son los padres arquetipicos, el Padrey la Madre del Mundo, los primogeénitos de
las parejas de opuestos, la primera bifurcacion de la realidad cosmogoénica primordial, ahora
reunida en armonia productiva”. (Zimmer, 2008, p. 126)
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Verum, son otros particulares que merecen ser nombrados, pues, en tanto dotados de
la potencia del mysterium tremendum, permiten al portador y/u operador —quien aqui
encarna al imperator mundi— ejercer su dominio sobre las fuerzas naturales al proyec-
tar su voluntad como si fuera una ley, un axioma universal y carismatico, modelando
entonces la realidad circundante de acuerdo con su regia potestas.

Arquetipo sagrado tras algunas
practicas religiosas polémicas

Hemos visto, pues, que, si las practicas efectuadas por el homo religiosus operan de
modo sincronistico —puesto que actlan desde los niveles fisicos y tangibles para
provocar algiin cambio, via volitiva, dentro de los reinos ultramundanos, inteligibles,
permanentes y sagrados—, es porque tienen tal poder sobre la realidad circundante,
la propia constitucion ontolégica del operador y sobre la psiquis de otros, lo cual se
explica por el prestigio y la magna potestad que poseen el “origen” y “el centro del
mundo” al que estas se remiten.

Aun los aspectos mas “aberrantes” o “barbaros” de la religion —vistos en el sentido de
que, para el profano, algunas de las actividades hieraticas y sagradas son percibidas
como irracionales— hallan también su modelo arquetipico en lo santo. Para la menta-
lidady cosmovision del hombre religioso no se llega a ser un verdadero hombre sino en
la medida en que este se proyecta e imita el modelo perdurable de lo divino, una vez
que se mimetiza con los dioses, héroes civilizadores y antepasados miticos.

El mito, al remitirse carismatica y eficazmente a lo sagrado, a la ontofania potente, se
ratifica a si mismo como el modelo ejemplar de toda actividad que el hombre desee
realizar de modo exitoso sobre la tierra, ya que la revelacion de lo sagrado y su corres-
pondiente actualizacion via cultual desoculta al ser que realmente es. El Satapatha
Brahmanam, VII. II. 2,4, manifiesta la maxima axiologica de “debemos hacer lo que los
dioses hicieron al principio” (Eliade, 2022, p. 34).

17 Cf. “Asi lo hicieron los dioses, asi lo hacen los hombres” (Eliade, 2022, p. 34; Taittiriya Brah-
mana, I. V. 9,4) Véase asimismo Juan, 13,15 “porque modelo ejemplar os he dado para que
como yo he hecho convosotros, vosotros también hagais”y 13,34.“...Que os améis los unos
alos otros, asi como yo os he amado...”. Téngase en cuenta que el Sabat judio reproduce el
acto primordial de Yahweh una vez que este descansara el séptimo dia tras todas las obras
que habia creado.
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Muchos de los sangrientos sacrificios son justificados a partir del acto primordial en
el que, por ejemplo, in illo tempore, ab initio, el dios falico y civilizador domina y sacri-
fica a la fuerza primordial, draconiana y cadtica para, a partir de su cuerpo, moldear
demilrgicamente el cosmos. Véase el ejemplo del conflicto dramatico protagonizado
miticamente por la acuosa Madre de los Dragones, Tiamat, una vez que su cuerpo ha
sido descuartizado por uno de sus descendientes divinos, el dios Marduk, permitiendo
con ello que sea posible la ereccion del cosmos*.

El canibalismo, las orgias ceremoniales y los sacrificios humanos son una imitatio dei,
en cuanto a que su ejecucién y practica dentro de un contexto religioso reflejan un
acontecimiento primordial y sagrado. Cuando el hombre inmola y consume las carnes
deotrohombre (antropofagia), o, en su defecto, de un animal recientemente sacrificado
—que asi ejerce el rol de “chivo expiatorio” dentro de ciertas festividades especificas—,
se estd, en realidad, reproduciendo el acontecimiento divino, encarnando el mito en
tanto registro veraz acerca de como el “cuerpo divino” fue desmembrado y consumido
(Eliade, 2018).

Actos tales no son exclusivamente producto de la “mente primitiva” del hombre o de
su “barbarie”, sino que constituyen la asuncion responsable de una compleja realidad
metafisica que se halla inserta en ciertas cosmovisiones religiosas aun tradicionales.
Para que la potenciay el vigor del mundo contintien reproduciéndose y renovandose,
es necesario que el hombre sacrifique y sea sacrificado, ademas de asumir sacramen-
talmente la sexualidad, aun en sus extremos limites del ser, la moral y la mistica.

Elyoga sexual, el tantrismo hindU y las orgias colectivas en las que el todo circundante
retorna al caos amorfo —un véotog Xdog— para ulteriormente permitir un renovado
acto cosmogdnico, son evidencia viviente de ello.

18 La particion delasaguas primigenias del caos, que es también atestiguada en el Bereshith/
Génesis, puede asimismo interpretarse cabalisticamente como el desgarramiento de una
potencia primordial y cadtica, mnr 1201 (Tohu wa Bohu), el divino caos y la sacra vacuidad
carente de pensamiento particularizado, ambos pre-cosmicos, de modo que Yahweh, el
impulso creativo del Tetragrammaton 'nn, pueda desplegar su potencia cosmogonica y
formal, que se opone entonces radicalmente a tal caos amorfo e indiferenciado. También
es linglisticamente reveladory coincidente que el término hebreo —lengua semitica here-
derade las antiguas formasy sistemas esotéricos babilénicos— empleado para describir al
“abismo” sea precisamente “Tehom” [n-nin], cuyo plural femenino es “Tehomoth” [n:nniml,
lo que pone en evidencia los vestigios supervivientes de la divinidad primordial, maternal

y acuosa Tiamat/Tehomoth.
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Lo “sagrado’ se proyecta
en la historia humana

En la modernidad, todavia ciertas guerras y conflictos geopoliticos han correspon-
dido, numeroldgica, astrologica y cabalisticamente, o bien a un designio estelar y
divino, o bien a un calculo simpatico efectuado a partir del conocimiento que algu-
nos “inspirados” por los dioses poseen respecto a la realidad divina de la que esta
es consecuencia y reflejo sincronico. Los representantes de algunos de los conflictos
historicos, antiguos y recientes, asumen desde su papel en la historia la potenciay el rol
delarquetipo atemporal que tales hombres aspiran a encarnar. “L.os hombres tendrian,
pues, la tendencia de hacerse arquetipicos y paradigmaticos” (Eliade, 2022, p. 48).

Darfo | de Persia encarnaba al legendario Fereydun o Thraetaona, rey guerrero que,
de acuerdo con el mito registrado en el Avesta, abatié a Azi Dahaka, figura draco-
niana que, al ser derrotada, permite la hegemonia de un nuevo orden imperante. La
historia es tendente, entonces, a convertirse en una reactualizacion del mito heroico,
de la hazafia primordial y paradigmatica.

En el egipcio “Libro de Apofis”, los enemigos del farabn —quien ciertamente era un
Imperator Mundi— eran identificados con el dragon siniestro del caos exterior, Apofis o
Apep, mientras que el faradn encarnariaa Amén-Ra, el demiurgo egipcio que mantiene
elorden del cosmos (Eliade, 2022, p. 52), comprendiéndose entonces a la figura politicay
social delfarabn como unrey-sacerdote que, ademas, ejecutaba en el mundo sublunar
los designios del dios.

Amilcar Barca, general y estadista cartaginés del siglo lll, decide encarnar vividamente
el mito argivo de Perseo, en tanto que, al emprender sus campafias militares dirigidas al
saqueo por “sangrey fuego” de la peninsula ibérica —especificamente en territorios de
la antigua Tartessos, cuyos habitantes debieran haberencarnado a la ofidica Medusa—,
estarfa emulando el acontecimiento primordial en el que el “héroe civilizador” corta la
cabeza de la divinidad atavica con el fin de establecer un nuevo orden gobernante en
el territorio a partir del derrocamiento y socavamiento del anterior'?.

19 Para un contexto mas profundo que relaciona estos dramaticos hechos historicos, como el
presentado desde una perspectiva religiosa, geopolitica y geografica —todo ello adjunto
a un exhaustivo revisionismo histérico, véase la extensa obra de Luis Felipe Moyano Cires
(2011), quien, a nuestro parecer, se tratod del mejor escritor gnostico latinoamericanoy cuya
actividad y misién esencial primo en el pasado siglo, siendo ahora sus obras reconocidas
internacionalmente.
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Cabe resaltar que, una vez que un territorio es conquistado, la naturaleza de la cosmo-
vision —de la Weltanschauung— de sus habitantes es también modificada a partir de
la actividad plasmaticay transmutadora presente en la hegemonia emergente, puesto
que no solo el espacio geografico es el que se pretende conquistar, sino también las
mentes de quienes representan al orden conquistado.

Idéntico concepto se repite bajo las formas hebreas, en donde Nabucodonosor Il (siglo
VI a. C.), rey babilonico perteneciente a la casta de los caldeos, representa al dragén
acuoso y caotico que busca engullir a Yahweh, el cual, a su vez, es encarnado por el
pueblo judio. “Me devord, me desmenuz6 Nabucodonosor, rey de Babilonia, y me dejo
como vaso vacio; me tragd como dragon, lleno su vientre de mis delicadezas, y me
echo fuera” (Jeremias 51:34).

Nos hallamos, pues, ante una hermenéutica histérica en la que la dimension mitica y
sagrada —el modelo atemporal y arquetipico— es trasladada a los acontecimientos
del tiempo antiguo e incluso contemporaneo. La Segunda Guerra Mundial fue espe-
cialmente conocida por envolver en un entorno ocultista, esotérico y mistico-religioso
tanto al bando de “los Aliados” como al de las “Potencias del Eje (Axis)”, encabezadas
estas Ultimas por el movimiento Nationalsozialistische, en donde figuras polémicas como
Aleister Crowleyy la propia Thule-Gesellschaft, orden ocultista en la que Adolf Hitler fue

un destacado iniciado, desempefiaron un relevante rol dentro de su respectivo bando.

Abundan, empero, los ejemplos historicos de como un individuo o civilizacion cuya
existencia puede verificarse histéricamente trasciende la esfera de lo “profano” unavez
que sus hazafas se proyectan hacia el modelo mitico y arquetipico, anexandosele con
ello los atributos sobrenaturales del héroe mitico o dragdn que correspondientemente
encarnan®. Estos protagonistas de la historia humana se encontrarian realizados “a
imagen y semejanza” de los protagonistas miticos y legendarios.

“Elacontecimiento histérico en si mismo, sea cual fuere suimportancia, no se conserva
en la memoria popular,y su recuerdo solo enciende laimaginacion poética en la medida en
que ese acontecimiento historico se acerque mas al modelo mitico” (Eliade, 2022, p. 58).
Se torna la memoria colectiva en “ahistérica”, en vista de que el recuerdo conservado de
lo acontecido historicamente solo admitira, pues, lo ejemplary paradigmatico. Es este
el misterioso proceso por el cual la mente colectiva capta en el personaje histérico la

20 Véase Eliade, M. (2022). El mito del eterno retorno. Alianza, pp. 53-58, para una explicacion
bastante detallada acerca de como muchos de los personajes historicos se tornan “trans-
historicos” al identificarse sus hazafias con las del arquetipo mitico.
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accion ejemplary asi restituye su imagen como una reproduccion viviente, como una
encarnacion religiosa del arquetipo mitico.

Finalicemos esta seccion ejemplificando, a partir de un caso acaecido en Latinoamérica,
la manera en la que un acontecimiento historico atestiguado es trasladado a la esfera
mitica y sagrada inmediatamente que la tradicion religiosa toma primacia.

Para los ancestros guaranies, los cuales se hallaban ubicados a lo largo de territorios
argentinos, bolivianos, uruguayos, paraguayos y brasilefios, ademas de la divinidad
principal, Nanderuguasu —que en lengua guaraniviene a significar “nuestro gran padre”
y quien, una vez creado el mundo, se retira a las zonas celestiales, una especie de deus
otiosus—, existian otros dioses delegados o “poras”, quienes estarian a cargo de los
fenémenos naturales.

La manera en la que el guarani personificaba a sus dioses era por medio del tallado
en madera, un oficio inicidtico de tipo gremial en el que la propia artesania devenia en
hierofanfa. Ahora bien, en el siglo XVI, cuando se experimento la conquista europea,
arribaron algunas incursiones jesuitas que fundarian diversas iglesias y templos.

Al poco tiempo de establecerse los jesuitas en el “nuevo mundo”, el rey Carlos Ill de
Espafia decretd que la orden debia serexpulsada de sus asentamientos distribuidos a lo
largo de la Cuenca del Plata. A partir de aqui empieza a tomar forma el acontecimiento
mitico, puesto que la tradicion narra que uno de estos jesuitas desobedecié la orden
real y se dedicé a colaborar con los guaranies.

El conocimiento méagico y medicinal con el que el jesuita contaba le hizo acreedor del
titulo de “payé”, esto es, “médico-brujo” en guarani. Las férmulas mégicas, los brebajes
y demas elementos asociados a la sabiduria y ciencias tradicionales le permitieron
curar a un sinnimero de nativos que se hallaban enfermos espiritual y fisicamente. El
payé solia meditar ascéticamente, sentado en cuclillas cerca de un arbol frondoso?;

21 Estasimagenescon lasque latradicion narra el relato mitico o paradigmatico poseen, de
igual modo, una serie de elementos arquetipicos, de entre los que aqui mencionaremos
algunos, como el “arbol frondoso” que no es sino el axis mundi, y la posicion meditativa
del monje, que asi mismo es un simbolo religioso y arquetipico que se repite en toda la ico-
nografia mesoamericana, relaciondndose unas veces con la maternidad y otras con lo
ctonico. Deentre estas figuras esimportante destacar a Xiuhtecuhtli, divinidad azteca que
personificaba el fuego sagrado, ctonico y central, es decir, una forma del “sol negro” del
inframundo, o bien, “el corazdn central del universo”. Ademas, a esta divinidad se levinculaba
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mas, luego de una compleja conspiracion instigada por las autoridades cristianas en
el territorio, dice la tradicion, fue apresado para, tras un largo ayuno que llevo a cabo
de pie cual guerrero orgulloso y honorable, morir.

Luego de algun tiempo, las autoridades eclesiasticas y judiciales se percataron de que
lo Unico que se encontraba erguido entre lassombras era un esqueleto envuelto en una
oscura y negra tlnica caracteristica de los monjes, el cual se apoyaba en un cayado
en forma de L invertida.

De estos hechos historicos —laincursion jesuita en zonas guaraniesy la decision irrevo-
cable delrey Carlos Ill—, a los que se anexan eventos de la tradicion mitica, surgié uno
de los posibles origenes del culto latinoamericano al Sefior la Muerte, cuyo talisman,
tallado al modo delos antiguos guaranies —unas veces en madera de Palo Santo, otras
en hueso humano o animal—, también termind por denominarse “paye”, justo como
aquel monje-mago que terminaria por recibir los atributos arquetipicosy sagrados tanto
del dios Saturnus-Kronos y el barquero Caronte grecorromanos, como del Tezcatlipo-
ca-Mictlantecuhtli azteca e, inclusive, recientemente, del Cain judeocristiano, en tanto
primer asesinoy personificacion de la Muerte.

Conclusiones

La religion ha atravesado, y continuara haciéndolo, diversas transformaciones que la
han llevado a adoptar una multiplicidad de aspectos, dependiendo del contexto cultural,
social e historico en donde se manifieste como una forma activa del despliegue de la
consciencia del homo religiosus, una vez que éste ha captado la magnitud de lo ganz
andere, de la otredad divina que constituye uno de sus estratos y de la cual participa la
sustancia del origen, fundamento de la realidad espaciotemporal y causal.

con el cielo nocturnoy la mundialmente atestiguada “serpiente ignea”, y era considerado el
“sefior de la estrella polar”y, en consecuencia, del eje polar del mundo cuya rotacion en mul-
tiples tradiciones es simbolizada con la swastika, ﬂ?ﬂﬁ% en sanscrito, que, dependiendo
del sentido rotario manifiesto —sea dextrogira o levogiramente—, simboliza la evolucién y el
sol dorado, o bien a la disolucién material y al sol negro. Sobre el mito tradicional de San La
Muerte, que lo vincula a la tradicion guarani, consultese £l libro blanco de San La Muerte, cuyo
autor es anénimo, especialmente pp. 16-17. Acerca de Xiuhtecuhtli como una divinidad polar
vinculada al soberano del sol negro —en este caso una manifestacion satdrnica—, véase
Talbott, D. (1979). The polar sun. En The Saturn myth: A reinterpretation of rites and symbols
illuminating some of the dark corners of primordial society. Doubleday.
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La clasificacion de lo exotéricoy esotérico dentro del ambito de los misterios constata,
de facto, la duplicidad existente entre lo que es dirigido y comprendido por un colectivo
“noiluminado” con elfin de constituirla religion publicay abierta, por oposicion al circulo
herméticoy exclusivo al que solo ingresa una determinada élite intelectual y espiritual.

Son estos ultimos individuos selectos los que, o bien reformaran algun aspecto de la
tradicion vigente, o bien profundizaran en el significado profundo, esotéricoy oculto de
las ensefianzas impartidas en ésta. Estos devotos, a menudo, han llegado al entendi-
miento noético de lo “sagrado”, ya sea por via directa de experimentacion lograda por
medio de diversas operaciones, habitos o ejercicios rigurosos que, en Ultima instancia,
pretenden transformar al adepto en semejanza de los mundos y seres sublimes que
cohabitan la esferade lo santo, 0, de otro modo, mediante la aprehension de la sapientia
que quien ya se constituye como un “iluminado” transmite a este grupo de elegidos o
individuos lo suficientemente receptivos como para captar la realidad profunda mas
alla de las insinuaciones simbolicas y de las formas exteriores del culto.

Tratese de la que se trate, todo hombre religioso que aspira a ser iniciado, en aras de
tornarse participante de la auténtica sabiduria y del poder espiritual que ello implica
—puesto que participa dela potencia de lo que es verdaderamente potente—, requiere
deun periodo de sumersion en la oscuridad abisal cuyo proposito es despojar al adepto
de los ropajes exteriores de su consciencia y ser, disolviendo en la negrura cadtica las
formas ilusorias que en algin punto resultaron Utiles para el acercamiento a lo exoté-
rico, pero que, en un estrato mas avanzado, resultan ser dificultosas para el progreso.

Solo asi, una vez superada tal prueba de desintegracion en lo amorfo, el aspirante
emerge ontologicamente transmutado como un iniciado, como uno de los que sabe.
En efecto, quien ha conocido el contenido profundo de la religion —es decir, quien ha
penetrado en el misterio mismo que constituye su fundamento metafisico— ya no es
un hombre corriente, pues, en tanto ha sido dotado del conocimiento verdadero de
lo que es en si, ha trascendido tanto a Maya como al Léthé, a la materia que oculta la
esenciay al olvido que refuerza la ilusion.

Se constituye asi, con ayuda de sus tutores iniciaticos —tratense éstos de hombres
igualmente iniciados o de seres de naturaleza divina—, en un auténtico Ubermensch,
el cual, en este contexto, posee atributos mas trascendentales que aquellos que la
filosoffa nietzscheana moderna le concedid, superando, de igual modo, las fronteras
limitantes del bien y del mal mundanos que son ratificados por una ley que constrifie
al potencial superior.
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Apoyados en esto, no es de extrafiar que aun en el cristianismo hayan surgido corrientes
esotéricas y herméticas que participaban y compartian, individual y colectivamente,
un conocimiento verdadero respecto de lo “sagrado”, distanciandose con ello de los
cristianos ortodoxos que, mediante la fe, inicamente accedian al nivel exotéricoy vulgar
de la ensefianza esotérica del Xplotog, aquel que ha sido “ungido”y asi investido con
la potencia de la plenitud eterna e inteligible con la finalidad de reorientar, de re-ligar,
al serhumano respecto de su propia porcion de divinidad en el tiempo, en el kairds de
su transito hacia aquel origen pleno y todopoderoso.

Asi, estos dos niveles de entendimiento —unas veces complementarios y correlativos,
como la relacion superficie-profundidad; otras, radicalmente opuestos e irreconcilia-
bles, como la dicotomia falsedad-verdadero— permiten al fenomendlogo de las reli-
giones adentrarse en dos subtipos de vivencias y cosmovisiones. Aun en el ambito de
lo religioso, de lo “sagrado” que se distancia de lo “profano”, existiria un nivel superior
de conocimiento y ensefianza que discrimina todavia mas al distinguir, dentro de una
religion determinada, lo esotérico, hermético y profundo de lo meramente exotérico,
superfluo y vulgar, que oculta la significancia real de la revelacion.

Consideremos, como Ultimo punto relevante y revelador, el hecho de que el grado de ini-
ciaciony de consciencia en que se encuentre el adepto que ha ingresado en una corriente
espiritual o religiosa —esto como un modo de experimentar su vinculo con lo sagrado,
que subjetivamente habita en él pero que objetivamente constituye lo que verdadera-
mente es— estara demarcado en la medida en que éste se aproxime y se asemeje al
modelo arquetipico, recobrando con ello toda aquella virtud y potencia que yacia en
los origenes, ya sean cosmogonicos o pre-cosmogonicos.

Sin la orientacion que lo guie hacia el fundamento original, el homo religiosus se en-
cuentra desprovisto de todo sentido existencial, puesto que deambula como un errante
dentro de las laberinticas fauces de lo “profano”, que pretende engullir hasta el Gltimo
aliento de conscienciayverdad para asitornar la totalidad del ser en su propia sustancia
mecanicay autdbmata, en una imagen falaz de lo que verdaderamente es en si.

Los medios de los que el mistico, el sabio, se valia para remontar tal estado de de-
generamiento al que la humanidad progresiva y temporalmente descenderia eran,
pues, esta gnosis, este conocimiento de los origenes sagrados del hombre y del cos-
mos, los cuales en ocasiones son rememorados via ritual, es decir, por medio de la
reproduccion de la cosmogonia o de las hazafias primordiales o arquetipicas, y del
mito que conduce de la confusién cadtica a la Minne, al recuerdo de lo paradigmatico
y ontologicamente auténtico, de lo divino y atemporal.
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Introduccion

La fenomenologia es un horizonte de sentido para la filosofia que tiene implicaciones
éticas y epistemoldgicas en las ciencias sociales. Es decir, la fenomenologia es un mé-
todo filosofico en el que se descubre que una ciencia de hechos, que hace hombres de
hechos, no logra realmente ponderar la vida humana desde la trascendencia de una
ciencia que estudia la vida intencional de la conciencia y todas las implicaciones socia-
les que esta conlleva. A pesar de que Husserl no propuso una relacion directa con las
cienciassociales, hansido sus continuadores quienes han mostrado sus ramificaciones.

Para avanzar en la idea que busca defender este ensayo, a saber, la validez y vigencia
de la fenomenologia como un método ideal para comprender las dinamicas de la vida
social, en primer lugar, se exploran las elaboraciones tedricas mas destacadas que
apelan a los recursos epistemologicos de la fenomenologia en sus formas especificas
para hacer una ciencia social o de la cultura, como lo expresa Lester Embree (2003). En
particular, se destacan sus resonancias en los estudios cualitativos, en el ambito de la
interaccionsocial en laeducacionyen aquellos relacionados con las ciencias cognitivas.

Luego se muestran las relaciones entre la metodologia fenomenoldgicay la ética, y se
aprecia en este ambito que la creacion de ciencia es fundamentalmente una aspiracion
normativa. En la discusion se propone el debate de si la fenomenologia es o no una
ciencia empirica, y en las conclusiones se ponen de manifiesto dos formas posibles de
asumirla: bien como una apuesta epistemologica para estudiar el mundo de la vida,
bien como una actitud de conocimiento ante los devenires de la existencia.

Tendencias tedricas de la fenomenologia
y sus aportes a las ciencias sociales

Si la fenomenologia se asume como un método, se entiende desde la perspectiva de
la superacion del subjetivismo y del objetivismo. Merleau-Ponty plantea que la feno-
menologia es una practica de la racionalidad que se va mostrando en las percepciones
que descubre el sujeto en su relacion con el mundo de la vida.

Es decir, no hay revelaciones puras del ser en la fenomenologia, sino intersecciones
de experiencias de sentido que se van compartiendo. En este sentido, la teoria del
conocimiento en la fenomenologia propone un puente de sentido entre el mundo de
la vida, la subjetividad y la intersubjetividad:
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El mundo fenomenologico es, no ser puro, sino el sentido que se transparenta en la
interseccién de mis experiencias y en la interseccién de mis experiencias con las de
otro, por el engranaje de unas con otras; es inseparable, pues, de la subjetividad e
intersubjetividad que constituyen su unidad a través de la reasuncion de mis expe-
riencias pasadas en mis experiencias [.. ]. El filosofo trata de pensar al mundo, al otro
y a si mismoy concebir sus relaciones. (Ponty, 1985, p. 19)

¢En qué consiste la praxis fenomenoldgica? La fenomenologia es el aprovechamiento
del conocimiento tedrico al servicio de los fines de la humanidad, con miras a
restituir el concepto de humanidad en las ciencias naturales y sociales, y asi evitar
la especializacion de las ciencias. Asi entendida, la fenomenologia puede apreciarse
como una Via para superar la crisis cultural de la conciencia europea, instancia critica
que la convierte en una ciencia funcionaria de la humanidad. Superar la crisis implica
abandonar una concepcion de la ciencia que se ramifica en proyectos especiales
del conocimiento. Esta situacion epistémica debe ser superada por una filosoffa que
apuesta por una ciencia de la humanidad en general y que no se vuelve esclava de
los lenguajes regionales. Sin embargo, hasta hoy, la lucha por una ciencia universal
ha cedido ante la victoria de la especializacion cientifica.

Enesteorden deideas, es posible caracterizarlafenomenologia a través de una serie de
momentos o de un método que posibilita el ejercicio cualitativo. En estas investigaciones
sobresale, en especial, la idea de que la fenomenologia descubre un lenguaje filosofico
que se declara abiertamente en oposicion a la metodologia positivista.

Esto quieredecirque, en lugarde validarel conocimiento desde el método experimental
oelregistro del analisis de datos, como acontece hoy en dia, es posible hacer otra cosa,
en especial orientar el estudio social hacia la vida subjetiva e intersubjetiva por medio
de un lenguaje mas vital, existencial y, en este sentido, de un calado profundamente
social (De los Reyes et al., 2019).

Dicho de otro modo, la fenomenologia propone unacritica a la ciencia hegemonica, que
para la época de Husserl es denominada como la ciencia europea, en su obra Crisis de
las ciencias europeas (2008). El talante propositivo de la fenomenologia se identifica en
la creacién de un nuevo lenguaje filosofico, en el cual se privilegia la correlacion entre
la experiencia'y el mundo de la vida.
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Los momentos del método
fenomenolodgico

Tras este planteamiento se construye todo un andamiaje epistemolégico que puede ser
caracterizado por medio de un lenguaje filosofico especial y novedoso. En didlogo con
las propuestas de Husserl (2008) y Heidegger (Zubiria, 2022), sus conceptos nucleares
pueden ser ordenados del siguiente modo:

Que el método fenomenologico se destaque por ejercitar la conciencia intencional
quiere decirque todo acto del pensamiento, asi como cualquier proceso de abstraccion,
esta correlacionado con la realidad. En otras palabras, el conocimiento no se produce
a partir de la nada, ni en abstracto ni de espaldas al mundo de la vida. Al contrario,
conocer parte de una realidad plenay constituye la certeza de que el ser humano es,
ante todo, un ser-en-el-mundo.

Descubrir la certeza del mundo no solamente es un registro empirico de la realidad,
sino que obedece a unarelacion de conocimiento en la que lo fundamental es la idea
de que la subjetividad se descubre a si misma por medio de una experiencia que la
confronta, la arroja al mundo y le permite aprehenderse como subjetividad capaz de
reconocerse en su retorno a la experiencia.

Desde la perspectiva fenomenoldgica que inaugura Martin Heidegger, se descubre
que la vivencia es una experiencia de colocacion subjetiva (Gilardi, 2013). ;Qué signi-
fica colocarse como un sujeto que existe como un ser en el mundo? Para empezar,
Heidegger (Zubiria, 2022) considera que la filosofia es un proyecto: es el proyecto de
pensar el ser. De hecho, sostiene que la pregunta filosofica digna de ser considerada
como verdadera es la que indaga por el ser. Y es un proyecto porque, si bien es una
intencion del pensar, jamas podra crear el ser (Zubiria, 2022). En este sentido, el len-
guaje fenomenoldgico tiene la capacidad de escuchar el ser en su plena y absoluta
diversidad, y asimila el sentido de lo que se escucha de un modo preponderante, de
tal modo que la voz de quien asume el método como luz u orientacion en el estudio
de los fenémenos queda en silencio.
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La condicién ontologica que define la vida humana es el estar arrojado; esto es lo que se
denomina indigencia ontologica. Si para Sartre (1999) la vida humana se define existen-
cialmente como un proyecto en el que se juega su libertad y el sentido de la vida, para
Heidegger (Zubiria, 2022) no es el hombre quien tiene el poder de definir esto, sino el
ser. El ser humano se encuentra arrojado y, en este sentido, su condicion es la de estar
determinado y no la determinacion de su libertad. No es su voluntad, su existencia ni
su accion lo que lo define, sino el hecho de ser definido, enviado, arrojado por el ser
(Zubiria, 2022).

Ahora bien, esta determinacion ontologica se encuentra influenciada por una lectura de
la poesia, en especial de Holderlin (Zubiria, 2022). En el poeta se encuentra la evocacion
de unretorno al hogar, a la patria. Como lo declaraba Heidegger al inicio de su Carta al
humanismo (Zubiria, 2022), el lenguaje es la morada del ser. Esta idea se eleva al plano
de lo poético, y entonces el proyecto de pensar el ser en el arrojo presta atencion al
decir poético, en el que persiste una idea acerca del olvido que vive el hombre en el
presente, que en el fondo es una amnesia que ha perdido devista la relacion de los seres
humanos con lo divino, lo numinoso, lo sagrado, lo trascendente, etc. (Zubiria, 2022).

La fenomenologia ontoldgica de Heidegger plantea un retorno al tema del ser como si
se tratara de un regreso a un mundo de la vida pretedrico, incluso prefiloséfico, en el
que dominalo poéticoy, en especial, la voz del poeta Holderlin (Zubiria, 2022), quien en
sus versos es afin al mundo del mito griego. Diremos entonces que el ser que se muestra
al hombre a modo de un envio es proto-poético y, por ello mismo, proto-ontoldgico
(Zubiria, 2022).

Sielseres la patria, jcual es esa patria? ;Una nacion, una cultura, un territorio en espe-
cifico? Esta es una pregunta abierta para la discusion, en especial acerca de la finalidad
politica e historica que adquiere esta fenomenologia del regreso, del ser, de la morada.

Sinembargo, Heidegger (Zubiria, 2022) considera que este regreso no tiene que ver con

ningun proyecto de corte nacionalista o de favorabilidad hacia una cultura o un territorio
(Europa), sino propiamente con la historia del ser. ;Sera la metafisica, la filosofia? La
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Unica disciplina que se ha dedicado a pensar la historia del ser ha sido la metafisica. La
patria no es un lugar. Y asi lo plantea Heidegger: “La patria de este habitar histérico
es la cercania para con el ser” (Zubiria, 2022, p. 46). Entonces, la patria no es un
espacio del cual un hombre fija su pertenencia, se identifica o se siente heredero, sino
un asunto de vecindad. No es la soberania, sino la vecindad con una historia del ser
que remite al problema del origen. En este punto es posible conectar con la fenome-
nologia de Husserl, en especial por su retorno al origen de la filosofia, a su teleologia
que nos remonta a un pasado y nos proyecta a un futuro. Este momento anterior
a la ciencia positiva es propiamente el de la filosofia en sus origenes. La vecindad
entre la fenomenologiay la historia del ser ya viene sugerida por Husserl en su obra La
crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental (2008), asi como en su
critica al positivismo y su intento de decapitar a la filosoffa (Husserl, 1981; 2002; 2008).

La fenomenologia y la ethometodologia

La fenomenologia, la etnometodologia y los analisis situados del fenémeno social y
educativo constituyen un campo de estudio articulado. Han sido los investigadores
Clark Moustakas (1994) y el norteamericano Lester Embree (2003) quienes han llevado
el método fenomenoldgico al plano del analisis de la realidad social, haciendo de este
método una etnometodologia que, de algin modo, continua los alcances planteados
por Harold Garfinkel (2006).

Desde la perspectiva de Garfinkel es posible considerar ciertos vectores de analisis
que resultan significativos al momento de pensar los fundamentos epistemolégicos
y metodolégicos de la etnometodologia y sus encuentros con la fenomenologia. En
primer lugar, debemos destacar el valor que adquiere una ciencia que, antes de cons-
truir las bases logicas de una realidad, busca describirla. Dado que la fenomenologia
es una ciencia por hacer (Merleau-Ponty, 1985), el encuentro con la etnometodologia
se produce justamente en este esfuerzo tedrico por describir las variables que hacen
parte del mundo de la vida.

Inicialmente, en el ejercicio fenomenologico no se trata a priori de construir un saber,
sino que, ante todo, su practica busca describir los sentidos que adquieren para los
seres humanos sus relaciones de conocimiento, las cuales se establecen con los terri-
torios en su amplia riqueza geografica (rios, montafias, lagos, bosques, etc.), asi como
en contacto con las costumbres, la idiosincrasiay, en general, ante la pluralidad de las
interacciones sociales que se producen al interior de las comunidades.

En esta orientacion metodologicay en sus encuentros con la ciencia social, se destacan
dosformas de abordar la fenomenologia. En primer lugar, la perspectiva metodologica
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propuesta por Moustakas (1994), quien plantea toda una estructura metodolégica
ideal para la investigacion social, la cual puede ser esquematizada del siguiente modo
(Aguirre-Garcia et al., 2012):

a.

La busqueda de la informacion: inicialmente se debe partir de la recoleccion
de datos.

La determinacion de variables e interrogantes: en segundo lugar, se deben
formular preguntas y se propone hacer una revision literaria para determinar la
originalidad del fenémeno que se estudia.

La escogencia de los sujetos investigados: en un tercer momento se deben
determinar los criterios para seleccionar a los participantes, bajo el imperativo
moral de resguardar la confidencialidad por medio de un consentimiento infor-
mado, acordando el lugary el tiempo de los encuentros y contando con los permi-
SOs necesarios para grabary publicar la informacion que se recolecta.

La practica de la investigacion social: en cuanto a la recolecciéon de datos,
se precisan los siguientes pasos: primero, crear un ambiente de cercania con el
entrevistado a partir de una practica de la epojé, con un fuerte sentido social y de
calidez humana. En segundo lugar, se deben precisar las preguntas.

Diversidad en los recursos para la obtencion de la informacion: sobre la
entrevista, al ser asumida desde una perspectiva cualitativa, se deben considerar
primordialmente diversas técnicas: (1) entrevistas informales, (2) preguntas abier-
tas y (3) entrevistas guiadas por un tema. Desde esta diversidad de recursos se
busca que el conocimiento, resultado de la interaccion, recupere, en un sentido
de aperturay empatia con el otro que hace parte de la investigacion, una elabora-
cion social y fenomenolégica del conocimiento.

La escritura descriptiva y fenomenologica: en esta fase se pretende organizar
y sintetizar los datos. Con la informacion inicial del mundo de la vida, registrada
en las voces de los participantes, se procede a un proceso creativo de escritura
que combina la descripcion con la estructura analitica del discurso cientifico. Es
decir, la escritura es una sintesis entre los significados, las estructuras textuales y
las vivencias de los participantes de las entrevistas.

La determinacion de resultados: finalmente, la investigacion social debe con-
cluircon un resumeny una exploracion de las implicaciones y los resultados. Esto
se logra mediante una serie de sintesis o reducciones eidéticas que pueden ser
organizadas del siguiente modo: (1) un resumen de todo el estudio, (2) rela-
cionar los hallazgos del estudio y distinguirlos frente a la revision literaria, (3)
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relacionar el estudio con posibles investigaciones futuras, (4) relacionar el estudio
con los resultados personales, (5) relacionar el estudio con los resultados profe-
sionales, (6) relacionar el estudio con los significados sociales de relevanciay (7)
comentarios finales sobre las futuras metas y direcciones del investigador.

En definitiva, el estudio de los actores escolares ganaria en pertinencia si se logra
seguir el esquema planteado por Moustakas (1994). Ahora bien, la propuesta de Les-
ter Embree (2003), que en una segunda instancia ocupa un renglén de consideracion,
es relevante porque recupera el estudio de la vida reflexiva de los sujetos que son es-
tudiados dentro de un ambito social, en especial porque la fenomenologia descubre
que las creencias, las valoraciones y las querencias juegan un papel determinante en
la elaboracion social del conocimiento y marcan la pauta en los &mbitos educativos.

Embree parte de la premisa husserliana de ir a las cosas mismas. Esta divisa constituye
una invitacion para que el investigador tome la decision de eludir la tarea de ir a los
textos mismos, en aras de superar esta imperiosa necesidad de erudicion, y volcarse
de un modo decidido al estudio de las realidades (San Martin, 2005).

Su novedad se denomina el andlisis reflexivo y es una propuesta de orden en el estudio
de las cosas mismas, que pasa por una serie de fases, las cuales pueden ser descritas
del siguiente modo (Aguirre-Garcia et al., 2012):

a. Observacion: para ir de un modo determinado al estudio de las cosas mismas
es necesario partir de la observacion como un registro para la apropiacion de la
informacion por parte del investigador. Pero este acto de informar a la concien-
cia, mas que una llana recopilacion de datos, es una necesidad por establecer
las relaciones que enlazan los fendbmenos observados. Es decir, la observacion no
es el registro de la acumulacion de datos, sino la descripcion de los enlaces y las
relaciones que se establecen entre los mismos.

b. Reflexion: es una practica de depuracion que tiene por objeto profundizar en el
estudio de los fendmenos. La intencionalidad se despliega en esta segunda fase
en aras de superar la instancia de observacién o de informacion empirica, con el
fin de apreciar cémo los fendmenos cambian de sentido cuando se pone en prac-
tica el paso de la actitud natural hacia la actitud fenomenologica.

c. Determinacion de variables (creencias, valoraciones y voliciones): bajo
el constructo que resulta del tamizaje reflexivo y la elevacion de lo empirico al
estatus de lo trascendental, la conciencia puede determinar la esencia de los fe-
nomenos desde tres instancias: creencias, valoraciones y voliciones. Es decir, los
fendmenos pueden ser definidos desde la consideracion del ser o del estar (creen-
cias); desde las valoraciones relativas al bien o el mal, lo Util o lo inutil, lo bello y
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lo feo; y, en tercer lugar, desde las querencias, es decir, a partir de las determina-
ciones de la voluntad, orientadas a los mundos afectivos y las emociones de los
deseos, las aprobaciones, las repulsiones, los rechazos, etc. Gracias a este gesto es
como la fenomenologia ingresa al estudio de las vivencias, lo que Embree deno-
mina el ambito del experienciar. Este es el punto de inflexion de la fenomenologia
con respecto a los métodos de las ciencias empiricas. Para llegar al estudio de
las vivencias se ha tenido que pasar por las fases previas de la observacion y la
reflexion, de tal modo que su estudio no es intuitivo ni de aprehension inmediata.

d. Analizar: en estas acciones el investigador informa sobre lo acontecido en el
trasegar de la observacion, la reflexion y la determinacion de variables. Diversos
niveles de informacion se pueden desarrollar en esta fase del método fenomeno-
l6gico. Puede lograrse un analisis intencional, el cual describe como se producen
las intenciones del conocimiento en los sujetos estudiados; un segundo nivel con-
siste en el estudio de las motivaciones, que explican las causas de ocurrencia de
un fendmeno; también pueden darse andlisis eidéticos, donde se descubren las
estructuras de la vida cognitiva de los sujetos investigados, las cuales sugieren el
paso de la actitud natural hacia la actitud fenomenolégica o trascendental.

e. Examinar: esta es la Ultima fase del disefio propuesto por Embree y tiene que ver
con las justificaciones y las formas racionales que le permiten al investigador dar
cuenta de los hallazgos, diferenciando entre las razones genuinas y las espurias.

La fenomenologia y las ciencias cognitivas

El encuentro entre filosofia de la mente, filosofia analitica, cognitivismo, introspeccio-
nismo, conductismo y teoria computacional con la fenomenologia tiene un propdsito:
comprender por qué el estudio psicologico de la mente humana termina en una suerte
de mecanicismo deshumanizador. En la actualidad, y en apertura a la discusion con
estas ciencias, la fenomenologia ofrece todo un arsenal tedrico para deconstruir las
apuestas tedricas incubadas a partir de la revolucion cognitiva, que nace en los afios
cincuenta y se afianza en los afios setenta y ochenta, hasta llegar a la actualidad con
la 1A (Gallagher y Zahavi, 2014).

Tanto el conductismo como la filosofia de la mentey toda la teoria computacional caen
en una suerte de naturalismo que fue criticado fuertemente por la fenomenologia. Al
obviar esta critica, los filosofos analiticos pensaron que la fenomenologia era intros-
peccionistay, por esto, la declararon un saber en bancarrota. Segln esta perspectiva,
presentaba un déficit frente a las teorias que se inscribian en la revolucion cognitiva.
Practicamente, le extendieron acta de defuncion.
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Sin embargo, ;por qué la filosofia de la mente reduce el estudio del logos a una mera
reduccion natural bajo las formas del lenguaje, la conducta, la introspeccion y la cog-
nicion? ;Qué podria pensar la fenomenologia de la mente humana mas alla de la natu-
ralizacion practicada por la filosofia de la mente, la filosofia analitica, el conductismo
y las teorias computacionales?

Unade lasvictorias delafilosofia de la mente en la segunda mitad del siglo XX consistid
en continuar el modelo naturalista, asumiendo el esquema computacional para sostener
que lainteligencia humana era analoga a la inteligencia artificial. En otras palabras, los
avances de las ciencias cognitivas en materia de inteligencia artificial fueron mas alla
de las bases fenomenoldgicas y tuvieron un valor agregado por su auge social y, sobre
todo, por su implementacién tecnolégica.

Las ciencias cognitivas fueron radicalizando el dualismo mente-cuerpo. Sin embargo, el
criterio de Merleau-Ponty en Fenomenologia de la percepcion (1985), quien sefialaba el vacio
epistémico del dualismo mente-cuerpoy, desde las bases fenomenolégicas, sostenia
que, a partir de la percepcion, era posible articular la mente y el cuerpo y cuestionar
los alcances perniciosos de una cognicion descorporalizada.

La primera tarea que propone la fenomenologia al conjunto de teorias que emanan de
la revolucién cognitivista consiste en poner en marcha un modo de proceder que le es
propio, sobre todo en su intencién de articular la relacion mente-cuerpo, o el puente
entre la conciencia y la realidad. Este procedimiento tiene que ver con el encuentro
con las cosas mismas.

Se trata, entonces, de practicar la epojé y de poner entre paréntesis todo el aparato
tedrico y experimental que estas teorias han implementado. Se busca ofrecer una
explicacion de las diferentes estructuras de la experiencia, entendiendo con ello que
la fenomenologia se propone como método una nueva significacion de la experiencia,
en la que se producen las relaciones de conocimiento entre la subjetividad y el mundo
de lavida.

Luego de la reduccion eidética que se da con la epojé, surge una narracion en primera
persona que describe lo que ocurre en la experiencia cuando se percibe un paisaje, un
automovil o un perro cruzando la calle. Este relato darfa cuenta de asuntos cognitivos
como: jqué ocurre con la percepcion sensible y como se enlaza con un concepto?
iLa percepcion sensible actla sola o es acompariada por el juicio y un proceso de
abstraccion de mayor complejidad? ;Qué papel juegan la imaginacién y la fantasia
en este tipo de percepciones de la realidad? Como se aprecia, este conocimiento fe-
nomenologico es de interés para la filosofia, en especial bajo la determinacion de los
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elementosintencionales de la conciencia que entran en juego en la configuracion de este
conocimiento, y que son temas de relevancia para la filosofia de la mente.

Mientras que lafenomenologia plantea un andlisis de la conciencia en primera persona,
las teorfas psicologicas lo hacen desde latercera persona. ;Quéimplicaciones tendria esta
sutil diferencia? En principio, el estatuto de la observaciéon cambia, porque mientras
que la fenomenologia plantea un ejercicio participante, la psicologia lo hace desde
la distanciay una aparente neutralidad epistémica que podria traicionar el conocimiento
directo del fenémeno de la experiencia. Esta diferencia se denomina como la distancia
que separa a un método que practica un relato epistémico en primera persona de otro que
pone en practica el relato en tercera persona.

Las relaciones entre la fenomenologia
y la aspiracion normativa

Todos estos elementos teoricos y practicos sefialados anteriormente buscan generar
una reflexion filosofica sobre las apuestas metodoldgicas de la fenomenologia y su
potencial ante el estudio de las realidades sociales mas apremiantes, que han puesto
entension a lahumanidad. Este es el caso de la filosofia de Husserly, en general, de las
propuestas de la primera mitad del siglo XX, en especial en el marco de la teorfa critica,
Cuyo auge se produce en escenarios previos a las grandes vivencias de la guerra que
han desolado y exterminado a seres humanos, como ocurri¢ durante las dos guerras
mundiales.

Por ejemplo, en los ensayos Renovacion del hombre y de la cultura (2002), Husserl
plantea que la toma de conciencia ético-moral representa el mas alto avance humano
hacia la apropiacion ética'y moral de una cultura. La propuesta de renovar Occidente
a partir de un nivel mas alto de normatividad la comparte con las filosofias criticas de
la cultura de comienzos del siglo XX, en las voces de Erich Fromm (1977; 2012), en su
preocupacion por la desaparicion de laidea dela libertad y el advenimiento del miedo
y la dictadura del capital en las visperas del Tercer Reich, lo cual tuvo una afectacién
estructural entre obreros y oficinistas.

Estas preocupaciones son visibles también en Herbert Marcuse (1985) y su critica
a la sociedad unidimensional, asi como en versiones mas recientes, como la teoria
de la accion comunicativa en Jurgen Habermas (1989; 1990; 2008), o la apuesta por el
reconocimiento en abierta discusion contra las practicas sociales del desprecio formu-
lada por Axel Honneth (1997; 2011).
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En ambas teorias —tanto la de la accion comunicativa (Habermas) como la de las
formas sociales del reconocimiento (Honneth)— se plantea que una ciencia social se
encuentra orientada hacia la construccién de una vida normativa como aspiracion
definitiva de la vida moral. Estas pueden ser alcanzadas por sociedades devastadas
por periodos de guerra, siendo esta la posibilidad que tiene la humanidad de renovarse
a si misma y recuperar su esencia, mas alla de escenarios de violencia generalizada, de
la radicalizacion del positivismo como modelo unidimensional del conocimiento, de la
imposicion de lenguajesinstrumentales o dela paulatina erosion de las bases psicoldgicas
que promueven una vida sana y feliz, sustituidas por otras que intensifican el miedoy
las psicopatologias propias de la neurosis social, exacerbadas en escenarios posin-
dustriales y expresadas en formas como el estrés cronico, la ansiedad, entre otras.

En efecto, para el filésofo moravo, el cultivo de las ciencias exactas ha generado cam-
bios notables en la naturaleza (Husserl, 2008). Pero esto mismo no ha ocurrido con la
condicion humana. La renovacion comienza por la ciencia del hombre (antropologia),
pues la que surge con la ciencia de la naturaleza ha producido transformaciones deci-
sivas en el modo de vida de las sociedades modernas.

Mientras que las ciencias objetivas han adelantado cambios sustantivos para el bien-
estar de la vida humana, surge el interrogante acerca de cuales han sido los cambios
sociales que hanlogrado las ciencias humanas o ciencias del espiritu. Para Husserl, una
de estas formas de renovacion tiene que ver con:

El enjuiciamiento normativo de acuerdo con normas generales que pertenecen a la
esencia a priori de la condicion humana ‘racional’ y la direccion de la propia praxis
factica de acuerdo con tales normas, las cuales incluyen las normas racionales de la
propia direccién practica. (Husserl, 2002, p. 5)

Enotras palabras, la vida patologica del serhumano se renueva cuando esta puede en-
juiciar, noenfuncion de afanes egoistas de dominacion, sino mediante laincorporacion
vital de unos minimos morales, los cuales aluden a la apropiacién normativa de valores
fundamentales de vida, tales como el derecho al pensamientoy la libre expresion,
la libre locomocién, la preservacion de la dignidad vy la vida, la libertad de culto,
etcétera. Estos planteamientos han sido desarrollados por la teoria de la accion
comunicativa de Habermasy la ética del discurso de Karl-Otto Apel (Hoyos, 1986).

La fenomenologia como tabula rasa

Segun el Diccionario de la Real Academia Espafiola, tabula rasa es una locucion latina que
seemplea parasignificar aquello que no tiene contenido previo; es, en efecto, una tablilla
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lisaenlaquetodavianosehaescrito nada, situacion que alude al modo en que los nifios
conocen. De algiin modo, la idea del conocimiento que plantea la fenomenologia es
semejante a la tabula rasa, en especial por su intencion de reescribir la experiencia
de la realidad como si fuera la primera vez.

Una obra filosofica del colombiano Danilo Cruz Vélez (1991) nos orienta acerca del
sentido de la tabula rasa en la filosofia, en especial al afirmar lo siguiente:

La expresion alude al impulso, inherente a la filosofia, a borrar el saber adquirido que
tienda a convertirse en creencia o dogma, con el fin de abrirse un camino desde la
superficie hacia los fundamentos, es decir, hacia una fuente de luz que permita ver con
claridad y distincion las cosas mismas, no sus fantasmas y quimeras. (p. 12)

Asilas cosas, pensaresinventar un lenguaje para nombrar la realidad. La fenomenologia
no se escapa de esta pretensiony, por ello, resulta relevante tener presente cuales son
las coordenadas conceptuales de este lenguaje nuevo que parte de cero.

iPor qué definir la fenomenologia como un lenguaje que piensa radicalmente el inicio
mismo del filosofar? ;Qué significa pensar desde cero? ;Cémo es posible considerar
que la fenomenologia es tabula rasa?

Siempre es bueno recordar que Descartes (2015) ensefia que la filosofia debe propo-
ner un cortocircuito a la tradicion. Esto, en lenguaje fenomenolégico, quiere decir que
pensar filoséficamente implica poner entre paréntesis lo que otros han dicho sobre el
significado de la realidad, de los fendbmenos, del conocimiento, etc.

Una respuesta a esta serie de interrogantes la encontramos en el fenomenoélogo Jan
Patocka (2005), filésofo checo, quien entiende el principio de los principios de la feno-
menologia —a saber, ir a las cosas mismas— del siguiente modo:

Si formulamos de esta manera la idea fundamental de la filosofia de Husserl, nota-
mos que resuena en ella el eco reiterativo con el cual se suele caracterizar comun-
mente esta filosofia: una filosofia que quiere volver a las cosas mismas como fuente
de experiencia de las cosas. Nada de principios abstractos, nada sobre las condiciones y
posibilidades de entendimiento, sino las cosas mismas como origen, las cosas mismas de
las cuales obtenemos toda adquisicion (p. 10)

En atencién a lo planteado por el pensador checo, podemos destacar que la fenome-

nologia, en su intencién de pensar nuevamente y asumir el acto de pensar como si se
tratara de partir de cero —sin repetir ni emular otras formas de pensamiento—, implica:
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1. Iralascosas mismas.
2. Plantear una nueva nocion de experiencia.

3. Demostrar que experienciay juicio no son actos distintos de conocer, sino que
transitan el uno al otro (relacion entre lo individual y lo universal).

4. Asumir un realismo epistemoldégico.

¢Por qué la fenomenologia
no es empirismo?

Nos encontramos con una filosofia que propone, de manera revolucionaria, que filosofar
implica partir de cero. Esta es justamente la idea que se expresa en la locucién latina
tabula rasa. En este orden deideas, pensar esvalorar significativamente el esfuerzo de la
experiencia personal, asi como entender la realidad en un sentido originario y auténtico.

Laexperiencia es valorada positivamente por la fenomenologia. Sin embargo, podemos
caeren laidea de que la fenomenologia es un empirismo renovado. Esto no es asi por
las siguientes razones:

1. Para el empirismo, el conocimiento se agota en el contenido suministrado por la
experiencia. Sin embargo, conocer siempre implica ir mas alla de la experiencia.
En este punto se establece un didlogo muy interesante entre la filosofia de Kant
(Hoyos, 1986) y la de Husserl (2014).

2. Laexperiencia no es solamente el conocimiento de lo individual. Existe en la feno-
menologia un transito entre lo individual de la experienciay lo universal del juicio.
Esta combinacién es denominada por la fenomenologia como intuicion eidética.

3. La fenomenologia distingue entre una experiencia individual del conocimiento
y una experiencia universal del conocimiento. Existe una experiencia en sentido
empirico y otra en sentido eidético. Lo ideal en el conocimiento fenomenolégico
es alcanzar la intuicion eidética, que nos da noticia de lo particulary de lo universal
de un modo simultaneo.
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:Individualidad o universalidad? La teoria
fenomenologica de la variacion eidética

La discusion ontologica y gnoseologica que plantea la teoria del conocimiento en la feno-
menologia se produce fundamentalmente en torno a la intuicién eidéticay a la cues-
tion de si, por medio de ella, lo individual puede existir o desaparecer en el proceso de
abstraccion que este proceder supone.

Para salir al paso de esta paradoja en la que podemos caer con la idea de la intuicion
eidética, Husserl (2014) propone la teoria de la variacién eidética, en la que las indivi-
dualidades se clasifican en generalidades que las articulan, sin que estas pierdan su
especificidad ni tampoco desaparezcan ante el talante unificador de la abstraccion.

Los analisis que propone Husserlen Ideas Il plantean que la variacion eidética en el estudio
del cuerpo no se agota en la percepcion de cosas externas, en materialidades sensibles
o captadas por los sentidos, sino que estas son siempre analogas al mundo interior del
sujetoy conectan convivencias internas, como la autopercepcion y el mundo de las afec-
taciones internas, asf como con nuestra percepcion del otro y la empatia (Husserl, 2014).

Es la reunion entre experiencia y juicio. En otras palabras, la filosofia tiene como tarea
descubrirlo universal en la experiencia particular. Esta invencion del método fenome-
nologico sera llevada hasta sus Ultimas consecuencias por el pensador de MUnich, Max
Scheler (1957). Un ejemplo de ello se produce en su concepcion fenomenolégica del
ser humano o antropologia filosofica.

Una definicién certera la propone Husserl (1995) en Investigaciones dgicas (vol. 1), a
proposito del concepto de intuicion:

toda intuicién en que se da algo originariamente es un fundamento de derecho del
conocimiento; todo aquello que se nos brinda originariamente, por asi decirlo, en su
realidad corporea, en la intuicion, hay que tomarlo simplemente como se da, y s6lo
dentro de los limites en que se da. (p. 367)

(Qué sentido tiene este concepto del darse originario? Basicamente, lo dado origina-
riamente tiene que ver con una correlacion entre lo mentado v la intencion; es decir,
conocer en un sentido fenomenologico es la sintesis que lleva a cabo el logos (razon,
mente, entendimiento) entre la expresion linguistica que nombra la realidad y su in-
tencion o sentido.
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Un concepto relevante que muestra esta sintesis en el conocimiento se encuentra en
la idea de la percepcion, tan relevante para la fenomenologia. La percepcién es una
sintesis de la experiencia. Es decir, el acto de percibir es una sintesis, unién o enlace
entre la sensibilidad y la abstraccion.

Lateoriadela percepcion es abiertamente antiempirista (Patocka, 2005). En este senti-
do, se propone que, en el siguiente ejemplo musical, se identifique la intuicién eidética
o sintesis perceptiva que sugiere la pieza. La idea seria definir el concepto de color; es
decir, averiguar: ;como define la cancion el concepto de color en un sentido eidético,
reuniendo sensibilidad y abstraccion en una sintesis perceptiva?

:Cual es la tarea de la filosofia
segun la fenomenologia?

Esimperativo para toda filosofia ir a las cosas mismas. Se trata entonces de entender
que la dindmica del logos es una blusqueda perpetua de articular experiencia y juicio,
intuicionesy conceptos, creenciasy opiniones, con cienciay saber abstracto. La mision
delafilosofia sera construir continuamente intuiciones eidéticas, es decir, percepciones
sintéticas de la realidad. En palabras del pensador checo Jan Patocka (2005):

(Cudlesentonceslatareadelafilosofia? ;Quéson las cosas mismas, hacia las cuales hay
que volver? Es decir, las cosas en ese &mbito especial donde, gracias a la reflexion, se
hace posible encontrarla estructura dela experiencia de como las cosas se descubren.
No se puede investigar como se descubren las cosas en la contingente facticidad de
su aparicion, sino en las estructuras fundamentales que permiten de antemano que
las cosas se aparezcan como objetos de una cierta clase, para que en actos sintéticos
seden estructuras universales, se den verdades, para que el mundo se aparezca en su
construccion conforme a leyes. Esto es posible estudiarlo de antemano; Husserl esta
seguro de ello. Esa es justamente la tarea de la filosofia. (p. 32)

En suintroduccion ala fenomenologia (2005), del filésofo checo Jan Patocka (1907-1977),
se propone un conjunto de ideas muy clarividentes sobre la concepcion de la fenomeno-
logia que inaugura su epigono, Edmund Husserl (1859-1938). Plantea, por ejemplo, que
tal filosofia es un nuevo comienzo que, semejante al proyecto de la filosofia cartesiana,
se propone como un modo de pensar que rechaza la tradicion dominante en la socie-
dad, expresada en el espiritu positivo, el imperio de la técnica y el saber instrumental,
asi como el escepticismo y el naturalismo.
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Ahora bien, abrirse de nuevo al conocimiento del mundo desde la radicalidad del co-
gitotiene unas especificidades que se pueden acotar a continuacion. En primer lugar,
para Husserl (2008) esta radicalidad tiene que ver con una forma mas originaria del
pensar, que se descubre en la vivencia. La fenomenologia se plantea como aquella
filosofia que tiene como finalidad epistemolodgica pensar el desenvolvimiento de
la experiencia como principio del conocimiento. Para Patocka (2005):

ElHusserl maduro formulo este pensamiento, hilo conductor de sus esfuerzos filoséficos,
bajo el nombre de “principio detodos los principios™ el origen de todo conocimientoy
detodaverdadeseldarse,yestode maneraquelacosa mismasedaeneloriginal —es
decir, intuicion de la cosa misma—. La intuicion como origen de todo conocimiento, y
como instancia primaria, debe ser empleada como se da, y sélo dentro de los limites
en que seda. p. 10)

Otra idea semejante se encuentra en Michel Henry (1922-2002), uno de los continuado-
res de lafenomenologia francesa. La inversion que lleva a cabo su propuesta consiste
en poner la vida como el lugar de la manifestacion absoluta del fenémeno. Ajuicio del
pensador francés, la fenomenologia se presenta como un saber sin mas de la vida:

Todo viviente sabe de lavida absolutay de simismo por mor de un saber absoluto —el
saber de la vida que lo engendra, dandole el vivir y el experimentarse a si mismo—,
porque lavida serevela originariamente a si misma en su experiencia patética, que no
es, bajo ningun concepto, deudora del mundo. (Henry, 2001, p. 125)

Lavida es la revelacion inicial a partir de la cual se desarrolla la indagacién fenomeno-
l6gica. Ella misma suministra las condiciones para pensar su movimiento interno y su
objeto de estudio:

Todo el método fenomenoldgico que se esfuerza en pensar la vida reposa sobre esta
donacion previa, que no depende nide lafenomenologia ni del pensamiento. Es siem-
pre lavida la que hace posible su auto-objetivacion en el pensamiento, en calidad de
condicion interna de este pensamiento y de su objeto. (Henry, 2001, p. 126)

Conclusiones

De este modo, llegamos a dos actitudes de conocimiento propias de lafenomenologia.
Por un lado, podemos asumirla como una actividad de la subjetividad, donde su vida
especulativa es materia de estudio en funcion del esclarecimiento del espiritu humano
como un encuentro pleno consigo mismo. Por otro lado, podemos también definirla
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como una ciencia de las vivencias subjetivas e intersubjetivas que se dan en el en-
cuentro con el mundo de la vida cotidiana.

En cuanto a lo primero, la fenomenologia busca valorar positivamente la idea de que
la filosofia es un saber superior por su comprension eidética e intuitiva de la realidad.
No es acumulacion de saberes ni una enciclopedia de conocimientos; tampoco es una
ciencia que corrobora constantemente si nuestras proposiciones son falsas o verda-
deras, ni busca fundamentar la episteme de las ciencias sociales. Si la fenomenologia
no es empirismo, entonces puede entenderse como una suerte defilosofia del espiritu:

La tarea de la filosofia sera, de un modo radical, la comprension del “espiritu que se
conoce, asi como la totalidad de todo lo que es. La tarea de la filosofia —lo que es la
fuente de la intuicion original, lo que esta intuicion considera'y también lo que la hace
posible— es el espiritu que se comprende a si mismo. (Patocka, 2005, p. 33)

La fenomenologia nos recuerda que la vida humana es una actividad espiritual. Esto
puedeinterpretarse en un sentido hegelianoy especulativo (Patocka, 2005, p. 34). Ahora
bien, otra forma de significar la actividad fenomenolégica se da en su pretension de
convertir la vida cotidiana en un objeto de indagacién cientifica y filosofica.

Esto quiere decir que la fenomenologia no pretende hacer de la filosofia ni de la ciencia
un saber universal con verdades absolutas. En este sentido, es una critica a la metafisi-
ca, en el entendido de que, desde el mundo de la vida o la cotidianidad, el ser humano
tiene la capacidad de relativizar las concepciones preestablecidas y dogmaticas que
han definido de modo determinante los conceptos de verdad, conocimientoy realidad.
La fenomenologia seria, asi, un despertar de la conciencia ante conocimientos que se
hanvuelto obviosy circulan en la cotidianidad como si fueran verdades incuestionables.
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Por una arqueologia de la escucha

Plantear una aproximacion a la experiencia que se da en la percepcioén, en particularen
la escucha, puede llegar a ocupar un lugar fundamental para una posible comprension
del mundo en que se habita. Este acercamiento se puede realizar a partir del analisis
de la interaccion directa que ocurre en la escucha desde una perspectiva filosofica.

Este planteamiento puede hacerse desde dos posturas diferentes. La primera corres-
ponde a una arqueologia de la escucha, en la cual el objeto sonoro es percibido como
un producto conformado por capas, sedimentos, pliegues o estratos aurales, en donde
el contorno de la escucha, es decir, el modo en que el sujeto construye y modela el
sonido percibido, adquiere relevancia. En este sentido, se propone un enfoque arqueo-
l6gico-epistemoldgico, el cual permite desarrollar la idea de una escucha estratificada,
conformada por capas que se afirman por medio de la repeticion en un contexto social
y cultural determinado. A partir de este punto, se hace visible el dispositivo de escucha
desde donde se origina.

Por otra parte, por medio de una fenomenologia del escuchar, es posible revelar de
qué modo se da el proceso de formacion de capas aurales, asi como los relieves de
sedimentacion, pero desde la perspectiva del sujeto.

A partir del sonido auditado, es decir, aquel que es percibido, y el sonido que suena,
entendido como la sefial acUstica, se da una mediacion, un encuentro que se manifiesta
como un estimulo que hace vibrar el oido. Esta accion puede ser entendida como el
dispositivo del escuchar, que capta el objeto sonoro:

El objeto sonoro no solo es el sonido percibido o sensado, sino que la escucha opera
sobre él un sutil proceso de transformacion, lectura e interpretacion que lo vuelve un
objeto complejo, no sélo perceptual sino también semantico, simbdlico y afectivo.
(Rivas, 2019, p. 179)

Como resultado de este encuentro, se genera una serie de eventos particulares que
inciden en la constitucion del sujeto que escucha. Estos provienen de circunstancias
historicas determinantes e influyen en la formacién del objeto sonoro, al atribuirle un
tipo de huella.

A partir de la genealogia de esta huella, es posible encontrar las influencias sociales,
culturales, las tradiciones discursivas, las afectividades colectivasy los disciplinamientos,
los cuales pueden serentendidos como condiciones de auralidad. Estas mismas pueden




condicionar modos de escucha, los cuales pueden indagarse a partir de la exploracion
arqueologica y fenomenoldgica de la huella del objeto sonoro.

Una arqueologia de la escucha se centraria en remover, identificar y hacer evidentes
los trazos por los cuales la escucha deja su huella como forma de mediacién, lo cual
permitiria mostrar formasy practicas de la escucha.

Husserltambién empleo terminos relacionados con la arqueologia o la geologia parael
desarrollo de sufenomenologia de la conciencia, por medio de términos como estrato,
sedimento, suelo y subsuelo, con el fin de conceptualizar el modo en que un objeto se
formaen la aprehension perceptiva. En ese sentido, el término estrato es utilizado para
lacomprensién de como la conciencia aprehende el objeto, el cual esta constituido por
capas. La reduccién fenomenolodgica se puede entender como un método de demoli-
cion, el cual permite separar e identificar el material de los estratos fenomenoldgicos
observables a partir de una neutralidad epistemolégica, mediante la aplicacion de
la epojé, e identificar de qué modo participan estos estratos en la conformacién del
objeto percibido.

Si bien Husserl no usé con frecuencia el término arqueologia, de acuerdo con Heiden-
reich (2013), lo emplea en un texto de 1932:

Husserl utiliza de manera programatica el término de “arqueologia” para caracterizar
su propio método. En ese texto..., define la “arqueologia fenomenolodgica” como ex-
cavar la tierra —nos dice Husserl— (Aufgraben, que no es Ausgraben, donde el primer
términotiene maselsentido de “remover”) con el fin de poneren evidencia los edificios
(Bauten, término reservado a las construcciones histéricas, en aleman) en los que los
elementos constitutivos permanecen ocultos [.. ] la arqueologia parece presuponer
una fenomenologia genética, una fenomenologia de la constitucion de las entidades,
no unavision de sus esencias, puesto que la arqueologia no puede poner en evidencia
mas que objetos historicos contingentes. (p. 364)

Apartirde esta perspectiva arqueolégica, el objeto sonoro, que serfa a su vez un objeto
de conocimiento, esta atravesado por formas de escuchar a priori, las cuales son con-
comitantes a contextos historicos y que estan entrelazadas con practicas, disciplinas
y afectos, etc., que se modifican en el tiempo.

De este modo, cuando se escucha un sonido, este opera gradualmente a partir de la

vibracion puray conforma un objeto que se va tejiendo con todas las capas de sentido,
interpretaciones y desciframientos dadas por la percepcion:




Elevento sonoro aparece de pronto en nuestro paisaje auditivo,y de inmediato nuestra
escucha inicia un mecanismo que va de lo mas inmediato y primario —percatarse de
que existe una perturbacion en el aire, con cierta intensidad y cierta forma acustica
(que algosuena)—alomascomplejoy abstracto: dimensionarel tamafio de los objetos
que suenan por el sonido (escucha sinecdética); pero también atribuir el sonido a una
figura especifica (especular qué clase de golpe esy a qué pertenece: es algo metalico,
robusto, una escucha materializante); asi como intuir cudl es la fuente concreta que
produce el sonido...” (Rivas, 2019, p. 185)

Asi,desdela perspectiva de unaarqueologia, laidea de capa o estrato abre la posibilidad
de desplegar el objeto sonoro, lo que permite observar el conjunto de capas que se
han configurado como sedimentacion a lo largo del tiempo y que se pueden vincular a
modos de sabery de escucha, lo cual revela las maneras de producir significados (aspi-
raciones, reglas, sobreentendidos, prejuicios. . .). De este modo, puede hacerse posible
la observacion de la propia escuchay de lo que se impone del dispositivo en cada acto.

El escorzo y la escucha

Otra figura que puede ayudar en el desciframiento del acto de la escucha, que permita
observar o convertir el momento aurico de esta experiencia estética —en el cual la
escucha se va esculpiendo a lo largo del tiempo—, es una idea muy relacionada con
la fenomenologia de Husserl: el escorzo.

Por medio del concepto de escorzo, es posible acceder a la idea fenomenolégica que
permite revelar de forma detallada el momento de conformacién del contenido, asf
como los estratos que contiene y articula.

Husserl emplea el término escorzo como una traduccion del aleman Abschattung, que se
puede traducir como “sombreado” o “matiz”, lo cual alude a la imposibilidad que existe
en cualquier perspectiva de ofrecer al objeto en su totalidad:

Para la fenomenologia de Husserl es fundamental la idea de perspectiva. Siempre
que percibimos lo hacemos en perspectiva, desde un punto de vista dado. Hablando
desde lavisualidad, nunca podemos percibirun objeto desde todas sus caras al mismo
tiempo; siempre lo miraremos desde el angulo en que se presenta y desde la posicion
en que estamos colocados para mirarlo. Asi, mirar es siempre una forma de escorzo,
matizado porla posiciony movimiento cambiante del mirar. El objeto no se dacompleto

a la percepcion sino siempre “matizado”, “sombreado”, “escorzado” por las propias
condiciones en que se actualiza la percepcion que hacemos de él (Rivas, 2019, p. 189)




Desde la perspectiva del objeto sonoro como objeto fenoménico, se da un encuentro
entre el sujeto perceptordelavibraciény el objeto que vibra, en donde escuchares una
accion que refiere a sombrear, matizar, a un oscurecimiento progresivo. Sientendemos
la escucha como accién fenomenolédgica —la escucha como escorzamiento, sombreado
del tiempo—y partimos de la idea de que el sonido es tiempo, escucharlo, percibirlo,
tener su vivencia, implica entrar en la actividad temporal del sonido, pues este se da
en el tiempo como el horizonte necesario para su aparicion.

La percepcion que setiene de un sonido o de la musica se da en el presente, pero dicho
sonido, a cada instante, deja de estar en el presente para convertirse en un evento del
pasado. Asi, la experiencia de escuchar esa sucesion de instantes que van del presente
al pasado hace que estos dejen de ser sonido para convertirse en recuerdo, memoria,
ensombrecimiento.

Aesesonido que se percibe en el presente, Husserl (2002) lo llamé impresion originaria.
Unavez dada la escucha,deinmediato ese sonido deja de estaren el presentey da lugar
al siguiente; pero el sonido que ya fue continta resonando en la conciencia, ahora en
estado de sonido pasado, como escorzo, como sombra. A este sonido retenido en la
memoria inmediata, Husserl (2014) lo llamé retencion, la cual algunos asocian con el
Abschattung, el escorzamiento.

Este escorzo no es solo el sonido en el presente, que se da como pura vivencia, sino
que pasa a ser recuerdo, una huella sonora que se instaura en la conciencia. De este
modo, es posible ver el movimiento de la conciencia hacia ese pasadoy la percepcion
del objeto, sea sonoro o no.

Esta secuenciadeltiempo, del presente sonoro que pasa a serinstante pasado, permite
anticipar en la conciencia aquello que va a sonar antes de que el sonido surja efectiva-
mente. Como ejemplo, podemos referirnos a losimprovisadores en estilos como el jazz
o la improvisacion libre, quienes, en la medida en que van desarrollando su discurso
musical, en su conciencia escuchan previamente; se les “presenta” la frase musical
que tocaran. En este sentido, resulta notable el cuento de Julio Cortazar, “El perse-
guidor” (2011), quien en diferentes apartados narra esa caracteristica del musico de
jazz que protagoniza la historia. Asi, estas imagenes sonoras constituyen un tipo
de escucha que se da en la conciencia, a lo que Husserl (2014) llam protension, en
donde la escucha se anticipa al sonido presente, al escucharlo antes de que ocurra.

Desde la aproximacion arqueoldgica, la escucha revela los dispositivos, en términos
de Foucault, a partir de seguir la conformacién en el tiempo de la escucha, en donde,
a partir del ensombrecimiento —escorzo— del sonido, es posible imaginar el sonido




escuchado en el presente, pero también el que vendra. Este aparece como forma en
la memoria. En la medida en que la escucha de futuro (protensién) aparece como im-
presion, como sonido en la conciencia, se va cumpliendo el circulo de la escucha, asi
como la proyeccion sonora esperada:

Delamismamaneracuandohay un cambioen el dispositivo, una ruptura, unainnovacion
auditiva —bajo el entendido de que el que la escucha sea relieve no significa que sea
siempre repeticion—, lo que se dibuja y escorza es justamente el trazo, la inscripcion
de la ruptura que opera con respecto al sonido protendido: ahf donde se teje un “lu-
gar de tiempo” (Zeizelle, en términos husserlianos) que esboza las condiciones de un
escorzo determinado, la fantasia cambia, agita la protension y genera, de pronto, una
impresion inesperada. El sentido de lo inédito, al menos por un momento, aparece y
lo inaudito puede ser escuchado. (Rivas, 2019, p. 191)

Interioridad y exterioridad

En ese sentido, se plantea la necesidad de una apertura hacia la percepcién sonora
del espacio, en la relacion directa que se da entre el cuerpo vy lo circundante, asi
como del modo en que todos los sentidos se ven involucrados de forma directa en la
experiencia percibida.

De acuerdo con el arquitecto finlandés Juhani Pallasmaa (2006), la escucha tiene
la capacidad de poner al sujeto en el centro de su entorno, a diferencia de la vista:
“La vista aisla mientras que el sonido incluye; la vista es direccional mientras que
el sonido es omnidireccional. El sentido de la vista implica una exterioridad, pero el
sonido crea una sensacion de interioridad” (p. 50).

Pero unaescucha atenta requiere voluntad e implica descubriry descifrarlo escuchado,
hacerlo consciente, en donde se da una ésmosis con el entorno que puede conducir a
una percepcion reflexiva. De este modo, el trayecto que se hace al caminar puede con-
vertirse en una especie de meditacibn en movimiento, que permite percibir y apreciar
el espacio que se recorre.

Porlo cual, se haceimperativo dar mayor relevancia al cuerpo, que se convierte enfrontera
entre el sujeto y el mundo, y en donde se da tanto la vida interior como la exterior: “El
cuerpo ya no es el obstaculo que separa el pensamiento de si mismo, lo que tiene que
superar para llegar al pensamiento. Es, por el contrario, aquello en lo que se sumerge
o debe sumergirse para alcanzar lo impensado, que es la vida” (Deleuze, 1986, p. 25).




Conclusiones

A modo de reflexion final, es posible dar cuenta de la necesidad e importancia que
representa la escucha como forma de percibirel mundo en que se habita. La perspec-
tiva que ofrece un enfoque desde la arqueologia de la escucha permite desvelar las
capasquese hallany que han generado un modo de escucha permeado por aspectos
socioculturales e histéricos. Del mismo modo, la fenomenologia de la escucha da
cuenta del proceso complejo de interpretacion del sonido, el cual se encuentra inti-
mamente ligado a la memoriay a la anticipacién, con énfasis en una perspectiva
subjetiva que transforma el sonido en un objeto sonoro que contiene en si aspectos
semanticos, simbélicos y afectivos.

Asimismo, la escucha resulta fundamental para comprender la experiencia perceptiva,
en donde la memoria juega un papel primordial al dar sentido a la forma en que se ex-
perimentany se retienen los sonidos. El cuerpo permite la interaccién entre el sujetoy el
entorno sonoro, lo que da lugar a una experiencia holistica. Por medio de una atencion
consciente durante la escucha, se puede enriquecer la percepcion del espacioy la expe-
riencia cotidiana; del mismo modo, durante la escucha se da una compleja interaccion
entre el presente sonoro, y la interpretacién de sonidos pasados y anticipados.

De igual modo, la relacién entre el sonido y el contexto cultural puede permitir el des-
cubrimiento de nuevas interpretaciones, en donde una escucha atenta puede llegar a
ser una practica meditativa, configurando una conexion entre el sujeto y su entorno.
En este sentido, resulta significativo otorgar la debida importancia a la recuperacion
de larelacion entre el cuerpoy el entorno, lo que permite que aflore un sentido ltdico,
poético y sensorial. Frente a las dificultades que presentan los espacios modernos,
existe la posibilidad de propiciar nuevos encuentros, en donde el urbanismo, el espacio
publicoy la naturaleza permitan una experiencia perceptiva de lo cotidiano que invite
a ralentizar, descubriry caminar como reivindicacion de estar vivo, de no ser un objeto
mas, de fusionarse con el medio en que se habita.

Laescucha consciente abre paso a una actitud que invita alasencillez, a laimaginacion,
a la eliminacion de lo vano, a prestar atencion al mundo en que se habitay a abrirse a
su riquezay diversidad.
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Introduccion

El propdsito de este ensayo es doble: por una parte, realizar una lectura de los trabajos
de los ultimos afios de la fenomendloga Natalie Depraz e identificar sus principales
referentes, con el fin de destacar los conceptos clave que estructuran su propuesta
de una fenomenologia de la sorpresa; por otra parte, a partir de esos analisis, quere-
mos plantear algunas ideas e interrogantes que orienten la puesta en juego de esa
fenomenologia de la sorpresa en relacion con instancias de exceso de sentido o de
saturacion fenoménica. La idea que subyace a este ejercicio interpretativo es que la
propuesta de Depraz sevincula indirectamente con un proyecto mas general, quiza incluso
epocal,de pensarelfendmeno saturado, aun cuando esté implicada una transformacion
profunda de lo que ese pensar signifique.

La propuesta de Depraz de unafenomenologia de la sorpresay su concomitante sujeto
cardial se ha ido moldeando a lo largo de casi dos décadas. En la revision sistematica
de los articulos de Depraz (2010, 2013, 2014) reconocemos un proceso en curso que
recuerda al husserliano Kleinarbeit, esto es, la idea de que la filosofia es un constante
hacer abierto a la minuciay el detalle, un trabajo de calderilla.

¢Qué es una fenomenologia
de la sorpresa?

La idea de una fenomenologia de la sorpresa tiene como antecedente un articulo de
Dasturde 1997 (Dastur, 2017), en el que se la plantea en relacién con el exceso estructural
deleventoy, porlo tanto, de la fenomenalidad. La propia Depraz (2010) reconoce en este
articulo un hapaxdel horizonte contemporaneo de la fenomenologia. Dastur considera
que lafenomenologia es la alternativa para superar tanto el realismo como el idealismo
que han caracterizado nuestra mirada sobre la cuestion del tiempo y su contingencia.

La fenomenologia permitiria dar cuenta de la estructural eventualidad del tiempo
(eventality), esa discontinuidad que “hace posibles los eventos para nosotros” (Dastur,
2017,p. 116). Laidea delasorpresaseintroduce en ese aspecto no dado de los fenéme-
nosy del tiempo, y es “precisamente porque los fendmenos estan inicialmente y en su
mayor parte no dados que se hace necesaria la fenomenologia” (Dastur, 2017, p. 118),
para “desvelar las potencialidadesimplicadas en las actualidades” (Dastur, 2017, p. 122).

La importancia del articulo de Dastur (2017) es que establece claramente el vinculo
estructural entre el evento y la sorpresa: el evento-sorpresa amenaza la intimidad de
lo sincronico. Disloca el tiempo y produce la diferencia entre el pasado y el futuro; es




decir, caracteriza ese “continuo venir-fuera-de-si en el siempre otro que sf mismo”
(p. 120) que Heidegger llamo “Ekstasis” y Levinas “Diacronia”. Por ese radical llamado
de lo otro en el evento, la fenomenologia de la sorpresa debe ser algo mas que eidética'y
debe abrirse a la hermenéutica de la facticidad, a pensar los a posterioriy sus efectos,
y no solo los a priori.

Otro aporte de Dasturcon este articulo es atreverse a pensar la sorpresa sobre el telon de
fondo de unafenomenalidad saturada. Esta excedencia o exceso del evento caracteriza
alaintencionalidad en general, ya que la intencion excede siempre su alcanceinicial y se
supera asi misma: elintentum se supera en la intentio. Dastur muestra como Heidegger
tematiza la muerte como la posibilidad y el evento par excellence, redeterminando con
ello el concepto mismo de posibilidad: lo posible deja de ser menos que lo real y pasa
a ser un exceso con respecto a lo real.

Lo posible, es decir, la caracteristica esencial de la existencia humana, implica un modo
de la estructura de anticipacion con respecto a nuestro propio ser, una paradoéjica
capacidad de combinar expectacion y sorpresa, capacidad que Merleau-Ponty llama-
ra “pasividad de nuestra actividad” y Maldiney “transpasibilidad”. Dastur deja a Depraz
la pregunta: “[..] ;Es concebible sin absurdo la idea misma de una fenomenologia de la
sorpresa?” (Depraz, 2010, p. 223).

Precisamente, en un articulo de 2010, Depraz retoma esta reflexion de Dastury plantea
su propio concepto para designar dicha combinacion de expectacion y sorpresa: la
auto-antecedencia. La define como la temporalidad de una consciencia expectante, en
contraste con el caracter subito de la sorpresay como alternativa a la anticipacion, que
paraella adquiere un caractereminentemente objetivador frente a lo que esta por venir.

Depraz revisa también los aportes de Heidegger para pensar una fenomenologia de
la sorpresa, pero encuentra su concepto de evento sin valencia emocional alguna y
totalmente desligado de la consideracién de su caracter encarnado. Por eso prefiere
darle mayor cabida a la perspectiva de Merleau-Ponty y recuperar la sorpresa en la
inmanenciade la percepciénvivida en el cuerpo, con la vulnerabilidad que, segiin Hans
Jonas, esa apertura implica.

Un parde afios después, Depraz (2013) renuncia al neologismo de auto-antecedencia
y al concepto mismo de epoché. Al volver a lo trabajado junto a Varela y Vermersch
(Depraz et al., 2003), recupera el concepto de atencién como una estructura fun-
damental para pensar la sorpresa. La atencion —esa cualidad procesual vivida de
vigilancia, esa presencia aumentada— ayuda a refinar el concepto de epoché en un
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proceso concreto diario y en una funcion local en primera persona, con miras a su
reevaluacion desde una fenomenologia practica.

Pero, sobre todo, Depraz comienza a definir el fuerte caracter procesual de la dindmica
circular antinomica entre la atencion y la sorpresa: no hay sorpresa sin atencion y no
hay atencion sin sorpresa. Toda sorpresa aparece sobre un fondo atencional y toda
atencion sevive respecto al horizonte de novedosas posibilidades abiertas que pueden
tomarnos por sorpresa.

La sorpresa y la emocion

En un articulo del 2014, Depraz explora la segunda gran estructura que enmarca el
fendmeno de la sorpresa, junto a la atencion: la emocion. En particular, se interesa por
saber de qué manera se inscribe la sorpresa en la fenomenologia de las emociones de
Husserl. Curiosamente, ni la sorpresa es una emocion ni Husserl la tematizé de manera
explicita.

Para empezar, Depraz (2014) seinteresa por laidea husserliana de emocion en el sentido
de un acto afectivo no objetivante, la emocion en la medida en que se vive desligada
del objeto; ofrece por ejemplo la alegria despertada por una taza, ligada mas que a la
taza al amigo que nos la regalo, y en esa medida sin vinculo directo con el objeto.

Depraz también recuerda la distincion husserliana entre actos psiquicos y estados:
los actos tienen un contenido intencional, mientras que los estados no se refieren a
nada. A partir de ahi, podemos encontrar diferencias entre emociones-acto —como
el deseo, la esperanza, la esperay el temor— y emociones-estado —como la valen-
tia, la cobardia, la alegria y la tristeza—, que pueden aparecer en nosotros sin que
encontremos una causa clara.

Husserl tiene una “cartografia fascinante de los diferentes planos y modos de acceso a
loemocional: Gemdit, Gefiihl, Affekt, Begehren, Gefallen, Lust, Genuss, Wertung, Stimmung
[disposicion, sentimiento, afecto, deseo, gusto, placer, disfrute, evaluacion, estado de
animo]” (Depraz, 2014, p. 162). Depraz procede a situar la sorpresa en esta cartografia
husserliana: la sorpresa conserva del acto la referencia intrinseca a un objeto, lleva
asociadas emociones-estadoy perdura como disposicion en sus resonancias. En suma:
“lasorpresaesun acto anudado a una disposiciony que se asociaa emociones-estado”
(Depraz, 2014, p. 176).

Ademas, hay una larga tradicion filoséfica que ha pensado la sorpresa como una rup-
tura en la continuidad temporal, ligada a expectativas cognitivas y que despierta otros
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procesos cognitivos. Depraz revisa rapidamente las contribuciones de Descartes
—para quien la sorpresa, o méas exactamente la admiracién, es una emocion bésica
que carece de contrario— vy Aristoteles —quien ve en el admirarse (thaumadzein) el
suceso fuente de conocimiento e investiga la sorpresa a partir del epléktikon (efecto
inmediato) de la puesta en escena—.

También estan Dewey, Smith y Peirce (Depraz, 2014), que analizan la sorpresa desde
una perspectiva epistémica, destacando cémo la sorpresa necesita creencias ligadas
a expectativas enraizadas en conocimientos previos. Por ultimo, Ricoeur y Bergson
encuentran la sorpresa en latoma de conciencia de narracionesinternas de los sujetos.

Pero es especialmente el Husserl de Experiencia y juicio (1980) el que le permite a De-
praz entender la sorpresa ya no como un choque o una crisis, sino como la integracion
dindmica de tres fases temporales: protencion-impresion-retencion.

La concepcién dinamica de la sorpresa 'y su localizacién en la cartografia husserliana
la llevan a considerar

que lo emocional interviene durante la fase de espera tensa (asociada a la valencia
temor-aprehensién/esperanza) y durante la fase de remanencia (asociada a la va-
lencia decepcion-frustracion/satisfaccion), pero que responde mas a un “blanco”
emocional durante el choque, el momento de laimpresion, una suerte de Nullpunkt
afectivo, para hablar como Husserl, que da lugar a un cierto tipo de sideraciéon/
estupor, incluso micro, que se registra prioritariamente en el cuerpo en términos de
sobresalto y se expresa a menudo por un silencio. (Depraz, 2014, p. 175)

Estos sobresaltos que se registran en el cuerpo, que nos anegan de silencio, pasaran a
tener cada vez mas un papel predominante en las futuras reformulaciones de la con-
cepcion de la sorpresa de Depraz. La llevaran a considerar especialmente el papel del
corazén. Ya los estoicos consideraban el corazon como el hegemonikon, el 6rgano central
delalma. Depraz aducira argumentos epistemoldgicos e intentara dar un paso méas alla
de la neurofenomenologia para ubicar el corazon en el centro de su reflexion filosofica.

La sorpresa y la cardiofenomenologia

La idea de Depraz (2017) es demostrar que la sorpresa es una via de acceso a una
epistemologia mucho mas amplia y, por asi decir, delinea un proyecto mucho mayor.
La sorpresa es ahora un marcador fenomenal del inconsciente cardiaco, el cual permite
pensar conjuntamente las diferencias de donacion de nuestro sery su unidad sentida



inmediata. La sorpresa se hace manifiesta precisamente en un deslumbramiento
cardiaco-fisiologico.

Dicha informacion esta siempre disponible para la experiencia en primera persona,
aunque el corazon late sin que seamos conscientes de ello. El corazén de Depraz no es
meramente un musculo del cuerpo. Es la sede de la continuidad entre cerebro y con-
ciencia, entre lo fisico corporal y lo neuronal cognitivo. Precisamente, de lo que se trata
aqui es de delinear una cardiofenomenologia basada en un modelo epistemoldgico
integrativo entre el cuerpo, el cerebro y el corazén.

La cardiofenomenologia seria unafenomenologia experiencial que permitiria operaren
la modalidad preconsciente de mi ser-despierto. Mientras que la neurofenomenologia
se ocupaba principalmente del analisis de la relacion entre la experiencia temporal del
sujeto y sus neurodinamicas subpersonales, la cardiofenomenologia aplica constric-
ciones generativas a un doble continuo unitario de experiencia preconsciente, a la vez
organico —el latido del corazon— y vivido —lo emocional-afectivo—.

El concepto de sorpresa, por supuesto, se afina con estas nuevas herramientas epis-
temologicas; ahora es un “fendémeno subjetivo que revela parte del funcionamiento
preconsciente de nuestro corazén (a la vez cardiaco y afectivo) y abre la via para su
temporalidad emocionalmente especifica” (Depraz, 2017, p. 245). Esta experiencia —y,
a la vez, esta variable— de la sorpresa se hace elusiva por su caracter ordinario.

No solo se explica por su estructura corporal, sino también por su compleja dinamica
temporal, que entreteje la anticipacion, la crisis y las secuelas en una Unica corriente
vivencial. En lo queinsiste Depraz (2017) es en la escala microtemporal de estas dinami-
cas sorpresivas, de suerte que lo que busca son micro-rupturas “al interior del proceso
cognitivo perceptivo temporal” (p. 246).

En conclusion, ese inconsciente cardiaco del que la sorpresa seria un marcador es uno
que, sinestaranclado a un nivel tan profundo como el inconsciente psiquico, da cuenta de
esasuperficie preconsciente de nuestravivencia cardiacay se configura en continuidad
experiencial con los eventos conscientes.

Un afio después, Depraz (2018a) consolidara esta reflexion epistemolégica sobre el
corazoén en una cardiofenomenologia multivectorial integrativa de la sorpresa. Aqui la
sorpresa cumple tres funciones, en niveles de complejidad cada vez mayores: para
empezar, es una reaccion corporal; luego, una discrepancia perceptual; y, por ultimo,
en el nivel superior, es parte estructural de la dinamica gnoseologica.
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Como en cada uno de sus articulos, vuelve a los posibles aportes sobre la sorpresa
dispersos en la tradicion fenomenoldgica, con miras a hallar herramientas para forta-
lecersus analisis. Pero, de nuevo, se encuentra practicamente enfrentada a un territorio
en su mayor parte ignoto, pues ni Heidegger ni Sartre le proveen tematizaciones de
la sorpresa, sino Unicamente de sus emociones relacionales o incluso de sus afectos
existenciales y teatrales.

La urgencia por superar estos referentes radica en el interés que tiene Depraz por situar
la sorpresaen el cuerpo, en tanto fendbmeno encarnado, integrativoy circular. Poreso, en
su propuestaidentifica cinco invariantes estructurales en el proceso de la sorpresa: las
dinamicas temporales, el cuerpo vivido, el lenguaje expresivo y descriptivo, el proceso
cognitivo y el afecto emocional.

Alaluzdeestasinvariantes, la sorpresayano es un evento discreto, sino un proceso dina-
mico, circulary microtemporal, que se desenvuelve en subfases: anticipacion protencional
implicita, discontinuidad y resonancia remanente. Como vemos, este proceso conserva
la caracterizacion husserliana de la experiencia del presente vivo.

La sorpresa implica modulaciones emocionales en su proceso, mostrando de esta
manera ser un fendmeno con una valencia dinamica afectiva polar —categoria que
implica un doble aparecer de lo emocional—yno un simple estado emocional estatico.

La cardiofenomenologia es, pues, una especie de telos metodolédgico y epistemoldgico
que ordena las reformulaciones del concepto de sorpresa de Depraz en un camino de
investigacion mas amplio. En ese camino, la afectividad es la raiz misma de la cognicion.

Por eso es fundamental la integracion de argumentos experienciales como las propias
dinamicas cardiacas, en las cuales se revela el pliegue-continuidad fenomenal del
servivo. El hecho de que el corazdn se desarrolle de manera temprana en el embrién
aporta un argumento embriogenético a favor de esta realidad cardiaca tan Unica, a la
vez organico-fisiologica e internamente vivida.

El corazén fenomenologico de Depraz encierra la matriz de una persona en tanto que
vivida —afeccion—y organica —musculo— a la vez. Por eso, la sorpresa, como proceso
multivectorial, esta en el nlicleo de la experiencia de un modelo centrado en el corazén.

En otro articulo del mismo afio, Depraz (2018b) refuerza su propuesta epistemologica e
insiste en que la cardiofenomenologia es un refinamiento de la neurofenomenologia al
nivel cardiovascular. Por su trabajo cercano con Varela, Depraz es capaz de sintetizar la
propuesta neurofenomenoldgicay permitirnos apreciar el horizonte en que se enmarca.
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Laneurofenomenologia no es mas que unainterfaz productiva entre las categoriasy datos
fenomenoldgico-descriptivosy las categorias y datos de las neurodinamicas personales.
Entre unosy otros datos se generan constricciones generativas mutuas; es decir, se produ-
cen pasajes generativos creadores de sentidos dinamicos, resultantes de la integracion
de la primera y tercera persona.

La neurofenomenologia de Varela et al. (2000) bebe de la concepcion husserliana de
las dinamicas apridricas del presente vivo y las funde con experimentos sobre las dina-
micas temporales de la percepcién visomotora. Esas dinamicas apridricas se vinculan
con datos neurodindmicos que proveen, a su vez, informacién sobre las microfases a
escala de milisegundos, estableciendo microsecuencias.

Ladiferenciade escalas entre las categorias aprioricas transtemporales de lafenomeno-
logia husserlianay las neurodindmicas medidas en milisegundos produce lo que Depraz
llama una discontinuidad ontoldgica, la cual, segun ella, es posible superar gracias a la
cardiofenomenologia.

Ensu propuesta, la cardiofenomenologia situa las constricciones generativas mutuas al
nivel cardiovascular de las dinamicas emocionales de la experiencia vivida, pudiendo
dar cuenta a la vez del componente de tercera persona —el pulso del corazén, el dato
cardiaco— y del componente emocional vivo de la primera persona.

Depraz no escatima en argumentos para sustentar su propuesta. El hecho de que sin-
tamos el corazdn espontaneamente nos permite reconocer en la cardiofenomenologia
un potencial para acceder a experiencias preconscientes, en lugar de pre-reflexivas: he
ahiun argumento pragmatico-experiencial.

También, a nivel metodolégico, la cardiofenomenologia permitiria sincronizar dindmicas
temporales cardiacasy experiencias vividas corporeasy emocionales, constituyéndose
asienun refinamiento tanto fenomenolégico como cientifico-experimental. A nivel cog-
nitivo, la cardiofenomenologia devolveria a la cognicion una funcion en la interaccion
cerebro-cuerpo vivido, y ya no solo una funcién cerebral.

En este argumento, la cardiofenomenologia deshace los vestigios de la dicotomia
mente-cerebro, esa “discontinuidad residual entre los niveles biologicosy fenoménicos”

(Depraz, 2018b, p. 499).

Por ultimo, ademas del argumento embriogenéticoy ontologico, Depraz nos proporciona
un argumento homolodgico de la cardiofenomenologia: la centralidad de las dindmicas
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entre el cerebroy el corazon. El corazon, por una parte, actla antes que la propia aten-
cion, posibilitando un horizonte de aparicion para la experiencia emocional.

Por otra parte, y a nuestro criterio, de una manera filosoéficamente sugerente, el co-
razén es clave para la temporalizacion de la experiencia emocional. Esta correlacion
entre el corazon y la temporalidad sera clave para entender las mas recientes derivas
de Depraz sobre la sorpresa y, a la vez, resume la profunda influencia husserliana de
su actividad filosofica.

Por eso, nos parece pertinente remitirnos, antes de seguir con Depraz, a un paragrafo
de Husserl que ella misma sefiala como clave y como uno de los mas cercanos a una
posible tematizacion de la sorpresa en el fundador de la fenomenologia.

Se trata del paragrafo 21 de Experiencia y juicio (Husserl, 1980). Alli nos encontramos
con un tratamiento lateral de la sorpresa, desde el punto de vista de las obstrucciones
que presenta ante las tendencias que configuran nuestra experiencia cotidiana.

La percepcién de algo concreto implica un “afan tendencioso hacia modos siempre
nuevos de darse el objeto” (Husserl, 1980, p. 94). Esas tendencias que entrafia nuestra
percepcionvan aparejadas a expectativas protencionales, las cuales buscan cumplirse
en el proceso de satisfacer el interés. Sin embargo, ante dichas expectativas perceptivas
aparecen las obstrucciones, que de alguna manera truncan la percepcién e impiden
satisfacer el interes.

Esdecir,en el proceso perceptivo esta siempre latente un conflicto entre las intenciones
aunvivasy los contenidos de sentido. Unas y otros se integran en el marco restante de
sentido, un marco unitario al interior del cual es posible hablar de un fenémeno como
la decepcion, la cual supone cierta medida de cumplimiento continuo.

Husserl recalca que lo nuevo y otro no solo anula el sentido que habiamos protencio-
nado, sino que ademas modifica de manera retroactiva toda la serie precedente de
protenciones: “la transformacion noematica irradia hacia atras” (Husserl, 1980, p. 96).
Esto significa que, con la sorpresa, las apercepciones se “reinterpretan”.

La sorpresa es, pues, una suerte de negacion, pero no al nivel del juicio predicativo,
sino al nivel de la esfera pre-predicativa de la experiencia receptiva. La negacion es una
modificacion de la conciencia, una transformacion de las intenciones en el proceso de
constitucion originaria de un objeto vy, a su vez, presupone esa constitucion normal
originaria del objeto.
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En el proceso de negacion, en primer lugar, aparece la duda como un modo transitorio
hacia la anulacién negadora. Ese estado de indecision en el que, por ejemplo, no po-
demos distinguir entre un hombre y un maniqui instaura una suerte de duplicacion del
contenido pleno de la manifestacion: la duda desata un conflicto entre dichos contenidos.

De esto se puede concluir que el hacerse dudoso también es una sorpresa-obstruc-
cion: obstruye el cumplimiento de la tendencia del interés perceptivo. En tension con
lo dudoso aparece lo posible, un fendmeno de la esfera pre-predicativa que expresa
el ser-posible, la posibilidad como “el peso que le corresponde a las suposiciones de
ser” (Husserl, 1980, p. 104).

En esta contingencia que introducen las obstrucciones encontramos el punto de origen
de la unidad —noematica— de las posibilidades. Tanto la posibilidad abierta como la
posibilidad probleméatica son formas diferentes de modalizacion del ser, provistas por
una intuicion preactualizada de lo hasta hoy no visto, algo que solo es posible gracias
al caracter noematico de la conciencia, que permite pre-sefialar de manera vacia y
constituir para lo pre-sefialado un caracter de su sentido objetivo.

Podriamos equipararesta intuicion de la posibilidad con esa disposicién que vimos que
Depraz llamo auto-antecedencia y, en ese sentido, reconocer en ella un antecedente
husserliano para pensarlasorpresacomo un doble correlato de la atenciény laemocion,
una intuicion equivalente a la paraddjica capacidad de esperar el evento.

Las modalizaciones son transformaciones del modo de validez; por lo mismo, la
obstruccion (sorpresa) que irrumpe en el proceso perceptivo puede leerse como una
modalizacion al nivel de la pre-significacion.

Esto noslleva, por ultimo, al primer libro de Depraz traducido al castellanoy publicado
el afio pasado (2023), Fenomenologia de la sorpresa: un sujeto cardial. Alli volvemos a
encontrarnos con algunas de las tesis de sus anteriores trabajos, ahora refinadas, con
el afiadido de una sistematicidad que revela una mayor claridad en la relacion entre las
estructuras de la atencion y la emocion.

En esencia, es un trabajo que busca “manifestar la dindmica interna de la sorpresa en
sus modalidades destacadas de relacion con sus dos estructuras internas: la atencion

y laemocion” (Depraz, 2023, p. 38).

Depraz busca hacernos ver la sorpresa con una mirada fenomenologicamente renova-
da. Sobre todo, busca que esta salte a la vista en la pura inmanencia del cuerpo vivo.
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Si no hemos pasado un solo dia de nuestra vida sin sentirnos de repente intrigados,
perplejos, aturdidos, encantados, maravillados, asombrados, estupefactos, en shock o
colapsados, quiere decir que la sorpresa no es un fendmeno marginal ni una curiosidad
académica, sino una cuestion fundamental que impregna nuestra cotidianidad y resulta
dificil de aprehender precisamente por la transparencia de su vivencia ordinaria: “me
siento decepcionada, frustrada o incluso furiosa con estos légicos que nunca se sor-
prenden, que siempre han previsto lo que va a pasar, que siempre tienen una respuesta
racional a todo” (Depraz, 2023, p. 27).

La sorpresa, como vemos, ya no es un mero concepto en abstracto, sino un llamado:
“Vamos, haz algo, adaptate, trata de comprender, acepta, rechaza o, sino. .. jdiviértete!”
(Depraz, 2023, p. 28). Es un estado permanente: no cesamos de sorprendernos.

En cada instante somos movilizados por lo que ocurre; los acontecimientos nos tem-
poralizan e inscriben el cambio en nuestro cuerpo: “las mini-sorpresas tejen nuestra
vida acada momento” (Depraz, 2023, p. 29). Por eso, el énfasis de este libro es, en parte,
comprender los tipos de tejidos que resultan de las diferentes disposiciones y grados
de apertura a la sorpresa, que Depraz resume en ocho micromodelos, a la manera de
un mapa de sorpresas o incluso de un menu.

La sorpresa se instala en el plano existencial y, con sus modulaciones, determina los
modos de vida.

Estaradicalizacion de la presencia de la sorpresa trae una consecuenciaimportante: al
inundar lavida cotidianay el lenguaje, la sorpresa podria llevarnos a cuestionarlo légico
mismo: “;Significa esto que las lenguas, o sea, el lenguaje, no solo no son Unicamente
l6gicas, sino que noloson en absoluto?” (Depraz, 2023, p. 30). Poreso, Depraz no setoma
una licencia poética al hablarnos de lenguas llenas de intuiciones, de carney de sangre.

Podemos ver cémo Depraz, en la medida en que refind su concepcion de la sorpresa,
fue madurando posiciones més delicadas respecto a la conexion de esta con el senti-
do: la sorpresa me impone la ausencia de sentido. Aun asi, en la forma idéntica de su
estructura, podemos esbozar el sentido de esa ausencia de sentido, en un movimiento
atravesado por la irreversibilidad entropica del tiempo.

La sorpresa no solo llega de repente, sino que en ocasiones es esperada: se trata del
oximoron de una expectativa sin expectativa. Ahora que sabemos que las sorpresas no
solo son permanentes, sino tambiéninevitables, Depraz nosinsta a prepararnos constan-
temente para la sorpresa, a cultivar una actitud de “completa apertura a lo que pueda
producirse” (Depraz, 2023, p. 36).

m Pedro Pablo Gaibor Acevedo




Lasorpresa estasiempre unida a la atencion “segln sus diversos regimenes: concentra-
cion, vigilancia, receptividad, absorcion, captaciony emocion en sus valencias plurales”
(Depraz, 2023, p. 38).

Con todo, Depraz no pretende darnos una definicion o un concepto exclusivo de
sorpresa: es importante entender sus aportes como caminos para una exploracion
personal de ese fendmeno. Esos caminos los resume Depraz en ocho micromodelos,
que no son otra cosa que modos de ser que conocemos en distintos momentos de la
vida o de la jornada.

1. Lasorpresaordinaria(captura,sobresalto)/Laatenciénabsorta (hiperfocalizacion)
2. Lasorpresa logica / La atencidn-control (racionalizacion)
3. Lasorpresaintersubjetiva (malentendido, consulta,acuerdo) / La atencion-proyeccion

Estas tres primeras dinamicas

se basan en el esquema de una exclusion reciproca de la atencion y de la sorpresa,
ya sea que se haya padecido, deseado, proyectado-incluido, y generan un efecto po-
tencialmente negativo o incluso patdgeno. Porque, en el fondo, someterse, controlar
o proyectar son diferentes facetas de la misma atencion psiquica con tendencia a la
rigidez. (Depraz, 2023, p. 41)

La mutacion patoldgica de
la atencion/sorpresa

Esteesun puntoimportante en Depraz: la mutacion patologica de la atencién/sorpresa
causa sufrimiento, con rasgos que van desde el embotamiento depresivo hasta la exal-
tacion esquizofrénica. En parte, los enfoques siguientes se concentran en alternativas
para disminuir ese sufrimiento mediante una menor tendencia a controlary proyectar.
Se trata de modelos de integracion interna que implican una retirada de la atencion en
beneficio de la sorpresa.

1. La sorpresa meditativa / Atencion-espera (receptividad y expectativa despierta).
La sorpresa se saborea como tal.

2. Lasorpresa estética / Atencidn-instante (cultivo de la intensidad del presente irre-
ducible), novedad.

3. Lasorpresa ética (sorprenderse de si mismo) / Ser el sujeto de la sorpresa (ser lo




mismo que la sorpresa), ser lo sorprendente: “yo soy siempre nuevo, nuevo para
mi, que vivo de microrrupturas, de brechas internas” (Depraz, 2023, p. 43).

Por Ultimo, Depraz (2023) propone los modelos 0y 8 como relativizaciones de la sorpresa
individual. Se trata de:

0. Lassorpresas colectivas (acontecimientos, tensiones, crisis, repercusiones).

4. Lasorpresadivina (mesianismoy conmemoracion).

Depraz concluye:

la sorpresa extrae su singularidad de su pliegue preconsciente, organico-emocional,
enjuego enla microdindmica cuerpo-afecto .. ], reside en esta dimensién afectiva-or-
ganica, inmediata y cotidiana para cada sujeto [...]. Como tal, representa el papel del
corazon. Moviliza de forma ejemplar el pliegue cardiaco-afectivo del corazon y ofrece
un lugar concreto de experiencia para un sujeto que, a partir de ahora, llamo cardial.
(Depraz, 2023, p. 170)

El fenomeno de la sorpresa y la saturacion

Lo primero que se me presenta como inminente en esta situacion es aclarar, alavistade
estos desarrollos, de qué manera se inserta esta fenomenologia en un intento general,
quizé incluso epocal, de pensar el fendbmeno saturado.

(Dondesituarla pregunta por la sorpresa? jEs la sorpresa una microrruptura al nivel del
horizonte, como condicion del aparecer de los fendmenos, a los que acoge y restringe a
la vez? ;O es una saturacion al nivel de la fenomenalidad, cuya verdadera naturaleza,
para Marion (2005), se mostraria una vez se destruya el horizonte de aparicién y el yo
consistente?

Sifuera una saturacién del horizonte, jse comprenderia el origen del choque a un nivel
prelogico? La sorpresa afectaria la condicién misma del aparecer. Seria una transfor-
macion inusual en la manera habitual en que enmarcamos las cosas, una transgresion
inesperada en la intensidad de la donacion.

Si fuera una ruptura al nivel de la fenomenalidad, ;qué quiere decir eso? jAcaso que
en el origen mismo del fendmeno acontecen rupturas que reverberan en los niveles
profundos de los procesos constitutivos y las sintesis pasivas?

Mas alin, lasorpresa en Depraz parece exigir siempre su ubicacion en el yo encarnado. La
garantiadelaclaridad de suteoria radica en ese constante remitirse metodologicamente



a lafenomenalidad vivida. Paraddjicamente, es gracias a esa “opacidad” que conlleva
la experiencia en primera persona —y a costa de este renunciamiento al deslumbra-
miento ante el brillo de una teoria del fenémeno saturado— que Depraz reclama los
rendimientos de su fenomenologia “opaca”.

Las categorias de Depraz no es que no permitan escalar a un nivel demasiado abstrac-
to; mas bien, su abstraccion habita en el cuerpo. Por eso, la sorpresa que nos permite
pensar Depraz es una sorpresa pese a la saturacion del deslumbramiento. Se empieza
con una descripcion fenomenologica, pero se busca terminar con una reflexion en
primera persona, casi como un llamado o una simple revelacién de que se tiene un
cuerpo-corazon.

La fenomenalidad va emparejada con la intuicion. Es de acuerdo con la penuria que
atribuyamos a la intuicion que podemos hablar de fendmenos saturados. Estos, como
su término indica, rebasarian el umbral de la fenomenalidad. Esa penuria es alin mas
constitutiva si recordamos lo que mas arriba sefialabamos sobre Husserl: la intentio
se supera en el intentum, la trascendencia intencional entrafia ya una insatisfaccion
estructural en su tender hacia algo.

La sorpresa tendria, por lo tanto, consecuencias en la concepcion fenomenologica de
la intuicion: los fendmenos subjetivos ya no estarian regulados en relacion con el ideal
de objetividad estable e inmutable, indiferente a la existencia de una subjetividad, ya
que dicha objetividad se nos presenta como algo imposible.

La sorpresa imprime a todas las dinamicas una fluidificacion del modo de conciencia
o del modo de representacion por el cual entramos en contacto con el ser. La sorpresa
cuestionaria la penuria, pondria en suspenso nuestro umbral habitual de fenomenalidad
y abriria el espectro de la experiencia con el latido de un mundo nuevo en cada instante.

La sorpresa irrumpe con su caracter de eventoy modifica el umbral de fenomenalidad
altransformarel modo de conciencia. Cuando hay una donacion excesiva del ser, se da
un subito encuentro con una esencia siempre nueva, que se anuncia con un sobresalto
de nuestro corazon.

Podriamos preguntarnossila sorpresa es, respecto al fenomeno saturado, un marcador
—asi como lo es del inconsciente cardiaco—, o si aparece como una vivencia colateral
y no central, o incluso si constituye una huella del fenédmeno saturado. En este Ultimo
caso, vivirsorprendiéndonos no seria otra cosa que vivir al borde del deslumbramiento,
oincluso en él.
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Asi, més que una ceguera resultante —recordando a Marion—, ante el fendbmeno satura-
do Depraz propondria una transformacion fenomenolégica de nuestra intuicion en su
conjunto: laampliacion de la posibilidad abierta por el evento, que transformaria nuestra
manera habitual de vivir los fendbmenos y, al menos por un momento, nos permitiria
sentirlos en la intensidad de su contingencia gracias a la capacidad de sorprendernos.

Lasaturacion tiene una reminiscencia cardiaca. La expresion “se me detuvo el corazén” se
asocia consituaciones de saturacion emocional, crisis, panico o estrés. También aparece
el término “paro cardiaco”. En estas expresiones, la idea de una teoria del fenémeno
saturado pone en juego la contradiccion de su propia posibilidad: si, al nivel cardiaco,
el arrobamiento nos lleva al silencio, al sobresalto o incluso a la muerte, ;como es que
larazdén, o las facultades cognitivas, pueden tratarimpavidas —al hilo de las categorias
kantianas— con aquello que nos arroba?

iNo sera que el mero hecho de poder referirnos a estos fendmenos y usar estas ex-
presiones indica la permanencia del corazén mas alla del asalto subito del evento? El
corazén se sobrepone; el corazén amplia su capacidad cardiovascular. Y esa plasticidad
no es solo del corazdn: también el cerebro y la razén despliegan diversas estrategias
para afrontar la saturacién. Pero el corazon es el mejor lugar para ceder.

La sorpresay los limites
de la racionalidad

De alguna manera mas directa e intuitiva, me parece que la sorpresa tiene un extrafio
caracterinasible que nosobliga areconocer los limites de la racionalidad. De la sorpresa,
pese a todos estos analisis, no es posible hablar. Es irreducible a las palabras con las
que la nombramos.

Por eso es el paradigma de un sentido truncado. El instante subito con que nos asalta
no tiene una apertura a lo tedrico: en su exceso, la sorpresa cuestiona el exceso de
nuestros propios esfuerzos por controlarla.

iProponer otro modelo? ;Cuestionar los modelos de Depraz? Si hiciéramos esto, nos
moveriamos en la misma intencién que busca acorralar a la sorpresa, cooptando sus
vias de acceso con descripciones fenomenologicas. En este tema se corre el riesgo de
obturar la vision filosofica que se sorprende en el mismo instante en que se pretende
tener de ella una descripcion pristina.



Inclusoen la laxitud de los esfuerzos categoriales anteriormente expuestos, en el caracter
abiertoy casi propedéutico de los analisis de Depraz, encontramos ya el esfuerzo que
trunca, la tension que se traduce en atencion-control, el fracaso de la tematizacion de
la sorpresa junto al vortice de lo comunicable por la estructura atencional del propio
lenguaje.

Poreso nosabemossilaintencion de Depraz se cumple en el explicar o si, precisamente,
se cumple en lo que nos niega y en la medida en que nos lo niega. Incluso resalta el
llamado alavivencia, a la comprobacién experimental: Depraz sabe que una tematiza-
cion exhaustiva seria una empresa enganosa, que la sorpresa demanda la transmision
euforica, casi virica: languidecemos por contagiarnos de ella, nos unimos a los otros
en sus acontecimientos sorprendentes con una empatia que quisiera impregnarse de
su evento.

Parece que el corazon es clave en la transmisibilidad de la sorpresa, o incluso en su
“posible” inteligibilidad. El corazon es precisamente la reivindicacion de otros procesos
no cognitivos como los distintivos y mas propios. Esos procesos de intuicion emocional,
en cierta medida, gozan de un asentimiento inmediato por su conexion directa con el
mundo vivido.

Las emociones registran el exceso del mundo vivido respecto del mundo inteligible. En
todo esto, el latido del corazon es una ausencia de predicado que rebosa de sentido o
bien apunta al mundo en el que late, como si nos invitara.

Precisamente, la filosofia reclama para si la posibilidad de pronunciarse sobre aque-
llos temas respecto de los cuales hay buenas razones para que no se diga mucho. La
cardiofenomenologia se arroga una potestad que no sabemos de antemano si puede
tener, o incluso soportar.

La manera de hacerlo es fundando un nuevo sujeto, un sujeto cardial, para el cual la
racionalidad es fundante, pero no en un sentido rigido; méas bien, toda la dindmica
de despliegue de este sujeto cardial se da en relacion dialéctica con la racionalidad:
aparece alli donde esta falla y se empodera en la medida en que ella se ve reducida a
su piélago de explicaciones.

El sujeto cardial es una alternativa como correlato del fenémeno saturado y de un
horizonte que se ha visto desbordado por excesos de sentido.

Lasorpresa, entonces, queda como “explicada” en su relacion estructural con la atencion
y la emocion o, mejor dicho, la explicacion de la sorpresa se da tan solo en el dominio
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del como si (als ob), en el dominio de la fantasia. No tenemos nunca a la sorpresa viva
en la frialdad del analisis, por mas que haya sorpresas en su despliegue.

La sorpresa del analisis es una sorpresa imaginada y, como tal, depende de unos sus-
tratos Ultimos respecto de los cuales se dice la esencia de sus predicados, sustratos
insostenibles e inmirables. Por eso podemos leer los esfuerzos de Depraz como sigi-
losos intentos de acercarse a la tematica saturada de la sorpresa, sabiendo que sus
sustratos son, en Ultima instancia, inaccesibles y, por lo tanto, otorgando mayor peso
y seriedad a la franja visible del fenomeno, e insuflando rigor a su contingente habitar
en la sorpresa, y enriqueciendo el area predicativa de la sorpresa para destacar, por su
elemental ausencia, el llamado de su eventualidad.

Hacia un analisis material de la sorpresa

Elconceptodesorpresa aporta a lafenomenologia un componente matérico, pléastico, si
no hylético, con el cual se hace posible trabajar la fenomenalidad al limite del fenémeno
saturado. Dicho material esta atravesado por el signo de la primera persona.

Esta constituye tanto una constante metodologica como un elemento expresivo que
marca la fenomenologia de la sorpresa de Depraz con el color de la contingencia. Sin
la primera persona, la teoria de Depraz se limitaria a continuar ideas parecidas a las
de Marion y otros, pues ja donde mas conduciria una reflexion de la sorpresa que no
tenga, como la de Depraz, un vinculo estructural con la vivencia intima?

Depraz deja claro que hay un vacio en la tematizacion de la sorpresa, especialmente en
ese ambito heideggeriano del evento, quizéd —y especialmente— porque esa opacidad
no ha sido un punto de partida para pensar un horizonte en el exceso.

Por otra parte, los datos fisiologicos, que por un momento parecen pasar sin analisis
en este intento de pensar la sorpresa al nivel cardiovascular, cumplen una funcion
igualmente vinculante con la perspectiva de primera persona, aun cuando se situen
en el registro de la tercera.

Mas que un simple nimero o una serie de numeros que indiquen estados objetivos del
corazon, el registro cardiaco es el cumplimiento y la implecion de una intencion de lo
contrario vacia, una intencién que designa a un individuo. En una supuesta mereolo-
gia post-husserliana, el corazdn puede ser tanto un elemento que engloba la vivencia
individual como una superficie de contacto entre lo individual y lo general, un pasaje
de transito entre la emocién del individuo y el matiz del mundo.



La naturalizacion de la fenomenologia se enmarca en un esfuerzo por naturalizar el
exceso 'y, en esa medida, la naturaleza se vuelve un escenario de una fenomenalidad
ampliada, en donde es posible situar el fendmeno saturado y obtener un atisbo de sus
dinédmicas, pese a la concomitante pérdida o la obligada ausencia de sus sustratos
ultimos —el tiempo en su exceso, por ejemplo—.

Una consecuencia filoséfica importante de los anélisis de Depraz es la de pensar un
tiempo constituido esencialmente por una sucesion de fracturas que juegan con la
estructura protencional de la atencion y resuenan en las estructuras retencionales de
la emocion.

El presente en si, por la manera en que se abre a la sorpresa, es un no-lugar, y la pre-
sentificacion constituye una anulacién del contenido atendido.

La sorpresay el tiempo sentido

Esta idea repercute tanto en la descripcion de cualquier vivencia —impide la fijacion
de la descripcién con la constante refraccion del presente— como en la idea, ya no de
la consciencia interna del tiempo, sino de la inconsciencia interna del tiempo: la idea
de un tiempo conceptualmente imposible y, aun asi, sentido.

El tiempo sentido, de acuerdo con lo visto, cifra en la sorpresa su maleabilidad. Ante
todo, lo que esta en la mira es la vivencia de un tiempo discontinuo. La mirada feno-
menoldgica del tiempo, bajo la consideracion de la sorpresa, encontraria su sentido
en reconstruir, a partir del maelstrom de la fragmentacion sorpresiva, los movimientos
secretos de la constitucion del sentido del presente vivo.

Pero alin mas, esa reconstitucion tedrica del presente vivo tendria que partir necesaria-
mente de la negacion de ladaciony, porlo tanto, admitirde entrada su derrotay confiar
el resto de la tarea a las sintesis pasivas. De ahi que Depraz prefiera una reconstitucion
cardiaca: ante lanegatividad gnoseologica del tiempo, el corazon asegura el cauce que
da continuidad al flujo unitario de nuestras vivencias.

Ahi donde la racionalidad se detiene, un nuevo tipo de saber se configura en el sujeto
cardial, un saber que aporta a la percepcion su certeza.

Si el tiempo no es mas que una sucesion de fracturas, resulta notable el esfuerzo por
mantener una apariencia de continuidad y coherencia en nuestra vida esencialmente
fragmentada. Somos en la medida en que hemos afrontado y hemos aprendido a so-
brevivir al rapto de la sorpresa.
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El tiempo objetivo no parece otra cosa que un dispositivo pensado especificamente
para contradecir la mas intima temporalidad humana. Con él, no solo se ha dirigido la
capacidad desorprendernos, concentrandola en un grupo especifico de pseudo-aconte-
cimientos, sino que se ha intentado borrar la sorpresa, equiparando todos los instantes
con numeros que se corresponden en una sucesion de segundos, horas, fechas, afios,
siglos y milenios.

Al instaurar una igualdad numérica, lo que en el fondo se pretende es desconocer la
esencial desigualdad del presente, laidea de que la esencia del presente es precisamente
su diferencia, la cual se vive en el cuerpo como sobresalto o silencio.

Es interesante, entonces, observar, como una variable derivada del anélisis de Depraz,
los mecanismos de afrontamiento de la sorpresa culturalmente especificos. Incluso, y
recordando los fines utilitaristas del enactivismo heideggeriano de Hubert Dreyfus en
su trabajo para la Darp Corporation, podemos pensar que el estudio de dichos meca-
nismos ha sido especialmente Util para la cooptacion de la atencion, la sorpresa y la
emocion con fines practicos —no en vano Depraz insiste en que es una variable facil
de recrear en el laboratorio—.

La sorpresa se vuelve un objeto de estudio, pero con miras a unos rendimientos practi-
cos que no son dificiles de identificar. Practicamente la totalidad de la industria digital
trabaja con mecanismos de cooptacién de la atencion, la sorpresa y la emocion, en
particular la industria de las redes sociales.

Adiario constatamos el avance de unas tecnologias que basan toda su operacion en el
minado de la atencion. La atencion es una de las cosas mas valoradas en el mercado
actual; se ha vuelto un insumo sin el cual la economia no se mantendria a flote.

Que esa atencion se mantenga restringida al interior de una corriente ininterrumpida
de estimulos “sorprendentes” y emocionalmente comprometedores es un objetivo
claramente determinable, visto desde afuera. Por eso, no puede desconocerse que los
rendimientos practicos de una fenomenologia de la sorpresa corporalmente situada
comprometen epistémicamente a lafenomenologia, la polarizan en un ambito de cambio
de paradigmay la introducen en las dinamicas capitalistas y de consumo.

Quiza esta propuesta tarde en socializarse con el publico general, pero cabe poco
dudar que la élite de especialistas ya esta haciendo uso de estos avances tedricos en
tecnologias destinadas a dicho publico. Por eso, la fenomenologia de la sorpresa, es-
pecialmente hoy, lleva consigo la carga de una responsabilidad politica que Depraz no
advierte explicitamente, al moverse en el registro de la subjetividad cardial.
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Son las resonancias sociotécnicas de su fenomenologia lo que no podemos pasar por
alto: el sujeto cardial, el sujeto de la sorpresa, puede serlo tanto en el sentido pasivo
como activo. La sorpresa y nuestra modulacion consciente de ella son ejercicios que
esclarecen su posible manipulacion a nivel estructural, tanto 0 més como pueden ser
herramientas de una ingenierfa francamente antisocial.

Conclusiones

Elhechoesquelasorpresanoesunsimple elemento constitutivo de nuestra vida cons-
ciente,sino que ademas es una herramienta, incluso un arma, que entraria la posibilidad
de una manipulacion a nivel micro de la experiencia. La sorpresa asi tematizada no es
tecnologicamente neutra, por mas que la reduccion fenomenologica que la desveld se
mueva en la abstencion de estas consideraciones.

De hecho, la sorpresa siempre ha sido perseguida por sus rendimientos practicos: jqué
cosaes, sino, lainstrumentalizacion escénica del thaumadzein en la Poética de Aristoteles?

Por eso quiero volver a la sorpresa del nifilo como a una sorpresa tecnolégicamente
neutra. Se encuentran pocas referencias a la intensa carga semantica infantil de la sor-
presa al interior de la obra de Depraz. Habla de los nifios como sujetos especialmente
atentos a la sorpresa del regalo material, pero no de los niflos como modelo de esa
retirada de la atencion en beneficio de la sorpresa.

De la misma manera que la sorpresa es el paradigma del sentido truncado, el nifio es el
paradigma de la integracion vital de la sorpresa, y por eso ambos sostienen la imagen
dialéctica que condensa la apertura a la ruptura. En los nifios se funden el saborear la
sorpresa, la sorpresa del instante y la sorpresa de si.

La manera como se compromete la sorpresa con el mundo del nifio es por medio del
juego. El juego dinamiza las rupturas, otorga elasticidad al mundo perfilado en su po-
sibilidad e instala el como si (als ob) en el cuerpo.

Depraz nos da un elemento clave del llamado de la sorpresa: entre todas las respues-
tas posibles ante ella, esta la de la diversion. La diversion del juego es una estrategia
de afrontamiento ante la ruptura constante del tiempo-mundo. Y el juego impone su
inutilidad frente a la valencia tedrica-tecnolégica de la sorpresa.

Elniflo no es, pues, solamente una metéfora de eseideal de apertura a lasorpresa, sino
que ademas constituye una salida epistémica ante la irrestricta instrumentalizacion de
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una fenomenologia de la sorpresa. El juego que nos ensefian los nifios es, como tal, un
habitar pleno del tiempo vacio, si se quiere, roto.

Eljuego incita permanentemente al evento, lo tienta al disponer para ello un laberinto
de manifestaciones. De esa manera, el tiempo vacio entrega a los nifios el misterio de
su aburrimiento, que cede ante la voluntad infantil y exhibe su cascada de micro-sor-
presas sucesivas.

Todo esto sin que el juego deje de ser indtil, y es precisamente gracias a esa inutilidad
que desarrolla una epistemologia méas propiamente cardial, asegurando en la inma-
nencia de la vivencia del corazén su potencialidad gnoseologica, a un nivel profundo,
pasivoy carente de intereses pragmaticos, al menos de aquellos sometidos al calculo.

La sorpresa del nifio esta anclada a la posibilidad abierta de lo fantastico. En el como
si (als ob) de la fantasia tendriamos que hablar de una sorpresa posible y eidética, una
disposicion que resulta especialmente afin a la reduccién fenomenologica.

La conjuncion de la intuicion de lo posible de Husserly la auto-antecedencia de Depraz
harfa posible el sorprendernos en la intuicion de esencias, o que, de nuevo, no es otra
cosa que habitar la ruptura y la diferencia de esas esencias por medio del correlato de
sus vivencias en el cuerpo.

Una de las conclusiones que podemos aventurar es que, pese a que la idea de origen
husserliano de una sorpresa-obstruccion encaja en la lectura de Depraz de un mo-
delo que privilegia la atencion en detrimento de la capacidad de sorprenderse, sigue
siendo indispensable referirnos a ella en su negatividad, en tanto fractura, porque de
este modo evitamos reducirla conceptualmente a un algo respecto del cual producimos
enunciados, sino que, antes bien, encontramos impulsos dialécticos para pensarla como
unfendmeno saturado, que implica sobrellevar un deslumbramientoy que, por lotanto,
transforma de manera radical cualquier aproximacion epistemologica.

Lafenomenologia dela sorpresa de Depraz esun modelo integrativo de unafenomeno-
logia encarnada que permite afrontar la aparente diferencia de escala entre la primeray
la tercera persona, entre lo emocional y lo racional, entre el corazény el cerebro. Como
tal,implica un gran desafio metodologico, pues, como toda fenomenologia naturaliza-
da, debe abrir campo a una reconsideracion no reduccionista de los datos en tercera
persona, a la vez que debe lidiar con la amenaza de arrebatar a la sorpresa su caracter
dinamico y convertirla en un concepto estatico.

Y todo esto mientras se abre paso entre la atmdsfera absurda de este fendmeno elusivo.
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Pese a la imposibilidad intrinseca de los retos asumidos —por su absurdo, por su difi-
cultad—, Depraz logra ofrecernos una perspectiva renovada de un fenémeno ordinario
como la sorpresa y nos la ofrece en si misma, de modo que podamos oir su llamado:
mas que ofrecer una mera descripcién fenomenoldgica, Depraz crea una comunicacion
empética con sus lectores y los invita a escuchary sorprenderse ante la insuperable y
autoevidente sencillez de los latidos de sus corazones, mas alla de cualquier predicacion.
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Introduccion

LaintegraciondelalAen el ciberespacio transformala estructura ontologica del ser-ahi
(Heidegger), y reconfigura la intencionalidad de la conciencia (Husserl) y la corporalidad
perceptiva (Merleau-Ponty), al tiempo que genera unatension irreductible entre ubicui-
dad digital y arraigo existencial. Esta dialéctica revela que la IA no se limita a ampliar
capacidades humanas, sino que redefine la facticidad del Dasein mediante algoritmos
que median la percepcion, la temporalidad y la intersubjetividad, como demuestra la
neurofenomenologia de Gallaghery Zahavi (2008).

iCoémo la fenomenologia de la percepcién (Merleau-Ponty), en didlogo con Husserl,
Heideggery Gallaghery Zahavi, explica la transformacién del ser-ahi en el ciberespacio,
donde la IA oscila entre el desarraigo ontologico y el estar-ahi digital?

Lainteligencia artificial (IA) desafia nuestras nociones tradicionales de inteligencia, crea-
tividad y subjetividad y, a partir de la seleccion de algoritmos, se convierte en un actor
queinfluye en las decisiones que tomamos en la cotidianidad; asi, nos hace conscientes
de nuestras limitaciones bioldgicasy propone rutas de acceso que permiten aumentar
nuestras capacidades fisicas y mentales.

La fenomenologfa se convierte en una brujula filosofica que invita a reflexionar sobre
lo que implica habitar el mundo digital a partir del ingreso al ciberespacio, el cual hace
parte de nuestra cotidianidad, y sobre cémo la informacion que transita en un espacio
digital colateral al espacio analogo influye en las decisiones, las acciones, los estilos de
viday los propositos individuales y colectivos que se pretenden alcanzar.

Husserl, a inicios del siglo XX, proponia volver a las cosas mismas, dado que “Toda con-
ciencia es conciencia de algo” (Husserl, 1913, p. 86). En consecuencia, la percepcion de
lo que experimentamos esta mediada por los algoritmos, en los que los datos son datos
para algo, dado que estos reconfiguran la intencionalidad del “ser ahi”. La inteligencia
artificial es un sistema de procesamiento de patrones que simula aspectos de la cog-
nicion mediante algoritmos y datos que organizan el mundo a partir de correlaciones
estadisticas que emergen del uso de palabras especificasy la protencién de experiencias.

Algoritmos y cultura snack

La noesis estadistica muestra, a partir de una arquitectura de algoritmos, un reconoci-
miento de patrones predictivos que estructurany reconfiguran el horizonte mental del
usuario. Este se configura mediante el uso de archivos o contenidos digitales emergentes
que proponen dilemas éticos, los cuales confluyen en el espacio digital (alld) y en el
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espacio analogo (acd). Los archivos digitales influyen en la cocreacién de la protencion
y la percepcion sociocultural global, local e individual.

Las elecciones que se toman al deslizar un dedo sobre las pantallas digitales, en
cuestion de segundos, conllevan al ingreso y a la inmersion en un vasto universo
digital que estructura, nutre y homogeniza experiencias de sery de estar a partir de
contenidos parcelados. De este modo, se coconstruye un imaginario colectivo que es
robustecido por los algoritmos, entendidos como microterritorios de encuentro con
otros que comparten la percepcion de lo que se esyjustifican lasrazones de ese “serahf”.

Las abstracciones mentales de los cibernautas son representadas y resignificadas a
partirde archivos audiovisuales de consumo rapidoy digerible, los cuales evidencian la
culturasnack, un concepto desarrollado por Carlos Scolari en Pugliese (Albarello, 2020),
que hace referencia a la proliferacion de microcontenidos breves, fragmentados y de
rapida asimilacién que emergen como respuesta a la saturacion informativa. En este
contexto, la participacién superficial de consumidores y prosumidores de informacion
hace parte de la logica digital.

Husserl. Intencionalidad
y lebenswelt digital

El ciberespacio es una estructura intencional que redefine la correlacion noematica
(objeto o contenido relacionado con percepciones, recuerdos o juicios) y noesis (acto
consciente de percibir o juzgar), a partir de la cual se construye sentido en el lebenswelt
(mundo de la vida) digital. El ciberespacio se convierte en un nuevo horizonte (limite
predictivo) del sentido que se da al hecho de “ser ahi”, ya sea en el espacio digital o en
el espacio anélogo.

Elciberespacio se convierte en un horizonte noematico, donde las redes sociales reconfigu-
ran la percepcion de las narrativas digitales a partir de emoticones o mensajes cortos que
permiten expresar opiniones sobre la multifacética variedad de mundos cocreados
en el espacio digital, los cuales son parcelados de acuerdo con los distintos modos de
coconstruir un mundo de la vida a partir de la experiencia digital.

La coincidencia con el campo tactil-corpéreo (Merleau-Ponty, 1945) se convierte en el
campo de referencia que amplifica la aglomeracién de sensaciones, ideasy percepciones
que encarnamos en la interacciéon consigo mismo y con otros, a partir de reaccionesy
narraciones digitales. La produccion y el consumo de archivos digitales promueven la
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pluralidad de opiniones a partir de la confrontacion y divulgacion de los modos de ser
y de estar ahi en los espacios analogos y digitales.

Elciberespacio, como espacio profano donde transitan archivos digitales que represen-
tan la produccién delo pasajero, lo insignificante y lo caduco (Groys, 2008), se convierte
en el lugar donde se encuentra esta tensién entre los archivos culturales agenciados y
avalados por la culturay el espacio profano, donde proliferan producciones no dignas de
recordacion paralahumanidad. Los archivos digitales que transitan por el ciberespacio
evidencian problematicas de orden econdmico, politico y sociocultural, a partir de las
cuales circulan narrativas digitales que promueven la reflexion, la interpretacion y el
analisis de las realidades alternas que se cocrean desde los lenguajes multimodales,
para representary resignificar el lebenswelt digital.

La ubicuidad en el heimwelt husserliano

Los saberes avalados y no avalados por la academia confluyen en el espacio digital,
donde esfactible hallar apreciaciones interdisciplinares gestadas desde la experiencia
académica, espiritual o cotidiana. Los prosumidoresy los consumidores de informacion
expanden y enriquecen sus percepciones de la realidad y robustecen sus creencias y
valores de acuerdo con los algoritmos previamente demarcados, seglin sus intereses
o formas rigidas de comprender el mundo.

La consciencia social e individual abarca la constitucion cinestésica y corporea (Mer-
leau-Ponty, 1945) de la experiencia tanto analoga como digital, dado que la simetria
entre imagen, sonido y narrativas convoca a la ilusion de conexion global, a partirde la
cualse genera unadeslocalizacion existencial. Esto permite pensar que se estéd en todas
partes, lo que equivale a no estar en ninguna, de acuerdo con el concepto heimwelt
husserliano, que se refiere a la nocion de mundo-hogar.

Para Husserl (1913), el mundo cultural es el resultado de una génesis previa en la que
se constituye un horizonte de experiencia, donde el ser es sinénimo de estar situado,
de ser en situacion (Merleau-Ponty, 1945). El uso del algoritmo nos advierte sobre las
incognoscibles eirreconocibles posibilidades de ser a las que podriamos accedery “estar
aht”, ya sea mediante el desplazamiento de los dedos sobre la pantalla o a través de la
inmersion en la imaginacion, territorio donde la ubicuidad es posible.

La presencia de cualquier otro con el que se genera interaccion a través de la pantalla
digital hace que se crea que se cuenta con una percepcion cercana de lo que implica-
ria experimentar una vivencia que se muestra lejana a partir de imagenes, sonidos y
narrativas. Los archivos digitales nos permiten cuestionarnosy escucharnos sobre lo
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que experimentamos mancomunadamente frente a circunstancias impactantes que
generan dilemas éticos sobre la actuacion y el horizonte de sentido que damos a las
experiencias compartidas en el imaginario colectivo digital.

Enelespaciodigital se encuentraun amplio caleidoscopio de experiencias que permite
identificar y reconocer el respectivo angulo del circulo contextual digital en el que se
estainmerso, el cual, a partir del ambito social y cultural, engrana la faceta de aquello
que transita en la mente (Merleau-Ponty, 1945).

Heidegger la ontologia del habitar digital

El ciberespacio es un modo de ser en el mundo donde el Dasein enfrenta y confronta
nuevas formas de autenticidad. El espacio digital solo existe en la medida en que los
sentidos logran tangibilizar la transicion de la experiencia al imaginario, desde un “es-
pacio especializado al espacio especializante” (Merleau-Ponty, 1945, p. 258).

Las interacciones digitales, vistas como un cimulo de experiencias expuestas en archivos
digitales, proliferany propagan ideas, sentimientos y perspectivas a partir de la densidad
de contextos abarcables en cuestion de microsegundos. Esto ocurre justo cuando
se deslizan los dedos sobre una pantalla digital, lo que convierte el espacio digital
en un espacio irreductible e indivisible (Merleau-Ponty, 1945). Indubitablemente, la
decision que se toma sobre la calidad de la informacion que se elige nutre o socava
las rutas que se cohabitan en los espacios digitales dentro del ciberespacio.

El consumidor y el prosumidor de informacion en el espacio digital se muestran en
un “ser ante los ojos” (Heidegger, 1927, p. 70), a partir del cual se cualifican talentos e
inquietudes que revelan aquello que los conflictla, los afecta, los incentiva o los inspi-
ra. El habitante del espacio digital cuenta con infinitos modos de ser posibles para si
y determina su “ser ahi” por medio del consumo y la produccion de sus innumerables
experiencias audiovisuales, las cuales elaboran y estructuran, para si mismo y para
otros-as, un sentido y un significado que emergen de “ser ahi” sin limitaciones, porque
el escenario digital también avala, en algunos casos, la impunidad.

El “ser ahi” se ajusta a concepciones parceladas de ser a través de avatares, perfiles y
cuentasdesignadas para abordartemas especificos, donde tanto los consumidores como
los prosumidores de espacios digitales logran hacerse participes de convenciones que
conllevan a la discusiéon de temas en un espacio resefiado con una identidad digital
particular en un tiempo asincronico.
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El “ser ahi”, que se ajusta en cada caso al caracter del “ser en cada caso, mio”, se con-
duce relativamente a su ser como su mas peculiar posibilidad (Heidegger, 1927, p. 73).
Asi, la busqueda de “ser ahi” en un espacio digital remite a un ser en si mismo que
colma su propia concreciony le lleva a explorar aquello de lo que podria ser capaz, a
partir de performances expuestos sin limites en archivos digitales que contrastan los
modos de ser desde la propiedad e impropiedad, entendidas como caracteres de “ser
ahi” en el espacio digital.

La inteligencia artificial es un campo de estudio en el que se interactla por medio de
modelos de lenguaje. No requiere un cuerpo fisico y opera de manera independiente.
Cuenta con memoriay capacidad de almacenamiento, procesa, analizay combina da-
tos para realizar tareas repetitivas y especificas en corto tiempo, a partir de patrones
que interpretan el mundo a través de la interfaz de usuario. Los modos de sery estar
ahi en un espacio situado y, al mismo tiempo, desubicado permiten identificar estos
procesos de subjetividades emergentes en las formas de cooperacion y produccion de
narrativas digitales.

Las narraciones digitales transitan en formatos audiovisuales, donde los individuos
dan a conocer su voz, su percepcion, su opinion, sus inquietudes y sus modos de dar
solucién a problematicasindividualesy colectivas. Elaborar narrativas digitales implica
seleccionar palabras precisas que permitan exponer las comprensiones o inquietudes
adquiridas,y conllevaensamblar elementos audiovisuales e iconograficos con el proposito
de imprimirdinamismo y visibilidad a realidades multiples que posicionan, repliegany
despliegan la mente en exacerbados futuros posibles de “estar ahi” (Heidegger, 1927).
Esto se logra a partir de la construccion de enunciados y narrativas que contribuyen a
expandir la estructura mental individual y colectiva, desde las cuales se sugieren dilemas
que problematizan la interaccion humana dentro del ecosistema digital.

Las concomitancias que abarcan las percepcionesy las actitudes corporeas confluyen
para que el habitante del espacio digital ejecute actos y genere narrativas a partir de
las cuales expone posturas de indole ético-politica de orden global, local, intercultural
e intergeneracional, como modos de abanderar causas que protejan a la especie hu-
mana frente a interacciones desmedidas y desconsideradas. El tiempoy la calidad de
la informacién que el usuario digital consume advierten el objetivo simbdélico hacia el
cualseestructura el entramado entre la cognicion y la comprension moral emergentes
en el espacio digital.
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Corporeidad e inteligencia artificial

El pensamiento abstractoy la creatividad emergen desde el impulso por escribiry dise-
fiar,lo que conduce a conectar nuevas areas del cerebro. En este proceso, la inteligencia
artificial activa dindmicas que conectan redes de personas y de conocimientos, y se
convierte en un vehiculo y una herramienta para construir un robot entendido como
un cuerpo artificial que cumple funciones similares al ser humano. Los robots fabrican
nuevas piezas para construirse a si mismos y programarse con el fin de disefiarse y
ensamblarse como si fuesen un cuerpo mas.

La coincidencia con el campo tactil-corpéreo (Merleau-Ponty, 1945) se convierte en el campo
dereferencia que amplificay ejemplifica la aglomeracién de sensaciones que encarna-
mos a partir de discursosy actuaciones que flexibilizan las interacciones que emergen
consigo mismo y con otros, a partir de reacciones sugeridas mediante emoticones
y comentarios que desconocidos hacen indistintamente a favory en contra sobre los
innumerables referentes a los que es posible acceder.

La consecucion de experiencias digitales colma el objetivode la|A, una vez relinelasuma
de inquietudes y modos de indagar para conseguir tanto respuestas como resultados
que simplifiquen y complejicen el modo de ver la perspectiva ético-moral desde los
campos de pensamiento que el ser humano ha explorado. Asimismo, desde el cruce de
saberes intergeneracionales e interdisciplinares, se busca maximizar las percepciones
digitales con el proposito de cocrear a partir de la optimizacion del procesamiento y la
acumulacion de datos que han capitalizado el espacio digital con caracter descriptivo,
analitico y critico. La conformacion de innumerables hipotesis enriquece y da sentido
a la experiencia humana desde el hecho de detectar posibles anomalias, vacios o in-
comprensiones que hacen parte tanto de la relacion de conocimiento que se establece
con lalA.

Conclusiones

La transversalizacion de lo que comprendemos por universo digital compacta el inte-
lectualismo de aquellos que cuentan con saberes avalados y no avalados por la aca-
demia; no obstante, estos ultimos han tomado auge, a pesar del reducido control de
seguridad digital,donde los prosumidoresy los consumidores de informacion expanden
sus percepciones de la realidad.

Al hablar de interaccion digital en las aplicaciones de inteligencia artificial o redes so-

ciales, se detectan las concomitancias que abarcan las percepciones y las relaciones
que componen el valor emblematico entre las emociones, los deseos y las actitudes
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corpéreas. El tiempo y la calidad de la informacion que se consumen advierten el ob-
jetivo simbolico hacia el cual se estructura el entramado de cognicién y comprension
moral de las relaciones adquiridas en el espacio digital.

La voz de los prosumidores y consumidores de informacion se propaga hasta llenary
encarnarel espacio digital, un lugar colmado de sensaciones, expectativas, inquietudes
y rutinas que condicionan las acciones y las reacciones frente a las decepciones que
acallamos, las ilusiones que nos movilizan a continuary las condiciones a las que esta-
mos sometidos a partir de espacios constituidos (Merleau-Ponty, 1945, p. 267) desde
los circulos sociales de los que hacemos parte. Desde los espacios digitales cocreamos
el rostro de quien queremos llegar a ser.
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