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Resumen:

En este texto se hace una presentacion
de lo que significa leer y escribir desde
una perspectiva hermenéutica, a partir
especialmente de los planteamientos
de Paul Ricoeur . Sus diferencias con
respecto al hablar y el escuchar, la mutua
dependencia entre los procesos de la
lectura y la escritura y la comprension
que mediante ellas se da, del mundo,
los otros y de nosotros mismos. Desde
esta perspectiva se establecen las
diferencias que se dan entre los textos
literarios, cientificos y filoséficos y las
implicaciones que esto tiene para la
lectura y la escritura filosdfica.

Palabras clave: Hermenéutica, comunicacion,
lenguaje, texto, lectura, escritura, estilo,
filosofia

Abstract:

In this paper we have a discussion on
what reading and writing means from a
hermeneutic perspective,

specifically  from  Paul Ricoeus’
proposals. Their differences with
respect to speech and listening are
considered, as well as the mutual
dependence among the reading process,
writing, comprehension, the world and
ourselves. From this perspective, the
differences between literary, scientific
and philosophical texts are established,
as well as the implications they have for
philosophical reading and writing.
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1 Una version inicial de este texto fue publicada en: Cuadernos Pedagdgicos. Nimero 9, Medellin, Universidad de Antioquia. Fa-
cultad de Educacién, 1999. Aqui hemos completado esta versién ademds con nuevas notas y referencias. El texto ha sido recogido
para el presente volumen, dada la importancia y actualidad que reviste la “Hermenéutica” como teorfa y practica de la interpretacion.
A dicha préctica le es inherente una constante disposicion para indagar y comprender en la comunicacidn, el acontecer filoséfico,
literario y simbdlico. Ricoeur se refiere a la lectura y a la escritura en varias de sus obras. Ricoeur, P. Herméneutique. Cours professé
a I'Institut Supérieur de Philosophie, Louvain-la-Neuve, Editions du Sic, 1971-1972, p.p. 124-136. Ricoeur, P. Del texto a la accion.
Ensayos de Hermenéutica II. México, Fondo de Cultura Econémica, 2002, p. p. 95-109. Ricoeur, P. Tiempo y narracion. Configu-
racion del tiempo en el relato historico. Madrid, México, Siglo XXI Editores, 1995, p. p. 146-147. Ricoeur, P. Tiempo y narracion.
El Tiempo Narrado I1I. Madrid, México, Siglo XXI Editores, 1996, p. p. 864-900. Ricoeur, P. Teoria de la interpretacion. Madrid,
México, Siglo XXI Editores, 1998, p. p. 38-57. Ricoeur, P. Sobre la traduccion. Buenos Aires, Paidds, 2005, p. p. 29-58.
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Este texto no pretende ser una discusion critica sobre la teorfa de la lectura
y la escritura ni pretende entrar en didlogo con otras filosofias que no sean la
hermenéutica ni establece una discusion al interior de la misma. Es decir, no es un
texto de erudicidn. Es a partir de una experiencia de lectura animada por el didlogo
con Ricoeur y a veces con Gadamer que pretende dar cuenta de una propia y singular
apropiacion. Su supuesto tiene de trasfondo una experiencia de lectura que muchas
veces se enfrenta al reto de la no-comprension, de la dificultad y en ultimas de la tan
compleja y apasionante tarea de la escritura.

Una mirada sobre la experiencia de la conversacion

Desde la perspectiva hermenéutica la comunicacion no se entiende solamente
como un intercambio de informacion entre un emisor y un receptor. La comunicacion
es conversacion. La conversacion se comprende fundamentalmente desde una
subjetividad que solo es en tanto se abre hacia un mundo que se despliega como
horizonte. Esta doble condicion de la subjetividad y del mundo hace posible un fluir
constante de significaciones, las cuales originan a su vez diversas formas expresivas
por medio de las cuales se configura el mundo, la subjetividad y los otros.

Este fluir s6lo se comprende a su vez desde la dindmica de la pregunta’ y la
respuesta. La pregunta abre y da sentido a la conversacion misma. De esta manera nos
concebimos fundamentalmente como seres que responden a preguntas. La pregunta
como tal nos habla de nuestra situacién en el mundo, de la forma que nos proyectamos
y nos configuramos en el especial acontecimiento® que es la conversacion. En ella
hablamos de nuestro esfuerzo continuo por ampliar nuestra comprension y construir
un saber que nos permita configurar nuestras formas de habitar el mundo®.

2 Para un exposicion detallada del acto de preguntar ver: Parret, H. “La question et la requéte: vers une théorie antropologique de
I’acte de poser une question I, IL.” En: Revue de Méthaphysique et de Morale, N° 2, 3, 1981. Aqui nos referimos especificamente a la
pregunta en el sentido en que Gadamer la plantea: la pregunta desde la experiencia. “No se hacen experiencias sin la actividad de la
pregunta” Gadamer. Verdad y Método. 1. Salamanca, Ediciones Sigueme, 1977, p. 439.

3 “El discurso tiene como modo de presencia un acto, la instancia del discurso (Benveniste) que, como tal, tiene la naturaleza del
acontecimiento. Hablar es un acontecimiento actual, un acto transitorio, evanescente; por el contrario, el sistema es atemporal, por-
que es simplemente virtual” Ricoeur, P. El conflicto de las interpretaciones. Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, Buenos
Aires, 2003, p, 82.

4 Cfr. Hans-George Gadamer. Verdad y método, p.p. 439-458.
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Los textos’®

Conversamos y al hacerlo construimos formas en las cuales expresamos
nuestra comprension. Una de esas formas son los textos escritos en los cuales
mediante la palabra fijada por la escritura damos forma al didlogo permanente que
realizamos con el mundo, con los otros y con nosotros mismos®. El filgsofo francés
Paul Ricoeur centr6 su interés en desarrollar desde una perspectiva hermenéutica una
teoria del texto que permita comprender la triple relacion llamada por él mimética,
entre el mundo, el texto y el lector’.

Segtin Ricoeur un texto en cuanto forma expresiva de nuestra comprension
es discursivo. Esta afirmacion exige, por lo tanto, una previa aclaracién sobre lo
discursivo en cuanto tal. Para Ricoeur el discurso es un decir algo a alguien sobre
algo®. A partir de la anterior se hace necesaria una primera distincion con relacién a
la lingtifstica de Saussure, para quien existe una diferencia entre lengua y habla. Para
él un saber sobre el lenguaje sélo es posible desde la lengua, pues el habla como tal
es un acontecimiento que se produce en un espacio y en un tiempo determinado y
por lo tanto eminentemente singular. Las anteriores caracteristicas hacen del habla
un fendmeno imposible de ser tratado como un objeto de investigacion cientifica. La
lengua por el contrario es un fenédmeno que carece de sujeto, de mundo, es virtual
en la medida en que es sélo la condicion de la comunicacién y no la comunicacion
misma en acto; por esto es objeto de investigacion, pues puede ser tratada como un
sistema de signos, los cuales se definen en relacion unos con otros’.

Es solamente con el trabajo realizado por Benveniste sobre el habla como
discurso, como se hace por fin posible su investigacion. Dos lingiifsticas entonces se
configuran, una de la lengua y otra del discurso, una centra sus andlisis en los signos,
la otra en la palabra. A partir de la distincion anterior le es posible a Ricoeur elaborar
una teoria del discurso a la cual integra a su vez los desarrollos de una semdntica
filosofica. Esta Teorfa del discurso se presenta desde sus rasgos distintivos en forma
de binas, con el fin de subrayar el hecho de que el discurso requiere una metodologia
diferente de estudio a la de la operacion de segmentacion y de distribucién propia
de la lingtifstica.

Los rasgos son presentados de la siguiente manera:

1- Todo discurso se produce como acontecimiento, pero solo se comprende como
sentido. Con esto se quiere marcar que aunque el discurso como tal, aparece
y desaparece, sin embargo permanece como significacidon, pues es posible
identificarlo y reidentificarlo como el mismo.

2- Funcion identificadora y funcion predicativa. Estas funciones permiten distinguir
el decir algo (funcién predicativa) del decir sobre algo (funcién identificadora).

3- Estructura de los actos de discursos. Este rasgo permite responder a la pregunta
(qué hacemos cuando hablamos? Con lo cual se diferencia, el acto locutivo, lo
que se dice, (funcidn identificadora y predicativa), de la fuerza con que se dice,

5 “Llamamos texto a todo discurso fijado por la escritura” Ricoeur, P. “;Qué es un texto?” En: Historia y narratividad. Barcelona,
Paidés, 1999, p. 60.

6 “La liberacion del texto respecto a la oralidad entrafia un verdadero cambio, tanto de las relaciones entre el mundo y el lenguaje,
como de la relacién que existe entre éste y las distintas subjetividades implicadas, como la del autor y el lector” Ibid., p. 62

7 Ricoeur desarrolla su propuesta de las tres mimesis en su texto Temps et récit. Traduccion al espafiol: Paul Ricoeur. Tiempo y
narracion 111 L. México, Siglo XXI, 1995, 1995, 1996.

8 Ricoeur presenta su teoria del discurso en varias de sus obras. En este articulo seguiremos la presentacion que él elabora en su texto
La Métafore vive. Traduccion al espaiiol: Paul Ricoeur, La Metdfora Viva. Madrid, Ediciones Europa, 1980. p. p. 98-110.

9 Sobre este tema ver: “Estructura y hermenéutica” En: Ricoeur, P. El conflicto de las interpretaciones p. p. 31-37.
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acto ilocutivo, (orden, constatacion, deseo etc.) del acto perlocutivo (efectos en
los destinatarios del discurso).

4- Sentido y referencia: la referencia indica la trascendencia del lenguaje, el salir por
fuera de su inmanencia. Con este rasgo propiamente se manifiesta la manera en
que el lenguaje se liga con el mundo.

5- Referencia a la realidad y referencia al locutor. En la medida en que el discurso
alude a una situacion, a una experiencia, a la realidad, al mundo, hace referencia
al propio locutor!®.

A partir de los anteriores rasgos se puede establecer con mayor claridad lo que
caracteriza al discurso como un acontecimiento'!.

1- El discurso se realiza siempre temporalmente.

2- El discurso se retrotrae a quien lo pronuncia.

3- El discurso es siempre acerca de algo, se refiere a un mundo.

4- El discurso tiene ademds de un mundo un otro, el interlocutor a quién estd
dirigido.

Una vez descritos los rasgos del discurso y lo que lo caracteriza propiamente
como un acontecimiento, Ricoeur justifica la distincién entre lenguaje hablado y
lenguaje escrito con el fin de poder de esta manera elaborar una teoria adecuada
de los textos. La distincién se hace desde sus diferentes formas de actualizacion,
es decir desde las caracteristicas que permiten distinguir el acontecimiento oral del
escrito.

1- Enellenguaje hablado la instancia del discurso posee el cardcter de acontecimiento
fugaz, sélo la escritura permite su fijacion; pero realmente lo que puede ser
fijado mediante ésta es la significacion, lo dicho, lo que puede ser identificado y
reidentificado como lo mismo.

2- En el discurso hablado la referencia al sujeto que lo pronuncia es inmediata.
La intencion subjetiva del sujeto que habla y la significacion del discurso se
superponen. En el discurso escrito la intencidn del autor y el significado del texto
dejan de coincidir, su vinculo no queda abolido, sino distendido y complicado.
Lo que el texto dice ahora importa mds que lo que el autor queria decir, sélo, en
palabras de Ricouer, la significacion puede rescatar a la significacion.

3- El didlogo siempre tiene un referente, la ‘situacion’ comun que viven sus
interlocutores. El texto al ser fijado mediante la escritura se libera de esta
referencia ostensible y como contrapartida abre un ‘mundo’. En palabras de
Ricoeur: “Entender un texto es al mismo tiempo iluminar nuestra propia situacién
0, si ustedes lo prefieren, interpolar entre los predicados de nuestra situacion todas
las significaciones que convierten nuestra situacion en un mundo”'%.

4- El discurso oral estd dirigido a un interlocutor. El texto escrito se dirige a todo
aquel que sepa leer, con esto se quiere decir que sus potenciales lectores pueden
de hecho pertenecer a todo tiempo y espacio histéricos y culturales.

10 Cada uno de los rasgos se elabora a partir de teorfas especificas, el primero desde las distinciones establecidas por Paul Grice
en su teorfa de la significacion, entre la significacién del enunciado, la significacion de la enunciacion y la significacion del enun-
ciador. El segundo rasgo desde la descripcién detallada introducida por P.F. Strawson. El tercero al referirse J.L. Austin. El cuarto
es introducido desde la distincion elaborada por la filosofia contempordnea de Frege y por la fenomenologia de Husserl y su nocién
de intencion.

11 Cfr. Paul Ricoeur. Hermenéutica y accion. De la hermenéutica del texto a la hermenéutica de la accion. Argentina, Editorial
Docencia, 1985, p. p. 49-54.

12 Ibid., p. 53.
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La lectura®?

Para Paul Ricoeur la experiencia que se tiene en el acontecimiento del habla
y la escucha es diferente a la experiencia en el acontecimiento de la escritura y la
lectura. Es propiamente en la lectura donde realmente aparece el problema de la
interpretacion. Nos encontramos solos con el “mundo” del texto, el autor no estd mds
allf para hacernos comprender su sentido.

Cuando leemos, estamos atentos, escuchamos, nos preguntamos por el
sentido del texto. Podemos leer todo aquello que puede tener significacién, y tiene
significacion todo aquello que es susceptible de ser interrogado por su sentido. Sélo
significa aquello que puede ser comprendido. ;Qué es entonces comprender un texto?
comprender es construir su significacion. “La lectura semeja mejor la ejecucion de
una pieza de musica regulada por las notas escritas de la partitura. Un texto en efecto
es un espacio de significacién auténoma que la intencién de su autor no anima mds;
la autonomia del texto, sin el recurso de este soporte esencial, entrega el escrito a la
interpretacion unica del lector’'*.

Cada texto es una unidad de sentido articulada mediante un plan inmanente
de discurso en un todo significativo, que puede ser comprendido como una forma
de referirse a un mundo, a si mismo y a los otros. La interpretacion se convierte de
esta manera en “una suerte de investigacion consagrada al poder de una obra de
proyectar un mundo propio y de poner en movimiento el circulo hermenéutico que
engloba en su espiral la aprehension de estos mundos proyectados y el anticipo de la
comprension de si en presencia de estos nuevos mundos”'’.

Ver la lectura como una de las formas en las que conversamos, pero sélo
en cuanto interpretamos, permite representarnos como seres en permanente didlogo
con la tradicién, con el mundo en que vivimos, con los otros y con nosotros mismos.
Cuando se lee no se conversa con alguien especifico, sino con el mundo que el
texto abre, con la mirada que una subjetividad plasma del mundo que habita, con
el horizonte que el texto despliega y que se conjuga con la mirada de nuestra
subjetividad, con nuestro horizonte!'.

Desde el sitio que habitamos, el mundo y nuestra subjetividad conversan.
Se pregunta y se responde desde nuestro saber y desde el otro saber que se abre para
nosotros. Desde ese mundo que habitamos, de cdmo lo habitamos y cémo otros lo
habitan y de cémo construimos un mundo en el que todos podamos habitar. Nuestros
propios pre-juicios'’, tal como los entiende Gadamer, nos permiten confrontar
nuestras anticipaciones de sentido con el sentido que vamos construyendo del texto
a medida que avanzamos y profundizamos en su lectura. Siempre que observamos
nuestra mirada anticipa lo que puede ser. Siempre que leemos anticipamos lo que se
nos puede estar diciendo. Es gracias a estas anticipaciones como podemos corregir
lo que crefamos que era y no lo es, lo que se abre como nuevo ante nosotros.

13 Paul Ricoeur hace referencia al libro de Ibser. En esta obra se describe lo que sucede en la lectura, lector y obra nunca serd los
mismos. “La obra literaria posee dos polos que pueden denominarse, el polo artistico describe el texto creado por el autor, y el esté-
tico la concrecion realizada por el lector. De tal polaridad se sigue que la obra literaria no es estéticamente idéntica ni con el texto ni
con su concrecion. Pues la obra es mds que el texto, pues solo cobra vida en la concrecion y, por su parte, ésta no se halla totalmente
libre de las aptitudes que le introduce el lector, aun cuando tales aptitudes sean actividades segtin los condicionamientos del texto.
Allf, pues, donde el texto y el lector convergen, ése es el lugar de la obra literaria y tiene un cardcter virtual que no puede ser reducido
ni a la realidad del texto ni a las aptitudes definitorias del lector” Ibser El acto de leer. Madrid, Taurus, 1987, p. 44.

14 Paul Ricoeur. Hermenéutica y accion. De la hermenéutica del texto a la hermenéutica de la accion, p. 37.
15 Ibid., p. 34.

16 En esto consistirfa lo que en palabras de Ricoeur, es la fusién de horizontes en Gadamer. Cfr. Gadamer. Verdad y método, p. p.
376-377.

17 “Si se quiere hacer justicia al modo de ser finito e histdrico del hombre es necesario llevar una drastica rehabilitacién del concepto
del prejuicio y reconocer que existen prejuicios legitimos” Ibid., p. 344.
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Preguntamos y respondemos, anticipamos y corregimos, la verdad del texto
se va construyendo como sentido para nosotros.

Solamente para nosotros dichas cosas van adquiriendo sentido a partir del
didlogo y la interpretacion que realizamos con y a partir de nuestra lectura del texto. El
texto paulatinamente se torna comprensible para nosotros cuando nos lo apropiamos
mediante nuestras singulares configuraciones de sentido. Estas s6lo son posibles
gracias a un proceso andlogo al que realizamos cuando hacemos la traduccién de
textos'® de una lengua a otra. En este proceso, nos dice Gadamer, es necesario pasar
de la contextualizacion del texto a su descontextualizacion, para finalmente proceder
a una recontextualizacién por medio de la cual finalmente nos apropiamos de lo que
previamente era extrafio y algunas veces casi ininteligible'.

La lectura entendida de esta manera es ademds un proceso continuo de
validacion por medio del cual construimos la verdad del texto, su sentido. En
este proceso aparecen delante de nosotros nuestros propios pre-juicios que hasta
el momento no nos eran visibles, pues hacen parte del suelo que nos constituye y
determinan la forma en que vemos y nos orientamos en el mundo. Este descubrimiento
de nuestros pre-juicios es posible gracias a que empezamos a darnos cuenta que
nuestras anticipaciones de sentido no se corresponden con el sentido que vamos
construyendo a medida que vamos leyendo. Pero no sélo gracias al proceso de la
lectura aparece para nosotros el suelo que constituye y determina nuestra mirada,
sino que el conflicto entro lo nuestro y lo otro es lo que realmente permite construir
y decidir sobre el sentido del texto. Construimos su sentido desde la elaboracion de
nuevas significaciones, desde la forma en que estas se organizan y desde la decision
de la pertinencia de estas, s6lo con esto realmente accedemos al conocimiento del
mundo que la lectura del texto abre para nosotros. Es la lectura una de las formas en
que conocemos nuevos mundos, nuevas significaciones, nuevos érdenes y nuevas
formas expresivas y es mediante este aprendizaje como nos encontramos de pronto
provistos con aquello que nos permitird darle expresion a nuestras propias vivencias
a través de la palabra que las constituya en sentido para nosotros. ;Quién de nosotros
no ha encontrado en la experiencia singular de la lectura las distintas formas de
“apalabrar” nuestras vivencias y de esta manera construir un mundo con sentido para
nosotros?

La escritura como forma de la conversacion

Sabemos qué hemos comprendido, qué hemos construido como sentido,
cuando logramos fijarlo mediante la escritura. S6lo sabemos de nuestras preguntas
y nuestras respuestas, de la conversacién que hemos realizado, de nuestras propias
vivencias, cuando configuramos un texto. “El lenguaje es sometido a las reglas de una
especie de oficio artistico, que nos permite hablar de produccién y de obras de arte
y, por extension de obras de discurso. Los poemas, las narraciones y los ensayos son
tales tipos de obras. Los mecanismos generativos, que llamamos géneros literarios,
son las reglas técnicas que presiden su produccion. Y el estilo de una obra no es otra
cosa que la configuracién individual de un producto u obra singular. El autor aqui no

18 Ricoeur nos habla no sélo de lo que significa el problema de la traduccion de una lengua a otra sino mds atin de la experiencia de
la traduccién dentro de 1a misma comunidad “Se trata de algo mds que una simple interiorizacion de la relacién con lo extranjero, en
virtud del adagio de Platén de que el pensamiento es un dialogo del alma consigo mismo —interiorizacion que harfa de la traduccion
interna un simple apéndice de la traduccidn externa —. Se trata de una exploracién original que pone al desnudo los procedimientos
cotidianos de una lengua viva: éstos hacen que ninguna lengua universal pueda lograr la reconstruccién de la diversidad indefinida.
Se trata de aproximar los arcanos de la lengua viva y, al mismo tiempo, dar cuenta del fenémeno del malentendido, de la incompren-
sion, que, segtin Schleiermacher, suscita la interpretacion, de cuya teorfa se encarga la hermenéutica”. Ricoeur, Sobre la traduccion,
p. 51

19 En esto consiste la ‘aplicacion’. Cfr. Gadamer, Verdad y método. p. p. 378-383.
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es solo el hablante, sino también el configurador de esta obra, que es su trabajo”?.

Son diversas las formas en que nos expresamos, son diversas las figuras
que construimos por escrito, elegimos la forma de nuestra expresion, elegimos las
figuras que le vamos dando a nuestra conversacion. Gracias a la escritura, tal como
lo dice Ricoeur, las obras del lenguaje se vuelven tan autocontenidas como lo son
las esculturas. Se puede decir que es gracias a esta figuracion, tal como sucede con
las obras pictdricas, que se da propiamente un aumento iconico. Se dice que hay un
aumento icénico cuando es posible percibir una realidad mds real que la realidad
ordinaria, la cual aparece, cuando al centrar nuestra mirada sobre un aspecto del
mundo, lo resaltamos al refigurarlo y recrearlo mediante la obra que configuramos,
de esta manera se revela un nuevo mundo hasta ahora oculto para la mirada. “La
iconicidad es la reescritura de la realidad. La escritura en el sentido limitado de
la palabra, es un caso particular de la iconicidad. La inscripcién del discurso es la
transcripcion del mundo, y la transcripcion no es duplicacion, sino metamorfosis™?'.

Las formas de la escritura

Existen diferentes formas expresivas y dentro de estas tradicionalmente
diferenciamos las formas del arte, de la literatura y de la musica, de los saberes y
disciplinas.

En el arte, la literatura y la musica, la experiencia singular busca su propia
forma de expresion con pretensiones de universalidad. Los saberes y las disciplinas,
a diferencia del arte, la literatura y la musica, establecen cudles son las formas mds
adecuadas de expresion que permiten de manera eficaz ladivulgacion de sus resultados
de investigacidn, con el fin de promover su discusion y confrontacién. Requisito
indispensable para saberes y disciplinas que buscan su consolidacién, es el logro de
acuerdos sobre la verdad de sus propuestas y teorias mediante procesos de validacién
y de formas de expresién que permitan, ademds de la argumentacién exigida sé6lo
en ciertos casos; reproducir y construir experiencias, simulaciones, demostraciones
y experimentos que busquen el acuerdo y el avance en la construccion de saberes y
disciplinas.

El caso de la filosofia

La discusidn sobre las formas de expresion de la filosoffa aparece hoy en el
debate contempordneo en el momento en que las formas expresivas de los fildsofos,
al decir de algunos, se acercan peligrosamente a la literatura.

La filosofia como proyecto trazado segtn los propios fildsofos que narran su
historia, se entiende desde su propia y singular busqueda de la verdad; en este sentido
estarfa cerca de saberes y disciplinas que se han ido construyendo y consolidado
en la historia de la humanidad. Es debido a ello que se le han exigido las formas
de expresion de aquéllas, por haber éstas mostrado su eficacia en la busqueda de
la verdad. Ante la imposibilidad de realizar experimentos y construir experiencias
con el fin de validar sus propias teorfas con relacion a la verdad, la filosofia busca
en las formas argumentativas su propia forma de expresion. Las diferentes formas
argumentativas son presentadas y explicitadas por Chaim Perelman, en su Tratado
de la argumentacion® a partir de un andlisis de las diversas formas de argumentacion
utilizadas en las ciencias humanas, el derecho y la filosoffa y siguiendo los

20 Paul Ricoeur, Teoria de la interpretacion, p. 45.
21 Ibid., p. 54.
22 Cfr. Chaim Perelmam. Tratado de la Argumentacion. Madrid, Editorial Gredos, 1989.
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lineamientos que ya habfan sido trazados por Aristdteles en sus tratados de Reforica,
Topicos y Argumentos sofisticos.

Las formas argumentativas también son utilizadas por los cientificos para
discutir sobre los principios desde los cuales construir su saber, asi como para
divulgar y dar a conocer sus teorfas, por los periodistas con el fin de dar a conocer
sus opiniones a la comunidad en general, por los escritores para presentar su propia
vision de mundo y por los literatos como una de las tantas formas de expresion que
utilizan sus personajes y que pueden ser utilizadas para dar forma a la obra que es su
produccion.

Para Perelman el discurso de la filosoffa es un discurso que por medio
de argumentos debe buscar persuadir a los integrantes que conforman lo que €l
denomina el auditorio universal. Este estd compuesto por todo ser de razon, es decir
por todo aquel que esté dispuesto a ser persuadido mediante razones suficientes y
que permita y posibilite la discusion con el fin de construir acuerdos sobre la verdad.
Esta es su tarea propia. Pero al enfrentarnos a las obras de algunos filésofos nos
damos cuenta que su forma de escritura no es sélo argumentativa. Se puede decir a la
vez que el fildsofo como el literato configura una obra que es su propia produccion,
es esto precisamente lo que nos lleva a discutir sobre sus formas de expresion.
(Deja entonces de ser una obra de filosofia por estar expresada de otra manera para
convertirse entonces en una obra literaria?

Para Paul Ricoeur la critica literaria al s6lo tener en cuenta en sus andlisis
las leyes internas que explican la literatura, desconocen la especifica forma en que
estas refieren el mundo en que vivimos. Es por el contrario tarea de la hermenéutica
comprender una obra a partir de la reconstruccion del “conjunto de operaciones por
las que una obra se levanta sobre el fondo opaco del vivir, del obrar y del sufrir, para
ser dada por el autor a un lector que la recibe y asi cambia su obrar’?. La distincion
por lo tanto entre una obra filosdfica y una obra literaria® no es que ésta sea el
producto de la imaginacidn y la otra se produzca como resultado de la busqueda de
la verdad, pues la obra literaria también a su manera nos habla de ella. En palabras
de Ricoeur, la obra literaria es creada a partir de la ruptura que ésta hace con el
“mundo real”, esto permite construir una segunda referencia que expresa la forma en
que la literatura habla a su manera del mundo. Ella nos revela el mundo de nuestros
posibles mds propios gracias a la suspension que realiza de nuestra creencia en este
mundo que asumimos como verdad. Nos libera de lo que nos liga a él y de esta forma
nos revela otras dimensiones no percibidas hasta el momento. Es desde aquellas
dimensiones como le es dado al autor la posibilidad de configurar su propia y singular
obra y a su lector realizar sus propias refiguraciones y a través de ellas transformase
a s{ mismo.

La filosoffa pretende revelar y ampliar nuestra comprensién del mundo.
Esto s6lo lo logra de la misma manera que el literato, suspendiendo su creencia
respecto al mundo en el que cree vivir, pero a diferencia del literato para quien
esto permite la creacion de una obra literaria en la que se narran acontecimientos
posibles y verosimiles, o en donde se expresan vivencias y sentimientos capaces de
conmovernos y ser sentidos por otros; el filésofo construye un discurso de cardcter
especulativo en el que por medio de principios y de conceptos se pretende ampliar
nuestra comprension con el fin de avanzar en la construccion de un saber sobre el
mundo.

23 Paul Ricoeur. Tiempo y narracion, p. 114.

24 Ricoeur toma como un contraejemplo el poema “Toda la “poética moderna tiende a negar que el poema hable sobre la realidad
y atin mds de algo que sea exterior a si mismo. La supresion de la referencia, la abolicion de la realidad parece ser la ley misma de
funcionamiento de el lenguaje poético” Ricoeur. Herméneutique, p. 179.
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La reflexion contempordnea en filosoffa nos ha mostrado como el discurso
filoséfico, también como la literatura, se constituye desde la metdfora. La metdfora
es entre las figuras literarias la que permite mostrar de manera ejemplar los efectos de
la creacion, ella pertenece por igual a fildsofos, a cientificos y literatos. En cada una
de estas creaciones cumple su funcién. En la ciencia, como bien lo resefia Ricoeur,
permite la creacion de modelos desde los cuales accedemos a nuevos conocimientos
sobre lo real, en la literatura nos permite configurar obras que proyectan nuestras
posibilidades y nos abren mundo. En Ia filosoffa permite la construccion del discurso
especulativo que avanza en la creacién de conceptos y en la configuracion de formas
especificas de comprender, interpretar, aclarar, explicar, analizar, describir la relacion
que se construye entre el mundo- los otros y nosotros mismos, como una forma de
acceder a su verdad ».

El filésofo utiliza entonces la forma argumentativa para divulgar y
confrontar sus tesis en la comunidad académica, por medio de ella presenta las
razones que la explican y la justifican, con ello busca abrir la discusién como una
forma de escuchar argumentos que le puedan orientar el camino de su investigacion e
igualmente abrirle nuevas posibilidades para su indagacion. Pero también el filésofo
busca formas de expresion que le permitan expresar sus propios descubrimientos
con relacion a la verdad. ;Quién al leer los grandes filésofos de nuestra tradicién no
se ha encontrado con la dificultad no s6lo de comprension de los nuevos conceptos
por €l elaborados sino sobre todo con su propia forma de organizar su pensamiento
en forma discursiva? Es, muy seguramente, desde su propia forma expresiva que no
es permitido acceder a su propia forma de investigar y de tratar los problemas, pues
no son tanto las respuestas, las cuales en filosoffa son siempre una preparacion para
nuevos interrogantes, sino la forma en que ellas son presentadas y tratadas, lo que
interesa en el trabajo filoséfico desarrollado. El fildsofo presenta en sus obras la forma
en que ha ido configurando su pensamiento en orden a la verdad, por lo tanto no sé6lo
crea conceptos sino ademds su propia forma de ordenarlos, la cual se expresa por
supuesto en una singular forma de expresion. Se puede decir entonces a partir de lo
anterior que hay un estilo platénico, un estilo aristotélico, un estilo existencialista, un
estilo fenomenoldgico y un estilo hermenéutico; esto de ningtin modo nos permitirfa
afirma que la diferencia entre Platon y Aristételes, como lo pensarian algunos, radica
en su estilo, pues lo que se tratado de mostrar, es que la produccion del pensamiento
filosofico exige crear a su vez su propia forma de expresién. Es un pensamiento que
se constituye también en su misma busqueda de expresion, s6lo que mediante ella a
su vez se expresa la forma en que el filésofo ha logrado acceder a su conocimiento
de la verdad.

25 Cfr. Paul Ricoeur. La metdfora viva, p. p. 345-425.
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Resumen:

Después de preparar el ejemplo sencillo
de observar un camion aproximarse,
pasar y alejarse, se diferenciardn de las
realidades que aparecen dos clases de
apariciones sensibles; se mostrard que
dichas apariciones no forman parte ni
de la realidad espacio-temporal, ni del
curso intentivo, sino que pertenecen
mds bien a un orden temporal propio. A
renglén seguido, se bosquejard el modo
como las percataciones de apariciones
fundan la percepcidn de cosas reales; se
comparardn las apariciones auditivas y
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y se hard mencion de algunos temas en
vistas a futuros andlisis reflexivos.
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Abstract:

After preparing a simple example
through observing a truck approaching,
passing along and going away, two
sorts of sensible apparitions will be
distinguished from realities; it will be
shown that the said apparitions do not
take part of space-time reality nor of
attemptive course, but rather belong to
their own time order. Later on, it will be
sketched how the finding of apparitions
give rise to the perception of real things;
auditory and visual apparitions will be
compared with television images, and
mention will be made to some topics, in
view of future reflective analysis.
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Preliminares

1. El andlisis reflexivo se beneficia con los ejemplos bien escogidos.
Emplearemos en lo que sigue el caso que consiste en estar parado al borde de una
ruta o calle y observar (watch) los camiones aproximarse, pasar y alejarse. Se han
elegido los camiones porque tienden a sonar mds fuerte que los coches de pasajeros,
pero una vez que se comprende el andlisis, pueden surgir otros ejemplos de cosas
ruidosas que se mueven frente a un observador fijo. En su lugar se podria haber
elegido el caso de alguien que se mueve hacia una cosa ruidosa, si no fuera porque
observarla mientras uno se aleja de ella (por ejemplo, mirando detrds del propio
hombro o caminando hacia atrds), es una operacion algo complicada. Y si fueran
mds comunes las oportunidades de observar trenes, podria preferirse su observacion.
“Observacion” comprende aqui no solo la vision, sino la visidn y la audicion tomadas
en conjunto. Normalmente ambas tienen lugar juntas, pero en lo que sigue serd
frecuente mencionarlas por separado.

2. Para muchos lectores, la observacién de camiones puede ser algo tan
comun que quizds sea necesario alglin esfuerzo para concentrarse en las apariciones
(appearances).” Se presentan aqui varias abstracciones que no todo el mundo
hace regularmente. Para comenzar, se puede decir que los camiones que pasan son
“encontrados” originalmente, lo que quiere decir que no sélo son “experienciados”,
sino que son a la vez “puestos”. Por ende se cree en ellos, agradan y/o desagradan,
son queridos, al menos manteniéndose fuera de sus rutas. Se pueden decir muchas
cosas acerca de estos tipos de posicionalidad en casos semejantes, mas aqui los
mencionamos Unicamente para hacer abstraccion de ellos.

3. Cuando se aluda al componente del “experienciar” en un encuentro, se
hard uso del componente de cosas ideales tales como esencias universales o eide a fin
de trascender las cosas particulares y hacer afirmaciones universales sobre los temas
en cuestion, pero este tipo de experiencia no serd luego discutido por si mismo.
De manera andloga, el andlisis cuenta con la percepcidn no sensible en la que se
perciben reflexivamente el encuentro y las cosas-en-tanto-que-encontradas, pero en
lo que sigue tampoco se discutirdn estas cuestiones.? Por otra parte, la percepcion
remanente puede ser observada reflexivamente de tres maneras, es decir, el andlisis no
necesita limitarse a las reflexiones sobre el percibir actual; se puede asimismo esperar
percibir camiones que pasardn dentro de un rato, cuando uno llegue a la carretera
mientras da un paseo, y se puede recordar haberlos percibido después de cruzar la
ruta y continuar el camino. Con todo, los modos de expectativa y rememoracion
se evitardn en este ensayo. Lo que nos queda, entonces, es la percepcidn sensible
observada reflexivamente mientras fluye en el presente.

1" Se debe tener en cuenta la ambigiiedad que posee el término inglés appearance, pues, en su uso técnico significa “aparicién”, es
decir, la manera como aparece (appears) algo; en un sentido amplio, en cambio, remite a “apariencia”, es decir, a lo que “parece”
(ser) algo, lo que incluye también el engaiio, el disimulo, etc., es decir, formas de no-aparecer (N. del Trad.).

2 Vale la pena, sin embargo, llamar la atencién sobre el hecho de que, mientras que las apariciones corresponden a las cosas-en-

tanto-que-encontradas, la fenomenologia en su condicién de ciencia de los fendmenos no estd limitada a ellas, sino que incluye en
su nicleo temdtico fodos los aspectos adel encuentro y de las cosas-en-tanto-que-encontradas.



- Anuario Colombiano de Fenomenologia - 173

4. La vision y la audicion pueden llamarse “sentidos a distancia”, mientras
que el gusto y el tacto requieren del contacto corporal con la cosa gustada o tocada.
El tacto posee un alto grado de complejidad, y el gusto no es de manera alguna
simple, pero aqui haremos abstraccion de ellos la mayor parte del tiempo, asi como
también del olfato y de las dificultades que conlleva. En lo que sigue, se ignorardn
los dltimos tres de los cinco sentidos corporales enumerados por la tradicidn, pero es
probable que las descripciones de apariciones visuales y auditivas puedan servir de
base a investigaciones que exploren las apariciones de las restantes especies.

5. El ejemplo que escogimos aqui es, ademds, un caso de “experiencia
directa”. En contraste con €l, y en el dmbito del tacto, el temblor que se produce en
el suelo cuando pasa un camion pesado puede representar indirectamente al camion,
como puede hacerlo el reflejo sobre algo que funciona a la manera de un espejo,
tal como el escaparate de una tienda. El eco proporciona también una experiencia
indirecta, pero con un modesto esfuerzo es posible concentrarse exclusivamente en
el camidn-en-tanto- -que- directamente-visto-y-oido. Parece fécil creer que uno puede
meramente ver y ofr alguna cosa, mas si se lo hace con rigor, quedan implicadas
las diversas abstracciones que mencionamos mds arriba. Después de todo, la cosa
en cuanto sensiblemente percibida es sentida de modo real o posible en todas las
formas mencionadas, de modo que la “vista” se describe mejor como percepcion
predominantemente visual, donde el componente visual prevalece sobre los otros
sentidos; un aserto andlogo puede hacerse con respecto al “oir”.

6. Hay otras situaciones interesantes, tales como aquella en la que el camién
que viene es visto a gran distancia —tan lejos que se lo ve, y sin duda se lo ve como
dotado de sonido, pero ain no se lo escucha. Aquello que se presenta visualmente,
apresenta a la vez el modo como puede presentarse auditivamente bajo condiciones
especificables, a saber, cuando se halle suficientemente cerca; igualmente se cumple
el caso inverso, es decir, el caso en el que se oye el camidn que se acerca y, aunque
no se lo ve debido a una linea de drboles que se interpone, no obstante se lo apresenta
como visible. Mds aun, cuando se ve y se oye al camidn, el camidn-en-tanto-que-
visto y el camidn-en-tanto-que-oido se refieren uno al otro; tales referencias son
también algo que en general ignoraremos aqui. Dicho concretamente, la cosa-en-
tanto-que-intencionada-sensiblemente es perceptible de todas estas maneras, y por
consiguiente su aspecto visual y su sonido son abstracciones de dicho concretum.

7. Ademds, la percepcion sensible tiene lugar en circunstancias tales como
medios (verbigracia, el aire) y en relacidn con los estados y movimientos del cuerpo
del sujeto percipiente. Las apariciones sensibles pueden explicarse mediante dichas
circunstancias, pero nuestra tarea primera aqui es la descriptiva. (De manera andloga,
estd excluido del presente andlisis reflexivo todo recurso a cosas inobservables, tales
como fotones, ondas de luz y estados y procesos del sistema nervioso.) Ya en la
vida cotidiana se presentan condiciones estindar o normales de iluminacién, medio,
distancia de la cosa al cuerpo del observador, postura de dicho cuerpo, etcétera, y las
condiciones para la observacidn cientifica se desarrollan a partir de ellas. Para los
fines del ejemplo empleado aqui, el aire a través del cual se ve y oye serd considerado
como libre de bruma y de viento, aun cuando el camidn tendria apariciones auditivas
y visuales diferentes bajo condiciones de niebla o viento fuerte.
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8. Incluso manteniéndose dentro de las condiciones estdndar o normales de
postura corporal erguida y de distancia adecuada con respecto a la cosa percibida, lo
que aparece también es sutilmente afectado por el modo como se orientan nuestros
ojos y ofdos con respecto a la cosa percibida, o sea, el camion que pasa. El ejemplo
supone aqui que los ojos y los oidos no estdn obstaculizados y que la cabeza se
mantiene quieta en tres orientaciones sucesivas: (1) con la cabeza dirigida al camién
que se aproxima por la carretera hacia donde el observador estd parado; (2) con la
cabeza vuelta hacia delante mientras el camién pasa frente al observador, y (3) con
la cabeza girada hacia el camién mientras se aleja. Habria sutiles diferencias si uno
caminara en lugar de mantenerse parado, si uno hiciera girar la cabeza en todas
direcciones, o si uno cerrara un ojo o metiera un dedo en el oido, y as{ sucesivamente.
Mas todo ello estd aqui excluido. El ejemplo presupone el caso de la audicion y
vision ocular normales.

9. Por tltimo, el presente andlisis se ofrece como una investigacién del
percibir serio, por lo cual es susceptible de mejor evaluacién con referencia al
percibir sensible; con todo, el lector puede inclinarse por verificarlo mediante la
figuracion (feigning) y/o la rememoracion de casos de camiones que pasan. Tal cosa
es desde luego posible, pero este escritor exhorta al lector a que, cuando se presente
la ocasion, reflexione sobre la observacion seria de camiones al borde de una ruta.

¢ Qué son, donde y cuindo estdn las apariciones??

10. En el ejemplo que hemos disefiado, el camion que pasa puede verse y
oirse de tres maneras, a saber, mientras se aproxima desde la distancia, mientras
pasa frente al observador, y mientras se aleja. Si uno reflexiona sobre él mientras
se aproxima, es curiosa la manera como la apariciéon del camién se vuelve
continuamente mds grande y hace mds ruido, para luego tornarse continuamente
mds pequeiia y silenciosa a medida que el camidn se aleja. El camidn real mismo, por
supuesto, mantiene constantes su tamaio y su sonido. Estas propiedades parecen mds
manifiestas cuando el camidn pasa delante del observador, y no cambiarfan si uno
hiciera la observacién conduciendo un coche a la par del camion. Lo que promueve
el ejemplo es una distincién entre las “apariciones” y la “cosa” que aparece.

11. Una atencion cuidadosa a la terminologia es asimismo importante
para el andlisis reflexivo. A lo largo de estos andlisis deberia quedar claro lo que
significa “aparicion”. Merecen algiin comentario ahora los nombres para las cosas
que aparecen. El camién en cuanto tal posee su propio tamaifo, figura, color,
sonido, etc.; puede llamarse cosa en la significacion estrecha y contrastar asi con
la cosa en la significacién amplia en virtud de la cual todo lo que es, es una cosa.
Hay, entonces, la cosa que aparece o simplemente la cosa frente a la aparicion de
la cosa. “Cosa” no posee un adjetivo feliz. Con cuidado, puede usarse la palabra
“realidad” como sindénima de “cosa”, que posee “real” como adjetivo relacionado.
Por varias razones es preciso ser precavido con respecto a este vocablo. A veces,
realidad contrasta con ilusidn, pero dicho contraste es otro de los temas que quedan
fuera de juego en el presente andlisis. A veces, contrasta con aparicién, pero
de tal modo que se niega que uno percibe directamente, por ejemplo, el camion

3 Aligual que en el caso de: Lester Embree, Andlisis reflexivo: Una primera introduccion a la investigacion fenomenoldgica/ Reflec-
tive Analysis: A First Introduction into Phenomenological Investigation, edicién bilingtie Ingles / Castellano, trad. por Luis Romdn
Rabanaque (Morelia: Jitanjdfora, 2003), este andlisis se beneficia con los cursos que Dorion Cairns (1901-1973) imparti6 en la New
School of Social Research, asi como con la lectura de sus manuscritos, en preparacion para una edicion de sus obras filosdficas. Algu-
nas afirmaciones que se hacen aqui provienen claramente de la ensefianza de Cairns, y el andlisis estd influenciado de cabo a rabo por
su trabajo. Con todo, este autor reclama originalidad para su ejemplo y acepta la responsabilidad por todos los errores cometidos.
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moviéndose por la ruta; supuestamente, uno estd limitado a percibir directamente
solo “apariciones”, y se presenta el problema epistemoldgico cldsico de inferir una
“realidad externa” inobservable sobre la base de apariciones entendidas como ideas
o representaciones en la mente. Como quedard claro mds adelante, no es posible
sustentar fenomenoldgicamente este tipo de contraste entre “aparicion” y “realidad”.
Finalmente, es preciso resistir toda tendencia a hablar de cosas “fisicas”, a fin de
que las cosas reales accesibles en la vida cotidiana no se confundan con entidades
idealizadas por las ciencias naturalistas.

12. Las apariciones en el ejemplo son visuales y auditivas. Pueden
discernirse y distinguirse mediante reflexion sobre la cosa-en-tanto-que-vista-y-
oida. Es interesante el hecho de que la aparicion visual puede parecer que tiene
los mismos colores y la misma forma que la cosa que aparece, pero en el ejemplo
la aparicion es algo mds pequefia al comienzo (y al final) que el camién mismo.
Ademds, la aparicion de la forma del camién cambia a medida que éste se acerca,
pasa y se aleja nuevamente, de modo que aparecen el frente, el lado y luego la parte
trasera del vehiculo. Andlogamente, la aparicién auditiva es mds sorda antes (y
también después) de lo que podria tomarse como el ruido mismo del camion, que
aparece de manera 6ptima cuando el vehiculo pasa delante de su observador. Mds
aun, la aparicion sonora puede poseer una cualidad ritmica muy semejante a la que
se cree que el camidn tiene en sus ruidos de motor y en sus neumdticos al rodar sobre
la carretera. En todos los casos, sin embargo, el tamafio, forma, color y sonido se
perciben como constantes, mientras que las apariciones sufren variaciones.

13. Si se ha dicho lo suficiente a fin de mostrar lo que son las apariciones,
puede ahora preguntarse “dénde” estdn. Segun se formule la pregunta con respecto
a las apariciones en conexion con otras apariciones, 0 con respecto a las apariciones
en conexién con las cosas que no son apariciones, se presentan dos cuestiones.
En el primer caso, la aparicién de un camién que se aproxima estd situada entre
las apariciones de los dos bordes de la ruta, sobre la apariencia de la ruta, bajo el
cielo, etc. No serd tema de indagacién aqui, pero se podria proseguir considerando
si existen estructuras en este campo de apariciones, tales como la de figura y fondo,
que constituye el tema de la teorfa de la Gestalt. Serd suficiente advertir que las
apariciones visuales forman su propio campo espacial.

14. La situacion respecto de la temporalidad de las apariciones es similar.
Si el camidn percibido estuviera estacionado a lo largo de la calle, su aparicion seria
simultdnea con las apariciones de los drboles y edificios que lo circundan. Y hay
también sucesividad (successiveness), de suerte que la aparicion del camion pasando
sucede a la del camion acercdndose y precede a la aparicion del camidn alejandose.
Tales simultaneidad y sucesividad valen por igual para apariciones sonoras y visuales.
Enrealidad, dichas apariciones sonoras o auditivas estdn en campos espaciotemporales
y, por ende, el andlisis efectuado en el pardgrafo precedente (§13) se basa en una
omisién implicita del tiempo. Nétese asimismo que estas afirmaciones acerca del
campo de apariciones sonoras y visuales son afirmaciones fenomenoldgicas, y
que en cuanto tales estdn sometidas, por parte del lector, a confirmaciéon mediante
reflexion y andlisis. Esto puede no ser tan sencillo como parece, puesto que tanto las
cosas reales como las apariciones poseen relaciones espaciales y temporales, y por
ello es factible la confusion.
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15. La situacién es mds complicada cuando se trata de relaciones entre
apariciones y cosas que no son apariciones. Si se considera unicamente la
temporalidad, puede resultar dificil distinguir el tiempo de una aparicién del tiempo
de la cosa o realidad, asi como del tiempo de la vida consciente. Aquello que se
percibe reflexivamente como ahora, o se rememora como entonces, puede parecer
que estd “al mismo tiempo” que las apariciones a través de las cuales decimos que
las cosas reales aparecen o son percibidas. Por otro lado, si se supone que toda cosa
no ideal es o bien material, o bien mental, entonces las apariciones deben ser lo uno
o lo otro. Si las apariciones pertenecen al reino de las cosas materiales, se produce
la curiosa consecuencia de que el camion es sucesivamente pequefio, grande y
luego pequefio otra vez, al mismo tiempo que se percibe con tamafio constante y
sin cambios. Esta puede ser la razon por la que mucha gente tiende a localizar las
apariciones “en la mente”, pero también esto es algo curioso.

16. Comencemos diciendo que, para que algo esté literalmente “en” la
mente, ésta debe estar extendida espacialmente. Sin embargo, desde Husserl al
menos, la mente, psique o conciencia se considera como temporal e intencional,
pero no esencialmente espacial. En cuanto intencional o, mejor, intentiva, la vida
consciente incluye encuentros de cosas externamente trascendentes tales como
camiones, donde el percibir dichas cosas y la percatacién (awareness) de sus
apariciones pueden hallarse como ingredientes del curso de encuentros. Se puede
observar que estos componentes del proceso son simultdneos o sucesivos, y pueden
ser rememorados y esperados. Por ello se encuentran en lo que los fenomendlogos
llaman “tiempo interno”. Aquello que intencionan externamente, como el camidn
sobre la carretera, puede estar en el espacio real, pero al curso de vida consciente (o
mejor, a la corriente intentiva) no le es inherente una localizacion espacial y no se
extiende espacialmente. Resulta, pues, dificil sostener que el campo espaciotemporal
de apariencias sensibles discernible en las cosas-en-tanto-que-vistas-y-oidas se halla
dentro de la corriente intentiva, pues de ser asi la corriente tendria que poseer algunos
procesos componentes dotados de tamano, forma, ritmo, etcétera. Dicho brevemente,
el campo de apariciones sensibles no es parte de la corriente intentiva o mente.

17. Si no se constata mediante la observacion reflexiva que la corriente
intentiva incluye en su interior cosas de todo tipo que estdn extendidas, conformadas
y coloreadas espacialmente, o que suenan de alguna manera, entonces, ( dénde”
se hallan? ;Hay alguna alternativa a la aceptacion de que al menos los campos de
apariciones visuales y auditivas poseen un orden espaciotemporal propio (lo que no
equivale a decir que este orden diferente sea independiente tanto del curso intentivo
como de las realidades trascendentes que aparecen)? Este es un interrogante que
un fenomendlogo puede intentar responder mediante la observacién y el andlisis
reflexivos. Considerar si el “ego” o, mejor, el “yo” pertenece a un orden temporal
distinto de aquel al que pertenece la corriente intentiva es algo que puede contribuir
a la meditacion sobre esta cuestion.

Mas preguntas

18. Es posible formular al menos otras preguntas. Posiblemente la mds
urgente sea la que concierne a la relacion entre la cosa externamente trascendente
y las apariencias de ella. En las lecciones de la New School que probablemente se
editardn en 2007, Dorion Cairns afirma que la vida intentiva se estratifica de diversas
maneras, sugiriendo con ello que la percatacién de las apariencias es un infraestrato
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dentro del percibir sensible.* Avanzando posiblemente mas alld de lo aseverado por
Cairns, puede interpretarse que lo dicho significa que se puede hacer abstraccion de
la intentividad (intentiveness) fundada del camion real que se mueve por la ruta real
frente al propio cuerpo, y centrar la atencién unicamente en la intentividad de las
apariciones correspondientes. Bien puede tratarse de algo que se puede hacer con
decepcionante facilidad. Ademds, cuando uno se centra en la percatacion intentiva
de una aparicion, puede advertirse que en este infraestrato hay protenciones y
retenciones y, por cierto, se puede reconocer que la aparicion misma es el objeto de
una sintesis de identificacién y diferenciacion.’

19. Si se distiende esta abstraccidn del superestrato del percibir sensible y se
permite, en cambio, que adopte su forma normal y concreta, se comprueba entonces
una intentividad estratificada que es intentividad de la realidad externamente
trascendente que aparece, donde el infraestrato de percatacion motiva al superestrato.
Hay también una sintesis de identidad de la cosa percibida externamente, o sea, del
camion real mismo. En inglés corriente es posible decir que uno percibe la realidad
“en base a” las apariciones —y ello equivale a decir que “la cosa aparece”.

20. Contra ciertos intentos de resolver el problema de los objetos o realidades
exteriores afirmando que argumentamos a partir de apariciones, puede advertirse,
para empezar, que en semejante percepcion no estdn implicados argumentacion
o pensamiento alguno. También esto es algo que se propone para ser confirmado
mediante el andlisis reflexivo. Por otra parte, las apariciones no son cosas que existan
independientemente; mds bien, y antes de cualquier explicacion causal por parte de
las ciencias naturalistas, puede observarse que las apariciones mantienen relaciones
del tipo “si--entonces” tanto con las cosas reales en el mundo circundante, como con
la ubicacion, postura, etc. del cuerpo de quien percibe. Por esta razén, el hecho de
que la apariencia se torne grande y pequeiia se debe, en parte, al camion real que se
mueve por un tramo particular de la ruta y, en parte, a que hay alguien ahi que ve y
oye en las orientaciones descritas mds arriba en este ensayo. Si “en” significa “ser
condicionado por”, las apariencias visuales y auditivas estdn tanto “en” las realidades
materiales como “en” la corriente intentiva.

21. Otro problema concierne al modo como las imdgenes captadas por los
equipos para grabacion de audio y film o video se asemejan, pero no son iguales, a
las apariciones. Si uno registra en video un camién que se aproxima y luego se aleja,
y lo mira en una actitud no reflexiva o directa, lo que ve y oye es el camién mismo
acercandose, que es lo representado por los cambiantes colores, formas y sonidos
ubicados en el aparato de television o en algin otro equipo reproductor de video.
Mas con escaso esfuerzo se puede observar reflexivamente como la imagen en la
pantalla se agranda y luego se achica, y cdmo el sonido se torna mds fuerte y luego
mds débil, tal como lo hacen las apariciones del camion real observadas desde el
borde de la carretera. La observacion del video claramente esta estratificada; en ella
la intentividad del camion que se mueve por la ruta estd fundada en la intentividad
de las formas y sonidos en el reproductor de video. ;No es esto lo que sucede en la
percepcion?

4 Parece util hablar de percataciones (awarenesses) como correlatos intentivos de las apariciones, en tanto que las percepciones
sensibles son correlativas de las realidades.

5 Con respecto a estas sintesis, véase Dorion Cairns, “The Theory of Intentionality in Husserl,” ed. por Lester Embree, Fred
Kersten, y Richard M. Zaner, Journal of the British Society for Phenomenology 32 (1999).
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22. La comparacion es valiosa no sé6lo en virtud de las similitudes, sino
también en razon de sus diferencias. Las vistas y los sonidos en el reproductor
de video pueden considerarse en su derecho propio y, en consecuencia, como no
representativas de otras cosas. Se trata de propiedades reales visibles y audibles,
rdpidamente cambiantes, que se perciben en la caja real al otro lado de la sala. Son
partes de algo concreto y, en cuanto tales, si uno retorna a la actitud habitual de
disfrutar de la television, son independientes de cualquier cosa que representen. Las
cambiantes formas coloreadas y sonidos en el reproductor de video no son en si
mismas apariciones, sino partes de la cosa real percibida. En realidad, el hecho de
que ellas mismas tienen sus propias apariciones es algo que se advierte con facilidad
cuando uno efectiia la reflexion al mismo tiempo que se aleja del equipo, haciendo que
la aparicion sonora se torne mds silenciosa y que la aparicion de formas se reduzca
sobre la pantalla. Y quizds el “camino de las ideas” en el pensamiento moderno se
base en considerar a las apariciones como cosas independientes (como claramente lo
estdn las pinturas si se suspende su papel pictdrico en la experiencia indirecta de lo
pintado.)

23. Otro dmbito que merece atin atencion reflexiva corresponde al papel que
cumplen las apariciones en el arte, ya sea que las apariciones estén cuidadosamente
retratadas, o que se las ignore con todo esmero. Los nifios y los llamados pueblos
primitivos frecuentemente intentan pintar cosas reales sin apariciones. Y hay
que contar, asimismo, con el papel de recursos tecnoldgicos tales como anteojos,
microscopios y telescopios. ¢ Logran estos instrumentos que las cosas reales distantes
se acerquen, o afectan Unicamente a las apariciones de las cosas trascendentes que
se perciben externamente, tales como camiones, microbios y estrellas? Preguntas
similares pueden formularse con respecto a los auxilios auditivos. Y, ;qué ocurre con
las apariciones cuando se coloca un dedo en el oido o cuando se presiona suavemente
por el borde al globo ocular hasta que se desdoblan las imdgenes? ;O cuando se estd
embriagado o fatigado? Tal vez la reflexion sobre las apariciones no normales pueda
favorecer una mejor descripcion de las normales.

24. ;Puede mds de un sujeto tener la apariencia idéntica de la misma cosa,
o dos 0 mds sujetos sdlo pueden tener apariciones similares? ;Se apresenta el modo
como el camién pasante aparece para otro sujeto situado al otro lado de la ruta,
cuando se le presenta a uno mismo su aparicion? Por ultimo, recordando el mds de
dos veces milenario ejemplo de Tales, se advierte a los lectores de este andlisis que
tengan cuidado cuando reflexionen sobre la vista, el oido y las apariciones mientras
se aproximan a rutas por donde pasan camiones.
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Apreciado Pacho:
Exordio

Con gran gusto lef su Epistola. He meditado mucho en torno del modo como
podia responder a sus enjundiosas consideraciones. En realidad, yo mismo habfa
propiciado el “tridlogo” entre Ud., el mismisimo dr. Embree y este modesto servidor.
Cref, y creo, que la presentacion —ciertamente analitica— que hace el dr. Embree de
la fenomenologia nos pondria a hablar; y a fe que se constaté mi sospecha.

Por desgracia, pese a que en persona propicié el viaje del dr. Embree a

Colombia —como Ud. lo pudo ver y lo pudo vivir’—, €l y yo nos quedamos “con
los crespos hechos”, pues, como Ud. recordard, €l se preparé para contestar sus
observaciones en la ultima sesion del Seminario e, infortunadamente, Ud. se ausentd
—acaso por motivos de fuerza mayor—, pese a lo previsto, justamente para ese
fragmento de nuestro Seminario.
En fin, mi querido Pacho, quede la constancia de que no fuimos, ni Embree ni yo,
quienes rehuimos el debate, aunque, por cierto, mas que argumentadores somos
“descriptores” —como, con justicia, Ud. nos acusa en su carta—. Por supuesto, no
digo que Ud. “sali6 corriendo” o que “puso pies en polvorosa” por no acudir a ese
fragmento del certamen. Sin embargo, muchos quedamos burlados —Embree, el
primero; yo, quizd, el segundo; y, sus contertulios de las noches previas al viernes
final, a quienes Ud. congracié con fragmentos de su jocosa misiva—. Quede esta
constancia.

Vistos nuevos datos, debo decirle que en efecto comparto la importancia
de la observacion de Antonio Zirién?, en el sentido de que “ja las cosas mismas!”
es, sencillamente, un lema que hace ciencia a las diversas prdcticas cientificas; no
se trata, como lo demostré Edmund Husserl, de “;Volver a Kant!”, o de “{Volver a
Hegel!”, sino —como ya se refiri6— “ja las cosas mismas!”

Ahora bien, mi querido amigo, ;qué es una “cosa misma”? Muy
diligentemente en su texto se sefiala que tal serfa un “hecho”. Acaso olvidando
que “no hay hechos, sino sélo interpretaciones™ y: ;quién interpreta y cémo? A la
hora de la hora, “cosa misma” de la fenomenologia es esta pregunta. Un interrogar
sucesivo sobre el fundamento del fundamento. Si lo que funda la ciencia son, segtin
su version, los hechos, nuestro asunto —como fenomendlogos— es el estudio de “el
hecho que produce los hechos”, es decir, la subjetividad.

2 Seminario doctoral Técnica fenomenologica. Programa Interinstitucional de Doctorado en Educacién (Universidad Pedagdgica
Nacional), Enfasis Filosofia y enserianza de la filosofia. Dirigido por: Lester Embree. 6 al 10 de noviembre de 2006; Finca Sietecue-
ros, Fusagasugd (Cundinamarca - Colombia).

3 Zirién, Antonio. El llamado a las cosas mismas y la nocion de fenomenologia. En: Escritos de filosofia, vol. XXII, No. 43 (2003);
pp. 157 4 182.

4 Nietzsche, Friedrich. El libro del fildsofo. Madrid, Taurus, 1974; pp. 85 4 108.
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Obviamente, Ud. se aterrorizard con la recuperacidon tanto del uso de la voz
subjetividad como de la expresion fundamento; que son indispensables para poner
en claro el sentido del proyecto fenomenoldgico; y, sin embargo, eso es lo que nos
compete estudiar “como buenos fenomendlogos”.

El Iimite entre filosofia fenomenologica y psicologia fenomenoldgica —que
debemos al mismisimo Gottlob Frege’; a su polémica contra la presencia de las tesis
psicologistas en el pensamiento del Husserl de la Filosofia de la aritmética®~ es, a
su vez, complejo y determinante del destino mismo de la fenomenologia. Si la cosa
misma de que trata la fenomenologia es la subjetividad: ;cémo lograr una auténtica
filosoffa y no una mera psicologia, por cientifica y completa que sea ésta? En palabras
del mismo Husserl, esta es “la duda que vacila de acd para alla™”.

Pero, al cabo, mi querido amigo, comienzo a responderle sin un adecuado
orden y me temo que Ud. llegue a la conclusién de que los fenomendlogos, en efecto,
vamos del timbo al tambo. Voy a contestarle a su carta en el siguiente orden: primero
voy a situar de sus interrogantes cudles puedo abordar aqui —voy, como decimos en
fenomenologia, a tematizar o a definir a qué volveré la atencion en este escrito—;
luego voy a mostrar qué clase de ciencia es la fenomenologia —daré una serie de
variaciones o variantes o variables por la “idea” o el eidos “ciencia”; daré un tercer
paso mirando las relaciones entre descripcion, narracion y argumentacion —para
establecer lo invariante de la descripcion como método fenomenoldgico o el eidos
“descripcion”—. Ud. va a disculparme que no pueda, fuera de haberle inducido a la
lectura del libro Andlisis reflexivo de Lester Embree, constituirme en “defensor de
oficio” del autor. Al cabo de mi presentacidn, espero, Ud. comprenderd por qué.

1. Los interrogantes

Entonces, reconozco que Ud. nos invita a un didlogo ordenado; asi, pues, las
preguntas con que cierra la Epistola fueron:

1.Si la fenomenologia pretende ser una “ciencia del mundo de la vida” que describa
sus estructuras, ;qué tipo de ciencia es?

2.Y, si pretende ser ciencia, ;puede sustraerse de la tarea de argumentar?, ;es
suficiente con narrar o, en el mejor de los casos, describir? (p. 308).

Y, Ud. tiene otros tantos interrogantes; pero yo me voy a centrar en esta Respuesta
en esos dos. Ya senté mi tesis, pero la expreso, de nuevo, escuetamente, dividida en
sus componentes, para que Ud. mismo, si lo ve oportuno, la pueda objetar —o, en el
mejor de los casos— suscribir.

I1. Sobre la clase de ciencia que es la fenomenologia

Tesis 1:La cosa misma de que se ocupa la fenomenologia es la subjetividad en su
vivencia del mundo. Mundo que, al ser experienciado por el sujeto se torna en Mundo
de la vida.

Tesis 2:El mundo —en verdad existente— tiene un modo y estructura de darse al
sujeto.

Tesis 3:El sujeto tiene estructuras de experiencia de mundo.

Tesis 4:La correlacion sujeto-mundo es el tema o el objeto de la investigacion

5 Frege, Gottlob. Cartas a Edmund Husserl. En: Ensayos de semdntica y filosofia de la logica. Madrid, Tecnos, 1998; pp. 188 4
195.

6 Husserl, Edmund. Philosophie der Arithmetik. Mit erginzenden Texten (1890-1901). Hua. 12; (Hgs. Eley, L.); 1970, 620 p.
7 Edmund Husserl. Personlische Aufzeichnungen. En: Philosophy and Phenomenological Research, XVI (3) 1956; p. 17.
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fenomenoldgica.

Tesis 5:La correlacidn, estudiada desde la perspectiva del polo yo o sujeto, se
despliega como psicologia fenomenologica.

Tesis 6:La correlacion, estudiada desde la perspectiva del polo mundo, se despliega
como filosofia fenomenologica.

Ahora bien, antes de avanzar quiero traer a colacion un inteligente debate que
nuestro comun amigo, Guillermo Bustamante Zamudio®, ha planteado a propdsito
de la diferencia entre actitud natural y actitud fenomenologica. Bustamante pone
certeramente en duda que lo “natural” sea ‘“natural” en aquélla actitud y que,
consecuentemente, la fenomenologia esté hablando rigurosamente de este tema.
Pues bien, quiero invitarle a nuestro sitio de siempre —citado abajo— para que vea en
todos sus detalles la fina disquisicion de Bustamante, pero aprovecho para explicar
con cierto detalle lo que pasa con la fenomenologia como proceso —si lo quiere—
metodoldgico de investigacién. Toda la fenomenologia exige un paso de una a otra
de las actitudes ya mencionadas. Esto se logra por medio de la epojé. Este paso es
antinatural y puede, sucesiva y repetidamente, ser “perdido”; por ello se exige una y
otra vez, volver a examinar dénde se encuentra el investigador.

Entonces, antes de avanzar en la respuesta a sus preguntas, querido Pacho,
permitame presentar muy sucintamente este despliegue: actitud natural — epojé —
actitud fenomenologica o reflexiva.

Actitud natural, pues, no designa “lo natural”, sino mds bien “lo que se
ha tornado en algo natural” para nosotros, los seres humanos. En cierto modo,
coincidiamos Bustamante, Carlos Augusto Herndndez y yo, en una conversacion:
se trata sin mucho rodeo de “lo naturalizado”. Asf, para uno se ha tornado en algo
“normal” o “natural” o en “una habitualidad” la casa que habita, los amigos que
frecuenta, las personas que saluda en su edificio, el salario que percibe por su trabajo,
etc. Esa actitud, me parece, se refiere mds a la tercera que a la segunda o primera
de las acepciones que tiene esta voz en el Diccionario de la Real Academia de la
Lengua; es decir, se trata de “disposicion de dnimo manifestada de algliin modo”;
no de la “postura de un animal cuando por algin motivo llama la atencién” o ni
de la “postura del cuerpo humano, especialmente cuando es determinada por los
movimientos del dnimo, o expresa algo con eficacia”.

En fin, lo que me parece importante subrayar es que en la vida cotidiana,
como Ud. bien lo dice en su Epistola, no necesitamos filosofia. Allf, coincido con sus
afirmaciones, prima el “sentido comtn” —que, por cierto, es muy poco comun o “es
el menos comun de los sentidos”, como decia don Marco Fidel Sudrez—. Para cruzar
una calle o para enviar una carta o para cobrar un cheque: no se necesita, cada vez,
recordar que son todos esos “datos” —autos en la calle, velocidad media permitida
para transitar por la ciudad, calles, sefializacién del trdnsito, traje del conductor,
conductor, peatones, trajes de peatones, etc.; papel, tinta, sobres, empresas de
transporte, timbres o estampillas, etc.; bancos, ventanillas de banco, funcionarios,
papel moneda, dinero (etimolégicamente proveniente de Denario), etc.—, digdmoslo
asi, efectos o creaciones culturales.

En la vida diaria, sin filosofia, sin mds, las “cosas” estdn cargadas de valores,
son bienes, forman parte de un mundo prdctico; las “cosas” son “plétoras de sentido”
(Ideen I, § 27).

8 Bustamante Zamudio, Guillermo. Una dificultad para entender la fenomenologia. En: http://clafen.org/cursos/file.php/7/Medita-
cion_fenomenologica_fundamental_comento_.doc. Consultado: 18 de marzo de 2007.

En este escrito, Bustamante hace ver que “natural” como tal serfa la manera como comen, vuelan, duermen, copulan, etc., los pdjaros,
los animales salvajes, etc.; lo que el ser humano tiene, a fe, es una larga y densa culturizacion que le hace experimentarlo todo desde
categorias, prejuicios, tradiciones, historia, posiciones de clase, etc. Entonces, en su base, la expresion “actitud natural” no resultaria
aplicable a lo humano.
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Punto a favor de su disquisicion, querido Pacho; sélo que no sélo “el sentido
comtn es el menos comun de los sentidos”, sino que ahi no hay filosofia. Entonces,
querido amigo, Ud. podrd seguir en su pretendido sentido comun yendo al bafo,
saliendo a fisgonear —como se deduce de su andlisis—, etc., punto en contra: sin hacer
filosoffa. Ademds, es cierto, hay una enorme cantidad de funciones —bioldgicas y
culturales— que los seres humanos podemos llevar a cabo sin hacer reflexion, sin
meditar, sin todo lo que implica el particular trabajo del filésofo.

Incluso, si Ud. se alegra (en su Epistola, p. 293) por el alegato de G.E.
Moore, En defensa del sentido comun, entonces Ud. ya habrd dejado el sentido
comun mismo y habrd empezando a filosofar sobre él. En ese caso estard hablando
del fisgonear, pero no estard fisgoneando; estard reflexionando sobre la puerta, pero
no estard abriendo la puerta, y asi sucesivamente. Por eso me parece tan razonable
la manera como Husserl hablaba de la “epojé profesional del filésofo” (Krisis) para
hacer notar que uno no filosofa todo el tiempo, que mientras se estd viviendo el
mundo no se lo estd captando reflexivamente; también, pues, la filosofia es una
ocupacion —por cierto, profesional— que tiene un tiempo en el cual se lleva a cabo.

No debo, sin embargo, distraerlo del punto central. La actitud natural,
tal como la pensamos en fenomenologia, es vivida por el ser humano —un ser, por
antonomasia, cultural; que mds alld de procesos de adaptacion bioldgica, vive tanto
interpretando como realizando y realizandose culturalmente—. Entonces, para que en
el “tridlogo” original esté cada vez mads activa la polifonfa, debo decirle a nuestro
conspicuo Bustamante que, fenomenoldgicamente, la voz “natural” para el ser
humano es una metdfora. Sélo ahi, traslaticiamente, uno puede darle valor a ese
titulo. Practicamente, para lo humano, no es natural ni nacer —conocemos de parejas
que por medios altamente tecnoldgicos han superado su imposibilidad de tener un
“embarazo natural”, asi mismo todos sabemos de infinidad de métodos para prevenir
embarazos, etc.—, ni morir; ni crecer, ni reproducirse; ni alimentarse, ni ayunar; etc.

Por eso, en resumidas cuentas la actitud natural nos ofrece como algo
naturalizado —cabe la redundancia— la suposicién del es del mundo; en fin, la
suposicion de que eso que aparece como “ahi delante”, sin mds, es.

Por cierto, querido amigo, en esta actitud no sélo sabemos cémo comprar un
carro o cOmo asegurarse un puesto en el cine, sino que también en ella podemos hacer
ciencias. Son ciencias que, consecuentemente, llamamos fenomenolégicamente, de
la actitud natural. No son ciencias naturales exclusivamente, no. También la filosoffa,
por ejemplo esa que Ud. defiende con pasién y ardor, es una filosoffa de la actitud
natural. Y también podemos tener unas ciencias de la cultura efectuadas bajo esa
actitud.

Abhora bien, para no alargar lo que luego podemos discutir con parsimonia:
me anticipo a darle la razén de que esas ciencias dan informes, en muchas ocasiones y
sentidos, correctos. La cuestion es que la actitud natural —que en efecto: es sinénimo
de positivismo—, como lo indicaba Husserl, “decapita la filosofia” (Krisis, §4).

La epojé. Claro estd que esta voz no es del sentido comin. Me incomoda,
por eso, tener que usarla en esta misiva para Ud. Sin embargo, no veo manera de
eludirlo. Con ella estamos, ante todo, designando un momento metodologico. Si, su
traduccidn puede ser “abstencion” o “suspension”. Como se sabe, originalmente se
trataba de la abstencidn del juicio —debido a sus y mis admirados estoicos, por su
afortunada préctica de discutir en la plaza publica—; y, sobre todo, se querfa suspender
la afirmacion del conocimiento, de su posibilidad, sentada dogmdticamente. Entonces
los estoicos llegaron a poner fuera de juego la afirmacion o negacion, pues una u otra
era, de suyo, un tipo de conocimiento. Consecuentes con la idea de no juzgar —si se
conoce o no— hallaron la férmula mds razonable en la abstencidn.
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La introduccion en fenomenologia del titulo epojé se hizo para designar
la urgencia de “detener” o “suspender” la afirmacion del “es” relativa al mundo
que, como ya se dijo, es el suelo nutricio de la actitud natural. Asi, entonces, la
epojé no dice que “hay” o “no hay” mundo —con todos y sus componentes, valores y
propiedades—; simplemente, se abstiene de afirmarlo.

La epojé, entonces, no es un resultado; ella no ofrece nada. Solamente
detiene la marcha, la mds de las veces apresurada, en la cual se va de una afirmacién
a otra; de un supuesto a otro. A veces se ha valorizado tanto la funcién de la epojé que
algunas interpretaciones han llevado (p.e., en la interpretacion de Danilo Cruz Vélez)
a afirmar que la fenomenologia es una filosofia sin supuestos®. Lo cual, en efecto,
resultarfa en el siguiente contrasentido final: “la fenomenologia supone que no tiene
supuestos”’; 0, dicho de otro modo, “la fenomenologia es una filosofia que parte del
supuesto de que no se tienen supuestos”. Desde luego, la piadosa interpretacion de la
fenomenologia bajo un tal supuesto carece de toda validez.

Asi, entonces, la epojé parte de un primer supuesto: el sentido del mundo,
nuestra experiencia del mundo, se ha “naturalizado”. Y, eo ipso, se arriba a un
segundo supuesto: La naturalizacion del sentido se puede suspender. ;Qué queda
de esta suspension? En principio, todavia e inicialmente, nada. No se obtiene como
resultado ni una ciencia, ni un conocimiento, etc., nuevo. Lo tnico que se ha hecho
es operar un distanciamiento con respecto al sentido comtun; a la presuncion de
existencia y validez del mundo dentro de éste; se ha “puesto entre paréntesis” el
sentido del sentido comtin.

En esta direccidn, la fenomenologia también es una filosoffa de la sospecha;
pero no del pensar (conciente), de Dios o de la ideologia, sino de la validez del
sentido. Este no estd conquistado como algo seguro o estable o definitivo, sino que
siempre estd en marcha, es fruto del “darse” del mundo al sujeto, precisamente, en
experiencia subjetiva de mundo.

La epojé, pues, mds que resultado es un método. Si se quiere un “segundo
paso” o un “segundo momento” del método; pero es, en esencia, el fundamento de la
fenomenologia. Se trata, por €l, de poner en cuestion los resultados, lo estable de las
sentencias, el dogmatismo dominante de la actitud natural.

Es cierto, entonces, que «Empezamos nuestras meditaciones como hombres
de la vida natural, representdndonos, juzgando, sintiendo, queriendo, “en actitud
natural”» (Ideen I; § 27). El reconocimiento de esta actitud es un primer paso; pero
la epojé es un segundo momento metodoldgico que detiene la validez del sentido
experimentado —en cierto modo— pasivamente en esas “meditaciones como hombres
de la vida natural”.

La epojé es un despliegue activo de la conciencia que se vuelve contra
la validez pasiva, otorgada al mundo'. No es, por tanto, un juicio contra lo dado
pasivamente; sino una suspension de su sentido de validez.

Entonces la fenomenologia no parte de una supuesta inmersién en la
reflexion filosdfica, sino que primero se detiene a reconocer cdmo pensamos en
cuanto hombres de la vida natural; y, en un segundo momento, toma la licencia de
suspender eso asi dado. Que esta epojé no es algo “natural”, sino deliberado —y en
ese sentido antinatural— es un dato que debe mantenerse presente.

9 Cruz Vélez, Danilo. Filosofia sin supuestos. De Husserl a Heidegger. Buenos Aires, Sudamericana, 1970; 311 pp.

10 Aunque se trata de un texto de Die Idee der Phdnomenologie (Hua. II), es decir, de 1905, me parece ilustrativo recordar como se
pensé alli la epojé. Allf escribe Husserl: «La epojé que ha de practicar la critica del conocimiento no puede tener el sentido de que la
critica no sélo comience por, sino que se quede en poner en cuestion todos los conocimientos —luego también los suyos propios—y no
dejar en vigencia dato alguno —luego tampoco los que ella misma comprueba—. Si no le es licito suponer nada como ya previamente
dado, entonces ha de partir de algiin conocimiento que no toma sin mds de otro sitio, sino que, se da ella a s{ misma, que ella misma
pone como conocimiento primero» (p. 29).
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La epojé —que ciertamente no ofrece ningiin resultado— es una puerta de
entrada al reino de los fendmenos en cuanto puramente dados para el sujeto, en
cuanto —como fendmenos— aparecientes ante el sujeto no sélo como su vivencia,
sino como correlato de algtin mundo en verdad existente —aunque se tratara de un
mundo de ficcion o de fantasia—. Sélo, pues, la practica de la epojé nos abre a la
actitud reflexiva.

Actitud reflexiva". Esta, para Husserl, es ya la filosdfica. Por cierto, aqui
la cosa misma no es el mundo, sino la constitucién subjetiva del sentido de ese
mundo. Aqui se llega al estudio del reino de los fendmenos subjetivos, es cierto; pero
igualmente al de los fendmenos mismos en su puro manifestarse. Si es cierto que en
la actitud natural también ya las meditaciones “como mejor las llevamos a cabo es
en primera persona”'?, es igualmente cierto que en esa actitud no se tiene como tema
de reflexién como es que se da €sta.

La actitud reflexiva es, precisamente, la que trata de esclarecer cémo llega
a la constitucién y a la construccion de sentido de mundo “la primera persona”, es
decir, cada quien en cuando yo-sujeto-del-mundo, en cuanto polo de toda operacion
cognoscitiva y de todo decir sobre el mundo.

(Qué se gana con esto? Para la fenomenologia: fodo; a saber, la recuperacion
de la perspectividad del mundo de la vida, la pluralidad de perspectivas. Entonces
la cosa misma no es lo que se me da, sino cémo se me da; y como se da asi para
mi, cémo aparece con variantes si cambio de horizonte; cdmo varia de un punto de
vista a otro, aunque puedo estar hablando del uno siempre mismo. Asf, pues, lo uno
mismo se da plural y cambiantemente; “lo siempre mismo y siempre diferente”.

Es claro, si no cambio de perspectiva, si me mantengo en un unico horizonte:
variardn detalles; pero en conjunto lo ofrecido se mantendrd esencialmente asf,
invariante, mismo. Aqui, aunque reflexivamente, se me dard lo esencial por una suerte
de legalidad tanto de las estructuras psiquicas como por las estructuras del mundo
mismo. Entonces llego a una captacion —en un horizonte determinado— de un darse
ast e indefinidamente. Es, en si, la descripcion de estructuras noético-noematicas,
categorias, que simultdneamente son modus cognoscendi 'y modus essendi.

Lo que muestra, pues, la actitud reflexiva es que podemos desdogmatizar
la presuncién de verdad, el sentido comun, lo tépico. La suspension ofrecida por
la epojé no afirmé jamds que lo donado fuera falso; lo que descubre, con base en
la suspension, la actitud reflexiva es que todo conocimiento es una perspectiva;
que, como tal, tiene un horizonte desde el cual cobra no sélo sentido, sino también
validez.

Ahi, entonces, es donde el reino de los fendmenos meramente subjetivos
como tal puede ser materia de una ciencia especifica: la psicologia fenomenologica.
Husserl mismo llegé a considerar que ésta podria servir de fundamento a la filosofia
fenomenologica. El asunto es que la investigacién sobre las estructuras de la
subjetividad, sobre sus modos de operacion, es cosa misma para la fenomenologia.
Entonces, esto no significa “perder” el mundo, sino recuperarlo en su calidad de lo
experienciado por el sujeto. Desde luego, se puede mantener la investigacion sobre
el mundo, sobre sus estructuras, si y solo si se estudian en su darse al sujeto.

11 Husserl mismo vacil6 en llamarla definitivamente asi. Encontramos, por ejemplo, como Hua II, p. 17 prefiere llamarla actitud
erplrltual filosdfica; y de ella se expresa en los siguientes términos «Con el despertar de la reflexién sobre la relacién entre conoci-
miento y objeto dbrense dificultades abismdticas. El conocimiento —la mds consabida de las cosas para el pensamiento natural— se
erige de repente en un misterio. Pero debo ser mds preciso. Lo consabido para el pensamiento natural es la posibilidad del conoci-
miento. El conocimiento natural, que se ejerce con fecundidad ilimitada y progresa, en ciencias siempre nuevas, de descubrimiento
en descubrimiento, no tiene motivo alguno para plantear la pregunta por la posibilidad del conocimiento en general» (pp. 18-19).
En la actitud filoséfica «(...) el conocimiento exacto no ha venido a ser menos enigmadtico que el no exacto, ni el cientifico menos
que el precientifico» (pp. 24-25).

12 Ideen, § 27; v.e. p. 64.
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Por cierto, el titulo del § 49 de Ideen parece ofrecer el enraizamiento en lo
meramente subjetivo como tnica cosa misma de la fenomenologia: La conciencia
absoluta como residuo de la eliminacion del mundo. Y avanzando en su exposicion
Husserl afirma: «ningiin ser real en sentido estricto, ninglin ser que se exhiba y
compruebe mediante apariencias una conciencia, es para el ser de la conciencia
misma (en el mds amplio sentido de corriente de vivencias) necesario»".

(Se aniquila, desaparece, en efecto, el mundo? En efecto. La fenomenologia
no tiene como su referente el mundo, sino la conciencia, 1a experiencia subjetiva, de
mundo. Por eso, lo necesario para la investigacion no es el mundo, sino la conciencia.
Que, es evidente, una tal conciencia EX1GE algln tipo de experiencia; y lo que se
experimenta corresponde a algin mundo. En cuanto tal ese mundo es vivido. El
correlato de toda vivencia de conciencia es un mundo vivido, un mundo de la vida.

Ahora bien, lo que se requiere en la investigacidn, y a lo que se refiere €sta,
es esa conciencia de mundo. Evidentemente, si se aniquila queda la cosa misma.
Aqui en nada se afecta el proyecto fenomenolégico porque se le llame “solipsismo™;
0, porque se le sefiale de “dltimo bastion de la filosofia de la conciencia’; o, porque
se diga que “no tengo que imaginar en mi conciencia el punto de vista del otro; para
ello, mejor le pregunto, hablo con é1”. Esta cosa misma funda la fenomenologia. Otras
ciencias o disciplinas o investigaciones podrdn hacer: andlisis del lenguaje, o accién
comunicativa, etc., pero exceden, sin perjuicio, el derrotero de la fenomenologia.

Centrando, de nuevo la atencién en el primero de los interrogantes que
Ud. formul6 en su Epistola, me queda, querido Pacho, la siguiente conclusion: la
Jenomenologia es ciencia del mundo de la vida, en cuanto efectivamente vivido. Su
objetivo es la descripcidn, en primer término, de las estructuras de la subjetividad
realizadas al vivir —en el mundo—.

II1. descripcion, narracion y argumentacion

Vamos ahora a su segunda pregunta: ;puede sustraerse la fenomenologia
de la tarea de argumentar?, ;es suficiente con narrar o, en el mejor de los casos,
describir? (p. 308).

La explicacion. Me parece posible afirmar, con base en su pregunta, que el
positivista requiere al fenomendlogo para que explique. Y, debemos, previamente,
preguntar: ;qué es explicar? Con base en comunes lecturas, querido Pacho, yo dirfa
que se trata de un enlace entre explicans y explicandum.

De mis alld remotos afios de estudio de La ldgica de la investigacion
cientifica' de su querido —en el pasado y actualmente también mio— K. R. Popper,
me parece recordar que en el capitulo VII sobre las teorias queda el siguiente y
esquemdtico resultado: las explicaciones son de dos tipos'3: a. como fin, orientadas a
la comprension, y, b. como medio, cuyo objetivo es hacer ciencia.

Su estructura tiene la forma de un razonamiento: Leyes (Hipotesis),
Condiciones iniciales —— Explicandum (o lo que debe ser explicado). Su
representacion formal tendria el valor la clausula: L, C — E, donde las L son H
muy confirmadas. Las explicaciones de las ciencias son hipotéticas, supuestas, no-
contrastadas —pero contrastables.

13 Ob. cit., p. 115.

14 Cf. Popper, Karl R. La ldgica de la investigacion cientifica. Madrid, Tecnos, 1962; pp. 57 y ss.

No alargaré indebidamente mi exposicion aqui, querido Pacho, pues recordard que ya me extend{ sobre ello en mi libro Tratado de
epistemologia (Bogotd, Universidad Pedagdgica Nacional — San Pablo, 2% ed. 2006; pp. 119 4 128 y 231 4 242).

15 Hay muchas exposiciones de este tema, incluida la que referf en la nota anterior. Para esta elaboracion me he servido de la que
ofrece Eugenio M. Tait, en su breve y claro escrito: Epistemologia y Logica (en: http://ar.geocities.com/epistemologialogica/Episte-
mologialLogica.doc. Consultado: 18 de marzo de 2007).
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Asi se obtiene como resultado que la ciencia busca el acercamiento a la
verdad, lanzando explicaciones para conocer eso que llamamos el mundo, para
controlarlo. De la explicacion se puede decir que es un argumento que tiene la
forma: explicandum o hecho a explicar; explicans'®, o lo que explica el explicandum
y hechos correlacionables.

Las condiciones de la explicacion son: la deducibilidad: de los enunciados
explicans se debe inferir el explicandum, al igual que en la l6gica; los enunciados del
explicans deben ser refutables, pero se preserva su presuncion de validez mientras
no se encuentren los contraejemplos del caso; la disponibilidad”” de elementos de
Jjuicio independientes en favor del explicans, y que no sean viciosos, circulares o
tautolégicos.

El explicans se puede construir a partir de hechos aislados o de regularidades
(leyes y generalizaciones empiricas). A estas caracteristicas Popper las llamé
nomologico-deductivas, donde lo primero viene del hecho de que provienen de la
naturaleza, y lo segundo porque el explicandum se deduce del explicans.

Los tipos de la explicacion son:
a. genuina (si sus explicans son completos y correctos);
b. adecuada (si puede hacer predicciones).

Los explicans contienen dos tipos de enunciados: a. condiciones iniciales
(que describen hechos); b. leyes. La explicacion necesitard de ambos para que sea
genuina,es decir, que necesitan de enunciados y leyes que lo abarquen y correspondan;
deben tener leyes universales y no términos ad hoc.

Ahora bien, lo que pasa es que tanto explicans como explicandum son
dos entes de razon, que tienen una relacion ad hoc, que juegan sus “papeles” pro
tempore. El positivista, que dice defender el “sentido comtin” —el menos comun de
los sentidos, como ya hemos dicho— pasa a la defensa de los entes de raz6n. Esto s6lo
se puede valorar como una contradictio in adjecto.

Entonces, no es que el fenomendlogo se oponga a la explicacion, como parte
del proceder de las ciencias. Lo que efectivamente pasa es que su asunto no es ese.
Su asunto es la experiencia subjetiva; por ejemplo, en el proceso descrito a partir
de Popper: lo que el fenomendlogo se pregunta y busca describir son los procesos
subjetivos (psiquicos, cognitivos; sociales, culturales; 16gicos, fenomenoldgicos).

La argumentacion. Ud. mismo es tramposo en su escrito y no dice
claramente lo que entiende por ciencia; trampa que extiende hasta dejar sin limites la
argumentacion con respecto a la explicacion. Me parece que nuestro querido Adolfo
Leén Gémez Giraldo impulsa, precisamente, un intento de diferenciar estos dos
campos que, ciertamente, se complementan, pero igualmente son distintos. Se lo
reitero, si la explicacion es un argumento que tiene la forma: explicandum—explicans,
entiendo que de allf no se deduce que todo argumento tiene la mentada forma. Al
contrario, también hay un uso del titulo argumento que se refiere a la constitucién

16 Parece que Popper conservara la forma I6gica expuesta por Gottlob Frege para la relacion denotata — denotatum. Sobre ésta in-
dica: «Toda sentencia declarativa, en la cual lo que importe sean los denotata de las palabras, ha de ser considerada como un nombre
propio; su denotatum, si lo hubiere, es ora la Verdad, ora la Falsedad. Admite estos dos objetos —si bien sélo tdcitamente— cualquiera
que de alguna manera formule juicios 0 mantenga algo como verdadero; asf, pues, hasta el escéptico los admite» (p. 39).

Asi, pues, lo Verdadero o Falso es el denotatum; como también lo falsable es el explicandum. Creo que esta nota permite compren-
der la relacién légica que establece en sus referencias cruzadas Popper, que no sélo con Tarsky, sino —como lo he insinuado— con
Frege.

Frege, Gottlob. Sobre sentido y denotacion. En: Seleccion de textos de Gottlob Frege. Maracaibo, Universidad del Zulia, 1971.
(Esbozo introductorio, traduccién y notas de Ernesto H. Battistella).

17 Cf. Vargas Guillén, German. El disponer. En: Tratado de epistemologia. Ed. cit.; pp. 161 d 174.
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de formulas bien formadas, tanto para la l[dgica de primer orden como para la ldgica
clausal'® que en rigor no tiene que ver con la relacién explicandum—explicans. Todas
esas variantes, querido amigo, me hacen ver una ligereza en su escrito que no logro
comprender, pues si no hablara, como Ud. dice ser, un positivista no tendria yo la
expectativade unamayor precision en los conceptos. De modo que voy a tratar de suplir
ese fallo. Ud. bien sabe que yo no soy tan entendido en materia de argumentacion'®.
Sin embargo, quisiera que tuviéramos algin instrumento para distinguir entre la
explicacion y la argumentacion. Creo que la argumentacion contiene argumentos
—que no se pueden entender aisladamente, como han dicho Perelman y Olbrechts-
Tyteca®—. Por eso veo oportuno, querido amigo, traer a colacion en este caso una
idea que discutiéramos, alld por el afio 89 del siglo pasado:

(...) cuando se trata de argumentar o de influir, por medio del discurso, en la
intensidad de la adhesion de un auditorio a ciertas tesis, ya no es posible ignorar por
completo, al creerlas irrelevantes, las condiciones psiquicas y sociales sin las cuales
la argumentacion no tendria objeto ni efecto. Pues, toda argumentacion pretende
la adhesion de los individuos y, por tanto, supone la existencia de un contacto
intelectual.

Para que haya argumentacidn, es necesario que, en un momento dado, se
produzca una comunidad efectiva de personas. Es preciso que se esté de acuerdo,
ante todo y en principio, en la formacién de una comunidad intelectual y, después,
en el hecho de debatir juntos una cuestion determinada (...)%.

Si comprendo el asunto correctamente eso es lo que no hacemos los
fenomendlogos. A Ud. le parecerd extrafio, pero es asi. Nosotros no buscamos que los
espiritus adhieran a nos; es una actitud mayestdtica que, de veras, no nos concierne.
Le voy a poner un ejemplo muy inmediato: como Ud. sabe Bustamante y yo buscamos
ser representantes del profesorado en la Universidad Pedagdgica Nacional y lo que
hicimos fue una descripcion fenomenoldgica del presente viviente en nuestra alma
mater. La conclusién Ud. la conoce ampliamente: nuestra descripcidn del eidos no
fue compartida; perdimos las elecciones; pero la descripcion en efecto representd
nuestra captacion del sentido. Con esto le digo que en fenomenologia describimos
y nada mds. Si los interlocutores no se ven reflejados en nuestras descripciones
razon de mds para que estemos interesados en que ese otro emprenda su propia
descripcion. De eso es de lo que se trata para nosotros.

Tal vez la fenomenologia es una exacerbacion de lo subjetivo, pero es
necesario que lo sea. En ella no valen las actitudes gremialistas y tampoco los
comportamientos gregarios. No quiere decir que no respetemos la intersubjetividad
como categoria fundante. Claro que la respetamos, pero se trata del reconocimiento
de un alter absolutamente irreductible. En resultas, el fenomendlogo no es un lider,
ni un pater familia, ni un jefe, ni un salvador. Nada de eso. El fenomendlogo es el
ejecutor de un punto de vista que entra en didlogo con los demds, sin la idea de un
arconte que va a conducir las masas al reino de la salvacion.

18 Kowalski, Robert. (1986). Ldgica, programacion e inteligencia artificial. Madrid, Ediciones Dfaz de Santos, 410 pp.

19 Cf. Vargas Guillén, Germdn & Cdrdenas Mejia, Luz Gloria. Retdrica, poética y formacion. Bogotd, Universidad Pedagdgica
Nacional, 2005.

Allf se hace, entre otras cosas un andlisis que relaciona la argumentacién con el mundo de la vida (pp. 86 y ss.); e, igualmente, se
estudia tanto la funcién como la estructura del entimema en los procesos argumentativos (Cf. pp. 70, 96, 136).

20 Perelman, Chaim & Olbrechst-Tyteca, Lucie. Tratado de la argumentacion. Madrid, Gredos — Biblioteca Romdnica Hispdnica,
1989; p. 295.

21 Ob. cit., p. 48.
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La narracion. Para Ricoeur?, “la narracién consiste en restituir los
acontecimientos al lenguaje de los propios actores conforme a sus prejuicios. La
historia, por tanto, consiste en una investigacion, en una indagacidn, que se distancia
de todo aquel relato que no pueda distinguirse del que los agentes de la historia
hubieran podido emplear en su dmbito”*.

Me parece, querido amigo, que de lo que se trata en la narracién es de
volver sobre el habla del que habla en el lenguaje, en el juego de lenguaje. Si bien
fenomenoldgicamente a este que habla se le puede llamar ‘sujeto’, desde el punto de
vista de la configuracion que queda tras la superacién del relato, se le puede designar
como narrador:

El hecho de contar y de seguir una historia consiste en ‘reflexionar sobre’ los
acontecimientos, con el objeto de englobarlos en totalidades sucesivas. (...) nuestras
expectativas respecto al ‘final’ de la historia nos impulsan a seguir hacia adelante.
Pues bien, dichas expectativas ponen de manifiesto la estructura teleoldgica del acto
narrativo (...).

(...) lo propio del arte narrativo consiste en vincular una historia a un
narrador. Esta relacion incluye todas las actitudes posibles que puede adoptar el
narrador respecto a su historia®.

Puede decirse que en la narracion el tiempo lo es fodo. Mas, ;cOomo es esta
relacion? Por cierto, no se trata ni del tiempo de Dios, ni de la eternidad —un tiempo
sin tiempo, sin transcurrir—, ni el tiempo de la Historia —con mayuscula, la del Pueblo
que se hace sujeto historico—. Para decirlo con E. Husserl, es el tiempo inmanente a
la conciencia.

El narrador se constituye, como tal, al hacer de la experiencia de tiempo
su dmbito de referencia y de relacion entre las ‘objetividades constituidas’. Por asi
decirlo, su-ser-narrador es, al mismo tiempo, ser-que-temporaliza-la-experiencia-
mundano-vital. No obstante, €l —.como sujeto, en su inspectio sui—es un haz entre un
tiempo vivido y un tiempo vivible; es un yo temporal; su vida equivale a su propia
temporalidad. Su ser aqui y ahora es un tiempo que une dos tiempos que, de suyo,
no existen; el uno ya no es; el otro todavia no es.

(...) con su estricta epojé, este mundo de vida se convierte en un primer
titulo intencional: indice, hilo conductor para la pregunta retrospectiva por las
multiplicidades de las formas de aparicion y por sus estructuras intencionales. Una
nueva direccién de la mirada, en el segundo nivel de reflexion, conduce al polo-Yo
y a lo propio de su identidad. Aquif sélo se alude, como lo mds importante, a lo mds
universal de su forma: a la temporalizacion propia de €l hacia un Yo duradero y que
se constituye en sus modalidades temporales .

El tiempo, vuelto narracion, se hace “conciencia del tiempo”; por asi decirlo,
el ‘yo’ anénimo se vuelve un ‘yo puedo’, ‘yo quiero’, ‘yo pienso’, ‘yo espero’. Sélo
que este yo, para nada, es el cartesiano. Si bien se enuncia en primera persona, es el
yo que se sabe referido al alter, que se sabe en un haz de acontecimientos.

Pero, jes lo mismo narrar que describir? No. Ciertamente en muchos
lugares toma contacto el punto de vista de Ricoeur con el de Husserl. Sin embargo,
no hay una reduccion de la descripcidn a la narracion. En el primer caso la cosa
misma se estudia desde la “primera persona’; en el segundo, se crea una licencia
mediante la cual se habla a nombre de los personajes; segiin nuestra comprension, se
usan fragmentos de lo que quiere decir él mismo.

22 Ricoeur, Paul. (1999) Para una teoria del discurso narrativo. En: Historia y narratividad. Barcelona, Ed. Paidds; pdgs. 83-
155.

23 Ibid., pdg. 98.
24 Ibid., pdg. 105.
25 Husserl, Edmund. Krisis; § 50, v.e. pag. 181.
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La descripcion. En la fenomenologia, la descripcion no puede hacer un
recurso a la “voz de otro”. El otro tendrd que tomar la palabra y hacer su propia
version. De hecho nuestra critica a Ricoeur ha sido, precisamente, que en la narracion
se decapita la voz del alter®.

La descripcion se centra y despliega en la mostracion de la experiencia
subjetiva de mundo. No va mds alld. Por eso la fenomenologia mds que doctrina es
método. Lo que pretende €sta es presentar temdticamente un nucleo de referencia
sobre el cual se quiere lograr la comprension; para ello no sélo lo “sitda”, sino que lo
“encierra” dentro de un paréntesis. Asfi, entonces, metodolégicamente, todo lo que no
estd dentro del paréntesis, que sigue existiendo, no es “asunto”. Incluso, si lo refiero
es para diferenciarlo, para establecer las variantes de la posibilidad del darse mismo
de lo que se somete a “consideracion”. Al cabo, la descripcion tiene que ofrecer lo
invariante en la variacion, el eidos, la esencia, la estructura —que aqui quiere decir
tanto modo de ser como modo de pensar—.

Ahora bien, ;me tomo la palabra del otro a titulo de que soy el narrador?
Rotundamente: no. ;Pretendo persuadir al otro? Rotundamente: no. El otro tiene que
narrar-se a s mismo; tiene que llegar a “convencerse”; €l tiene que validar, desde su
posicion de existencia, lo que hay descrito por un otro.

Ud., querido Pacho, dice que no hay control metodoldgico en la descripcién
fenomenoldgica; que hay una suerte de brujeria en la fenomenologia. Ud. nos endilga
que todo esto es asunto de fe (p. 304 de su Epistola), nos dice que vamos al azar (p.
302); en fin, que no hay control metodoldgico. Ademds nos acusa de mentirosos
(p. 303). Le advierto que ninguna de esas aseveraciones me molesta, ni siquiera
creo que haya insultos en ellas. Lo que si me parece claro es que Ud. no ha tenido
la paciencia de tratar de hacer un ejercicio descriptivo. Estoy seguro que si Ud. me
contara como es su sillén de lectura y como experimenta su vivencia concreta de
enfrentar su querido Victor Hugo; y si me dijera como es la ldmpara que acompaiia
su rato y el rato mismo donde el tiempo de su lectura existe sin tiempo de medidas,
mientras lee; y me describiera mds detalles: con seguridad yo comprenderia lo que
a Ud. lo hace un lector; pero no seria mi experiencia. Quizd, en analogon —que Ud.
busca desacreditar en la p. 304— yo pueda decir: «jHe!, jA mi me ha pasado algo
semejante!» y yo pudiera validar —en analogon— algo de lo que Ud. describe, como
si... yo estuviera en su lugar. Desde luego, no todo. Para decirle la verdad: Victor
Hugo no me gusta, pero he tenido vivencias de la lectura con Walt Whitman que me
permiten comprender lo que Ud. dice.

Voy a ponerle un ejemplo, a Ud. que quiere el arequipe (p. 305) con todo y
azucar, el querido Whitman se lanza con lo versos:

Todo esto lo absorbo, todo esto me sabe bien, me agrada, se hace parte de
mi ser,

Yo soy un hombre, yo fui quien sufrio, yo estuve alli.

El desdén y la serenidad de los mdrtires,

La madre de otro tiempo, condenada a muerte por bruja, quemada en la
hoguera mientras sus hijos contemplan su martirio,

El esclavo perseguido que se detiene en su huida, se apoya en la cerca
resoplando, bafiado en sudor,

Los dolores que le pinchan en las piernas y en el cuello, los disparos alevosos
v las balas,

Todo esto lo siento, todo esto soy.

26 Cf. Vargas Guillén, Germén. Fenomenologia del ser y del lenguaje. Bogotd, Alejandria Libros, 2003; 246 4 267.
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Soy el esclavo perseguido, los colmillos de los perros me obligan a
retroceder,

El infierno y la desesperacion me acosan, mis perseguidores disparan una y
otra vez (Poema 33).

(...)

Soy el apogeo de las cosas logradas y contengo las cosas que serdn (Poema
44)7.

Ahf estd el arequipe completo. Puede saborearlo, querido amigo, pero no
crea Ud. que estd en la filosoffa. jEso es poesia! Claro que puedo comprender esa
bella pdgina, porque me sitio, en analogon, en la posicion en que se puso el poeta.
Claro que ademds puedo intentar comprender por qué lo capta as{ el poeta y por qué
lo capto o vivo yo asf al leer al poeta. Esto ya no es poesia, es filosofia. Su defensa de
la vaga expresion sentido comiin queda en eso: en una defensa vaga de una expresion
vaga. Ud. quiere que no hagamos filosofia al hacer filosoffa. Pues no. Ud. podrd
renunciar a tratar de entender por qué podemos entender; es su problema. Ni siquiera
creo que eso sea lo que quiere un Popper o un Hempel —citados por Ud.—. Ud. quiere
argumentar o, mejor seria decir, controvertir. Yo, de corazdn, se lo agradezco, pues
me da la oportunidad de hacerle ver estos detalles que, en todo caso, los juzgo de
primera importancia si queremos vivir el télos de la filosoffa.

Cierto, como el poeta, el fenomendlogo ve el mundo “en primera persona’;
pero no se dedica a testimoniar su ver. El fildsofo fenomendlogo se interna en una
analitica de la conciencia. Busca el eidos. Se compromete con su descripcion. Como
se lo he dicho, la filosofia no es necesaria. Como Ud. mismo lo dice: “sin filosofia”;
podemos vivir “sin filosoffa”. Pero aqui estamos tratando de vivir con filosofia; y,
procuramos hacer filosoffa.

Mire Ud. Cémo Whitman reduce el mundo, la historia, la cultura a €l mismo,
en cuanto “primera persona’. Tal vez seria el mismo resultado que se obtiene en el
Husserl del § 44 de la Quinta Meditacion Cartesiana; quiza Ud. tendria razon: en
Husserl estd el arequipe sin dulce. De ahi sale una conclusién al menos verosimil.
Husserl no era poeta®.

En resultas, su defensa del sentido comiin se queda sin filosoffa. No es ni
molesta ni mortificante su decision; pero no nos pida a todos que nos quedemos
fisgoneando, abriendo puertas, matando o asustando mariposas. Conceda que estudiar
la subjetividad también es asunto. Ud. tal vez no lo quiera hacer, pero conceda que
este tema es un bastion de la cultura. Espero que con sus ideas contra todo esto a
la vuelta de la esquina Ud. no tenga que evaluar proyectos que yo y gente como yo
propongamos para Colciencias o que Ud., en su ejercicio como decano no termine
diciendo que sélo podemos —como humanistas— hacer investigacién desde la actitud
natural en las ciencias naturales.

Tal vez ahora si puedo decirle que la fenomenologia, ciencia de los puros
fendmenos subjetivos, es un proyecto cientifico; que tiene una enorme capacidad
de poner por base la absoluta corregibilidad de la descripcion. El fenomendlogo
no ve una verdad revelada; de hecho el mismo Husserl pensé que fildsofo se es
siempre infieri —como queriendo llegar a serlo—. Entonces bajo ese PRINCIPIO DE

27 Whitman, Walt. Canto de mi mismo. En: Hojas de hierba. (Traduccién: Francisco Alexander). Barcelona, Organizacién Editorial
Novaro, S.A., 1975; p. 159 y 176.

28 El que le hall¢ dulce al arequipe fue nuestro comtin amigo Guillermo Bustamante. En su audaz lectura del § 27 de Ideen I, des-
cubre el que llamé Poema implicito de Edmund Husserl. Tal vez hasta también tenga azicar. No puedo trascribirle el poema, pero
tenga Ud., querido Pacho, mi invitacién para que lo vea en: http://clafen.org/cursos/file.php/7/Meditacion_poesia.doc. (Consultado:
19 de marzo de 2007).
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CORREGIBILIDAD Yo leo sus descripciones y me puedo mds o menos identificar con
ellas; pero es ciencia. Donde veo que no hay validez en sus descripciones emprendo
las mias. De ahi que la fenomenologia sea método efectivo. Ahora bien, en algin
punto tengo que dar por terminada mi descripcidn; pero si alguien la toma y haya
que en su mundo de la vida la experiencia de lo descrito se le da de otra manera, ese
otro vuelve a proseguir la senda infinita de la comprension.

Como los lectores de los libros sacros voy a concluir mi respuesta a su
Epistola con un texto que, en resultas, creo yo, contiene los detalles de lo que
esperamos los fenomendlogos del proyecto filoséfico en que nos hemos empeiiado.
Quede este texto de nuestro “padre espiritual”, Edmund Husserl, como esperanza de
un futuro grande y lejano para la investigacion sobre las cosas mismas:

La filosoffa fenomenoldgica se considera en su método entero como
repercusion pura de las intenciones metddicas que ya movian a la filosofia griega desde
sus comienzos; pero ante todo de las intenciones ain vivas que parten de Descartes
y llegan en dos lineas del racionalismo [rat] y el empirismo a través de Kant y del
idealismo alemdn hasta nuestro confuso presente. Repercusion pura de intenciones
metddicas quiere decir método efectivo, que pone los problemas en las sendas de
un trabajo en el que puede concretamente ponerse manos a la obra y que puede ser
concluido. Esta senda es, a la manera de la ciencia genuina, una senda infinita. Por
ello la fenomenologia exige de los fenomendlogos que renuncien al ideal de un sistema
filoséfico y que, no obstante, vivan como trabajadores mds modestos en comunidad
con otros en pro de una philosophia perennis®.

29 Der Encyclopddie Britannica Artikel publicado en Phdnomenologische Psychologie, Vorlessungen Sommersemester 1.925. Hua.
IX, p. 301 (v.e., p. 72-73; trad. Antonio Zirién Quijano).
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Resumen:

El presente trabajo hace un andlisis de la
corta narracion “decision en el trapecio”,
escrita por el autor con motivo de la vida
y obra del novelista Franz Kafka. Con
ello se invita al lector ha reconocer en
la aplicacién del método (o enfoque)
fenomenoldgico del “Andlisis reflexivo”,
una herramienta conceptual importante
para lograr una mejor comprension de
las relaciones entre el arte y la filosofia.
La soledad, el solipsismo y obviamente
“las relaciones con el Otro”, son temas
recurrentes tanto a la literatura como a
la fenomenologia de Husserl, y por este
motivo se propone el andlisis partiendo
de la narracion literaria.

soledad,
procesos

Palabras clave: Artista, trapecio,
andlisis reflexivo, solipsismo,
intentivos, descripcidn, enfoque

Abstract:

The present paper makes an analysis
of the short narration “Decision on the
Trapeze”, written by the author on the
occasion of the life and work of Franz
Kafka. Herewith the reader is invited
to recognize in the application of the
phenomenological approach of the
“Reflective Analysis” a conceptual tool
of importance in the achievement of a
better understanding of the relationships
between art and philosophy. Solitude,
skepticism  and  obviously  “the
relationship wit the Other,” are recurring
topics both in literature and in Husserl
phenomenology. For this reason, an
analysis is proposed starting from a
literary narration.

Key words: artist, trapeze, solitude, reflective
analysis, solipsism, attempting processes,
description, approach.
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1. Decision en el trapecio

A Franz Kafka,
en su memoria

Apenas oscilaba en el aire un trapecio; el hombre inmdvil lloraba
desconsoladamente. Hacfa tanto esperaba a su amo que aquello no pasaba de ser
una ilusion; de todos modos era posible y lo posible es lo que puede ser o no ser;
empero para él no podria hablarse de probable, -salvo partiendo de la esperanza o la
desesperanza-, era lo mismo: Ilusién.

La gente desde abajo le miraba extrafiada, tan seco, delgado; con dedos apenas
perceptibles; asido a dos cuerdas azules, parecia un loro, a lado y lado el infinito pero
nada comico; sélo angustia, desesperacion, un sol enloquecedor, un viento suave y
ligero, visiblemente insoportable por su invariabilidad. El miraba la gente, también
extrafia; para él era una sola cosa repartida en muchas, confinada, roja frente fruncida,
labios secos ...

st sfe st siesiestesiesieosieosiototookokokokoskoeskoeskok

Hubiera deseado gritarles algo, pero era demasiado. j;Qué decirles? No
escucharian js6lo responderian: Qué! y yo no tendrfa valor para decirles que! ; es
insoportable repetir con intencion: Lo siento decir so6lo pensando, con ese algo se
consumiria todo! . Si yo pudiese establecer una comunicacién sin predmbulos, es
posible, si que lo es, pero para qué?, y luego todo para qué?. Estoy aqui arriba, espero
ami amo y nadie puede hacer nada por mi, ni siquiera mi amo; sin embargo lo espero,
representa mi Unica esperanza y podria entrar en contexto, ponerme de pie bien asida
a las cuerdas, balancearme un poco, hacer algo, y en el momento de tenerlos atentos
y despiertos gritar con todas mis fuerzas: jTengo sed! jbuscad a mi amo! jpuedo
fallecer si €l no viene pronto!; sin embargo qué harian? no lo sé, tal vez nada, mirarse
unos a otros, lamentarse, reconocer mi debilidad y no hacer més.

Es increible, ain puedo moverme; llevo dias incontables sin hacerlo.
Acurrucado, llorando; he desarrollado la vista un poco hacia abajo esperando distinguir
entre tanto hombre alld a mi amo. Cuando miro al infinito me siento pender de la nada,
de noche las estrellas no representan nada para mi, son como juguetes a quienes estoy
pegado y no puedo zafarme; la luna me resulta insoportable, me hace sentir frio, ain
estd pequeiia y sin embargo me trae nostalgia de estar alld abajo, no como sombra sino
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de carne y hueso. Pero, ;Qué digo? no podria estar abajo; abajo sdlo representa un
miedo de estar aqui y aqui un miedo de tener miedo alld. Soy una sombra alld abajo,
mi carne y mis huesos estdn conmigo. Tengo frio en los huesos, de dia calor en los
huesos y desesperacion en las sienes.

Sin embargo mi amo vendrd, dijo que vendria; recuerdo su cara seria asintiendo
con un movimiento lento. Me dijo: jEspérame! y al ver mis ldgrimas se marchd mds
rdpido, tal vez para venir mas ligero y no estar mas aqui. Quizds no quiso que lo viese
llorar. Vendria y vendra.

El sol estd encima de mi yo encima de todo y sobre un vacio; tejados, calles
largas, cosas que se mueven ya en una direccidn, ya en otra; se hinchan, se aplastan, se
ponen altas, me hacen fantasear hasta que las detengo en el pensamiento y ya quiero
hacer. Pero, ;qué podria hacer yo? si pudiese ver donde terminan las cuerdas irfa hacia
arriba; parece imposible, siempre las veo asidas a la inmensidad del cielo y mi vista
no se ha podido desarrollar hacia arriba. jNo hay nada porque nada veo!. Esto suena
absurdo; algo debe haber, de algo pendo. Cuando estd de noche no puedo ver donde
terminan las cuerdas, me pongo de pie, mido uno con ochenta y mis manos largas
hacia lo alto cuando empatan la coronilla de la cabeza miden sesenta centimetros,
suman dos cuarenta; aparte de eso me empino y luego empiezo a trepar; soy hdbil,
he trepado dos metros, y cuando avanzo no puedo mirar muy lejos; podria agarrar en
total ocho o diez metros hasta donde puede mi vista y sin embargo la cuerda no se
mueve con brusquedad, lo hace suavemente como si el limite estuviera a kildmetros.
Todo esto es absurdo; una vez senti rabia, subi un poco, me puse a unir las paralelas
para calcular a partir del quiebre la proyeccion de estas hacia arriba, pero la tension
impuesta a las cuerdas por la rigida varilla y como resultado de la gravedad aparecia
como la unica causa de una inmutabilidad hacia arriba y el cambio era todo hacia
abajo. No sé si esto es logico, pero era evidente que hacia una burla de las paralelas
y s6lo en el punto de unién y desde el vértice hasta la normalizacion de las paralelas,
habfa una cuarta. Extrafio. Parece que las paralelas nunca quisieran dejar de serlo y
todo por la maldita gravedad. Si no hubiera gravedad irfa hacia arriba facilmente y la
varilla no pesarfa. Los de abajo estarfan arriba, o no sé, creo que pierdo la nocion del
espacio.

Al atardecer solo puedo ver nubes de humo y polvo. Cuando el alba despunta
siempre hay niebla, a veces tan poca que al flexionar la cabeza hacia atrds intentando
inhalar me siento desfallecer por su fuerza. Después de las seis el sol me enceguece.
Me canso ligero. No sé si 0igo; salvo el batir del viento en mis oidos no escucho nada;
quisiera la musica de marcha como siempre la ofa: Abajo, marchando en circulo, el
retablo lleno y yo arriba atento y voluptuoso lloraba, pero no sé de qué. El trapecio
siempre me incita a llorar.

Debo llevar aqui ocho dias, lo recuerdo porque los nifios han salido a jugar por
segunda vez al parque, situado a dos cuadras del terraplén, ellos pasan y con ademédn
interrogante miran la gente y mi referencia no parece importarles, soy simplemente
un artista que decidié abandonar sus compafieros y se quedd ahi. Antes se vefan tan
pasmados que extraviaban su mirada en mi cara pintada, en mi extrafia forma de
caminar.

Aun pienso y atin cumplo necesidades fisioldgicas; no sé que hard el viento
con mis excrementos, no son muchos, siempre he ayunado y mi trapecio se ha
acostumbrado de tal manera a mi peso que un solo movimiento no basta para que
haya balanceo. Creo que me estoy envolviendo en mis hipérboles. Tengo miedo de
volverme loco.
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Mir6 de nuevo hacia abajo, no sabia si las personas eran otras o las mismas;
era lo mismo, sabfa que esperaba a su amo y la gente de abajo no importaba después
de todo, no hacfa nada; sélo representaban una partida de curiosos quemados por el
sol, con la frente fruncida, cansados de su posicion y con algo de desesperacion que
manifestaban en el movimiento de sus manos.

Cerrd los ojos herméticamente, las ldgrimas apenas rodaban por sus mejillas
se perdian con el leve viento, la cara se habia hecho menos fragil. La gente, esperando
que el consecuente balanceo le derrumbase al vacio, atin segufa mirdndole. Un
hombre que parecia un loro solté las manos de las cuerdas azules y en dos balanceos
se desplomo sin grito y sin fruncir el entrecejo.

La gente se arremolind. Un hombre alto con un abrigo negro estrujando logré penetrar

al corrillo de adelante.
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-"Estd muerto”- dijo alguien

-"Pues claro”- dijo el hombre del abrigo negro y exclamd: -”Céjalo”-.

-”Cémo, no podria”- dijo el otro.

-”Que lo coja idiota”- replic el hombre de negro.

-"Pero,... no entiende: jEsos huesos y ese frio, no lo soportarian mis hombros!-.
-”Que lo alce”- repiti6 con fuerza.

-”bueno”- dijo el otro.

Entonces el primer hombre se agachd para coger al muerto por los pies luego
exclamo:

-”iEs muy largo! jAhora me siento muy lejos de usted!”-.

-"Espere:” dijo el hombre del abrigo negro. “;Ese frio, no podria vivir con él!
jenterrémoslo aqui!”.

_"no se puede”’- , dijo el otro, “el celador vendria y ...”-.

-”Aqui estipido, ;no entiende?”- replicé el de negro.

Abrieron un hueco y después de tirar al muerto, echaron de nuevo la tierra. El hombre
del abrigo negro no cambid el aspecto del rostro; su mirada vacia no parecia salir de
si. El otro auin seguia espantado con ademdn de nauseas y jadeante. La gente callaba.
-7 Y la placa?”’-. Preguntd el primer hombre.

-”jPara qué!”- exclam¢ el de negro.

-”Alguien murid, ;no?”- pregunté extrafiado el primero.

-”Hace tiempos que estaba muerto”- dijo el otro.

-"No entiendo”- replico el primero.

-”Usted no entiende”- repitid el otro

Y la gente seguia inmutable sin entender, comenzo6 a alejarse taconeando con
fuerza, mirando el espacio, como queriendo rescatar a un artista de circo por
los recuerdos.
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2. Anadlisis reflexivo de la narracion

El andlisis reflexivo-fenomenolégico requiere en especial dos cosas: adoptar
una actitud reflexiva y tedrica y ocuparse de la observacién y el andlisis. Dicho
enfoque se ocupa en general de los “procesos intentivos” (o intencionales) > como
de contemplar y saber cabalmente lo que ocurre y es dado a nuestra experiencia. La
mejor forma de adentrarnos en el andlisis, es alejarnos de las situaciones habituales,
describiendo simplemente lo que se nos presenta, evitando, hasta donde sea
posible, apoyar esta presencia en conceptos filosoficos establecidos. Para hacer una
descripcion de este estilo no siempre se requiere tener al frente la cosa real puesta en
el mundo, (pues aunque se parta de la percepcion no es esta el tinico camino idéneo),
pero para nuestro caso, como ‘“‘se trata de hacer una descripcion directa puede ser
bueno facilitar la representacion intuitiva”>. Basta por supuesto poner ante los ojos
una “imagen ficticia”, la mds patente de la narracion.

A vuelo de pdjaro, podemos decir a nuestros lectores, que al observar
detenidamente lo que alli sucede, un tema mediato que aflora en la narracion es el de
la soledad y la incapacidad de comunicacidn entre los seres humanos.

Todo esto, como podemos darnos cuenta, es presentado en la narracion a
través de una forma de metdfora (Eicon), que presenta a un hombre montado en un
trapecio esperando a alguien, ante una multitud que lo mira con ojos extrafiados,
esperando quizds un desenlace fatal. La narracién muestra ademds alguno que otro
“aspecto metafisico” (como las cuerdas pegadas al infinito), aspectos que aunque
no compatibles con la fenomenologfa, si son obviamente traducibles a ser descritos,
puesto que son experiencias (vivencias) del trapecista y que eventualmente podrian
contribuir a hacer mds evidente al lector la extrema soledad que alli se vivencia,
tanto mds, cuanto que el artista ha trascendido la temporalidad y la espacialidad de
sus colegas del circo®.

Con esta escueta introducciéon damos inicio entonces a nuestro andlisis
reflexivo. Surge la pregunta: ;Qué observamos cuando ponemos ante los ojos a un
trapecista abandonado balancedndose en su columpio ante una multitud que lo mira
extraiado esperando el fatal desenlace?

Bien podriamos observar al artista de circo con la mirada puesta hacia
abajo o perdida en el infinito y a los espectadores mirando extrafiados en direccién
hacia arriba. Ello acompafiado de la musica de marcha sonando abajo con sus
trompetas y la banda de saltimbanquis marchando en circulo. Los nifios y en general
los espectadores que van al circo, sienten una extrafia curiosidad por ese tipo de
artistas (y otros semejantes), y la escenografia que los envuelve. En muchos casos
los nifios sienten una gran emocion al ver a esos seres insdlitos balancedndose en
sus columpios y por eso tratan de escudrifiar en sus rostros la presencia del héroe
desafiando la muerte®.

2 El presente andlisis, sigue algunos lineamientos del doctor Lester Embree en su texto “Andlisis reflexivo. Una primera introduc-
cion a la investigacion fenomenologica”. Morelia, Jitanjdfora Editorial, 2003 (edicion Bilingtie).

3 Esta induccion es una pardfrasis de la descripcion heideggeriana de las Sandalias de Campesina tomada de la obra pictérica de
Van-Gogh. Cf. Heidegger, Martin. Sobre Arte y Poesia. México, F. C. E. 1985, p. 58

4 En una variacién del texto original muestro como la carpa en franco deterioro se vino abajo y el artista sigui6 asido a las cuerdas azules, quedando solo
y abandonado en el escenario abierto.

5 Esta figura semeja al héroe de las “Elegfas de Duino” de Rainer Marfa Rilke. Este representa una figura cercana ya al dngel, que
buscando lo abierto, (Das offene), desaffa constantemente la muerte y asi se presenta como afirmador de la vida. Cf. Rilke, R. M.
Las Elegias de Duino, los réquien y otros poemas. Madrid, Visor de Poesfa, 2002 p. 155. Los nifios captan como héroe al artista
del trapecio en el momento de su presentacion, pero esa imagen es ciertamente voluble y puede derrumbarse en cualquier momen-
to.
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No obstante, nuestra observacion, siguiendo a Embree, tiene propdsitos
cognoscitivos, y asi encontramos muchas cosas implicadas en la observacion®.
Ante la pregunta ;qué vemos cuando “ponemos ante los 0jos” (u observamos como
ndema) un trapecista en su columpio y los espectadores ante €l en una evidente
incomunicacién? Quizds podremos analizar muchas cosas si variamos a partir de
las imdgenes percibidas o recordadas, o puestas en la ficcién. Vemos entonces que
el trapecista no logra una comunicacion evidente con los espectadores. Miremos
entonces los tipos de incomunicacién con el objetivo de extraer la esencia de la
soledad del trapecista frente a su publico.

Una forma de soledad con la que podriamos variar es la imposibilidad
ontoldgica de comunicacién entre los seres (los protagonistas de la narracion en
situacion agonal), en el sentido en que cada uno tiene sus propias experiencias y no
puede vivir las de los demds y esa seria una posible forma de soledad. Aqui cada uno
tiene puesta la atencién en el mundo y su yo permanece oculto, mostrdndose como
una cosa al lado de las otras, enajenado en el mundo y buscando respuestas solamente
del lado de las cosas en una actitud que podriamos denominar objetivante. Este tipo
de soledad podria atenuarse con el didlogo pero la situacion espacio-temporal del
artista hace imposible algtin tipo de comunicacién. Donde no se puede establecer
contacto, hace dificil algin tipo de comunicacién. Esta soledad se mueve en el
campo de la actitud natural, y por si misma, niega las relaciones de intersubjetividad’.
Aqui estamos sumidos en una intentividad directa o no reflexiva®, que responde a la
llamada ““actitud natural” (ver diagrama 1).

Otro tipo de soledad que responde a esa misma intentividad no-reflexiva,
hace referencia a la soledad del artista frente a su publico; la incomunicacién del
artista con los espectadores se mantiene intacta mientras no se entre en relaciones
mds personales e intimas, cosa que por cierto seria muy dificil, en tanto, hay un
alejamiento normal, pues el artista aunque se debe a su publico en cada funcion,
termina luego sumido completamente en su soledad rutinaria. Solo en su presente
viviente actuante logra establecer cierto acercamiento con su publico. Los circos
también presentan dificultades de coexistencia dado su vida itinerante y poco
rentable en términos de subsistencia, y esto los sume en una mayor imposibilidad de
comunicacion por las dificultades de los circos que viajan por diversos lugares con
situaciones de pervivencia muy limitadas.

Otra variedad de soledad que encontramos responde a la intentividad
reflexiva. Este tipo de soledad responde a las trascendencias internas’, en las cuales
se revela el yo, y dirfamos figurativamente que aqui el yo volviéndose sobre si
mismo, pone ante los ojos su propio yo actuando, viéndose a si mismo obrando;
aqui el yo empirico, atrapado en el mundo exterior, se presenta a su yo trascendental
y es condicién fundamental de la actitud reflexiva del espiritu por contraposicién a
la actitud natural. El artista entonces se sumerge en si mismo, renuncia metodica y
voluntariamente a intentar relacionarse con los otros para sumergirse en su propia
soledad con el fin de darle paso al &mbito del sentido y el significado de la vida que
se construye, por lo pronto, en autorreflexion.

6 El tema de la fenomenologia no es tinicamente el 1- “darse cuenta” o “experienciar” sino que incluye componentes centrales de
creencia-valoracién-voluntad 2-es un hacer mirar u observar 3-es un proceso que transcurre primero de una manera no autoconscien-
te o no reflexiva CF. Embree, Lester. Andlisis Reflexivo. Op. Cit. p. 37

7 Este tipo de soledad no toma en cuenta a los otros en su humanidad los experimenta como seres aislados y enfrentados entre si
como sin sentido CE. Husserl, Edmund. Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrdge: Hua 1. Den Hagg: Martinus Nijhoff,
1950 (V Meditation) p. 125 § 44

8 Embree, Lester. Op. Cit p.187
9 Ibid p. 207 y ss.
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Ambos tipos de soledad, que hemos resefiado para el artista, pueden
enmarcarse dentro de las dos especies de solipsismos que ha resaltado Ia
fenomenologia: el solipsismo natural (vulgar) y el solipsismo trascendental'®. El uno
permite vivir en un mundo natural intersubjetivo en el que encuentro a los otros
diferenciados y los asumo en forma de enfrentamiento, y el otro, por estar sumidos
en la actitud reflexiva, nos pone ante la vida subjetiva y ante la intimidad, como la
posibilidad de trascenderse luego responsablemente hacia la vida comunitaria.

(Diagrama 1)

Tipos /de soledad/ /de intentividad/ /de solipsismo/
Soledad 1 —» intentividad natural — natural (vulgar)
Soledad 2 —» intentividad interna ——  trascendental

Ahora bien, ninguna de estas formas de soledad manifiesta la esencia de
la soledad del artista del trapecio. Pues ambas responden a tipos de soledad que
no comportan en s{ mismas ningun tipo de patologias, y que mds bien, responden
a diversos grados de desarrollo moral y reflexivo de las sociedades, grados de
desarrollo que son susceptibles de vivirse en cualquier momento de evolucion de las
sociedades.

Ante esto variemos alrededor de otra especie de soledad.
(Diagrama 2 complementario)

Tipo /de Soledad —> /de intentividad/ —>  /de Solipismo/
Soledad 3 -» natural-patolégica —  vivencial

Nos propondriamos a partir de este momento mostrar, como, el tipo de
soledad que posibilita describir mejor la esencia de la soledad del artista del trapecio
responde a un tipo de intentividad o de intencionalidad patoldgica.

Para responder a este tipo de soledad es preciso explicitar las posibles
relaciones del artista con el amo al que espera. Se puede suponer que previamente se
dio algtn tipo de relacion profesional entre el trapecista y su amo. No obstante, es
posible que el artista experimentando la soledad, el temor y el sin sentido de la vida,
se hubiese apegado de tal manera a su duefio, que ello mismo supondria para €l, una
terrible obsesion que lo llevé a enajenarse en el otro, olviddndose por completo de su
propia subjetividad y del sentido personal de vida.

Todo ello le hizo refugiarse en el inico espacio en el que le era posible vivir,
en el trapecio, que por lo demds, le brindaba las minimas posibilidades de llevar una
vida normal. Esta circunstancia le llevd a idealizar las relaciones con el amo al que
esperaba, y a afiorarlo, como esa tinica esperanza de entrar en contacto con los otros
humanos y con el mundo.

Uno podria ademds suponer que el hombre del abrigo negro, (quizds su amo),
se encontraba en el grupo de espectadores esperando también el brutal desenlace. De
este modo, la imposibilidad de comunicacion en que se encontraba el artista frente a
los otros cobijaba igualmente al amo, y ello supondria entonces, que este hombre, al
intentar diferenciarse de los otros, harfa ingentes esfuerzos, (probablemente inditiles),
para que el artista al mirar le destacara de entre la multitud y le atendiese antes de que
soltara las cuerdas y se desplomase hasta morir.

10 Husserl, E. Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrdge. Op. Cit. p. 126



Pero esto parecia absurdo; pues este, en términos de percepcion, se hubiese
tenido que sentir mirado y momentdneamente objetivado, por consiguiente, tendria
que hacer los mdximos esfuerzos para recuperar su subjetividad, convirtiendo a su
esclavo nuevamente en objeto, que era la obvia relacion natural entre ambos con
detrimento del artista.

En el didlogo que tiene lugar al final, en el terraplén, el hombre que es
supuestamente su amo, reconoce explicitamente que el artista estaba muerto desde
antes, y el vacio entonces, se habia apoltronado entre las cuerdas atin antes de quedar
efectivamente vacio el trapecio.

Lo que hemos dicho, que es lo minimo frente a los innumerables sucesos
que quedaron por mentar, tiene algunas consecuencias para nuestro andlisis. Por
un lado, al artista no se le reconocia su ser-otro, es decir, su libertad plenaria y
sus posibilidades de ser y desenvolverse. Su intimidad quedo reducida a su minima
expresion. Amenazadas sus posibilidad de movimiento y de ser se sentia entonces
desamparado en el mundo, sintiéndose como una cosa extrafia en medio del espacio
sin fin y sin un lugar donde habitar el mundo. De otro lado, el hecho de haber
perdido la fe en ideales diferentes a los del regreso de su propio amo, era su mds
clara manifestacion nihilista. Entonces, el mundo y los otros, no representaban para
el artista ninguna alternativa de vida, frente al trapecio que era su tinico soporte real.
Todo lo demds era sencillamente posible e ilusorio.

Nuestros lectores pueden comprender que esos rasgos mencionados que se
encargaron de aplastar su ser, son propios de las sociedades contempordneas. Esta
intentividad natural y patoldgica que envuelve el mundo vital (Lebenswelt) del artista,
responde a lo que hemos denominado en otros estudios, como solipsismo vivencial,
un tipo de solipsismo que expresa una perspectiva real y vivida de solipsismo. Las
relaciones “entre el otro y yo” quedan subsumidas a meras relaciones externas y
espaciales, negando las relaciones internas (o de negacion de interioridad) y de
intimidad, mds ligadas a la investigacidon fenomenoldgica.
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