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PRESENTACION

Estudios de Fi’losoﬁa llega con la presente entrega a su numero dieciocho. Los
trabajos reunidos en este volumen son un reflejo de los intereses intelectuales de los
profesores e investigadores del Instituto de Filosofia y del interés del Comité Editorial de la
Revista por dar cabida a materiales valiosos de académicos adscritos a otras universidades
e instituciones de investigacion.

Los articulos de investigacion y de reflexion original sobre un problema particular
que aparecen en Estudios de Filosofia estan sujetos a un proceso de evaluacion realizado
por arbitros calificados en la especialidad filoséfica correspondiente. Nuestra intencion es
garantizar la calidad de este proceso evaluatorio con la invitacién a distinguidos filésofos
de Colombia y del extranjero para formar parte de nuestro Comité Internacional de asesores.
De este modo, la revista Estudios de Filosofia quiere garantizar a los autores que en ella
publiquen la inscipcion de sus materiales en un circuito de calidad internacional ampliamente
acreditada.

Este volumen dedica su Dossier a una tematica general que hemos querido agrupar
bajo el titulo de Fenomenologia. En la elaboracién de éste han participado algunos de los
mas reconocidos investigadores de la fenomenologia en Colombia, los profesores Daniel
Herrera, German Vargas, Lucy Carrillo, Gonzalo Soto, Guillermo Hoyos V. y Juan José Botero,
a cuyos trabajos se suma la colaboracion del profesor Eric Alliez del College International de
Philosophie en Paris, con una reflexién sobre la situacion actual de la filosofia y de la
fenomenologia en Francia.

El lector encontrara ademas en la seccidn Articulos, las valiosas contribuciones de
la profesora Marion Heinz de la Universidad de Siegen, dedicada a la obra de madurez de
Alexander von Humboldt Cosmos. Proyecto de una descripcion fisica del mundo, y del
profesor Georg Zenkert de la Universidad Pedagogica de Heildelberg, quien se ocupa del
problema del poder en la Filosofia del Derecho de Hegel. De otro lado, en el espacio Notas
y discusienes, reservado para la publicacion de articulos de difusion, comunicaciones y
ponencias, dos documentos de tematicas diversas complementan el contenido de este
numero. La légica de la ocasién es el titulo del trabajo del profesor Manfred Kerkhoff, de la
Universidad de San Juan de Puerto Rico, que se ocupa de rastrear en la obra de Hans Lipps



la tematica del pensamiento de la ocasionalidad y la 16gica hermenéutica. Finalmente, La
alteridad del otro en los tltimos escritos de Lévinas es la denominacion del trabajo del
profesor Bemhard Waldenfels de la Universidad de Bochum.

El Comité Editorial de Estudios de Filosofia espera con la presentacion de este
nimero contribuir a presentar nuevas perspectivas de opinién y discusion en la vida
académica y cultural del pais y del exterior.

Francisco Cortés Rodas

Director Revista Estudios de Filosofia
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EL YO EN LA FENOMENOLOGIA DE HUSSERL

Por: Daniel Herrera Restrepo
Universidad de Santo Tomas

Antes de entrar de lleno en el tema quisiera indicar algunos presupuestos de mi
vision de la fenomenologia de Husserl.

Al inicio de toda filosofia se da lo que Bergson llamé una “intuicién creadora” que
sera la que dinamizara y explicara el sentido tltimo de la reflexion del filésofo. En relacion
con Husserl, nosotros tenemos la fortuna de que €1, al final de su vida, nos dio a conocer en
Crisis cual fu su “intuicién creadora”. En efecto, alli nos dice que en 1898 tuvo la intuicién
de que existia una correlacion entre hombre y mundo, y que todos sus esfuerzos hasta ese
momento habian sido dedicados al esclarecimiento de esta intuicion. Ciertamente que no lo
logré totalmente. El mismo lo confiesa cuando en 1937 se lamenta de tener que dejar su
trabajo inconcluso: “Yo no sabia, escribe, que fuese tan duro morir. Justamente ahora,
cuando he emprendido mi propio camino, justamente ahora tengo que interrumpir mi trabajo
y dejar inconclusa mi tarea”. Esto explica por qué €l siempre se consideré un “principiante”
(Anfdnger), por qué le escribia a su discipulo Dorian Cairns en una carta: “Tenga en cuenta
Ud. que mis escritos no aportan ningiin resultado para memorizar sino tan s6lo fundamentos
para que Ud. mismo pueda construir, métodos para que Ud. mismo pueda trabajar, problemas
que Ud. mismo debe resolver. Este mismo es Ud. si Ud. quiere llegar a ser filésofo. Pero
recuerde que filésofo solo se es como llegando a serlo y como queriendo llegar a serlo”. En
otro lugar se expresoé de la siguiente manera: “Filosofo se es siempre sélo in fieri y como
queriendo llegar a serlo. Otra cosa: serlo solo se puede con la gran fe en el sentido del
mundo, en el sentido de la propia existencia”.

Lo anterior fundamenta mi conviccion de que la explicitacion del pensamiento de
Husserl debe hacerse a la luz de los textos finales de su reflexion sobre su intuicion inicial,
y que el verdadero fenomendlogo es aquel que no se detiene en un momento del desarrollo
de la reflexion husserliana sino el que asume el continuar la tarea inconclusa de Husserl.
Esto significa, en concreto, que no compartimos una vision sobre Husserl que se fundamente,
exclusivamente, en las primeras obras, en especial en /deas. jAcaso entre 1913y 1938, afio
de su muerte, no corrieron veinticinco, por cierto, de intensa y profunda reflexion?

Quien se detenga en Investigaciones légicas vera en Husserl posiblemente un
realista. Quien se detenga en Ideas encontrara a un idealista. Husserl no se deja encasillar ni
como realista ni como idealista en el sentido tradicional de estos términos.
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Se podria decir que es realista si con este término se quiere designar una filosofia que
define la evidencia a partir de la presencia del objeto y que, por consiguiente, se funda en un
a priori material. El mismo Husserl escribe en Crisis que no “existe un realismo mas radical
que el nuestro”. Sin embargo, para Husserl el objeto no es el objeto de la razén realista, el
cual necesariamente esta o0 no esta presente y cuando se da, se da de un solo golpe. El
objeto de la experiencia husserliana no puede ser definido por la simple presencia o no
presencia. El objeto sélo es objeto gracias a los modos de la conciencia que prescriben a
priori el cémo de su presencia, la cual tampoco se da de un solo golpe sino por perfiles. La
evidencia no esta exclusivamente del lado del objeto. Ella tiene que ser conquistada por el
sujeto. Todo objeto de experiencia esta en correlacion con el sistema de modos de darse. Es
esta correlacion, precisamente, la que constituy6 la gran intuicién de Husserl en 1898. Lo
anterior significa, ignalmente, que no hay ruptura entre lo sensible y lo racional, y que el ser
de lo dado no es descriptible independientemente del sujeto-hombre, el cual es
simultaneamente sensibilidad y razén, y, como tal, esta implicado en el esfuerzo de la
descripcién. Para Husserl la idea de dato, tan importante para el realista, implica la idea de
don, la idea de don implica la idea de encuentro y la idea de encuentro presupone la idea de
promocion. El conocimiento es un movimiento de promocion en el cual la realidad aporta su
facticidad a la conciencia y la conciencia confiere a la realidad su sentido de verdad.

También se puede hablar de un idealismo husserliano por la primacia y por el poder
constituyente que le confiere a la conciencia. Pero constituir no es sindénimo de crear ni
supone una espontaneidad absoluta. Constituir significa explicitar la estructura de los
diversos modos de conciencia que van a determinar el darse de la realidad y, por lo mismo,
los diversos modos de adquirir ésta un sentido. Ese sentido no se identifica necesariamente
con el sentido que ella pueda tener para un Dios creador. Yo no sé qué sean las cosas para
Dios, pero yo si sé que son ellas para mi, gracias a mi presencia encarnada en el mundo.

Elrealismo da cuenta del yo, hombre del mundo de la vida; el idealismo del yo en sus
funciones trascendentales. Pero estas funciones no crean nada. Por el contrario, ellas ponen
de presente que el mundo esta “ya dado” antes de la conciencia. Sélo que lo que me interesa
no es el mundo como suma de cosas, sino el mundo como la suma de sentidos presentes a
la conciencia, cuya génesis esta en mi encuentro con la facticidad, lo cual reconozco sélo a
través de la reflexion.

SiHusserl, al explicitar su intuicion inicial, se coloco con Investigaciones logicas en
el polo objetivo de la correlacion dando lugar, entre otras cosas, a una interpretacion realista
de su pensamiento, con /deas, al dirigir su mirada al sujeto de la correlacién, siguiendo el
camino cartesiano, dio lugar a una interpretacion idealista de su pensamiento. Grave error
por parte de Husserl, pues si la conciencia es intencional, si ella es siempre conciencia de
algo y no simple receptaculo de ideas, imagenes, sentimientos, etc., no se le puede intuir en
su esencia sin esta relacion a un algo. El resultado no podia ser otro que la elaboracién de
una ontologia artificial de la conciencia pura, es decir, de una conciencia vacia, de una
conciencia inexistente, como afios mas tarde é1 mismo lo reconoci6. Para quienes quieran
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defender frente a otros que Husserl es un idealista es suficiente que utilice el paragrafo 49 de
Ideas I.

La reflexion husserliana s6lo logra instalarse directamente en la correlacién y no en
uno de sus polos a partir de 1915 y de manera especial a partir de 1920, época de los inéditos
que sirvieron de base para la redaccion de Experiencia y Juicio y de Filosofia Primera.

Captar con una sola mirada todo el significado de la correlacion no es, sin embargo,
empresa facil. Inclusive, creo que es imposible: la experiencia humana no se deja plenamente
explicitar ni mucho menos racionalizar. Ella nunca entrega toda la verdad de su sentido. La
correlacion se revela a veces como mundo vivido ocultando la vida que vive este mundo.
Otras veces se nos revela como la vida que experimenta este mundo, ocultando todo el
sentido del mundo vivido. Husserl padecié conscientemente hasta el final de sus dias ante
esta dialéctica de una realidad que simultaneamente se revela y se oculta. De aqui que al
final del paragrafo 53 de Crisis, dedicado expresamente al yo trascendental, escribiera que el
destino de la fenomenologia es el de “desarrollarse en continuas paradojas, que surgen de
los horizontes aun no explorados o, precisamente, inadvertidos y que, operando
implicitamente, se expresan en un principio en malos entendidos”.

Uno de estos horizontes que llevaron a la fenomenologia a desarrollarse en la paradoja
fue, precisamente, el horizonte propio del hombre en cuanto sujeto del mundo. La paradoja
radica en que el hombre en su vida cotidiana, en su actitud natural, parece diferenciarse
esencialmente del hombre que en la actualidad reflexiva vuelve sobre el hombre que opera 'y
actiia en la vida cotidiana. ;Cémo hacer presente que se trata del mismo hombre?

Husserl estaba convencido de que el llamado Ego de la reflexion es el mismo hombre
de camne y hueso que transita por las calles. He aqui algunas de sus afirmaciones en Crisis:
“el yo trascendental de Fichte es el mismo sefior Fichte”, “Todo yo trascendental... es un

hombre en el mundo”, “el yo de la reflexion no puede renunciar nunca a su peculiaridad y a
su indeclinabilidad personal”.

Esta profunda conviccion le permitié escribir alli mismo: “No existe un realismo mas
radical que el nuestro, con tal que esta palabra sélo signifique: estoy seguro de ser un
hombre que vive en este mundo y de esto no tengo ninguna duda. Pero el gran problema es
precisamente comprender esta obviedad”.

Comprender qué es ser “hombre que vive en este mundo”, cosa tan obvia para
nosotros, se constituy en el problema central de Husserl. ;Cémo, por qué y para qué
explicitar lo que parece tan obvio? Ya tendremos ocasion de decirlo.

¢Qué es el Yo para Husserl? Digamoslo puntualmente y desde ahora: para Husserl no
existe un Yo, sipor Yo se entiende una entidad —poco importa su naturaleza— que habita
nuestro cuerpo como si éste fuese su receptaculo.

13



(Como afirmar esto, se nos dir4, si a lo largo de toda la obra husserliana se nos habla
de un yo cuerpo, de un instinto, de un yo persona y, sobre todo, de un yo trascendental?
Quiza por lo mismo Husserl rechazd la concepcion dualista del hombre. El hombre es para él
una totalidad estructurada dinamica, intencional y teleologicamente; gracias a lo cual puede
experimentar el mundo significativamente. Si hay una denominacion que exprese el ser del
hombre y, por consiguiente, su sentido, es el de “vida que experimenta al mundo”
(Weiterfahrendes Leben).

Ya en Investigaciones logicas niega la existencia de un Yo. En /deas I acepta la
utilizacion de este término y lo seguira haciendo porque al analizar al hombre concreto
encontr6 unidades de vivencias intencionales, cuyos nexos implicaban una estructura tipica,
una esencia vivida de manera inmediata como la esencia de un ser singular tinico.

(Significa esto que en el hombre se dé una interioridad que pueda Hlamarse Yo? No.
En el hombre, en sentido estricto, no se da una interioridad. El es, como se ha dicho, una
estructura dotada de un movimiento de estilo unitario y teleologico, de orden temporal, que
intencionadamente esta volcada hacia la exterioridad, hacia el mundo. En las mismas Ideas
I, al introducir el término Ego, expresamente dice: “el yo puro no tiene realidad y no tiene,
por consiguiente, propiedades reales”.

El Yo tan s6lo es un titulo para designar esa “vida que experimenta el mundo”, pero
que lo experimenta de muy diversas maneras: desde el sistema de sus vivencias corporales,
desde el sistema de sus vivencias instintivas, y desde aquellas vivencias que lo hacen
persona. Se trata hasta aqui de la experiencia del hombre singular en su actitud natural. Pero
al hombre también le es dado hacerse presente a si mismo mediante la reflexién y tomar
conciencia de lo implicito en él como vida que experimenta el mundo y tomar conciencia
igualmente del propésito o telos oculto del dinamismo de la vida.

“La pregunta que el hombre se hace a si mismo a través de la reflexion, leemos en
Crisis, atafie a lo que €l quiere alcanzar en su vida toda, la cual es una totalidad de esfuerzos
y un realizarse activo (...). La posibilidad activa de realizar una consideracién como ésta
forma parte de la esencia fundamental del hombre —donde el término se entiende tal como
se ha entendido siempre en la vida activa: como una persona que habla de si misma— como
un yo. El resultado de la reflexion es una representacion anticipante”.

De acuerdo con lo anterior, Husserl nos hablara de un yo-cuerpo, de un yo-instinto,
de un yo-persona y de un yo-trascendental cuando descubre a través de la reflexion que el
Yo es la “unidad de una representacién anticipante” de la vida en cuanto “totalidad de
esfuerzos”.

Veamos, aunque sea sintéticamente, lo que Husserl nos dice de cada uno de estos
Egos.
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1. El Yo-cuerpo

Para Husserl el cuerpo no es una cosa entre las cosas: él es nuestro camino de
acceso a las cosas y a nosotros mismos. Su pasividad tan s6lo es una cara de la moneda. La
otra cara, por cierto la mas importante, es su caracter activo; es el hecho de ser el “punto
cero” (Nullpunkt) de vivencias conscientes. De acuerdo con Husserl, conocer es vivir. De
aqui que cuando subo unas gradas yo pueda decir que pienso con mis pies, que cuando
oigo un ruido pienso con mis oidos, que cuando guifio un ojo pienso con mis ojos. No son
los pies los que caminan, soy yo; no son los oidos los que oyen, soy yo; no son los ojos los
que ven, soy yo. Aun mas: a partir de lo que me ensefia la experiencia sobre mi vida cotidiana,
puedo afirmar que mi cuerpo sabe mucho mas del mundo que lo que sabe la llamada razon.
Si el lenguaje es la expresion del operar de esta razon, hay que decir que nuestra experiencia
corpérea del mundo nunca se expresa en un primer momento con palabras. Las palabras
siempre llegan tarde: ellas s6lo se hacen presentes después de los gestos que acompaiian al
cuerpo en su vivencia del mundo. El mundo de la predicacion, de los enunciados, de la
reflexidn s6lo es posible, como se nos dice en Experiencia y juicio, a partir del mundo pre-
predicativo, pre-reflexivo. Recordemos, inclusive, que los conceptos por su caracter abstracto,
no logran expresar toda la riqueza de la realidad que se nos hace presente a través de la
percepcion. Dada la experiencia corpérea, algo podré enunciar sobre la limpieza de las
gradas que he transitado, sobre el ruido de la ambulancia que se me hizo presente a través
de mis oidos, sobre la belleza de la mujer a quien guifié el ojo. '

Como se desprende de Crisis (158) y de Ideas II (150s), mi operar corporal en el
mundo no corresponde a una existencia irracional que sélo se hace racional en la reflexion.
La sensibilidad, escribe Husserl, es “el operar egologico activo del cuerpo”.

El cuerpo, experimentado siempre en forma directa como cuerpo propio y no como
una exterioridad, es ante todo el 6rgano de la percepcion, el 6rgano mediante el cual inicio mi
experiencia humana. El es el centro a partir del cual se articula el mundo como horizonte que
posibilita el que las cosas concretas se me hagan presentes; €l es nuestro punto de orientacion
en torno al cual el espacio vivido se organiza. Mi cuerpo es el “aqui” del cual surge el “alli”.
Todo se dispone en torno a él: que algo esté a mi derecha o a mi izquierda, arriba o abajo,
cerca o lejos, depende de mi cuerpo. Si éste se desplaza, cambiaran las perspectivas segin
las cuales el mundo se me da y se me revela; Husserl dira que todo el mundo esta parami en
el “horizonte cinestésico de mi cuerpo”. ;(No se podria decir, entonces, que lo que me
singulariza a mi y al otro es, precisamente, la diversidad de puntos de observacion, puntos
que se originan en los diversos modos de nuestra incorporacién en el espacio y en el
tiempo?

El cuerpo es igualmente el intermediario de la intersubjetividad. El cuerpo del otro
con sus gestos y sus movimientos, con su fisonomia, con su lenguaje, es la encarnacion de
otro Yo. Todo ello, nos dice Husserl, revela un “sistema expresivo” de intencionalidades,
proyectos, pensamientos, sentimientos. Por la experiencia de mi propio cuerpo, yo puedo
distinguir entre un cuerpo-cosa (Kérper) y un cuerpo humano (Leib): yo no experimento
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0jos, yo experimento miradas; yo no experimento rostros inertes, yo experimento rostros
alegres o tristes. Me experimento frente a otros egos, frente a otras vidas que experimentan
a sumanera. Es esta experiencia corporea la que me conducird a la comunicacién y a pensar
significativamente en un mundo intersubjetivo.

Finalmente, sefialemos que el cuerpo es el punto de encuentro y de reciproca inserciéon
(Umschlagspunkt) entre sus aspectos pasivos y activos. Cuando al prender mi cigarrillo me
quemo un dedo, no sélo constato fenémenos fisicos, a saber, los correspondientes a una
quemadura. También experimento dolor.

Los analisis husserlianos del cuerpo nos ponen de presente una subjetividad que
dindmicamente tiende hacia el mundo y que su tender actualiza y desarrolla un felos oculto.

Cuando este telos se revela a través de la reflexion, se comprendera también que él es
el soporte de otras dimensiones egologicas diferenciables tinicamente en funcién de un
analisis del hombre como vida que experimenta el mundo.

Si queremos sintetizar todo lo anterior, digamos con Merleau-Ponty que el hombre es
un “cogito encarnado”, que la corporeidad en primera persona se me da originariamente
como una corporeidad operante de caracter trascendental, pues ella esta determinando a
priori las condiciones de posibilidad de nuestra experiencia del mundo.

2. El Yo-instinto

Los instintos constituyen también otro conjunto unitario y sistematico de vivencias
mediante las cuales la vida experimenta el mundo. El hombre, en primera persona, es un
sujeto de fines instintivos: siente hambre, siente suefio, se siente atraido sexualmente,
experimenta la necesidad de estar cerca de... En un primer momento los instintos aparecen,
sin duda, como tendencias ciegas. Ellas poseen, sin embargo, un dinamismo teleoldgico,
gracias al cual se diferencian progresivamente y se transforman en intencionalidades de
orden superior. Cada adquisicién, cada cumplimiento y cada nueva meta intencionada, s6lo
es —cada cual— un momento en el devenir del hombre hacia el felos final inscrito en su ser.

Mediante el instinto de conservacion, por ejemplo, el hombre tiende a las cosas para
convertirlas en objetos utiles para la satisfaccion de sus necesidades vitales. Progresivamente,
este instinto que encierra en si una “voluntad de vivir” (Willen zum leben) se transforma en
una voluntad de “conocimiento” que conduce al hombre a elaborar aquellas ciencias practicas
que le permitirian dominar y poner a su servicio la naturaleza haciendo del mundo un mundo
que garantice una vida feliz. La tendencia culminara en una liberacion y purificacion del
conocimiento tedrico, para ser motivado exclusivamente por intereses tedricos.

Otro tanto sucede con el instinto de conservacién. En un primer momento, el hombre
se orienta hacia los otros cuerpos para construirlos en objetos de placer y de amor. La
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conservacion de la especie queda asi asegurada. En su movimiento teleolégico este instinto,
sin embargo, asumira formas mas depuradas gracias a las cuales se constituyen las
objetividades sociales o personalidades de nivel superior: matrimonio, familia, patria, religion,
etc. '

Como fundamento del sistema de los instintos Husserl concibe un instinto que €l
liamo el instinto de la curiosidad y que €1 defini6 bellamente como el “goce de estar al lado
de” (Lust im Dabeisein).

Instintos de curiosidad y de corpereidad, entrelazados esencialmente, constituyen
originariamente nuestra apertura al mundo y, por lo mismo, la fuente de aquella certeza, a
modo de creencia, en la existencia del mundo, presupuesto de toda otra certeza y de toda
praxis humana.

De acuerdo con lo anterior, Husserl habla no s6lo de un Yo-cuerpo sino también del
caracter trascendental de los instintos: ellos también constituyen condiciones de posibilidad
del hombre en cuanto vida que experimenta el mundo.

3. El Yo-persona

El hombre es un ser en relacion con otros en un mundo que le es comin, mundo de
significaciones, mundo cultural. En el Anexo XXII de Crisis podemos leer: “como persona,

yo soy lo que soy (y toda persona es asi) en cuanto soy sujeto de un mundo cultural
circundante”.

En Ideas II, ya habia escrito:

“Este yo tiene frente a si el mundo circundante como mundo natural de cosas y como un
mundo personal, del cual es miembro personal. Frente a lo circunmundano dado
primariamente, frente a lo cosico y a lo personal frontero en la percepcion, ejecuta
ciertos modos activos de comportamiento: valora, apetece, obra, configura creadoramente;
o se comporta tedricamente haciendo experiencias, investigando, etc. Igualmente se
comporta pasivamente: sufre efectos de personas y cosas, se siente determinado por ellas
a valoraciones positivas o negativas, a apetecer o a huir, etc. Se siente influido por
personas, se guia por ellas, recibe sus érdenes, da ordenes, etc.” (326)

Con estos sencillos ejemplos aclara Husserl como el hombre es un ser cultural y,
como tal, una persona que experimenta el mundo, pero que lo experimenta no en la forma de
la casualidad que reina en el mundo de lo fisico, sino en términos de motivaciones. La
posibilidad de querer, de actuar, de comportarme intencionalmente, revela que yo, como
persona, soy el “substrato de la decision”, es decir, de una libertad segun el significado del
hombre, del mundo, de la historia.

“Sujeto de actos”, el hombre es un yo personal, una totalidad de vivencias
intencionales, motivadas por su ser histdrico y libre gracias a lo cual puede orientar su vida
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de acuerdo con el telos que le es innato y alcanzar asi, lo que en la vida cotidiana llamamos
“personalidad”.

Yo-cuerpo, Yo-instinto, Yo-persona expresan, de acuerdo con todo lo anterior, estratos,
dimensiones, de una tnica realidad: el hombre. No nos encontramos ante sustancias que
conviven dentro de una interioridad y que, como tales, sean soportes de determinados
accidentes. Ellos denotan conjuntos tipicos de vivencias intencionales de una estructura
total que por su naturaleza hacen del hombre “una vida que experimenta el mundo”. Es esta
estructura total en cuanto se hace autoconsciente la que Husserl designara con el titulo de
Yo-trascendental.

4. El Yo-trascendental

El hombre no es sélo vida que experimenta el mundo. El también puede tomar
conciencia, mediante la reflexién, de si mismo como vida que experimenta el mundo. Al
hacerlo, se le revelara que el sentido del mundo y de sus entes no es un sentido que ellos
posean por si y en si mismos sino que €l brota de la correlacién hombre-mundo que se
establece en la experiencia humana. La verdad es didlogo, encuentro entre conciencia
intencional y facticidad. Se le revelara también que la vida tiene un telos, que es la motivacion
que alimenta el dinamismo propio de la experiencia hacia “el hombre infinito de una cierta
totalidad” (Crisis, Anexo XVIII), la totalidad de una humanidad auténtica, racional y
plenamente responsable de si misma. En este sentido somos seres “de tareas infinitas”.

Mediante la reflexion, el hombre como Yo-trascendental puede dar respuesta a los
interrogantes sobre el ser de los entes y sobre el ser del mundo. Dar respuesta, como dice
Fink con el visto bueno de Husserl en su articulo de 1932, a la pregunta que se han formulado
las religiones, “;cual es el origen del mundo?”, pero tomando mundo como la suma de
significaciones presentes a la conciencia. Dejemos en claro que estos interrogantes no son
equivalentes a los interrogantes de Heidegger: ser es sinénimo de sentido. Por consiguiente,
sus interrogantes exactos son: ;cual es el sentido del mundo? ;Cual es el sentido del ente?
La respuesta a estos interrogantes implica pasar de lo 6ntico a lo ontolégico, no en términos
del ente al ser, como en Heidegger, sino del ente —que en la actitud natural se presenta
como un todo acabado y autdnomo— al sentido de construccion de dicho ente. Afiadamos
que este paso no se realiza fenomenoldgicamente en términos de exégesis, de interpretacion.
La fenomenologia husserliana no demuestra, no interpreta nada: ella trata de describir la
génesis de la construccion del sentido del ente, entendiendo por construccién o constitucion,
no la creacién de algo por parte del hombre: “La constitucion, nos dice textualmente Husserl,
es un titulo que indica el sistema de vivencias vividas por la subjetividad”.

Constituir es ver, en la reflexion, como los entes se me hacen presentes y se
interrelacionan segun determinados modos, y ver, simultineamente, cdmo estos modos
dependen de las intencionalidades, de los proyectos, de los modos con los cuales yo me
dirijo a ellos. En este encuentro entre facticidad y subjetividad se construye el sentido del
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mundo y de sus seres. Construir es, por consiguiente, asistir en la reflexion al nacimiento o
génesis de un sentido. De aqui que para Husserl 1a historia de la filosofia no es la historia del
olvido del ser, es decir, de la construcci6n del sentido de verdad del mundo y de sus entes.

Antes de analizar mas de cerca este Yo-trascendental —para quienes llegaron hasta
la lectura de Ideas I, la piedra de escandalo de la fenomenologia husserliana—, hagamos un
paréntesis para referirnos a Descartes, dado que el camino cartesiano le abri6 a Husserl el
dominio de la subjetividad trascendental.

Hemos dicho que Husserl desde 1920 dirigi6 su atencién a la experiencia humana, no
ya desde alguno de los polos de dicha experiencia —hombre o mundo—, sino desde la
misma correlacion. Esto le exigié abandonar el camino cartesiano y ensayar nuevos caminos.
Desde entonces, Husserl, sin desconocer su deuda con Descartes, le formulara mas de una
critica. Veamos algunas que se encuentran en el Anexo VI de Crisis que tiene relacion
directa con nuestro tema.

Descartes, segun Husserl, acept6 acriticamente el mundo de la fisica galileana, mundo
cerrado de cosas sin tomar conciencia de que el mundo de la vida no se reduce a pura
extension. El mundo de Galileo es lo mas vacio (Leerste Etwas). El azul del cielo del fisico
nada tiene que ver con aquel que nos es dado experimentar en la vida cotidiana.

Por otra parte, Descartes desconocié que en el mundo de la vida nada hay de absoluto.
El cardcter matematico de la naturaleza sélo es el resultado de una praxis histérica, motivada
por la experiencia precientifica de la inducci6n.

Por lo demas, la duda sobre el mundo es imposible. Yo puedo dudar de las cosas
concretas, pero no puedo dudar del mundo, pues su certeza se nos impone como condicion
sine qua non de toda praxis, sea ella cientifica o extracientifica. Descartes, al dudar del
mundo se vio obligado a saltar a un cogito tan vacio como el de la res extensa y a concebirlo
como una sustancia, como un “trozo del mundo”, como el receptaculo de simples
representaciones de este mundo. La ruptura establecida por Descartes entre Cogito y mundo
sélo le dejé la posibilidad para reconstruir el mundo al recurrir a la relacion de causalidad.

No creo necesario recordar el pensamiento de Husserl sobre la actitud natural ni
sobre la tesis general del mundo. Quiero si llamar la atencion sobre la posibilidad dada al
hombre para cambiar de actitud, como lo podemos comprobar en nuestra vida cotidiana
cuando, por ejemplo, en vista de una accion exitosa tomamos distancia para analizar de lejos
y friamente una situaciéon. Conocemos también el cambio de actitud que opera el cientifico,
quien en su proyecto de ser “rigurosamente objetivo”, se inventa medios para suprimir todo
indice de subjetividad. Lo anterior nos esta diciendo que el hombre, aunque de ordinario en
su actitud natural vive perdido en el mundo y alineado por las cosas, puede tomar distancia
frente a estas cosas y asumir una actitud diferente a la natural.

Como lo hemos visto, una de estas actitudes es la reflexiva. Ella hace parte “de la
esencia fundamental del hombre”. Se trata de la posibilidad concreta que tiene todo hombre
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de decidirse libremente a tomar distancia de su experiencia cotidiana para tomar conciencia
en un presente viviente de esa vida trascendental que opera en la cotidianidad en forma
andénima.

El Yo de esta vida trascendental no es un yo distinto del Yo de carne y hueso que
opera a través de las diversas dimensiones ya citadas. En su operar trascendental, este yo
vuelve sobre si, se hace presente a si mismo y al hacerlo “ve” como ha experimentado el
mundo, cémo lo puede experimentar, cual es su sentido actual y cémo podria enriquecer o
transformar este sentido.

El Yo reflexiona también con el interés de superar el mundo ya constituido en nuestra
vida cotidiana, para orientarse hacia un nuevo mundo que desde ahora puede pensar y en
funcién del cual puede actuar. La reflexion es para la decision, dice textualmente Husserl.
Mucho se ha escrito sobre el “espectador desinteresado”, pero en términos totalmente
descontextualizados. El desinterés que Husserl le asigna al yo en actitud reflexiva es el
desinterés por la instrumentalizacién de lo mundano del mundo de la vida, para despertar el
unico interés valido para la humanidad que quiere y debe ser mas auténtica, mas verdadera,
mas libre, mas dueiia de si misma y por lo mismo mas responsable.

En la reflexion, el Yo no construye categorias en las que el mundo se niegue o se
oculte como fue el caso de Galileo. Yo intento ver como actiia, como vive, como opera la
correlacién hombre-mundo que se da en mi experiencia y lo hago para negar que el mundo
pueda ser aceptado como ya acabado; para descubrir, como Husserl, “la validez de sentido
de nuestra vida consciente en formas siempre nuevas”, es decir, para descubrir que el
sentido del mundo puede y debe ser permanentemente revivido, pero también enriquecido
de acuerdo con €l felos de nuestra existencia.

“La epojé trascendental, escribe Husserl, es una total alteracion del yo, del yo que
vive constantemente, en la vida de sus actos, del yo dirigido sobre el terreno del mundo;
una alteracion a través de la cual el yo concibe una nueva voluntad de vivir, més que
continuar viviendo a base de lo que ha recibido como elemento de su voluntad de tener,
hace posible una ulterior actividad que crea un nuevo tener, concibe la voluntad de aprender
a conocerse a si mismo en todo su ser precedente y por ello en su ser predisefiado sobre esta
base para el futuro” (Crisis, Anexo XIX).

El texto anterior nos esta indicando que la reflexion del yo sobre si mismo, en el
horizonte de una cierta totalidad, descansa en la estructura temporal del hombre. El hombre
como vida que experimenta el mundo no tiene un ser como el ser de las cosas que permanecen
siempre idénticas a si mismas. El tiempo me define. Ya en 1907 Husserl afirma: “El tiempo es
la subjetividad absoluta” (Fenomenologia de la conciencia del tiempo inmanente, § 36).
No se trata del tiempo cronoldgico, ni del tiempo en términos sicolégicos, ni del tiempo
como una forma vacia que el yo llenaria con sus vivencias, ni del tiempo como esquema
abstracto.
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El yo se define a partir de sus horizontes temporales. Eles la expresién dialéctica de
las tensiones entre nuestros antes y nuestros todavia-no, entre nuestras retenciones y
potencias. En mi presente viviente, pasado y futuro también estan presentes. El yo que
experimenta el mundo se hace futuro, no simplemente porque esté orientado hacia el futuro,
sino porque en el presente vive, de hecho, su futuro como un todavia-no, y esta vida se
hace pasadc porque lo ya vivido es retenido como un todavia-siendo.

Sélo gracias a mi estructura temporal, que retiene el pasado y anticipa el futuro,
puedo yo experimentar el mundo y experimentarme a mi mismo, y ver el mundo de mi experiencia
en el presente viviente de la reflexién. Sin la temporalizacion de mi yo, la reflexion seria
imposible. '

Afiadamos que en el horizonte del tiempo mi auténtico yo esta en el futuro, pues es
éste el que me permite el acceso a la verdad de mi sentido. Soy un teleoloégico. A partir del
futuro, el pasado toma forma, en cuanto deja de ser vivido para ser conocido. Mi yo es una
intencionalidad operante y es la proteccion la que asegura la totalizacion de mi existencia. A
partir del futuro se unifican las vivencias pasadas y presentes, pues €l las hace ser. Frente a
la plenitud del futuro, se revela lo inconcluso del pasado y del presente. En una palabra, a
partir del futuro me comprendo, vivo mi libertad, tengo conciencia de mi mismo.

De acuerdo con todo lo anterior, el Yo-trascendente, el Yo-puro, es el hombre que
como totalidad vive y experimenta el mundo en un presente viviente, a veces a partir de la
corporeidad, a veces a partir de sus instintos, a veces a partir de su dimension personal.

Lo puedo denominar yo puro, no porque esté desligado del mundo y de los otros
hombres, sino porque yo, hombre de carne y hueso, a 1 reflexionar sobre mi vida, como vida
que experimenta el mundo, me descubro como un yo “para el cual el mundo en general, y en
el mundo los hombres y mi ser hombre, son objetos para la conciencia” (Crisis, Anexo XVI).
Para el ultimo Husserl el yo puro es sinénimo de reflexion.

“La epojé crea una soledad filosofica singular, escribe Husserl en el controvertido
§53 de Crisis. En esta soledad el yo no es algo aislado que por un capricho cualquiera (...)
quiera particularizarse y alienarse de la comunidad de los hombres a la que todavia sabe que
pertenece”. No, simplemente al filésofo que desea esclarecer la experiencia humana no le
queda mas remedio que empezar por la contemplacion de su propia experiencia. Pero en esta
experiencia yo descubro a los otros Egos, porque la estructura tipica de mi yo, de mi vida
como vida que experimenta el mundo, es la misma estructura de todo yo en primera persona.
En la reflexion se hace evidente no solo la esencia de mi yo como hombre, sino también “la
esencia del hombre y de cualquier hombre posible en cuanto sujeto, que tiene en si la
conciencia trascendental constitutiva de si mismo y de los demas”. De esta- manera mi
singularidad y mi unicidad implican la multiplicidad y la universalidad del hombre. En este
sentido el Yo no so6lo es puro sino trascendente. Lo que diga de mi esencia me trasciende, en
cuanto es valido para todo yo que sea como yo. Y también trascendental porque mi estructura,
en cuanto vida que experimenta el mundo, encierra las condiciones de posibilidad para que
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el mundo y sus entes puedan ser experimentos como de hecho los experimentamos en
nuestra vida cotidiana.

Repitamoslo una vez mas: el yo trascendente no es ninguna realidad que habite en mi
cuerpo, ni puede ser interpretado metafisicamente: €l es, como se nos dice en Crisis, “yo
mismo con toda mi vida constitutiva real y finalmente con mi vida concreta general”. Yo no
puedo, se nos dice en Ideas II, “meter” el espiritu en el cuerpo, “considerarlo como algo en
el cuerpo, como algo fundado en €1, algo perteneciente con el cuerpo a una realidad” (190).
El yo trascendental soy yo, hombre de carne y hueso, que opero en el mundo y que gracias
a la reflexién puedo poner delante de mi mismo la totalidad de mi operar en un presente
viviente que retiene mi pasado y anticipa mi futuro. El yo trascendental es el conjunto
unitario de vivencias intencionales, gracias a las cuales puedo experimentar el mundo. El es
trascendental no sdlo porque me trasciende, porque es valido para cualquier hombre, sino
también, y de manera especial, porque mi estructura temporal e intencional me esta diciendo
que el sentido de verdad de mi propio ser y del ser de todas las cosas esta mas alla, en el
futuro, y que, por consiguiente, tengo y debo trascender mi realidad actual, negarla en mi
presente viviente, en nombre de mi ser teleologico.

En situaciones como la nuestra, cuando se niega el ser del hombre como ser teleoldgico,
habria que definir dialécticamente la filosofia, de acuerdo con Husserl, como la negacion de
la negacion del sentido del hombre, como la negacién de la negacién de nuestro propio
futuro. E inspirados en el Husserl de la conferencia de Viena, decirle a Hegel que la filosofia
no es el bitho de Minerva que alza vuelo al atardecer para perderse en la obscuridad del
pensamiento abstracto, sino el Ave Fénix que surgiendo de sus cenizas emprende su vuelo
para anunciar la luminosidad de un nuevo dia, de una nueva vida. “Ser hombre es serlo en
un sentido teleologico —es deberlo ser—”, fue el ultimo mensaje de Husserl. Reconocerlo,
es comprendernos a nosotros mismos “segun el estilo de la Filosofia”.
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El yo en la fenomenologia de Husserl

Resumen. 4 pesar de que en la obra de Husserl

encontramos un yo-cuerpo, un yo-persona y
un yo-trascendental, para €l no existe un Yo, si
por Yo se entiende una entidad que habita
nuestro cuerpo como si éste fuese su
receptaculo. Por ello, Husserl rechazo la
concepcion dualista del hombre. El hombre
es para él una totalidad estructurada dinémica,
intencional y teleologicamente, gracias a la
cual puede experimentar el mundo
significativamente. Si hay una denominacion
que exprese al ser del hombre y, por
consiguiente, su sentido, es el de la “vida que
experimenta el mundo”.

Palabras clave: Yo, hombre, mundo.
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The Self in Husserl’s Phenomenology

Summary. Although in the works of Husserl there

are references to a self as body, a self as person
and a trascendental self, this entity living in
our body as if the latter were its container does
not exist. Husserl rejects a dualistic conception
of man. For him, a human is a dynamically,
intentionally, and teleologically structured
whole, who can experience the world in a
meaningful way. No other statement defines
better the being of men, and its meaning, than
the “life that experiences the world”.

Key Words: Self, Human, World.






LABERINTO: PODER, HERMENEUTICA Y
LENGUAJE
Una analitica desde EI nombre de la rosa de Umberto Eco

Por: Gonzalo Soto Posada
Universidad Pontificia Bolivariana

El nombre de la rosa es una Ciudad de Dios invertida, puesta patas al revés. En La
Ciudad de Dios, San Agustin elabora una concepcion de la historia en la que los caballeros
de Dios y los caballeros de Satin se enfrentan, con el triunfo de los primeros y la derrota del
mal por parte del bien, gracias a Dios y sus seguidores, en contra de las huestes satanicas.
En este sentido, los caballeros del bien son constructores de la Ciudad de Dios y sus
valores como la vida, la paz, 1a justicia, el amor, la concordia, la fraternidad... En cambio, los
ejércitos satanicos destruyen el proyecto anterior inundando la tierra de muerte, guerra,
injusticia, odio, discordia, enfrentamientos... En la obra de Eco, paraddjicamente, los caballeros
de Dios simbolizados en Jorge de Burgos son destructores y asesinos, en nombre de Dios.
Los caballeros del mal simbolizados en Guillermo de Baskerville son constructores, no
obstante la persecucion de Burgos y sus secuaces. Esta inversion de la obra de Agustin
responde a una de las figuras de la retorica clasica. Es la célebre adynaton: invertir el mundo
de la cotidianidad y de los usos y costumbres establecidos: los patos tirdndole a las
escopetas, el rio fluyendo hacia arriba, los cuerpos pesados subiendo y viceversa. Es todo
lo que Eco desarrolla en su novela, 1o cual pone al lector también en una actitud de patas al
revés en su ejercicio hermenéutico de lectura. Tiene que buscar cauces distintos a los
convencionales, lo cual supone creatividad y un ejercicio de renuncia a sus representaciones
mentales usuales.

En 1978 Aldo Moro es asesinado por las Brigadas Rojas. Moro, con el llamado
“compromiso histérico”, habia tendido por primera vez los vinculos entre la democracia
cristiana y el partido comunista italiano. Este acontecimiento golpea fuertemente al intelectual
Eco, simpatizante de la izquierda y profesor en la Universidad de Bolonia, la universidad roja
italiana. ;Qué hacer? Eco responde con una novela: EI nombre de la rosa, publicada en
1980. En ella, por lo mismo, hay una intencionalidad politica y una tesis estética: la dimensién
politica del arte y del intelectual que lo crea. De ahi que sea toda una reflexién sobre dos
modos de pensar y vivir la cultura. Burgos es la cultura de la intolerancia, paradigma del
platénico “yo tengo la verdad”, del cristiano “yo soy el camino, la verdad y la vida”, en
nombre de los cuales establece un régimen autocratico, sin permitir la risa, es decir, la duda,
la discusion, el debate... simbolizados en el pretendido manuscrito aristotélico sobre la
comedia que reposa en la biblioteca del monasterio. Baskerville es la cultura de la tolerancia,
es la risa que sabe que en lugar del “yo tengo la verdad” hay que proclamar el “yo busco la
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verdad”, que declara que en la cultura nada es definitivo, que todo debe permearse de un
sano escepticismo y relativismo, sin ningun tipo de jacobismo y dogmatismo fundamentalista.

Burgos y Baskerville, por lo dicho, son medievales y no medievales, son ficciones
literarias de carne y hueso, existen en todas las épocas y lugares. En ellos se patentiza que
todo hecho cultural es una tension entre lo particular (Baskerville el nominalista) y lo universal
(Burgos el metafisico), entre lo concreto histérico y lo abstracto ahistérico, entre la
transformacion de la tradicion y la defensa acérrima de la tradicion. Baskerville defiende las
alteridades, las diferencias culturales, nunca las pone como paradigmas, son una posibilidad
humana que puede ser discutida y revisada. Burgos defiende el universalismo absoluto del
cristianismo como tnica posibilidad cultural. Lo demads es el error. “Fuera de la Iglesia no
hay salvacién”, he ahi su consigna.

Esta tensién entre lo particular y lo universal, la diferencia y la homogeneidad es lo
que Eco pone en movimiento con los medievales-no medievales Baskerville-Burgos. Quienes
tienen conciencia de esta tension son el filésofo, el literato y el historiador, por 1o menos en
lamanera como Eco entiende la novela historica: “Adso me sirvié para resolver otra cuestion
mas. Hubiera podido desarrollar la historia en un Medioevo en el cual todos sabian de qué
se hablaba. Si en una historia contemporanea un personaje dice que el Vaticano no aprobaria
su divorcio, no se debe explicar qué es el Vaticano y por qué no aprueba el divorcio. Pero en
una novela histdrica no se puede hacer eso porque también se narra para aclarar mejor, a
nosotros, contemporaneos, lo que ha sucedido, y el sentido en el cual ha sucedido cuenta
también para nosotros”.!

Lo anterior nos lleva al problema de la novela histérica. Para Eco, hay tres modos de
relatar en relacion al pasado. El primero toma el pasado como escenografia, pretexto,
construccién fabuladora. Ello para dar cauce a la imaginacion. Es pura ciencia ficcion. Asi lo
hace el Romance, la novela gética..., por ejemplo, el ciclo Bretdn, las historias de Tolkien. El
segundo es la novela de capa y espada. Es el caso de Dumas. Elige un pasado real y
reconocible y, para hacerlo tal, lo llena de personajes histéricamente validos que hacen
cosas no registradas por la historia, que no alteran para nada la historia. El tercero piensa
que no es necesario que entren en escena personajes reconocibles en términos de consenso
historiografico. Lo que hacen los personajes sirve para hacer entender mejor la historia, lo
que ha sucedido. Los hechos y los personajes son inventados pero dicen y hacen cosas
que los libros de historia no habian dicho con tanta claridad. Aqui ubica Eco El nombre de
la rosa: “En este sentido, ciertamente, yo queria escribir una novela historica, y no porque
Ubertino o Michele hubieran existido de veras y dijeran méas o menos lo que habian dicho de
veras, sino porque todo lo que decian personajes ficticios como Guillermo, debia haber sido
dicho en aquella época”.?

1 ECO, H. Apostillas a El nombre de la rosa. Barcelona: Editorial Lumen, 1985, p. 43.
2 Ibidem, p. 81.
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Todo texto, por lo dicho, nos pone a meditar en la relacién pasado-presente, maximo
si es una novela historica. Para Eco, el presente, si bien es irreductible al pasado medieval,
es inexplicable sin éste. Hay asi continuidades y discontinuidades, analogias. El pasado
esta en el presente pero transformado, deconstruido, reelaborado, distorsionado. Citemos
de nuevo Apostillas:

“Es inutil decir que todos los problemas de la Europa moderna, tal como los sentimos hoy,
se forman en el Medioevo: de la democracia comunal a l1a economia bancaria, de las
monarquias nacionales a la ciudad, de las nuevas tecnologias a las revueltas de los pobres:
el Medioevo es nuestra infancia a. la que se necesita siempre volver para hacer la
anamnesis> (...). No sé hasta qué punto he sido fiel a este proposito. No creo haberlo
traicionado cuando disimulé citas de autores posteriores (como Wittgenstein) haciéndolas
pasar por citas de la época. En esos casos estaba seguro de que no era que mis medievales
fuesen modemos, sino, a lo sumo, que los modemnos pensaban en medieval. Lo que, en
cambio, me pregunto es si a veces no habré atribuido a mis personajes ficticios una
capacidad de fabricar, con los disiecta membra de pensamientos perfectamente medievales,
algunos hircocervos conceptuales que el Medioevo no habria reconocido entre su fauna.
Creo, sin embargo, que una novela historica no sélo deba localizar en el pasado las causas
de lo que sucedié después, sino también delinear el proceso por el que esas causas se
encaminaron lentamente hacia la produccion de sus efectos. Cuando uno de mis personajes
compara dos ideas medievales para extraer una tercera idea mas modemna, esta haciendo
exactamente lo mismo que después hizo la cultura, y aunque nadie haya escrito jamas lo
que €l dice, podemos estar seguros de que, quizas confusamente, alguien habria tenido que

empezar a pensarlo (aunque sin decirlo, presa de vaya a saber qué temores y pudores)”.*

Planteamientos que Eco ya habia hecho en 1973 cuando escribié su articulo La Edad
Media ha comenzado ya, en donde propone semejanzas diferentes entre nuestros tiempos
y los tiempos medievales.

En estas consideraciones de Eco aflora un horizonte que la contemporaneidad ha
trabajado mucho: 1a hermenéutica. En concreto:

- El sentido de un texto supera a su autor no ocasionalmente sino siempre.

- El significado hermenéutico de la distancia en el tiempo: la comprension
ulterior posee una superioridad de principio frente a la produccion originaria
y puede formularse como un “comprender mejor”: hoy sabemos mas de la
Edad Media que los propios medievales, cosa posible precisamente por la
distancia historica, que lejos de ser obstaculo epistemoldgico para la
comprension la facilita ya que el lector capta la semejanza diferente entre
autor y lector.

- Comprender mejor no es ser mas objetivos ni saber mas en virtud de conceptos

3 Ibidem, p. 78.
4 Ibidem, p. 81-82.
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mas claros (mentalidad positivista: la objetividad objetiva objetivamente
objetivada es lo que el intérprete debe agarrar, prescindiendo de su
subjetividad) ni equiparar al intérprete con el autor original (la pretendida
captacion de la intencionalidad del autor tantas veces proclamada como regla
de oro de 1a hermenéutica), sino contar con una riqueza cultural mayor que el
texto original: el texto mismo, sus multiples y ulteriores interpretaciones, la
tradicion histérica, el proceso historico mismo, la conciencia histérica...
Interpretar es, entonces, comprender de un modo distinto. Lo de
Schleiermacher: “Comprender el discurso primero tan bien como el autor y
luego mejor de cuanto lo comprendiese €l mismo™.

- El tiempo; la distancia en el tiempo no es lo que tiene que ser superado. Era
la tesis del historicismo: hay que desplazarnos al espiritu de la época, pensar
en sus conceptos y representaciones en vez de pensar en las propias. Sélo
asise avanza en el sentido de una objetividad histérica. Hoy la hermenéutica,
contra esta tesis historicista, plantea: hay que reconocer la distancia en el
tiempo como una posibilidad positiva y productiva del comprender. Un
conocimiento objetivo s6lo puede ser alcanzado desde una cierta distancia
histérica. El tiempo ya no es ese abismo que hay que salvar sino el fundamento
que sustenta la conciencia histdrica como juego de semejanzas y diferencias,
lejanias y cercanias, objetividades y subjetividades, autores y lectores.

- Aplicado lo anterior a la literatura, a la historia, a las distintas producciones
culturales, surge una tesis: la apreciacion de los fenomenos en el conjunto de
que forman parte no es reductible a una descripcién por medio de leyes,
desde una racionalidad analitico-causal, sino que tiene que vérselas con
hechos en donde la experiencia de sentido, los contenidos dotados de
significacion como formas culturales es lo que hay que rescatar: interpretar
es captar el sentido de lo leido. Por ello, lo imaginario del pasado como
mentalidad debe ser rescatado para hacerlo resonar hoy.

- Interpretar no es una funcion reproductora, no es la pura repeticion de lo ya
establecido. Tiene una dimension creativa que tiene que llevar mas alla de lo
que han alcanzado nuestros antepasados, ya como autores, ya como lectores.
Interpretar siempre es releer.

- La hermenéutica es exégesis y eiségesis. Como exégesis debe intentar
captar el sentido que los textos tuvieron para su autor y desvelar su codigo,
debe ser subtilitas intelligendi y subtilitas explicandi, siguiendo los
delineamientos de Gadamer: entendimiento o inteleccion como significacion
textual y explicacion como significacion intertextual. Como eiségesis debe
captar el sentido que el texto tiene para el lector en su aqui y ahora, hacerlo
Tesonar en sus circunstancias. Es la subtilitas applicandi gadameriana:
recodificar por nuestra cuenta dandole al texto una relevancia antropologica
que soélo el lector puede hacer.
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- Cada texto es poliseméntico y abierto, nunca monosemantico y cerrado. Es
la riqueza de los textos y su sentido de comunicacion, pues al producirse
dejan de ser propiedad privada del autor. Es el “Cogito comunicacional” de
los textos como didlogo autor-lector que nunca termina.

- Eltexto es asi un laberinto que, si bien puede tener su hilo de Ariadna, nunca
se mata al Minotauro, pues siempre queda como enigma. Los lectores Teseos
se convierten en amigos-enemigos del minotaurico texto, pero nunca lo
asesinan. Seria el acabose de la interpretacion. Este es un proceso ad
infinitum, sin ningun terminus ad quem a donde llegar. Es un continuo hacerse,
nunca un algo hecho y terminado; conjuga los verbos en gerundio, no en
participio. Siempre esta en el juego dialéctico de la potencia y el acto, de la
lectura que siempre se relee y se actualiza en sus potencialidades.

- En definitiva: ningtin texto estd definitivamente escrito, ni definitivamente
leido, ni definitivamente interpretado. Es la riqueza-pobreza de toda obra.

Muchas lecturas ha recibido El nombre de la rosa. Se laha leido en clave medievalista
histérico-filosofica, en clave critico-literaria e historico-literaria, en clave semi6tico-textual,
en clave ético-religiosa, en clave socioldgica... por mencionar algunas. Para Eco, esto no es
ningtn problema. Sus obras: Obra abierta y Lector in fabula ya habian teorizado la carencia
de limites de la semiosis, para la que todo signo oculta otro y toda mascara esconde otra
mascara. Es decir, El nombre de la rosa es una obra abierta, permite multiples lecturas,
siempre nuevas y diversificadas. El titulo mismo asi lo revela: en el signo rosa hay toda una
potencialidad y ambigiiedad. Lo confiesa el propio Eco en su Apostillas:

“La idea de El nombre de la rosa se me ocurri6 casi por casualidad, y me gusto porque la
Tosa es una figura simboélica tan densa que, por tener tantos significados, ya casi los ha
perdido todos: rosa mistica, y como rosa ha vivido lo que viven las rosas, la guerra de las
dos rosas, una rosa es una rosa, los rosacruces, gracias por las espléndidas rosas, rosa fresca
toda fragancia. Asi, el lector quedaba con razén desorientado, no podia escoger tal o cual
interpretacion; y, aunque hubiese captado las posibles lecturas nominalistas del verso

final, sélo seria a tltimo momento, después de haber escogido vaya a saber qué otras

posibilidades. El titulo debe confundir las ideas, no regimemarlas”‘5

Con ello, Eco se hace eco del alegorismo medieval que preveia diversos niveles de
interpretacion del texto sagrado. Los medievales establecieron un sentido cuatripartito del
texto biblico, extensivo a todo texto: literal, alegérico, moral y anagégico. Dante, en la
Epistola XIII a Cangrande della Scala, al final de la interpretacion de su poema, los explica
asi: el significado literal de la salida de los hebreos de Egipto remite al sentido alegérico de
la Redencién obrada por Cristo, al moral del paso del alma de 1a infelicidad del pecado a la
felicidad de la gracia, al anagdgico del alma santificada que sale de la esclavitud del pecado
para entrar a la gloria eterna.

5 Ibidem, p. 12.
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Dante aplica estas consideraciones a La Divina Comedia. Su sentido no es simple;
por el contrario, es polisémico, de muchos sentidos. El primer sentido es el que se tiene por
la letra; los otros se tienen por lo significado por la letra. Estos son llamados alegoéricos,
pues alegoria viene del griego “alleon ” que en latin significa “ajeno” o “diverso”. La carta
aplica la teoria medieval de los cuatro sentidos al poema que puede resumirse en este diptico
atribuido a Nicolas de Lyra o 2 Agustin de Dacia:

“Littera gesta docet, quid credas allegoria,
6

moralis quid agas, quo tendas anagogia’.
La Biblia, como cualquier texto, es una “selva amplisima”, segtin la conocida expresion
de Origenes. O con la expresion de San Jeronimo: “Es un océano, un misterio, un laberinto”.

Explicitemos un poco mas estos cuatro sentidos. El sentido literal da a entender que
los datos de hecho establecen la clave cronologica de la inteligibilidad de los textos. El
sentido alegorico establece que por el efecto retroactivo del Nuevo Testamento sobre el
Antiguo Testamento los datos de la Escritura aparecen como los simbolos de una significacion
espiritual o el anuncio de acontecimientos posteriores. El sentido moral es la fuerza de
conversion de los textos, el impacto ejemplarizante de las palabras para la vida cotidiana, €l
espacio interior del didlogo del alma con Dios. El sentido anagégico es la transposicion de
todos los datos cotidianos o histéricos de aqui abajo en la dimensién escatolégica de la
Jerusalén celestial.

Con estas reflexiones, El nombre de la rosa es una maquina que produce “chispas
de sentido, hasta el infinito”. O, con la caracterizacion de Eco, es un laberinto tipo red, lo que
Deleuze-Guattari llaman rizoma. Este, a diferencia del laberinto griego o manierista, esta
hecho de tal modo que cada calle se conecta con cualquiera otra. No tiene centro, no tiene
periferia, no tiene salida, porque es potencialmente infinito, estructurable, pero no
definitivamente estructurado. Toca descifrarlo sin hilos de Ariadna ya establecidos y sin
Teseos autoridades. Leer es descifrar.

Es tan obvio para Eco lo que decimos que la novela misma hace uso de estos cuatro
sentidos:

Sentido literal: siete muertos.
Sentido alegoérico: siete dias.

Sentido moral: la lujuria y el orgullo son castigados.

Sentido anagdgico: los asesinatos siguen el anuncio de las siete trompetas
del Apocalipsis.

6 “El sentido literal ensefia los hechos, el alegorico, las creencias; el moral, los deberes, el anagégico, los
fines™.
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Y el siete ya es simbolo de lo que la Edad Media, como cultura que opera desde la
semejanza, hizo: siete son los sacramentos, siete las bienaventuranzas, siete las divisiones
canonicas del dia, siete las estaciones del ascenso mistico seglin Agustin, siete los estadios .
de la iluminacidn interior segiin Fray Roger Bacon, siete los dias de la semana, siete las
virtudes, siete las artes liberales, siete los planetas, siete las aberturas del rostro... De ahi las
semejanzas que a través del siete pueden establecerse para determinar las explicaciones de
las cosas y las distintas disciplinas.

Como sabemos, el medieval trabaja con un horizonte mental: las cosas son creaturas
de Dios. Expresado de otro modo: Dios cre6 el mundo y nada en él ha quedado sin su huella.
El mundo es un libro escrito por Dios. De ahi el leer el mundo como ciimulo de signos. El
mundo es una pansemiosis universal. Eco nos introduce en este ambiente citindonos el
Didascalion de Hugo de Saint-Victor: “El mundo entero... sin duda, es como un libro escrito
por el dedo de Dios, donde cada cosa nos habla de la inmensa bondad de su Creador”.
Luego nos cita el Rhythmus de Alain de Lille: “Cada creatura del mundo es para nosotros
escritura, pintura y espejo”. El universo es un texto simbolico. Los textos son un universo
simbolico. De ahi la definicion de signo que los medievales toman de Agustin: “el signo es
cualquier cosa que nos haga venir a la mente otra cosa mas alla de la impresién que la cosa
misma causa en nuestros sentidos”. Por lo mismo, el signo juega con la pareja claridad-
oscuridad. De ahi su caracter ambiguo. Como signo revela y vela, descubre y encubre, es
“similitudo dissimilis”. Eco traslada esta tesis al problema del signo estético: la fauna
teratomorfica, el bestiario romanico-gotico. Estos signos teratomorficos son “similitudines
dissimiles”. O, con palabras de Burgos citando a Bernardo de Claraval: son “deformis

formositas™ o “formosa deformitas”. ;Qué hacer con ellos? Hay en la novela dos respuestas.

La primera es la de Jorge de Burgos, que histéricamente encarna las tesis de Bernardo de
Claraval: Hay que combatirlos, expulsarlos de la ciudad de Dios. Como semejanzas
desemejantes son relativos y como tales generan la duda, larisa, la interpretaciéon multiple.
Ello es atentar contra el orden divino absoluto, necesario, universal y eterno, en donde s6lo
cabe una interpretacion: lo que Dios mismo dijo en 1a Biblia desvelado por el poder de la
Iglesia y su magisterio.

La segunda es la de Guillermo de Baskerville que historicamente remite a las ideas de
Guillermo de Occam: hay que hacer uso de ellos. Para ello afirma textualmente: “Pero el
Areopagita ensefia que Dios s6lo puede ser nombrado a través de las cosas mas deformes.
Y Hugo de Saint-Victor nos recordaba que cuanto mas disimil es la comparacion, mejor se
revela la verdad bajo el velo de figuras horribles e indecorosas, y menos se place la
imaginacion en el goce carnal, viéndose asi obligada a descubrir los misterios que se ocultan
bajo la torpeza de las imagenes™.

De este modo, para Burgos la semiosis es limitada. El signo no tiene sino un solo
sentido, es cerrado, no cabe la discusion. Todo texto esta definitivamente escrito, leido e
interpretado. La tarea es vigilar y custodiar esta estructura definitivamente definitiva de la
semiosis y castigar a quien intente ponerla en duda, cambiarla. Baskerville, en cambio,
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propone una semiosis ilimitada: el signo es abierto, polifacético. Ningun texto esta
definitivamente escrito, leido e interpretado. Cabe la bisqueda, la discusion, la polémica, los
pro y los contra, la risa, la contestacion, la probabilidad. No se trata de vigilar y castigar sino
de un fatigoso esfuerzo de formulacion de hipétesis, de recopilacion de huellas, de
verificaciones y de interpretaciones. Y recordando a Wittgenstein, a través de Adso, en
aleman antiguo acota: “hay que arrojar la escalera por la cual se ha subido”, es decir, las
unicas verdades que sirven son instrumentos que se tiran una vez usados.

Si la semiosis es limitada no cabe la intercultura, el didlogo con otras culturas. Se
desconocen las diferencias culturales como alteridad. Sélo una cultura tiene sentido. Para
Burgos es el Cristianismo. Por ello, hay que impedir el acceso a la biblioteca, sintesis de
culturas. Si la semiosis es ilimitada, cabe la intercultura, la biblioteca, el dialogo intertextual
de libros e intérpretes: todo signo es el interpretante de otros signos y todo signo interpretante
es interpretado a su vez. Si es limitada, la inalterabilidad de la relacién significante y significado
se impone como forma cultural. Si es ilimitada, la alterabilidad de significantes y significados
se impone como forma cultural. Es la movilidad, la apertura cultural, la recodificacion del
texto.

Digamoslo de otra forma: para la semiosis limitada la tinica posibilidad de entender
los signos es remitirlos a lo Ginico que no es signo sino significado de todos los signos: Dios
como fuente transcendente del ser. Alli se juega la legibilidad del mundo. Para la semiosis
ilimitada las posibilidades muiltiples de entender los signos tienen un fundamento: el
individuo. Este es el tinico que no es signo de nada. Los signos representan lo que en si no
es signo pero es significado por todos los signos: las cosas individuales en su multiplicidad.
Como estas son pura factualidad y radical contingencia, los signos, sus referencias, también
son contingentes y facticos, cambiantes. Por ello, aqui no cabe Dios en el orden del saber.
Solo en el creer. La semidtica se vuelve epistemoldgica, no teologica: los signos son referencias
mentales, no semejanzas ni analogias de Dios. Dios viene expulsado del saber. Por ello,
Adso, al final, se encierra en la nada del desierto, del silencio, del mutismo donde la
significacién y la comunicacién no caben: “Dios es una simple nada; a El no le toca ningtin
ahora ni ningtin aqui”. El nominalismo de Baskerville-Occam como semiosis ilimitada es asi
“via moderna”. En sus tesis est4 hablando el mismo Eco.

Burgos, con su semiosis limitada, plantea que todo signo remite a esencias y
naturalezas inmutables, que todo es orden, causalidad y necesidad, tanto en el saber como
en el poder y el creer. Baskerville, con su semiosis ilimitada, plantea que s6lo hay individuos,
no esencias ni naturalezas inmutables, que todo es desorden, casualidad y probabilidad,
tanto en el saber como en el poder y el creer.

Esta polémica medieval no es medieval. Asistimos a ella a través de los tiempos. Es
la tension constante entre la cultura de la seriedad y la cultura de la risa, entre la cultura
dominante y la cultura subalterna. Es el camino abierto por Mijail Bajtin en su ya célebre
texto: La cultura popular en la Edad Media y en el Renacimiento.

32



Lo dicho nos est4 indicando c6mo la hermenéutica no es un ejercicio neutral, aséptico,
ajeno a las dimensiones del poder. Tras la voluntad de interpretar est4 la voluntad de poder.
Burgos y Baskerville nos lo revelan con sus dos paradigmas de enfrentar la semiosis y el
poder. Si la semiosis es monosemantica, el poder tiene que ser monocratico. Tras esta tesis
esta la defensa de la teocracia medieval y la “plenitudo potestatis del papado. Este tiene
tanto el poder espiritual como el temporal, estd por encima de reyes y principes y sus
decisiones son infalibles. Quien no rinda obediencia al papa no se puede salvar. Si la semiosis
es ilimitada, el poder tiene que ser policratico. El papa carece de la “plenitudo potestatis”,
no tiene sino el poder espiritual como servicio, no el poder temporal que es asunto exclusivo
de los ciudadanos que, desde las asambleas, determinan las formas politicas de organizacién
del poder. Estas tesis las expone Eco a través de Baskerville, en quien hablan dos tedricos
medievales del poder: Occam con su Brevilogquium y Marsilio de Padua con su Defensor
Pacis. En estos textos hay ya propuestas democraticas que tratan de desmontar la autocracia

papal.

Saquemos conclusiones que, por lo dicho, son meras verosimilitudes. El nombre de
la rosa como novela histdrica es a la vez una reflexion sobre el sentido de los signos y su
interpretacion. Nos recuerda a Hermes, el mensajero de los dioses, a quien se atribuyo el
origen de la lengua y de la escritura. Como mensajero de los dioses se relacionaba con el arte
de inteleccion, interpretacion y captacion del sentido de los oraculos divinos propuestos en
enigmas. La hermenéutica es descifrar enigmas. También nos recuerda a Dédalo y la figura
del laberinto, que tiene en la biblioteca su manifestacion mas simbolica. La hermenéutica es
descodificacion de laberintos. Pero también nos recuerda a Eros. La tarea interpretativa
tiene que ser una erdtica hermenéutica. Sin eros, sin entusiasmo, sin pasion, sin amistad, sin
enamoramiento... no pasa de ser una tarea hueca, vacia y erudita. Si no se empapa de
epicureismo y hedonismo es meramente un acto apolineo no vital, desconectado de las
posibilidades de sentido existencial. La gran interpretadora es la existencia. Desde alli caben
las hermenéuticas como interpretacion de textos y descubrimiento de su sentido.

En este descubrimiento del sentido de los textos, Eco, coincidiendo con los
historiadores de las mentalidades, nos ofrece tres pilares hermenéuticos. El primero es mirar
las formas de expresion, el conjunto de signos por los que las comunicaciones se establecen
en el seno de una formacion social. Todos los signos: el vocabulario, las imagenes, los
emblemas, los ritos de ceremonias, la organizacion simbolica del espacio y del tiempo, los
sistemas significantes. El segundo es apuntar al modo como se transmiten los modelos
culturales, los procesos educativos con sus ideas, mitos e imagenes, y ala forma como los
individuos los asimilan y modifican. El tercero son los sistemas de valores expresos y no
expresos. A través de estos pilares el hermeneuta puede descifrar y descodificar. Pero con
una conciencia: el trabajo nunca estara terminado. Es un viaje que tiene que estar signado
por lo de Agustin: “Busquemos como buscan los que atin no han encontrado y encontremos
como encuentran los que aun han de buscar”. Asi, la relacién significante-significado-
referente nunca es inmutable. Es lo que significa Salvatore en la novela. Su lengua es
hibrida, mezcla confusa de las lenguas romanicas sobre un fondo latino. Su aspecto fisico es
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hérrido, bestial, primitivo. Esta bestialidad fisico-lingiiistica es significativa. Con su mezcla
lingiiistica, Salvatore transgrede la unidad del latin y con ello la unidad politica de 1a Republica
cristiana bajo la ya mencionada teocracia papal. Son las nacionalidades, con sus distinciones
€tnicas y culturales, las que hablan en su peculiar lenguaje. Ello significa que la hermenéutica
siempre sera Babel, nunca Pentecostés. Es polidimensional, no unidimensional.
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Laberinto: poder, hermeneiitica y lenguaje.
Una analitica desde El nombre de la rosa de
Umberto Eco

Resumen. Con base en El nombre de la Rosa de
Umberto Eco se intenta mostrar la relacion
poder, saber y lenguaje desde la figura del
laberinto tipo rizoma, sin centro ni periferia,
siempre estructurable, nunca estructurado.
Para hacerlo se plantean dos paradigmas
hermenéuticos para descifrar los textos como
laberinto. El primero se simboliza en Jorge de
Burgos: todo texto es monosemdntico y
unidimensional, lo que politicamente lleva a
Jfanatismos jacobinos y dogmaticos. El segundo
se materializa en Guillermo de Baskerville: los
textos son polisemdnticos y su semiosis es
ilimitada, de modo que no hay textos
definitivamente escritos, leidos e interpretados.
Hay que habitar el mundo desde la duda como
gozosa busqueda ad infinitum, lo que se
traduce politicamente en una lucha contra todo
tipo de jacobismos. La conclusion es, desde
este ultimo paradigma, que la hermenéutica
mora los textos desde Babel, no desde
Pentecostés. Es el contraste entre la seriedad
hermenéutica de Burgos y la sonrisa
hermenéutica de Baskerville.

Palabras clave: laberinto, rizoma, semiosis, risa.
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Labyrinth: Pewer, Hermeneutics and
Language. An Analysis from The Name of
the Rose of Umberto Eco

Summary. Based on Umberto Eco’s The name
of the Rose, an attempt is made at showing the
relationship between power, knowledge and
language, using the figure of a rhizome type
labyrinth with neither a center nor a periphery,
always capable of receiving a structure, but
never structured. In order to achieve this, two
hermeneutic paradigms are proposed, so as to
decipher the texts as a labyrinth. The first one
is symbolized in Jorge de Burgos: every text is
monosemantic and unidimensional, which
politically leads to Jacobin and dogmatic
Janaticisms. The second one is materialized in
William of Baskerville: texts are polysemantic
and their semiosis is unlimited, so there are no
definitively written, read and interpreted texts.
It is necessary to inhabit the world from the
point of view of doubt as a joyful search ad
infinitum, which is translated politically into a
struggle against all types of Jacobinism. The
conclusion drawn from this last paradigm
being that hermeneutics dwell in texts since
Babel, not since Pentecost. It is the contrast
between the hermeneutic seriousness of Burgos
and the hermeneutic smile of Baskerville.

Key Words: Labyrinth, Rhizome, Laugh.






DE LA IMPOSIBILIDAD DE LA FENOMENOLOGIA!

Por: Eric Alliez
Collége International de Philosophie

Traduccion: Carlos Enrique Restrepo
Revision parcial: Edgar Garavito
Universidad Nacional

Revision general: Joélle Gallimard
Universidad de Antioquia

“Nosotros que nos creemos atados a una finitud que no pertenece
mas que a nosotros y que nos abre, mediante el conocer, la
verdad del mundo, jno deberiamos recordar que estamos atados
sobre el lomo de un tigre?”

Michel Foucault

“Todos tenemos a Husserl detras de nosotros; deberiamos saber
lo que eso quiere decir”.

Jean-Francois Lyotard

No me atreveré a retomar aqui la investigacion “geo-filoséfica” que versa sobre el
caracter nacional de la filosofia francesa. Para ello seria necesario poder —y saber—
conducirla hasta el extremo contemporaneo y apreciar de qué pluralidad éste esta constituido,
en ruptura con cierto dispositivo universitario desde el cual no se ve por qué —sefialémoslo

1 Este articulo aparecio publicado en una compilacion que, sobre el asunto de la filosofia francesa
contemporanea, realizo el Ministerio Francés de Asuntos Extranjeros —que autorizd esta publicacion—
cfr. Philosophie Contemporaine en France. Paris: Ministére des Affaires Etrangéres-adpf, 1994. p.
53-137. Ademas del articulo del profesor Alliez, la publicacién citada incluy6 articulos de C. Descamps
y J. Benoist. Paralelo a la elaboracion de la traduccion que presentamos, la Editorial Universidad del
Valle publicod una version de este articulo la cual observa, frente a la nuestra, notables diferencias; ello
en razén de las considerables ampliaciones y supresiones efectuadas por el autor, ¢fr. ALLIEZ, E. De
la Imposibilidad de la Fenomenologia. Sobre la Filosofia Francesa Contempordnea. Santiago de
Cali: Editerial Universidad del Valle, 1998. Trad. E. Hernandez y G. Ramirez. En lo concemiente a la
traduccion, ambas versiones observan, sin duda, diferencias igualmente considerables. (N del T).
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desde el principio— dicho extremo deberia significar el “fin de la filosofia”. Salvo si planteamos
que la filosofia no podria existir mas que como esta “totalizacion sistematica del saber” con
la cual—esto es innegable— ha dejado de identificarse? para experimentar otra idea y otra
practica del sistema.

Partiré entonces de un motivo susceptible de determinar, y de problematizar nuestro
objeto en su pluralidad (una pluralidad de imagenes del pensamiento) como el objeto de la
produccion filoséfica que se disputa hoy una expresion francesa: no en relacién con su
historia “identitaria”, sino en relacion con las singularidades generativas del campo filos6fico
contemporaneo: entre fenomenologia y analisis logico.

Problematico, este motivo es el de la critica de los universales segun las tres figuras
sucesivamente tomadas en préstamo por la “filosofia doctrinal”:*universales de
contemplacion, universales de reflexi6n, universales de comunicacion.* Es que lo universal,
en sus figuras sucesivas, no explica nada; es mas bien lo que debe ser explicado. Y es la
tarea de una historia filoséfica de 1a filosofia sustituir cada vez por una evaluacién inmanente
(tanto a la historicidad de la razén como a la creacién siempre singular de los conceptos) las
pretensiones de un juicio trascendente.’

2 Lo cual se da a leer inmediatamente bajo la pluma, (pese a todo) alerta de A. Renaut, desde las primeras
lineas de Sartre -Le Dernier Philosophe, Grasset, 1993, del cual es necesario citar al menos la obertura
parddica: “Ya cincuenta afios, jy ni un solo filésofo nuevo! 1943: el afio en que aparece £/ Ser y La
Nada”, p. 12. Es cierto que los criterios propuestos por Renaut nos dejan poca esperanza puesto que:
1) la historia de la filosofia relevaria del deber de verdad en general (como verdad histérica o como
exactitud cientifica); 2) la critica responderia a un deber de probidad sin mantener una relacion
especifica con la escritura filosofica; 3) la obligacién de verdad, “quiza especificamente filoséfica”, se
identificaria con la busqueda de las condiciones de pensabilidad de un hecho problematico cualquiera.
Cfr. RENAUT, A. Philosopher aprés le dernier philosophe, en: Le Débat, No 72, 1992, p. 211-
217, mumero especial, La Philosophie qui vient. Parcours, bilans, projets. Al contrario, se observara
que no existe filésofo que no haya alterado profundamente el concepto de verdad. Ejemplarmente, los
filésofos franceses contemporaneos: Derrida, Foucault, Deleuze, Badiou... Badiou, de quien tomamos
esta sentencia: “Filosofos vivos, en Francia hoy, no hay muchos, aunque alli haya mas que en otra
parte, sin duda...”

3 Segiin la provocante formula de Frangois Chételet, en la conclusion de la Histoire de la philosophie, obra
colectiva en ocho volimenes publicada bajo su direccion entre 1972 y 1973 en Hachette (nueva
edicién en cuatro tomos, Marabout, 1979). Con su ambicién pedagoégica, esta publicacion se deja leer
hoy como un verdadero “informe” de la historia francesa de la filosofia al principio de los afios
setenta. La ultima parte, La Philosophie au XXe siécle, anuncia muchos conflictos que invadiran
el campo filoséfico en los afios ochenta.

4 Se adopta aqui la nomenclatura utilizada por G. Deleuze y F. Guattari en Qu'est-ce que la philosophie?
Minuit, 1991.

5 Cfr. DELEUZE, G. Qu’est-ce qu’un dispositif? en: Michel Foucault philosophe -Rencontre
internationale, (Paris, 9, 10 , 11 de Enero de 1988). Le Seuil, 1989, p. 188-189.
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1. Condiciones de una historia filoséfica de la filosofia

Que sea Nietzsche quien haya abierto el camino a esta critica de los universales no
debe llevarnos a pensar que su actualidad siga siendo asunto del ‘nietzscheismo francés’,
post o neo-estructuralista,® apreciado por quienes han forjado su caricatura a fin de alimentar
en ella sus reacciones odiosas en nombre del consenso de opinién y de la purificacién
ética.” Pues su onda de choque envuelve la generacion filosofica —para la cual Jean-Luc
Marion persiste en “reivindicar el titulo de Pensamiento de 1968 — que habra accedido a
la filosofia por el cuestionamiento radical de la metafisica y la deconstruccion de los juegos
de fuerzas constitutivos de su historia. Todo pasa como si la gran narracion del Ser
heideggeriano, un tiempo dominante, hubiese trabajado al final sin o contra la intencién de
Heidegger para producir una historia filosofica de la filosofia cuyo historicismo experimental
dejaria de satisfacerse de la identificacion destinal con los temas obligados del “fin de la
filosofia” y del “olvido del ser”.®

6 El articulo de DELEUZE, G. A quoi reconnait-on le structuralisme? en: La Philosophie au XXe
siécle, bajo la direccion de F. Chételet, Marabout, 1979, p. 293-329; nos parece retrospectivamente
como el verdadero manifiesto del post-estructuralismo. Empero, cada quien debera situarse sobre
el valor de esta nocion, de la cual se hace gran uso en Norteamérica, en funcion de su lectura de
L’Archéologie du savoir de M. Foucault, Gallimard, 1969; sin ignorar la expedicion de V. Descombes:
bajo la etiqueta del post-estructuralismo, se han introducido los (viejos) temas sofisticos (todo es
convencion, artificio, apariencia...), ¢fr. DESCOMBES, V. Philosophie par gros temps. Minuit, 1989,
p. 169. En cuanto al “neo-estructuralismo”, es necesario saber que su oracion fiinebre ha sido pronunciada
por su historiador declarado, Manfred Frank, en el prefacio a la edicion francesa de Was ist
Neostrukturalismus? Cerf, 1989.

7 El colectivo Pourquoi nous ne sommes pas nietzschéens? Grasset, 1991; habiendo tomado recientemente
el relevo de La Pensée 68 de L. Ferry y A. Renaut, Gallimard, 1985; empieza ya a echar de menos la
realizacion del intercambio Habermas-Foucault (¢fr. HABERMAS, J. Une fléche dans le coeur de
temps présent, en: Critigue, No 471-472, 1986, Michel Foucault: du monde entier)... Pero es
cierto que el capitulo “nietzscheano” del Discours philosophique de la modernité, Gallimard, 1988,
(para la traduccion francesa); no era exactamente un modelo de probidad filologica... —;habra servido
de modelo?— Para la critica de esta (sobre-)interpretacion, remitirse al articulo de JANICAUD, D.
Rationalité, puissance et pouvoir. Foucault sous les critiques de Habermas, en: Michel
Foucault philosophe. Op. cit., p. 340-344. Y mas radicalmente, sobre el nihilismo ético entre el
conservatismo y la pulsién de muerte, cfr. BADIOU, A. L’Etique -Essai sur la conscience du Mal,
Hatier, 1993, por su parte critica que no obliga a adherirse al deseo de “inmortalidad” del autor.

8 MARION, Jean Luc. De I’‘histoire de Petre’ a la donation du possible, en: Le Débat, op. cit., p.
179.

9 Aqui es necesario observar enseguida que el olvido de la historia de la filosofia alabada por A. Badiou
reposa sobre el diagndstico “historial” heideggeriano con el cual se pretendia romper. En cuanto a la
invariante histérica de la filosofia, se reduce al gesto platénico en su version anti-sofistica moderada:
emplazar al sofista en su lugar sin exterminarlo... Cfr. BADIOU, A. Le (re)tour de la philosophie
elle-méme, en: Conditions, Le Seuil, 1992; con la pregunta de B. Cassin, Qui a peur de la sophistique?
en: Le Débat, op. cit., en parte, p. 63-64.
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Es asi como la perspectiva tdpica practicada por Jean-Francois Courtine (en Sudrez
et le Systéme de la métaphysique, PUF, 1990) o la arqueologia del pensamiento medieval
proyectada por Alain de Libera (con Penser au Moyen Age, Le Seuil, 1991) presentaran
analogias inesperadas con el trabajo “epistémico” de Foucault, segin una orientacion,
después de todo, mas proxima al tiempo “estratigrafico” de superposicion de las imagenes
deleuzianas del pensamiento que al encadenamiento onto-teleoldgico de las “concepciones
de mundo”, permitiendo asegurarse como a priori de la determinacion unitaria de la metafisica.
Esto puede explicar que la historia de la filosofia en Francia se encuentre hoy, en buena
parte, inmersa en una “relacién critica con la puesta en perspectiva epocal-historial”, que la
conduce “a renunciar a toda idea de una historia de la metafisica, que asegure su identidad
permanente”.’® Lo cual no podria ser extrafio a su renovacidn actual.

Al margen del debate de posiciones convenidas entre “pensamiento epocal” y
“pensamiento argumentativo™'! se asiste, en efecto, a la expansion de una nueva historiografia
que privilegia historias transversales de larga duracién, historiografia atenta tanto a la
creacion de conceptos como a las estrategias y a los artefactos a los cuales ellos pueden dar
lugar, a los sub-basamentos y a las reclasificaciones administradas por los autores menores,
mas bien que a las decisiones proclamadas por los padres fundadores, objeto de las
tradicionales sabias monografias. Lo cual podria ayudar a comprender —sin relatarla del
todo, en atencion a una situacion institucional siempre tan dificil, perfectamente descrita
por de Libera— la real presencia filos6fica de un nuevo medievalismo sobre la escena
francesa (del incansable Jolivet al sorprendente Alféri, pasando por los trabajos de Biard,
Boulnois, Brague, Hugonnard-Roche, Martineau, de Muralt, Nef, Pinchard o Solére...: no
constituido entonces solo por “especialistas”), y su influencia sobre 1a historia de la filosofia
clasica y moderna mucho mas alla de la cuestion de las “fuentes” (Gilson, Chenu) o del
debate “Sobre el lugar de la Edad Media en la historia de la filosofia” (Vignaux). Génesis de
la modernidad si se quiere, con Maurice de Gandillac, si se trata de poner en cuestion sin
anacronismo y sin precursor las preguntas de la modernidad,? en términos que escapan
tanto a la historia doctrinal stricto sensu como a la historia de las ideas lato sensu: [las
preguntas] por la pluralidad de los tiempos, por la coexistencia, por la casualidad y por la
contingencia, en el sentido de la practica extra-textual que manda en el archivo y lo prolonga,
descubriendo asi “el efecto sutilmente deconstructor del multiplex histérico™ (de Libera
entonces, pero también Faye...). De hecho, es el universalismo abstracto de la historiografia

10 COURTINE, J.-F. Phénoménologie et métaphysique, en: Le Débat, op. cit., p. 89.
11 Cfr. DESCOMBES, V. Op. cit., p 97-128, La métaphyisique de ’époque.

12 Lo que, dicho sea de paso, descalifica dos veces mas bien que una la tentacion analitica del historiador
medievalista: ¢fr. DE LIBERA, A. Retour de la philosophie médeiévale, en: Le Débat, op. cit., p.
155-169.

13 DE LIBERA, A. La Philosophie Médiévale. PUF, 1993, Prefacio, p. XV. Sobre la inspiracion foucaultiana
de de Libera, se me permitira remitir a mi informe sobre Penser au Moyen Age, en: Les Etudes
Philosophiques, No 3, 1992.
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de las Luces el que es batido en brecha. Siempre se puede imaginar que esto no tiene por qué
ser ajeno a eso: con su modernidad para los nifios, el postmodernismo esta en camino de
reintegrar sobre el mercado de las ideologias contemporaneas su dominio de origen estético-
par6dico,' mientras que los partidarios de la Pregunta por la técnica se dirigen a publicos
mas aptos para los mass media que propiamente filoséficos.”

Entonces no se podria temer seriamente lo que se ha podido calificar de “invasién”
de la filosofia francesa por la historia de la filosofia —una historia de la filosofia que
ciertamente no es “a la francesa” en el sentido de la Pos-Guerra, con su guerra de trincheras
entre “estructuralistas” (Gueroult), “humanistas” (Gouhier) y “existencialistas” (Alquié), su
interminable querella del racionalismo (segin se partiera de Descartes, de Hegel o de
Husserl...) y sus falsas batallas de torpederos y de contratorpederos denunciadas por
Beaufret—, como si ello fuese el hecho o la contraparte del agotamiento de una veta mas
creadora: la de los pensadores que habian sabido ponerse a nivel con el afuera de la filosofia
universitaria, de las ciencias contemporaneas'®a la historia de los dispositivos y de las
instituciones. En primer lugar, porque su influencia no es ciertamente poca en €l
reconocimiento del caracter ya bastante caduco de la oposicion entre una historia histdrica
y una historia filoséfica de la filosofia,'” entre aproximacion genética y aproximacion
estructural: es a partir de ellos como hemos podido liberarnos de las cuestiones que planteaba
atn ayer la filosofia de la historia, mientras estaba en curso esta mutacion epistemologica de

14 A la inversa, J.-F. Lyotard intenta ahora explicitar su reflexion bajo la ribrica: cuando “reescribir la
modernidad es resistirse a la escritura de esta supuesta modernidad”. Cfr. Réécrire la modernité, en:
Les Cahiers de Philosophie, No 5, 1988, p. 203. (Dedicado a Lyotard, este nimero presenta el mejor
“expediente” sobre la cuestion con una larga conversacion sobre Le Différend, Minuit, 1983, y sobre
los articulos de A. Wellmer y M. Frank); publicado de nuevo en L Inhumain - Causeries sur le temps,
Galilée, 1988. Para el desarrollo reciente de una filosofia no metafisica (?) de la presencia, fundamento
de su relectura de la tercera Critica kantiana, remitirse a ARAKAWA, Adami. Que peindre? Buren:
Ed. de la Différence, 1987, y en ese mismo informe, in fine, Présence de I’art ou art de la
présence...

15 Que se piense en la diferencia de tono, de lo universitario a lo emotivo, entre La Puissance du
rationnel de JANICAUD, D., Gallimard, 1985; y La Barbarie de HENRY, M., Grasset, 1987.
Brevemente, sobre el caracter “uniformemente ridiculo” de esas meditaciones sobre la técnica y el
recuerdo de la posicion marxiana, ¢fr. BADIOU, A. Manifeste pour la philosophie, Le Seuil, 1989, cap.
5: Nihilisme?

16 Lo que no ha significado nunca reflexiéon “sobre” o “a partir de”. De ahi, es necesario decirlo, la poca
pertinencia de las criticas “epistemologicas” de Derrida y de Foucault (¢fr. PAVEL, Th. Le Mirage
linguistique -Essai sur la modernisation intellectuelle, Minuit, 1988), o de Deleuze-Guattari (para un
ejemplo de “lectura epistemologica” de Mille Plateaux, cfr. el articulo de JANICAUD, D. Rendre 2
nouveau raisen? en: La Philosophie en Europe, bajo la direccion de R. Klibanski y D. Pears,
Gallimard, 1993, p. 159-161).

17 Esto podria explicar el caracter algo convenido y anticuado del intercambio entre P. Aubenque y J.
Brunschwig en torno a la pregunta de examen “;La historia de la filosofia es o no filosofica?” durante
el coloquio sobre “Las estrategias contemporaneas de apropiacion de la Antigiiedad”, editado por B.
Cassin bajo el titulo Nos Grecs et leurs modernes. Le Seuil, 1992, p. 15-96.
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la historia, apresurada por Foucault, separando la arqueologia de la investigacién de lo
originario y del postulado de la continuidad.’® En segundo lugar y sobre todo, porque se
trata de historicizar las “constituciones” para determinar sistemas y campos de fuerzas,
descubrir devenires y acontecimientos que no se encadenan, [constituciones] que arrancan
la historia y la historia de la filosofia de si mismas."

Partiendo de horizontes muy diferentes (la sofistica, el fracaso del proyecto analitico),
los trabajos de Barbara Cassin o de Claude Imbert son ejemplares a este respecto.? A pesar
de su tecnicidad, no se ve que funcionen como una policia secreta del “sentido perdido”
(Jacques Brunschwig) sino mas bien como un llamado a comprender y a transformar el
presente interrogando sus regimenes de constitucion a partir de sus efectos de estructura.
Un autor tan poco sospechoso de simpatias foucaultianas como Rémi Brague no dice
finalmente otra cosa: “el fin de la apropiacién histérica del pasado no es otro que la
comprension profunda del presente”.?’ De manera que es la filosofia misma “la que juzga su
historia, y no su historia quien la juzga”.

Imbuidos en este espiritu no museal es como se rendird homenaje a aquellos de
quienes se habla poco, pero sin los cuales la vida filosofica careceria por completo de
sustancia, esta vez amenazada por un “provincialismo” (Jules Vuillemin) que no se da los
medios para pensar de otro modo, que rehusa deshacerse “de los pensamientos recibidos
de tradiciones que no se habrian criticado” (Rémi Brague). No sin antes haber notado que

18 Cfr. VEYNE, P. Comment on écrit I’histoire, ampliado en: Foucault révolutionne 1’histoire, Le
Seuil, 1978; y LEBRUN, G. Note sur la phénoménologie dans Las palabras y las cosas, en: Michel
Foucault Philosophe, op. cit. p. 35-53, para la critica foucaultiana de la teleologia husserliana en la
Krisis.

19 Cfr. el libro de F. Proust que rompe felizmente con un cierto ambiente de retro-kantismo, Kant -Le Ton
de I'histoire, Payot, 1991; (Podra remitirse también al recuento de BADIOU, A. en: Les Temps
modernes, No. 565-566, 1993, p. 238-248); pero también LYOTARD, J.-F. L Enthousiasme - La
critigue kantienne de I'histoire, Galilée, 1986; y NANCY, J.-L. L 'Expérience de la liberté, Galilée,
1988. Desde un punto de vista completamente diferente, sefialamos la obra de DAVID-MESNARD,
M. La Folie dans la raison pure - Kant lecteur de Swedenborg. Vrin, 1990.

20 Cfr. CASSIN, B. Si Parménide - Le traité anonyme De Melisso Xenophane Gorgia, edicion critica y
comentario, PUL, 1980; La Decision du sens - Le livre gamma de la Metaphysique d Aristote,
introduccidn, texto, traduccién y comentario en colaboracion con M. Narcy, Vrin, 1989; y numerosos
articulos que han sido reunidos en portugués (Esaios sofisticos, Sao Paulo, Siciliano, 1990). Y IMBERT,
C. Phénoménologies et langues formulaires, PUF, 1992; Le bleu de la mer annés 50, en: Traverses,
No 4, 1992; y la traduccion e introduccion de FREGE, G. Les Fondaments de [ arithmétique, Le Seuil,
1970; y Ecrits logiques et philosophiques, Le Seuil, 1971.

21 BRAGUE, R. Elargir le passé, approfondir le présent, en: Le Débat, op. cit., p. 32. Se piensa en
esta formula de Foucault sobre la filosofia como ontologia de la actualidad, formula que no logré
satisfacer los criterios ldgicos establecidos por V. Descombes para responder a su pregunta: “;Como
puede la filosofia tratar de la actualidad? Los filosofos también leen el diario, etc.” (Philosophie par
gros temps. Op. cit., p. 9-27, le philosophe a la page.

22 BADIOU, A. Conditions. Op. cit., p. 59.
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en consecuencia, me atrevo a decir, la ausencia de apetito “histérico” de la (no-)tradicién
analitica y de sus transformaciones postistes* suministra sin duda el mejor (contra-)ejemplo
en la medida en que ésta iltima permanece sin penetrar en las preguntas criticas mas
elementales frente a cierta tradicion continental de la cual queda ciegamente prisionera
—segln la sentencia perfectamente argumentada de Jacques Derrida al final de su debate
con John Searle—.2*

Quiero entonces mencionar —para cerrar esta primera parte historica— los nombres
de algunos de esos grandes editores,” traductores o comentaristas, aunque deberian figurar
todos con pleno derecho en la bibliografia colocada como anexo a este “informe”.

Asi: jpuede negarse el impacto filoséfico de las ediciones, traducciones y comentarios
de los pre-socraticos (Heraclito, Empédocles) y de Epicuro elaboradas al final de los afios
sesenta y a principios de los afios setenta por Jean Bollack,” algunas en colaboracién con
Heinz Wismann (publicadas por las Editions de Minuit), y el papel de los Cahiers de
Philologie editados por el Centro de Investigacion Filolégica de la Universidad de Lille ITI
(Barbara Cassin, Pierre Judet de la Combe, André Laks...); e incluso, mas recientemente, la
importancia de la traduccién del Poema de Parménides por D. O’Brien, con los Etudes (Vrin),
fruto de los trabajos del Centro Léon-Robin de la Universidad Paris-Sorbonne, dirigidos por
Pierre Aubenque, quien luego se aplico a comprender mejor las condiciones del “parricidio”
del Sofista (Etudes sur le Sophiste de Platon recopilados por Michel Narcy, Bibliépolis-
Vrin)? ;Cémo arriesgarse con las Enéadas de Plotino (la dificultad de su gramatica es
legendaria, las correcciones de la edicion de referencia Henry-Schwyzer no siempre son del
todo claras) sin utilizar la nueva traduccion en curso de Pierre Hadot (Cerf)? ; Como formarse
en el neo-platonismo sin el Commentaire sur le Timée y €l Commentaire sur la République
de Proclus editados por el R.P. Festugiére (Vrin-CNRS), sin la Théologie Platonicienne
editada por Henri Dominique Saffrey y Leendert Gerrit Westernik (Les Belles Lettres) y el

23 Palabra formada al parecer por el adverbio latino Post (atras, detras, después) y por el demostrativo
iste, a, ud (ese, esa, €so, esta, este, esto). Puede traducirse, quiza, por adjetivos como “sucesivos”,

”

“posteriores”, “consecuentes” u otros adjetivos del mismo orden. (N del T).

24 Cfr. DERRIDA, J. Vers una éthique de la discussion, conclusion de Limited inc., Galilée, 1990, p.
236-237: “(...) a veces me sentia, paraddjicamente, mas cerca de Austin que de cierta tradicion
continental, de la cual Searle, por el contrario, heredé numerosos gestos y una légica que yo intento
deconstruir”. Este debate es importante en la medida en que anuncia y prefigura el fracaso de otras
tentativas de didlogo con los tedricos de la “comunicacion” (y) de la “prueba” en Estados Unidos y en
Europa —empezando por el arbitraje habermasiano de la misma discusion en el Discours Philosophique
de la modernité. Op. cit., con la precision de J. D., p. 244-246, nota.

25 De los cuales seria necesario colocar en el primer lugar a M. Serres, con la empresa editorial del Corpus
de las obras de filosofia en lengua francesa, quien ha optado por la puesta a disposicion rapida de los
textos en detrimento de todo aparato critico.

26 Debe igualmente recordarse los esfuerzos desplegados por Jean Bollack para hacer conocer en Francia
la obra de Peter Szondi, ¢fr. SZONDI, P. Poésie et poétique de l'idéalisme allemand. Minuit, 1975;
nueva edicion Gallimard, 1992.
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tratado de los Premiers Principes de Damascius traducido y prestado por Marie-Claire
Galpérine (Verdier).”

¢Como progresar en la obra de Anselmo de Cantorbery sin hacer uso de la ediciéon
Corbin (Cerf), o en la obra latina de Maitre Eckhart ignorando la edicion (en curso) publicada
por Alain de Libera, E. Weber, Emilie Zum Brunn (Cerf)? Y de modo mas general: ;c6mo
negar el aporte bastante extraordinario de la coleccion Sources chrétiennes (Cerf,
cuatrocientos volimenes publicados desde 1943) al estudio de la patristica griega y latina,
iniciativa de Henri de Lubac y Jean Daniélou (S.1.), hoy dirigida por Aymond de Lestrange?
¢C6mo no alegrarse también por la proliferacion de traducciones de Duns Scotto (Oliver
Boulnois, PUF), de Ockham o de Buridan (Joél Biard, TER y Vrin respectivamente), de
Cajetan (Bruno Pinchard, Vrin) o de Bovelles (Pierre Magnard, Vrin)?

No se olvidara mencionar las grandes ediciones de Malebranche (bajo la direccién
de André Robinet, Vrin-CNRS) y de Maine de Biran (bajo la direccion de Frangois Azouvi,
doce volumenes desde 1984, Vrin). En cuanto a los estudios cartesianos —que
tradicionalmente disponen de la gran ediciéon Adam y Tannery (nueva presentacion por
Bernard Rochot y Pierre Costabel, Vrin-CNRS, 1964-1974) y de la edicion de Ferdinand
Alquié de las (Euvres philosophiques de Descartes (Garnier, 1963-1973)—, a los cuales la
publicacion de la primera parte del “triptico” de Jean-Luc Marion® habia dado un nuevo
auge, de cufio heideggeriano, pero para descubrir en seguida en Pascal la “superacién de la
metafisica en la época cartesiana de su destino” en la destitucién de la onto-teologia por la
Caridad, condicién de posibilidad de una toma de partido apologética...,” pueden ahora
contar tanto con la edicion completamente revisada y anotada por Jean-Marie Beyssade de

27 No podriamos abandonar el dominio helénico sin mencionar el notable instrumento de trabajo, en
curso de publicacion en las ediciones del CNRS, constituido por el Dictionnaire des philosophes
antigues, bajo la direcciéon de R. Goulet, con un prefacio de P. Hadot (primer volumen publicado en
1989); sin sefialar (pero ;sera necesario?) la formidable ayuda que representan las publicaciones
bilingties de la coleccion Budé editadas por Les Belles Lettres, siendo dirigida la serie griega por J.
Irigoin y la serie latina por P. Jal, con la Politiqgue de Aristoteles traducida por J. Aubonnet (5 Vol.) y
los Prolégomeénes a la philosophie de Platon, informe de cursos dictados por uno de los sucesores de
Olimpiodoro en la segunda mitad del siglo VI, editado y traducido por L. G. Westerink y J. Trouillard,
entre las mas significativas de las publicaciones recientes.

28 Cfr. MARION, J.-L. Sur l’ontologie grise de Descartes, Vrin, 1975; Sur la théologie blanche de
Descartes, PUF, 1981; Sur le prisme métaphysique de Descartes, PUF, 1986. Los articulos acaban de
ser recopilados bajo el titulo Questions Cartésiennes. PUF, 1991. L’Ontologie grise formaba ya un
primer triptico con una traduccién anotada y un indice (en colaboracion con J.-R. Armogathe) de las
Regulae at directionem ingenii, respectivamente, la Haya: Nijhoff, 1977, y Roma: Edizioni dell’Ateneo,
1976. Este conjunto ha sido considerado como el primer resultado de los trabajos trazados por €l
Equipe Descartes de Paris-Sorbonne (fundado en 1970 por P. Costabel), editor del Bulletin Cartésiene
que recién ha festejado su vigésimo aniversario.

29 Siguiendo la huella prismatica de Marion, V. Carraud se empefia en restituir los contornos del pensamiento
pascaliano sobre Dios en tanto que “superacion de la metafisica” como onto-teologia. Pero esta
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L Entretien avec Burman (PUF) como con la primera traduccion francesa de las partes
principales de la Querella de Utrecht (textos establecidos por Theo Verbeek, Les Impressions
Nouvelles). Gracias a los estudios pioneros de Henri Gouhier sobre el anti-humanismo en el
siglo XVII (L ‘Anti-humanisme au XVIF siécle, Vrin, 1987) y de Geneviéve Rodis-Lewis
sobre la antropologia cartesiana (L ‘anthropologie cartésienne, PUF, 1990), la relacion de
Descartes con el humanismo del Renacimiento ha llegado a ser un objeto de estudio por
entero.

En el campo italiano, es necesario sefialar el reciente interés concedido al renacimiento
tardio y al pensamiento anti-cartesiano de Vico (desde el Savonarola de Bruno Pinchard —
autor de una tesis inspirada, La Raison dédoublée -La Fabbrica della mente (Aubier)—, de
quien se espera una traduccion de la Premiére Science nouvelle de Vico, hasta las Euvres
compleétes de Giordano Bruno, bajo la direccion de Yves Hersant, en Les Belles Lettres; sin
omitir las Euvres philosophiques de Pico de la Mirandola, traducidas y anotadas por Oliver
Boulnois y G. Tognon (PUF), asi como su Commento, por Stéphane Toussaint, L'Age
d’homme); y la traduccion bastante tardia de los Essais d ‘esthétique de Croce, escogidos y
presentados por Gilles A. Tiberghien, (Gallimard).

En el campo aleman, los estudios leibnizianos llevados de la mano de maestros como
Yvon Belaval, Martial Guéroult, André Robinet, Michel Serres, han conocido un cierto
relevo atestiguado por las ediciones comentadas de textos de dificil acceso, efectuadas por
una nueva generacion de investigadores (Michel Fichant, Christiane Frémont, Marc
Parmentier); con la edicion de la Pleyade de las Euvres philosophiques de Kant bajo la
direccion de Ferdinand Alquié, los estudios kantianos y post-kantianos se han beneficiado
del innegable dinamismo de Alexis Philonenko y del grupo de traduccién del Collége de
Philosophie (animado por Luc Ferry y Alain Ranaut); empero, se notaré la ausencia de las
obras mayores de la Escuela neo-kantiana de Marbourg, con excepcion de la de Cassirer; el
retraso en la traduccion de las obras de Schelling esta en camino de pertenecer al pasado
gracias a los esfuerzos de la RCP Schelliniana (CNRS) animada por Jean-Frangois Courtine
y Jean- Francgois Marquet (PUF); los trabajos efectuados de exégesis hegeliana desde el
memorable curso de Kojeve y la primera traduccion completa de la Phénoménologie de
!'esprit por Hyppolite han dado lugar a empresas editoriales considerables: de traduccién
(La Science de la Logique, por Gwendoline Jarczyk y Pierre-Jean Labarriére, Aubier; las
Legons sur I'histoire de la philosophie por Pierre Garniron, de las cuales el séptimo y tltimo
tomo ha sido publicado en 1991, Vrin; la Encyclopédie des sciences philosophiques por
Bernard Bourgeois, Vrin) y de retraduccion (de la Fenomenologia por Jean-Pierre Lefebvre,

superacién teologica de la pregunta heideggeriana no puede operarse mas que a costa de una peticion
de principio —o de un acto de fe—, puesto que la “distancia infinitamente mas infinita” entre el tercer
y segundo orden basta para eximir la Caridad de toda atadura metafisica...Cfr. CARRAUD, V. Pascal et
la philosophie. PUF, 1992.
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en Aubier, pero también por Gwendoline Jarczyk y Pierre-Jean Labarriére, Gallimard;*° se
lamentara que las Lecons sur I ‘esthétique no hayan gozado por ahora de igual interés); se
contintia con la traduccion de las Husserliana (PUF)*! y de la Gesamfausgabe heideggeriana
(Gallimard), a pesar de las polémicas que han contribuido poco a engrandecer la “escuela
heideggeriana francesa”; casi la totalidad de la produccion filoséfica de 1a Escuela de Frankfurt
est4 ahora disponible en francés gracias a la tenacidad de Miguel Abensour, director de la
coleccién Critique de la Politique (Payot) asi como los legendarios Passages de Benjamin
acompafiados de las Actas del Coloquio internacional Walter Benjamin et Paris, reunidas
por Heinz Wismann {Cerf); igualmente sucede con la obra de Hannah Arendt, reducida
durante demasiado tiempo al “anti-totalitarismo”. En fin, la comprension del sentido del
fracaso de las “filosofias cientificas” de inspiracion logicista, ha sido facilitada por las
traducciones de Frege (por Claude Imbert, Le Seuil; con los estudios de Philippe de Rouilhan,
Minuit) y de los escritos del Circulo de Viena (bajo la direccién de Antonia Soulez, PUF), asi
como también de textos inéditos de Wittgenstein,* bajo el sello Trans Europ Repress,
dirigido por Gérard Granel (ver en particular las Remarques sur les couleurs, traducidas por
Gérard Granel y comentadas por Elizabeth Rigal, poco estudiadas por los partidarios de una
estética analitica inspirados en el modelo de analisis suministrado por la teoria
wittgensteiniana de los juegos del lenguaje).*

En el campo (austro-)anglo-americano, la situacion ha cambiado radicalmente desde
la publicacion del mimero especial de la revista Critigue titulado “Los filosofos anglosajones
por ellos mismos” (n° 399-400, 1980) y larecopilacion de Pierre Jacob, De Vienne @ Cambridge-
L héritage du positivisme logique de 1950 a nos jours (Gallimard, 1980), puesto que hoy
son incontables las traducciones de los autores esenciales de las corrientes analiticas y
post-analiticas, “naturalistas” y “normativistas” (Donald Davidson, Daniel Dennett, Michael

30 Sefialemos de paso que se dispone al menos de cinco traducciones de la Ethigue de Spinoza... Si hubiera
necesidad de convencerse de la vitalidad de los estudios spinozistas, cfr. Les Cahiers Spinoza, Ed.
Réplique; de los cuales un lado trata precisamente sobre la filosofia alemana (querella del panteismo
obligado desde Jacobi hasta Hegel, o Spinoza entre lumiére et romantisme, para retomar el titulo de un
nimero especial de los Cahiers de Fontenay, No 36-38, 1985; recordemos también, esta vez en una
optica mas filosofica que historiografica, el libro de MACHEREY, P. Hegel ou Spinoza, Maspéro,
1979). Por otra parte, se tendra una idea bastante precisa de la importancia del reto spinozista al
interior de la filosofia contemporéanea consultando Spinoza au XXe siécle. PUF, 1993, bajo la' direccion
de O. Bloch.

31 Se mencionara la reciente traduccion de la obra de TWARDOWSKI, K. Sur la théorie du contenu et de
I'objet des représentations, asi como una serie de textos (publicados en el tomo XXII de los Husserliana)
sobre la cuestion de los objetos intencionales tal como la habia planteado Twardowski, reactualizando
“la paradoja de las representaciones sin objeto”, ¢fr. HUSSERL-TWARDOSKI. Sur les objets
intentionnels. Vrin, 1993, presentacion (notable) y traduccion por J. English.

32 Sobre el error de la aproximacion positivista de Wittgenstein, ¢fr. BOUVERESSE, J. La Parole
malheureuse - De I'alchimie linguistique a la grammaire philosophigue, Minuit, 1971, introduccidn;
y Wittgenstein: La rime et la raison. Minuit, 1973, cap. I: Mysticisme et logique.

33 Ver los textos recopilados y traducidos por D. Lories bajo el titulo Philosophie analytique et esthétique,
Meéridiens Klincksieck, 1988; y las obras de A. Danto, Le Seuil; y N. Goodman, J. Chambon.
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Dummet, Jerry Fodort, Charles Larmore, Thomas Nagel, Hilary Putnam, William Van Orman
Quine, Richard Rorty, Gilbert Ryle, William Sellars, Bernard Williams. ..), mientras que sus
interlocutores franceses estan ahora solidamente implantados en la Universidad y en los
medios de edicidn. Pero es a Gérard Deledalle, traductor de Peirce (Le Seuil) y de Dewey
(Colin, PUF), autor de una Philosophie américaine (L' Age d 'homme), a quien el pragmatismo
debe en gran parte ser reconocido —por algunos— como una alternativa al filum
(post-)analitico y como un instrumento de critica inmanente de la genealogia que ha
improvisado para si la filosofia “conversacional”. Con las traducciones de Stanley Cavell, 1a
“filosofia continental” seria convidada a encontrar una nueva América ain inaccesible
(Une nouvelle Amérique encore inapprochable, Editions de 1'Eclat) cuyo acceso seria
comandado por Emerson y Thoreau mientras que la “reorquestacion sorprendente” a la cual
ha dado lugar la Théorie de la Justice de John Rawls (publicada en francés en 1987 por C.
Audard, Le Seuil) y sus deconstrucciones-reconstrucciones epigonales nos obligarian a
negociar, con nuevos desgastes entre “comunitaristas” y “liberales”, enmarcados en una
“democracia de propietarios”, en la blisqueda del criterio de 1a justa desigualdad.

Para dar un nuevo giro a los debates con esos filésofos “in”, se podra igualmente
hacer uso de una tradicion filos6fica mas “clasica” puesto que, actualmente, nos es dado
leer, en ediciones irreprochables, a Bacon (gracias a Didier Deleule, Michele Le Doeuf,
Michel Malherbe, Jean-Marie Pousseur...), las uvres compleétes de Hobbes (en curso)
bajo la direccion de Yves Charles Zarka (con el ya indispensable Hobbes et son vocabulaire,
Vrin), director junto con Jean Bernhardt del Boletin Hobbes y autor de una obra notoria La
Décision métaphysique de Hobbes (Vrin), o las Euvres de Berkeley (PUF, bajo la direccién
de Genevieve Brykman)... En cuanto a la traduccion de Whytehead al francés (4ventures
d’idées, Cerf; Process and Reality esta anunciada en Gallimard), podria contribuir mucho a
desviar el empirismo de un uso policial —de tipo Testability and Meaning (Camap)® —
hacia un uso radicalmente especulativo.

34 Se podra consultar VUILLEMIN, J. Remarques sur la convention de justice selon J. Rawls, en:
L'Age de la science, I. Ethigue et philosophie politique, O. Jacob, 1988, p. 55-71; Individu et justice
sociale - Autour de John Rawls, Le Seuil, 1988; sin olvidar Le Libéralisme et la la question de la
justice sociale, en: Cahiers du CREA, No 4, 1984. Bajo el titulo de Justice et démocratie, Le Seuil,
1993; Catherine Audard acaba de publicar una recopilacion de articulos posteriores de Rawls, privilegiando
la referencia kantiana. Pero pese al disgusto de Habermas, el contenido normativo de la razén practica
tiende a reposar siempre mas exclusivamente sobre la nocion de persona, en detrimento del
procedimiento comunicativo que depende de ella. Sobre la indeterminacién de los conceptos de Rawls
y su inevitable recuperacion por el movimiento post-moderno, ¢fr. NEGRI, T. Rawls: un formalisme
fort dans la pensée molle, en: Futur antérieur, suplemento Le gai renoncement, 1991, p. 119-
136. No podriamos abandonar el campo (editorial) de la filosofia politica sin mencionar la proliferacion
de las traducciones de Léo Strauss y de Carl Schmitt, en particular la Théorie de la constitution, con el
estudio de KERVEGAN, J.-F. Hegel, Carl Schmitt - La Politique entre spéculation et positivité, estas
dos tltimas obras publicadas en la coleccion Léviathan dirigida por S. Rials en PUF.

35 Como conclusion de su articulo sobre La théorie et I’observation dans la philesophie des
sciences du positivisme logique, en: La philosophie au XXe siécle, bajo la direccion de CHATELET,
F. Op. cit., p. 124-126; J. Bouveresse solo admite el fracaso “en cierto sentido” del neo-positivismo
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II. LLa Segunda Navegacién

Del Primado de la Democracia sobre la Filosofia

Siendo el tema del “fin de la filosofia” favorable hasta a sus detractores de principio,
no es sorprendente que algunos buenos espiritus hayan creido poder encerrar la filosofia
francesa contemporanea en repeticiones diversas. Es que con la notable excepcion de las
corrientes “(post-) analiticas” y “argumentativas” —vueltas practicamente inseparables
del hecho del abandono del ideal normativo de un conocimiento a priori, como consecuencia
de los ensayos de Goodman, White y sobre todo de Quine (lo que vuelve a privar la filosofia
analitica de toda sustancia, puesto que la regla logica deja de ser necesaria)}—, habriamos
perdido nuestra relacion con la “gran discusion filoséfica internacional™®sometida a la
exigencia intersubjetiva de claridad y a la observancia de criterios piblicos sin los cuales se
perderia todo criterio de racionalidad. Esta es, notémoslo, la tiltima definicion de la filosofia
“analitica™’ y el primer axioma de la teoria de la accién comunicativa.’* COFD.* ocurriria
con ese estilo (de lo) comiin lo que con el de la democracia: There is no other game in town,

iégico de inspiracion carnapiana a fin de oponerse con mas fuerza a la ceguera de las criticas que
cometen “el error de atribuir a la logica de la ciencia una funcion descriptiva o normativa particular”.
En realidad ella dependeria, a ejemplo de la matematica hilbertiana, de la categoria de la “reconstruccion
l6gica o racional”. Pero la reconstruccion hilbertiana de las matematicas traduce y celebra un
acontecimiento al interior de su historia: la posibilidad de reemplazar la génesis efectiva de las
matematicas por una génesis conceptual propiamente matematica. El ejemplo hilbertiano no puede
entonces funcionar como un modelo, salvo si transforma el acontecimiento en un derecho generalizable
y, €n consecuencia, normativo. '

36 FRANK, M. Op. cit. p. 12.

37 Salvo error mio, sobre este punto hay consenso entre todos los autores presentes en el numero especial
de la revista Philosophie dirigida por J. Proust, La philosophie continentale vue par la philosophie
analytique, No. 35, 1992: 1a filosofia analitica ya no se caracteriza por tesis —€se es el efecto Quine—
sino por un “estilo”, por la claridad conceptual que la define exclusivamente. Aun es necesario segin
V. Descombres (Cfr. Ejercicios de analisis, en: Le Débat, op. cit., p. 101-102) y no se le podria
criticar del todo, “plantear que la comprension de un pensamiento pasa por una explicacion de su tipo
de complejidad 16gica”. (Pero, jes eso suficiente para concluir que, negando esta filosofia de tipo
proposicional, se queda preso en “el ideal de un pensamiento que seria una contemplacién espiritual”
del cual la fenomenologia seria el ejemplo modemno? Veremos mas adelante el posible fundamento de
esta alternativa). Por su parte, P. Engel en La norme du vrai, Gallimard, 1989; intenta “superar” el
relativismo quiniano mostrando que los enunciados légicos pueden ser a la vez convenciones y
verdades. Prolongando el razonamiento se podra restablecer el caracter irreductible de las normas de
racionalidad, util para establecer verdades mas “mundanas”.

38 Cfr. HABERMAS, J. Morale et Communication. Conscience morale et activité communicationnelle.
Cerf, 1983.

39 “Ce qu’il fallait démontrer...” (N del T).
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y “nosotros” seriamos los ultimos en ignorarlo.*’ Entre oscurantismo terrorista y ética de Ia
claridad, “se” sabra constrefiirnos a escoger, con entero conocimiento de causa, por las vias
de la argumentacion y el llamado de la opinion piiblica.

- Qué argumentos para un balance diferente?

Seria necesario poder retomar aqui la critica de los partidarios del consenso “que
reducen el juicio tan s6lo a su uso determinante, asi como subordinan los juegos del lenguaje
tan sélo al género argumentativo”,*! critica que habria sido producida, contra los maestros
de la vida general, para hacer valer los retos de la discusion, del pensamiento y de la
escritura,”? o explorar la l6gica irreductiblemente filos6fica del juicio.” Empero, preferiremos
estudiar la contribucién francesa al “dialogo” entre las tradiciones analitica y fenomenologica,
tradiciones sin ninguna duda arqueoldgicamente indisociables en su ambicion comtn de
“suprimir toda huella de destino, es decir, toda limitacién original sufrida por la Razén
Moderna, a fin de dar a ésta su absolutez”.* Sus definiciones respectivas seran estudiadas
por un mismo deseo de disipar la inestabilidad del doblete empirico-trascendental constitutivo
del Hombre, por una voluntad comun de hacer “valer lo empirico a nivel de lo trascendental” *
Descripcioén “empirica” de lo trascendental o prescripcién “trascendental” de lo empirico
—pero, a decir verdad, como lo habia indicado Foucault y como estamos, quiza, verificandolo
hoy, hay menos alternativa que oscilacion inherente a una misma episteme postkantiana. La
misma que ha suministrado el a priori histérico-l6gico de cierta representacion de la
“modernidad”. Haciendo frente al plazo de su cumplimiento, se ha constituido cierta identidad
de la filosofia francesa: contemporanea. Desde Bergson entonces, imaginando un espectro

40 Lo cual hacia escribir a J. Bouveresse un ruidoso Why I am so very unfrench, en: Philosophy in
France Today, editado por A. Montefiore, Cambridge University Press, 1983. Cinco afios mas tarde,
J. Derrida declaraba, y poco importa aqui el contexto: “Creo que la identidad de la filosofia francesa no
ha sido puesta nunca bajo tan dura prueba”. Autrement, No. 102, A quoi pensent les philosophes,
1989, p. 37. Ver en ese sentido DEGUY, M. Affaire de tons, en littérature, philosophie et
sciences humaines (notes et esquisses), en: Les cahiers de Paris VIII — Le langage comme défi,
(bajo la direccién de H. Mesconnic), 1991, p. 135-147.

41 ROGOZINSKI, J. Argumenter avec Manfred Frank? en: Les Cahiers de Philosophie, 5, op. cit., p.
188.

42 LYOTARD, J.-F. Le Différend, Minuit, 1983; Aller et retour, Introduccién de J. Rajchman y G. West
(Ed.), La pensée américaine contemporaine, traduccion francesa, PUF. 1991; Linea General, 1991,
reeditado en Moralités postmodernes. Galilée, 1993.

43 POULAIN, J. L’Age pragmatique ou l'expérimentation totale, 1.’Harmattan, 1991; La Loi de vérité
ou la logique philosphique du jugement. Albin Michel, 1993.

44 GRANEL, G. Le sens du temps et de la perception chez E. Husserl. Gallimard, 1968, p. 261, (& propos
de I’intention phénoménologique).

45 FOUCAULT, M. Les Mots et les Choses — Une archéologie des sciences humaines. Gallimard, 1966. p. 331.
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cuyos extremos se repartirian entre Deleuze y Badiou, se ha impuesto un campo de
investigaciones cuyo reto no es otro que liberar la racionalidad del triangulo magico Critica-
Positivismo l6gico-Fenomenologia trascendental.

Fenomeneologia Analitica

Con Claude Imbert, pero también con Elizabeth Rigal o Gérard Granel, se comenzara
entonces por interrogar: 1) la complementariedad de sentido existente entre la
“fenomenologia” del fracaso del formalismo, en su intento de uniformizar, mediante una
mediacién légica y mediante la renuncia a las articulaciones de una lengua natural, “los
dominios tematicamente separados de la ciencia fisico-matematica y del conocimiento
perceptivo”;* y 2) el “andlisis” de la ruptura de intencionalidad de la fenomenologia
histérica que, con su “inexpresado” husserliano, habia preferido enmascarar las huellas del
fundamento analitico de las Investigaciones Logicas apelando a un principio trascendente,
para reconstituir una esfera de pura inmanencia (el Presente Viviente, la Lebenswelt
antepredicativa) y dar un fundamento absoluto al estudio analitico.”’

Es asi como por haber intentado apoyar, sobre la evidencia de operaciones formales,
“la coincidencia entre lo discursivo que ellas engendran y lo ontologico que ellas desean”,
el remedio husserliano propuesto a la crisis de las ciencias “no pudo sino acrecentar la
separacién que habia que reducir, y con ella, el pesar de que la ciencia hubiera dejado el
mundo de la vida”.

Es asi como Husserl habra probado en carne propia la férmula dividida de una
Critica de la razon ldgica (subtitulo de Ldgica Formal y Logica Trascendental) con el
proposito de elaborar una verdadera ontologia analitica; Husserl reencontraria en el otro
punto extremo de un eje ideal, con sus dos conceptos de X, objeto significativo y objeto
efectivo, las errancias de Frege sobre el objeto, un objeto sin embargo excluido, por principio,
por la naturaleza misma de los sistemas cuantificacionales en su disyuncion, de la apercepcion.
La distancia Fenomeno-légica —concluiremos con Claude Imbert— “era entonces suficiente
para que aparecieran al menos problematicas las filosofias que, para salvar dicha distancia,
apelaban a los argumentos del fundamento o del analisis”.*® La tentativa de refundacién
del cognitivismo sobre el noema husserliano no es la excepcion.”

46 IMBERT, C. Phénoménologie et langues formulaires. Op. cit., p. 6.

47 Ver los articulos de RIGAL, E. Quelques remarques sur la lecture cognitiviste de Husserl, en:
Les Etudes philosophiques, No. 1, 1991, p. 101-117; Mais lesqueles sont-ils donc des philosophes
analytiques? en: La Notion d’analyse, Presses Universitaires du Mirail, 1992, p. 161-192; y de
GRANEL, G. L’inexprimé de la recherché, en: Ecrits logiques et politiques. Galilée, 1990. Para la
disputa Frege/Husserl, remitirse a la edicion francesa de la Correspondance. TER, 1987.

48 Cfr. IMBERT, C. Op. cit., p. 277-286, Prefacio, caps 1 y 8, para la critica de la intencionalidad:
“Instrumento inmediato de la constitucion, la intencionalidad induce a una metafisica parasitaria v a
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Contra-ejemplo tomista

Que la disyuncion entre los dominios de la fisica matematica y el conocimiento
perceptivo no pueda resolverse por mediacion logica es la conviccién que arma el proyecto
verdaderamente prometeico del matematico-filésofo Jean Petitot. Pues, lejos de renunciar al
proyecto de formalizar lo concreto, se tratard de mostrar que basta trasponer la operacién
kantiana de la primera Critica, utilizando los desarrollos recientes de la physis matematica
asociada a la obra de René Thom, para realizar la subsuncion matematica (y no légica) de los
dominios en que la dimensién semantica se impone como irreductible (los vivientes, la
percepcion, los lenguajes naturales, los mitos...). Si ese esquematismo generalizado presupone
la reduccidn neo-kantiana de las ontologias regionales al “objeto como forma y como correlato
noematico de las sintesis noéticas”, se entrega a la ambicién de una reduccién reciproca de
la sintesis noética a la legalidad matematica (fisicalizacion del sentido).*

Cualquiera que sea el porvenir de este relevo fenomenoldgico del neo-kantianismo,
que intenta disipar las aporias recurrentes de la investigacion husserliana reconduciendo el
ideal de la objetividad a una hermenéutica matematica de las formas de la realidad, se
notaréa, con el futuro desarrollo de una matematizacion de las morfogénesis cualitativas, la
inestabilidad del soporte del cual dicho relevo se sostiene. En efecto, lejos de aprovechar,

una légica enredada en la forma predicativa”. Se percibira aqui sin dificultad el efecto “anti-Krisis” de
Les Mots et les Choses. Este callejon sin salida, este ne ... uter debe ser situado en el punto de partida
de la Seinsfrage y de la critica heideggeriana a la exigencia husserliana de cientificidad, es decir a la
repeticion hecha por Husserl de “la idea cartesiana de ciencia”; ¢fr. COURTINE, J.-F. Phénomenologie
et science de I’8tre, 1983, reeditado con modificaciones en Heidegger et la phénoménologie. Vrin,
1990, p. 187-205.

49 Se trata, explica E. Rigal, “de constituir ‘otra’ escena analitica cuyo padre fundador no seria mas Frege
revisado y corregido por Russel y por el Wittgenstein del Tractatus, sino el mismo Frege arrancado de
sus oscuridades mediante el noema husserliano”, op. cit, p. 109. La anexion de Husser] sirve para eludir
la prohibicién quiniana puesto que la introduccion de la nocioén de sentido noematico deberia permmr
la incorporacion de los contenidos intencionales a la onto-metodologia cuantificacional.

50 Cfr. PETITOT, J. De la physique 2 la forme et au sens - Actualité de la philosophie
trascendantale, en: La Philosopie trascendantale et le probléme de I'objectivité, Les Entretiens du
Centre Sevres, Editions Osiris, 1991, p. 87, para la cita; y Physique du sens - De la théorie des
singularités aux structures sémio-narratives, Editions du CNRS, 1991. —Asi como lo ha puesto de
relieve G.-G. Granger en su informe de la coleccion de conversaciones de René Thom, Paraboles et
catastrophes - Entretiens sur les mathématiques, la science et la philosophie, Flammarion, 1983; €l
mismo Thom presenta “cierta duda en reconocer completamente el componente platénico subyacente,
sin embargo, a una teoria que traza a priori la figura de las catastrofes elementales...”, en L’Age de la
science, 2, Epistémologie. Editions Odile Jacob, 1989, p. 246. En efecto, pues su geometrismo
platénico intenta ponerse al servicio de una descripcion puramente fenomenolégica... Pero Thom
debera renunciar a describir una dinamica por su principio interno (de ahi la violencia del enfrentamiento
con L. Prigogine). L. Ekeland concluye que “el proyecto de Thom era metafisico mas bien que
cientifico” en la medida en que su teoria no requiere, de ninguna manera, mas que un “sistema dinamico
tenga una realidad fisica”; en una palabra, Thom habria escrito “el Timeo de los tiempos modemnos”,
cfr. Le calcul, I'imprévu - les figures du temps de Kepler a Thom. Le Seuil, 1987, p. 124-125.
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como Kant, la estabilizacion de la fisica matematica® y su dominio de validez, la intervencion
de Petitot se sitiia en un momento de conflicto que recuerda la célebre querella entre Newton
(por intermedio de Clarke) y Leibniz sobre el alcance del principio de razén suficiente.”> No
sin razén ésta ha encontrado un segundo aliento bajo el titulo de “querella del
determinismo”,” en la que mateméticos del caos, de las catastrofes y de la auto-organizacion
fisico-quimica se han opuesto en cuanto a la identidad racional que define la productividad
cientifica (a partir de la pregunta por la relacion con la experimentacion).

El a-dios de 1a fenomenologia

“;Cémo liberar una racionalidad verdaderamente conceptual y sin embargo no
objetivante?” Con Jean-Luc Marion, no se podria negar que todo el esfuerzo de la
fenomenologia francesa desde Sartre, Merleau-Ponty, Lévinas, y en cierta medida Ricceur,
hasta Michel Henry, Marc Richir, Didier Frank o Jean-Louis Chrétien,* fue el de sitiar e
investigar “aquellas canteras que Husserl, primero y casi a pesar suyo, habia abierto mas
alla de la objetividad constituible”,** en nombre de una “donacién” que se habia revelado
“absoluta” (absolute Gegebenheit) suspendiendo el aparecer griego de la fenomenalidad
propia del ente en su puro ser ahi-delante (vorhanden). Esto se dice ahora: a tanta reduccién,
tanta donacion,* la reduccién volviendo a conducir (re-ductio) a la donacién que aquella
supone “porque la intuicion se define como originariamente donatriz (“...die origindr

51 Estabilizacion muy relativa: la fisica matematica no ha dejado, desde entonces, de recomponer las
apariencias de una unidad categorial. La grandeza de la obra de Gilles Chatelet (Les Enjeux du mobile
- Mathématique, Physique, Philosophie. Le Seuil, 1993); consiste en avivar la inventiva propiamente
filosofica de la creacion continuada de la fisica matematica. “Destacar la capacidad de expresion (...)
residente en la cosa misma en que se encuentra inmersa la actividad matematica, tal es —escribe Jean
Toussaint-Desanti en su bello prefacio— el proyecto de Gilles Chételet”.

52 Cfr. La Correspondance Leibniz-Clarke, presentada por ROBINET, A. PUF, 1957.
53 Cfr. La Querelle du determinisme. Gallimard, 1990.

54 Cfr. SARTRE, 1.-P. Essai su le trascendence de I’Ego, Vrin, 1992 (1936); LEVINAS, E. De I’existence
a Dexistant, Vrin, 1947, MERLEAU-PONTY, M. Signes, Gallimard, 1960; HENRY, M. L Essence de
la manifestation, PUF, 1963; RICGEUR, P. Existence et herméneutique, 1965, en: Le conflit des
interprétations - Essais d’herméneutique, Tomo 1, Le SeuilSevil, 1969; y De Pinterpretation, 1983,
en: Du texte a l'action - Essais d’herméneutique, Tomo II, Le SeuilSevit, 1986; RICHIR, M. Au-dela
du renversement copernicien - La Question de la phenoménologie et de son fondement, La Haye:
Nithoff, 1976; FRANK, D. Chair et corps - Sur la phénoménologie de Husserl, Minuit, 1981;
CHRETIEN, J.-L. L’Effroi du beau. Cerf, 1987.

55 Es que desde las Legons sur la conscience intime du temps de 1905, Husserl “no cesa de sondear lo
inobjetivable aunque pretende sondear el ideal de la objetividad”, ¢fr. MARION, J.-L. De P’“histoire
de I’&tre” a la donation du possible, articulo citado, p. 186-187; y Reduction et donation -
Recherches sur Husserl, Heidegger et la Phénoménologie. PUF, 1989.

56 MARION, J.-L. Réduction et Donation. Op. cit., p. 302. Ver la presentacion de HENRY, M. Quatre

principes de la phénoménologie, que abre el niimero especial de la Revue de Métaphysique et de
Morale consagrado a Réduction et Donation, No. 1, 1991, p. 3-26.
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gebende Anschauung”), y de ningiin modo como intuicién (con fondo) del ser o de la
objetividad [...] para no exigir del fendmeno sino la mera legitimidad de la intuicién donatriz”.”’
Lastrado en su ambigiiedad metafisica o “parusiaca”, el “principio de los principios”
enunciado por Husserl puede asi escapar a las aporias de la fenomenologia descriptiva en
virtud de una reduccién a lo originario permitiendo elaborar a ese nivel “una nueva
apofantica” del otro modo que ser —segun un intitulado levinasiano que, en su decir al
menos, permitiria entrecruzar la Inmanencia de la vida sin afuera, de Michel Henry, con el
Llamado de lo exterior del ser que se revela en su trascendencia en Jean-Luc Marion, sin
olvidar la Carne que no esta nunca integramente constituida,* etc—. Es que tomando por
tema la donacion de la fenomenalidad misma y subordinando la ontologia, en tanto que
instancia regional, a la fenomenologia, en la forma pura de su deconstruccién,® “es inevitable
que, en el doblete de lo dado y de la donacién, en su identidad final o primera, en la donacién
como ente dado —Ila donacién y las operaciones fenomenoldgicas que la acompaiian, como
la reduccién—, caigan finalmente fuera de lo Dado absoluto o de su identidad, y queden
como su condicién negativa o como su presuposicion no manifestada”.® Como es inevitable,
al dar un estatuto fenomenal a lo que permanece retraido, la ultima fenomenologia francesa
desarrolla un modo de fenomenologia negativa que reanuda con el pensamiento religioso de
lo Absoluto divino, habiendo presidido, en su constitucién positiva-histérica, el desarrollo
ultimo de la inmanencia como “auto-trascendencia”. Lo que Husserl debia descubrir mediante
la elucidacion de las relaciones de motivacién de la reduccion y mediante la consagracion de
la intencién en su valor teleologico, “meta-natural”, no epistemoldgico, es en efecto el
acceso a una “‘omnisubjetividad trascendental” orientada hacia “la idea polar absoluta”,
hacia Dios como Polidee —mientras que el “absoluto definitivo y verdadero” de donde “‘el
absoluto’ trascendental [...] toma su fuente radical...”®' deviene Logos, Idea, volviendo a
conducir la finitud a la significacién absoluta de una metafisica teleolégica. Tal es el “camino

57 MARION, J.-L. Réponses a quelques questions, en Revue de Métaphysique et de Morale, op. cit.,
p- 71-74.

58 Cfr. FRANK, D. Chair et Corps — Sur la Phénoménologie de Husserl, Minuit, 1981; Heidegger et le
probleme de l’espace. Minuit, 1986.

59 Se notara sin sorpresa en Réduction et Donation el gran lugar concedido a la discusion de la lectura de
las Investigaciones Logicas propuesta por J. Derrida en La voix et le phénoméne. PUF, 1967. En
particular, p. 62: “(...) Husserl, como sumergido por el imperativo, a la vez amenazante y jubiloso, de
administrar la superabundancia de los datos presentes, no se interroga en ningin momento (al menos
en las Investigaciones Logicas) sobre el estatuto, el alcance e incluso la identidad de esta donacion. Ese
silencio conduce a admitir (siguiendo la tesis de Jaques Derrida) que Husserl, dejando inexplorada la
donacion de la cual ha efectuado, sin embargo, su ensanchamiento, no la libera de la prisién de la
presencia, pues la mantiene en una detencion metafisica. Heidegger por el contrario (...)”

60 LAVELLE, F. L’Appel et le Phénomene, en: Revue de Métaphysique et de Morale, op. cit., p. 36.

61 Cfr. HUSSERL, E. Ideen I, Trad. P. Ricceur, Gallimard, 1950, p. 274-275: ““Lo absoluto’ trascendental
que hemos evitado mediante diversas reducciones no es en verdad la ultima palabra (...)”; y los textos
citados y comentados por SOUCHE-DAGUES, D. en: Le Développement de I’intentionnalité dans la
phénoménologie husserlienne. La Haye: Nijhoff, 1972, p. 278-283. Ver también GRANEL, G. Le
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no confesional hacia Dios”. Se dejara abierta aqui la cuestion de saber si ese camino, lejos
de llevar “a ninguna parte”, no es el medio mas rapido para volver a vincular el punto de
llegada al punto de partida: a lo no-dade de facto de la idealidad que, sin embargo, tiene como
idea el puro ser-dado en una intuicién intelectual...

Sea lo que fuere, Jacques Colette no tiene problema en adelantar que “Dominique
Janicaud, ‘lector perplejo’ de Lévinas, habria podido experimentar la misma perplejidad
frente al propio Husserl...” puesto que tal vez hay menos vuelta, des-viacién [dé-tournement]
teologica de la fenomenologia francesa, que autocomprehensiéon del re-torne [re-
tournement] de la inmanencia al lamado de esta trascendencia primordial que habia hecho
acceder la fenomeno-logia a su mas realizada posibilidad: tornar el pliegue de la trascendencia
en una inmanencia cuyo defecto de ser no podra nunca significar otra cosa que el a-Dios,
que es la donacion por y para la trascendencia a partir de lo inmanente* (asi fuese bajo la
forma de un “Yo trascendental”, reforzando la conciencia-en-el-mundo con un verdadero
absoluto del cual, a su vez, se debera dar razon...). Y la fe, por re-presentarse como “la
experiencia interna de la vida y de su esencia”, como “el paso del sufrimiento a la alegria [...]
encuentra esta posibilidad en el sufrimiento mismo, en el suftirse a si mismo como esencia
del goce de la vida”.%

Era necesario ir hasta alli en la inversion de los valores... concluye Deleuze al final de
su reflexion sobre “el trabajo de topo de lo trascendente en la inmanencia misma”, caracteristico
de 1a fenomenologia: “En el momento actual, ya no nos basta con pensar la inmanencia en lo
trascendente; se quiere pensar la trascendencia al interior de lo inmanente, y es de la
inmanencia que se espera una ruptura”.®

sens du temps..., op. cit. p. 224-233, sobre la ambigiiedad de la revocacion del Dios clasico en las
Ideen.

62 Cfr. GRANEL, G. L’inexprimé de la recherche, op. cit., p. 72-74.

63 COLETTE, J. Phénoménologie et métaphysique, informe del libro de JANICAUD, D. Le tournant
théologique de la phénoménologie francaise, Editions de 1’Eclat, 1991, en: Critique, No. 548-549,
1993, p. 64.

64 Pues “el a-Dios no es un proceso del ser” (¢fr. LEVINAS, E: De Dieu que vient a I'idée, Vrin, 1982, p.
264); sino una salida del ser, una evasién que traducia, en el estudio de 1935 asi titulado, “el arrojo
hacia el Creador” (De !’évasion, Fata Morgana, 1982, p. 73); o lo absolutamente Otro. De ahi,
concluiremos con A. Badiou, que si la ética es “el nombre tltimo de lo religioso [religieux] en' cuanto
tal [de lo que re-une [re-lie] a lo Otro bajo la autoridad indecible de lo Absolutamente Otro] (...), toda
tentativa de hacer de la ética lo que esta al principio de lo pensable y del obrar es de esencia religiosa”.
Y “es ofender el movimiento de este pensamiento y su rigor subjetivo, creer que se puede separar lo que
€1 ha unido (...)", Cfr. BADIOU, A. L’Etigue, Essai sur la conscience du mal. Op. cit. p. 23.

65 HENRY, M. L’Essence de la manifestation. PUF, 1963, p. 510, p. 293. Sobre el desvio del amor fati
nietzscheano, ¢fr. HAAR, M. Michel Henry entre phénoménologie et métaphysique, en:
Philosophie, No. 15, 1987, p. 48-50.

66 Cfr. DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Qu’est-ce que la philosophie? Op. cit, p. 48-49. Se haré notar el

54



Salvo el nombre

A modo de primera respuesta a la pregunta de Jaques Derrida: jpor qué Marion,
mientras que la declara sustraida a todo contenido determinable, determina “la forma pura
del llamado” (y con ello, del don) como Ilamado “en nombre del Padre”?5” —que no es el
ente supremo, etc—. Todo indica que Derrida aprehende aqui la recaida en una suerte de
positividad teolégica de-negada, que radicalizaria el diagnostico de sus primeros trabajos
sobre la fenomenologia como tltima “aventura de la metafisica de la presencia” a partir de lo
que podria ser presentado como el fracaso de la “tercera reduccion”, y de su reiterada
deconstruccion del humanismo onto-teoldgico (incluido Heidegger), ello dada su intencién
de arrancar la donacién a todo lo que podria volver-a-dar presencia. Proyecto derridiano por
excelencia, y suscrito como tal,®® puesto que este pensamiento del don que abre el espacio
en el cual el ser y el tiempo se dan y se dan a pensar como “es gibt Sein "y “es gibt Zeit”;
ese don que solo puede ser como don no estando presente como don, ese don que no existe
y no se presenta, que, si se presenta, no se presenta mas; ese don imposible que no se
confundir nunca con la presencia de su fendmeno sino como la condicién de su olvido, ese
otro nombre de lo imposible, entonces, ha orientado “expresamente todos los textos”
publicados “desde mas o menos 1972”,% —hasta el ultimo publicado, Sauf le nom (Post-
Scriptum), que bien podria re-frendar [contre-signer] el Post-Scriptum a la obra entera por el
hecho de que inscribe la doble deconstruccién de Husserl y Heidegger (ni Yo constituyente,
ni Dasein...) en el surco de la huella (bajo tacha) de la teologia negativa. Lo cual hara escribir
a Marion —antes de esta tltima publicaciéon— que “nadie ha defendido con anticipacion,

homenaje rendido a Sartre por la idea de un campo trascendental impersonal que vuelve a dar a la
inmanencia sus derechos y permite hablar tanto de un plano de inmanencia como de un empirismo
radical dirigido contra la orientacién “kantiana” de la fenomenologia husserliana (leitmotiv de La
Transcendance de 1’Ego). Sobre la Carne, que precipita la fenomenologia en el misterio de la
Encarnacién, remitirse a las p. 168-169.

67 DERRIDA, J. Donner le temps, I. La fausse Monnaie. Galilée, 1991, p. 74. Derrida cuestiona asi un
pasaje de inspiracion levinasiana en las ultimas paginas de Réduction et Donation, p. 295. Sobre la
misma pagina de Marion: “No se trata evidentemente de invocar aqui la autoridad revelada para
ensanchar el campo de la fenomenologia, sino de confirmar si otro llamado —el llamado sin duda de
lo otro— puede destituir o sumergir el primer llamado que da lugar a la reivindicacion del ser”. (El
subrayado es mio). )

68 DERRIDA, J. Op. cit, p. 73.

69 Cfr. DERRIDA, J. Psyché — Inventions de I'autre, Galilée, 1987, p. 587, No. 1; y Donner le Temps I,
op. cit., p. 10: “Las premisas de este seminario no publicado (dictado en 1977 - 1978 al ENS, bajo el
mismo titulo) quedaban implicadas, de una u otra manera, en las obras ulteriores que fueron todas

consagradas, si puede decirse, a la cuestion del don (...)”; las figuras del don recopiladas aqui han sido
extraidas del capitulo I de Donner le temps.
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tan firmemente como Jaques Derrida, la cuestién que ocupa Réduction et donation”, y
confirmaria su hipétesis de un relevo de la “deconstruccién mediante la diferenzia
[différance]”™ por la “destituci6n a partir de la donacién™.”!

Comprendemos que la inesencia del don podria abrir de otro mode la escritura general
de la suplementariedad sobre ese “campo de fuerzas no discursivas™ que la estrategia
general de la deconstruccion exige (no hay fuera de contexto) y deniega (no hay fuera de
texto) en tanto que la presencia debe ser constantemente diferida en la interpretacion (toda
realidad tiene la estructura de una huella diferenzial [différantielle], y con lo real uno no se
relaciona mas que mediante una experiencia interpretativa). De otro medo, puesto que “lo
enunciado como teologia negativa se vacia por definicién, por vocacion, de toda plenitud
intuitiva”” susceptible de romper con lo ilimitado de la significancia y de determinar el
sentido del ser como presencia significada, en el movimiento mismo en que enuncia y
confirma “lo que queda por pensar mas alla del esquema constructivista o destruccionista”
—aque significa el de- de deconstruccién—." De ahi la oscuridad de su arraigamiento onto-
teologico, y su identificacion con el sistema de escritura, comandando a la vez la reduccion
fenomenoldgica y la puesta en crisis de su axiomatica ontoldgica y trascendental...”

Queda por saber si, a falta de una verdadera heterogénesis de lo dado a partir de lo
Donante, Heterogénesis material no siendo mas que el otro nombre de lo Donante,” no se

70 Siguiendo la version castellana de La Diseminacion, Fundamentos, Madrid, 1975; traducimos différance
por diferenzia para acentuar la distincién que esta palabra guarda frente a différence (diferencia). Pero
cabe tener presente la opinion de P. Pefialver (¢fr. DERRIDA, J. La voz y el fenomeno. Valencia: Pre-
textos, 1985, p. 121); quien la traduce por diferancia, aduciendo que traducirla por diferenzia no
resalta el sentido de “diferir” que ella comporta. Por demds, en las mas recientes publicaciones en
espafiol de la obra de Derrida (incluso en las traducidas por Pefialver) parece darse por sentado la
inconveniencia de cualquier intento en la traduccion. En todo caso, sobre ¢l sentido de dicha “diferencia”
el lector podra remitirse a las obras disponibles del autor y al (pre)texto de Geoffrey Bennington
titulado Derridabase; cfr. BENNINGTON, G. J. Derrida, Jacques Derrida, Madrid: Ediciones Catedra,
Coleccion Teorema, 1994, p. 91s. Ver de paso la respectiva N de la T. (N del T).

71 MARION, J.-L. Réponses a quelques questions, op. cit., p. 69-70.

72 Cfr. DERRIDA, J. Signature Evénement Contexte, 1971, retomado en Marges de la philosophie,
Minuit, 1972, p. 392 y en Limited Inc. Op. cit., p. 50. Se recordard que la conferencia sobre la
diferenzia (1968) terminaba con esta pregunta: “;Como pensar el afuera de un texto?”, retomada en
Marges ...; al igual que La pharmacie de Platon, 1968, sobre “los golpes del afuera”, retomada en La
Dissémination. Le Seuil, 1972.

73 DERRIDA, J. Sauf le nom. Galilée, 1993, p. 46-47.

74 DERRIDA, J. Limited Inc. op. cit., p. 271; p. 252-253 sobre el “texto” y el “contexto”. Para
fundamentar esta lectura cruzada, se citard este pasaje de Sauf le nom: “Yo queria solamente recordar
que pre-comprendiamos ya y que escribimos tras haber pre-comprendido la teologia negativa como
una “critica” (no digamos de momento una “deconstruccién”) (...) de la ontologia, de la teologia y del
lenguaje” (p. 44-45).

75 DERRIDA, J. Sauf le nom. Op. cit., p. 46-48.

76 Ver, por ejemplo, bajo el trazo de las investigaciones de M. Righir, el bello libro de GARELLI, J.
Rythmes et Mondes — Au revers de l’identité et de I'Altérité, Editions Jérome Millon, 1991; que

—
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comprobara aqui, una vez mas, que lo infinito de la significancia no es nunca algo distinto al
“excedente” de lo dado, o de un pretexto, que habria conservado en la inmanencia de la
lengua sus origenes trascendentes. Encubierto como diferencia en si, ;no es eso “lo que
dicen los misticos y los tedlogos cuando hablan de una trascendencia absoluta que se
anuncia por dentro”? Ocurriria entonces, en nombre del Padre, que “no solamente el nombre
no es nada, en todo caso no la “cosa” que él nombra, no lo “nombrable” o lo renombrado,
sino que también es riesgo de encadenar, avasallar o0 comprometer lo otro, de atar el llamado,

de lamarlo a responder antes de toda decisién o de toda deliberacion, antes de toda
libertad”.”

Sin querer reformular la denuncia hecha por Michel Foucault de la asignacién de lo
originario como elisién del analisis de los modos de implicacion del sujeto en los discursos,”
—aunque tal denuncia reencuentra aqui una muy antigua actualidad— ni mucho menos
vincularnos a tantos que continian asombrandose de que se pueda asociar cierto
voluntarismo politico a la critica de la metafisica de la subjetividad,” se podran confesar
algunas dificultades para percibir en esas formulas el llamado o “el homenaje respetuoso a
una nueva, muy nueva Aufkldrung”.% A menos que ésta no sea sino el sobrenombre del
“retorno de Husser]” en el momento de a-Dios de la fenomenologia, que fue efectivamente,
es decir histéricamente, “el principal movimiento de pensamiento de nuestro tiempo”.*

Para dar un paso mas sin abandonar del todo esas consideraciones histdricas, se
podra preguntar, para concluir, si el abandono de la hipétesis de la “aniquilacién del mundo”
en vista del desarrollo de una “fenomenologia de la intersubjetividad”, y si la conservacion
inicial de esta “antropologia intencional” en el plano regido por la oposicion sujeto-objeto,
su “conversion”, en fin, en una “compenetracion intencional” del mundo entero como
conjunto egoldgico cuyo caracter completamente inteligible se sostiene en un Dios sin

concede un buen espacio a la obra de Gilbert Simondon y a los ultimos escritos de Merleau-Ponty; pero
también desde un punto de vista completamente diferente, GUATTARI, F. Chaosmose. Galilée, 1992.

77 DERRIDA, J. Sauf le nom. Op. cit., p. 84, 112.

78 Cfr. FOUCAULT, M. Mon corps, ce papier, ce feu, Apéndice II a la reedicion de L 'Histoire de la folie
a l'dage classique, Gallimard, 1972, p. 602; para la respuesta a la “objecion” formulada por Derrida en
Cogito et histoire de la folie, en: L Ecriture et la Difference. Le Seuil, 1976. No se podria negar que
esos “modos de implicacion”, con la reinscripcion de las “practicas discursivas en el campo de las
transformaciones donde ellas se efectian”, determinan rigurosamente la posicion de Derrida en su
intercambio con Searle.

79 Contra Foucault precisamente, con toda la cuestion del Estado de Derecho. Sobre esto, ¢ff. el articulo
definitivo de EWALD, F. Une expérience foucaldienne: les principes généraux du Droit, en:
Critique, No. 71-472, op. cit., p.788-793.

80 Segun una formula de Limited Inc. Op. cit., p. 261.

81 Segtin la expresion de M. Henry, que desviamos a sabiendas de su sentido puesto que este tltimo escribia:

“(...) la fenomenologia aparece cada vez mas como (...)", ¢fr. Phénoménologie matérielle. PUF,
1990, p. 5.
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aseidad [aséité], cuando la parusia se vuelve sobre si misma, arrastrando la analitica de la
finitud en una metafisica de la Vida (o en una me-ontologia del Don que da lo que no tiene
—salvo el nombre, pero que llega para borrarse—, lo que dejé de tener desde la critica
kantiana de la transparencia del ser en la representacion)... se podré preguntar entonces si
la exigencia de la cual es portadora la fenomenologia, y su mayor ensefianza, no requiere
tanto “asumirla como posibilidad” (Heidegger retomado por la nueva fenomenologia francesa),
como —para quien logra captar el maximo retroceso en atencion a las “evidencias”— en su
im-posibilidad radical.®2 Aprehender su movimiento de elucidaci6n del presente, y de exégesis
de la tradicion en este aspecto, no seria en nada disminuir la originalidad de la fenomenologia
francesa. Es como si su aporia misma recondujese, en cada nueva tentativa, la historia de la
filosofia moderna repetida por ella a la imposibilidad de las posibilidades entrevistas (“para
mantener abierto el espacio al interior del cual la metafisica occidental ha desarrollado
histéricamente sus posibilidades™®?), manteniendo al mismo tiempo la actualidad de una
“posibilidad mas real que la efectividad”, que define exactamente la urgencia de nuevas
imagenes del pensamiento y permite “comprender por qué y hasta donde ha tenido ya lugar
la apertura hacia un nuevo horizonte”.® En tanto contemporaneo, este nuevo horizonte
desterritorializa la modernidad dejando in situ el discurso del origen, mientras que, incapaz
de olvidar su historia, la metafisica de la metafisica amenaz6 con resucitar “lo peor de
Husserl [...] bajo la forma de una renovaci6n acoplada del espiritualismo y del cientificismo”.®

82 Cfr. LEBRUN, G. Op. cit., p. 48: “La mayor ensefianza de la fenomenologia (...) seria la imposibilidad
de la fenomenologia”. Lebrun es, posteriormente por supuesto, el primero en reconocer que entre
Foucault y la fenomenologia no se podria concebir “una pura y simple ruptura”; y en mencionar el
origen husserliano del “a priori histérico”, que funciona como una especie de regulacion eidética, asi
como el efecto de semejanza que juega entre la reduccion fenomenoldgica y la neutralidad arqueolégica...
y en retomar la idea de un Foucault “fenomenélogo uitimo”, ofreciendo, segun la expresion de Dreyfus
y Rabinow, “una fenomenologia para acabar con toda fenomenologia”... Otros tantos movimientos
que relevan (de) la im-posibilidad de la fenomenologia.

83 AUBENQUE, P. L’autointerprétation de la philosophie, en: Les Etudes Philosophiques, 1969.

84 MARION, J.-L. De I’“histoire de 1’étre” a la donation du possible, op. cit., p. 179, 186-187.
Lejos de nosotros la idea de contradecir a Marion cuando afirma: “La metafisica se limita a lo efectivo
no dejando de sumar imposibilidades a la posibilidad —la fenomenologia no puede detenerse sin antes
liberar la posibilidad de las imposibilidades pretendidas—". Se tendria incluso ganas de ir mas lejos,
pero tan sélo en el plano de la historia de la filosofia. En efecto, a nuestro parecer, éste no es
el “fin de la filosofia” sino la im-posibilidad de la fenomenologia, la cual ha hecho posible en Francia
—comenzando por Pierre Aubenque y su Probléme de 1’étre chez Aristote, PUF, 1962; citado por J.-
L. Marion como pionero del “modelo heideggeriano de la “historia del ser” sin o contra la intencién
de Heidegger” (p. 181); ¢fr. supra una nueva “hermenéutica de los textos de la tradicion” (p. 180); es
que la fenomenologia debe historicizar su constitucion y explorar sus tensiones para manifestar “algo
visible hasta entonces no visto” (p. 187) por esta metafisica, la cual se tendra al final “cartografiada”
mas que “destituida”. Salvo diandese su descomposicion segun principios completamente diferentes:
teolégicos (Cfr. Descartes/Pascal)—.

85 GRANEL, G. L’inexprimé de la recherche, op. cit., p. 84.
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Se podria comprender asi, in actu, la actualidad de la palabra de Foucault... Un nuevo
pensamiento es posible; de nuevo el pensamiento es posible... Un dia, quiz4, el siglo sera
deleuziano...

;Una fenomenologia del concepto para acabar con todas las
fenomenologias?

La imagen del pensamiento que guia la “pedagogia del concepto” desarrollada por
Deleuze y Guattari en Qué es la filosofia?® se desplegara a (re)partir de la diferencia natural
entre enunciacion cientifica y enunciacién filoséfica, concepto y funcién.

Contra el logicismo se comenzara por hacer valer que el concepto no es proposicional,
ya que las proposiciones se definen por su referencia a estados de cosas o a cuerpos ya
constituidos; por el contrario, un concepto no tiene otro objeto que sus propios componentes,
los cuales se vuelven inseparables dentro de él, de manera que su consistencia significa su
auto-referencia, y su creacion una auto-posicion de si a la que se reconoce como
acontecimiento. Asi, el concepto se reconocera como lo que “ha ya pasado en el tercero
excluido”, como lo que se “pone a si mismo y pone su objeto, al mismo tiempo que es
creado”. Lo que define el movimiento infinito como lo que significa pensar, es este ir y
volver que pone una vez mas la imagen del pensamiento como materia del ser, como este
Pensamiento-Naturaleza, este Pensamiento-Ser “que la 16gica tan sélo es capaz de mostrar”
y que constituye el plano de inmanencia de la filosofia. En una palabra, cuando el
pensamiento accede al movimiento infinito que lo libera de la recognicion de lo verdadero
como paradigma supuesto, reconquista una potencia inmanente de creacién y de
heterogénesis que opera como un corte del caos y apela a una creacioén de conceptos para
dar consistencia a lo virtual sin actualizarlo (por referencia, sobre un plano de referencia
cientifico). “Dar consistencia sin perder nada de lo infinito es muy diferente del problema
de la ciencia que trata de dar referencias al caos, a condicién de renunciar a los movimientos
y velocidades infinitas, y de operar primero una limitacién de velocidad [...]. La filosofia, por
el contrario, procede suponiendo o instaurando el plano inmanencia: en ¢l las curvaturas
variables conservan los movimientos infinitos que vuelven sobre si mismos en el intercambio
incesante...”; es €l lo que determinan cada vez los conceptos trazando las ordenadas
intensivas de esos movimientos para formar contornos variables inscritos sobre el plano.
La pedagogia del concepto entonces, sélo remite a su ontologia siempre y cuando la
inmanencia no sea referida a Algo, lo cual introduciria nuevamente la referencia o lo
trascendente. Confundiendo los conceptos con funciones proposicionales, que representan
ofras tantas funciones cientificas despotencializadas, y colocando la referencia vacia como
valor-de-verdad, de modo que la in-tension del concepto sea atn la explicitacién operatoria
extensional que verifica su “comprension”, la 16gica intenta reducir la filosofia a una especie

86 Insistimos en la necesidad de (re) leer Qu'est-ce que la philosophie? con su doble “cadsmico™
Chaosmose de Felix Guattari. Op. cit.
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de meta-teoria de la informacién calcada del célculo de las proposiciones; de hecho, “ella
mata el concepto dos veces” para poder dar cuenta logicamente de la forma de este
mundo-aqui, forma que la construccion debe postular, pero que es 1gicamente arbitraria...®
Inversamente, es justo porque la filosofia es un saber sin objeto y sin sujeto, que el concepto
es portador de una ontologia que no tiene por correlato la “organizacién de lo vivido como
sistema global de significaciones”,® sino “un afuera mas lejano que todo mundo exterior,
porque €l es un adentro mas profundo que todo mundo interior: es la inmanencia...”*® —el
plano de inmanencia como inmanencia no inmanente a, pura inmanencia de si, la tierra...—.

Contra la fenomenologia, sobre la cual Deleuze y Guattari no cesan de cuestionarse
en la medida en que ella encarnaria la iltima desnaturalizacion del plano de inmanencia, se
hara valer esencialmente que la “Inversion de la doctrina copernicana en la interpretacion
de la visién habitual del mundo™"' prueba muy poco, al punto de que no se trata sino de

87 DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Op. cit,, p. 27, 45, 133.

88 Sobre el fracaso de la Aufbau carnapiana y la crisis de la analiticidad, ¢fr. GRANGER, G.-G. Le
probléme de la construction logique du monde, en: Revue Internationale de Philosophie, No. 1-
2, 1983; Logisch-Philosophische Abhandlung y Logischer Aufbau der Welt: Le statut de
I’élément logique chez Wittgenstein et Carnap (1985), publicado también en Invitation a lirje
Wittgenstein, Alinéa, 1990. No se ve que el “cuasi-analisis” propuesto por J. Proust resuelva el
problema: admitiendo que los enunciados introducidos por Camnap en la constitucion del espacio de los
colores no hacen intervenir contenidos sintéticos sino que se limitan a reflejar “un aspecto formal del
lenguaje descriptivo utilizado”, esta reflexion de lo formal no seria menos irreductible a lo formal
analitico. Esta reflexion se limita a manifestar algo sintético a priori que contradice el proyecto de
una sustitucion de la jurisdiccion de lo formal por la del sujeto trascendental de Kant... Cfr. PROUST,
J. Questions de forme, Logique y Proposition analytique de Kant a Carnap. Fayard, 1986.

89 GRANGER, G.-G. Pour la connaissance philosophique. Ed. Odile Jacob, 1988, p. 202. Pese a que los
conceptos filosdficos no enuncian objetos, lo vivido, “la totalidad virtual de una vivencia” como
correlato del concepto, permitird actualizar, a cierto (meta-)nivel, la dualidad operacion-objeto
caracteristica de la marcha cientifica. El concepto filoséfico serd entonces un meta-concepto en
tanto es necesariamente a un segundo nivel como debe actualizarse la dualidad, enunciada como la
“condicion de todo pensamiento conceptual” (p. 201) que se mostrara como el “leitmotiv mas
constante” de la obra (p. 70). Este segundo nivel responde a las condiciones de significacion de la
vivencia (p. 157). El condiciona la inversién de la tesis fenomenolégica sustituyendo el anélisis
descriptivo intuitivamente fundado por la construccion de una organizacién totalizante, permitiendo
“hablar de los conceptos naturales descubriendo su ‘significacion’ (p.154). El meta-concepto es asi
una representacion de representacién que funda el acto filosofico como reflexion sobre la lengua
natural, puesto que —pese a Granger— es sobre su analisis y su critica que reposa la integracion de las
aprehensiones inmediatas de una vivencia compleja en una jerarquia de relaciones haciendo aparecer
la unidad (p. 163, 195-196). La identificacion de la ontologia como un saber de objeto, y su
exclusion consecutiva del campo filoséfico, tiene por efecto afirmar la autonomia del discurso filoséfico
sélo como meta-lengua destinada a regular el problema del conocimiento en el marco de una
filosofia del lenguaje sabiendo distinguir: 1) lenguaje ordinario, 2) lenguaje de la ciencia, 3) meta-
lengua ldgica y 4) meta-lengua filoséfica destinada a observar sin cesar la ruptura radical entre
objetivacion y significacion de la cual depende su institucion “simbolica”.

90 DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Op. cit., p. 59, con las referencias a Blanchot, Michaux, Foucault...
9

—

Segiin la indicacién hecha por Husserl sobre la portada del manuscrito publicado bajo el titulo de EI
arco-originario Tierra no se mueve, cfr. HUSSERL, E. La terre ne se meut pas. Minuit, 1989, p. 7-29,
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“reducirla” al provecho de la doxa originaria (la tierra no se mueve) y de la vivencia de un
sujeto trascendental (el cuerpo moviéndose en la funcidn intuitiva originaria de la Tierra
como “suelo” cuyo olvido seria “un borrén de y en la subjetividad constituyente™), a los
cuales continiia refiriéndose la inmanencia para fundar la intencionalidad sobre los actos de
trascendencia de este sujeto. Del concepto como funcién, como significacion de la totalidad
potencial de lo vivido, se dird entonces que él no se salva mas que desnaturalizando la
inmanencia, de la cual tiene atin necesidad,” y calcando la condicion trascendental de la
experiencia de lo condicionado empirico estructurado por una egologia, bajo la forma de lo
real, antes de la individuacion de la percepcion, pero segun su (re)activacion en la forma
constituyente del “yo” que acompaiia fundamentalmente toda vivencia: como su fundamento
permanente, idéntico y necesario. El punto importante es que, tomando en serio la idea de
una contra-efectuacion de la revolucién copernicana, uno pueda situarse respecto a la
fenomenologia, a la manera como esta tiltima se relacionaba al cartesianismo —como a una
empresa derivada, usurpando el caricter radical de su originariedad a falta de haber sabido
renunciar al limite simbélico de una ipseidad decidida de una vez y para siempre como Yo
constituyente o como Dasein, reflejada por una tierra que no se mueve—. E incluso cuando
“la fenomenologia debe volverse fenomenologia del arte [...] porque la inmanencia de lo
vivido en un sujeto trascendental necesita expresarse en funciones trascendentes que no
determinan solamente la experiencia en general, sino que atraviesan aqui y ahora la vivencia
misma, y ahi se encarnan constituyendo sensaciones vivas”, y [la fenomenologia] descubre
la carne como “ser de la sensacion” que “arrastra la opinion originaria, distinta del juicio de
experiencia” en la coincidencia ideal del mundo y del cuerpo, de lo sintiente y de lo sentido...
incluso cuando ello sucede la referencia es aun al descubrimiento del mundo como expresién
del cuerpo-del-hombre percibiendo(se) (Merleau-Ponty).* Podra entonces preguntarse si
no és la propia carne “la que debe ser arrastrada, y sumarse a otras potencias de la vida” en
la medida en que “la came no es sino el termémetro del devenir”,* y en la medida en que el
“suelo” pertenece menos a la constitucién del universo que a la tentativa de “reducir” la
tierra al territorio de la subjetividad trascendental —*“la Tierra esta constituida de carne y
corporeidad” escribe Husserl— deteniendo el movimiento de desterritorializacion in situ
por lo cual la tierra sobrepasa todo territorio y lo abre al universo.

Partiendo nuevamente de ahi, puesto que Husserl mismo, como Deleuze, parece
conservar de la revolucion copernicana el que “se piensa mas bien en la relacion del territorio

para la traduccion francesa de D. Frank.

92 DELEUZE, G. GUATTARLI, F. Op. cit., p. 134-136.

93 Es en razén de este privilegio de la percepcion natural que Deleuze negard a la fenomenologia la
posibilidad de comprender la imagen cinematografica. En tanto “suprime el anclaje del sujeto tanto
como el horizonte del mundo”, el cine es el arte anti-fenomenoldgico por excelencia, ¢fr. DELEUZE,
G. Cinema I. L’Image mouvement. Minuit, 1983, p. 84. Es demasiado evidente como esta caracteristica
maquinal —en consecuencia anti-fenomenolégica— no es extrafia al interés de Deleuze por el cine.

94 DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Qu’est-ce que la philosophie? Op. cit., p. 168-169.
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y de la tierra” que en la relacion entre un sujeto y un objeto, se tiene una de estas dos
cosas: o el pensamiento es el asunto de una encarnacion y de una reterritorializacion (relativa:
de la tierra reducida al territorio, en la experiencia primordial de “mi carne™), y 1a ontologia
entonces no es posible sino como fenomenologia, segin la célebre férmula de Heidegger; o
el pensamiento hace de la experimentacion de la inmanencia y de la desterritorializacién
(absoluta: del territorio reducido a la tierra, en el devenir no humano del hombre) su condicion,
y la fenomenologia entonces no es posible sino como ontologia. Estas son dos ldgicas de la
multiplicidad que se oponen. Segiin la tesis fenomenoldgica de la Unidad intencional del ser
en el mundo, “toda multiplicidad implica necesariamente una unidad teleolégica que la
ordena. Esta ordenacion es el garante de su racionalidad [...] asi como la explicitacion de la
subjetividad trascendental es lo propio de la filosofia primera”.* Segiin la tesis ontolégica
del Pliegue acontecimencial del ser del mundo, en la que el acontecimiento es un “operador
de ‘nivelacién’ tanto del pensamiento como de la individuacién”,” el devenir y la multiplicidad
se hacen un solo y mismo ser, lo mltiple deja de tener la unidad en la cual todo ser es
relativo, el devenir deja de tener un sujeto distinto a si mismo, el sujeto se iguala al mundo
del cual es un punto de vista constituyente, el mundo arrastra consigo el pensamiento como
heterogénesis de la naturaleza... Entonces —y reencontramos aqui los temas de Gilbert
Simondon, tan importantes en la perspectiva deleuziana de una renovacién del
bergsonismo®™— la ontologia consiste en seguir Ia fenomenologia del ser en su génesis y
en su concepto, “en efectuar la génesis del pensamiento al mismo tiempo que se efectia la
génesis del objeto”, pues “cada pensamiento, cada descubrimiento conceptual, cada
surgimiento afectivo es una continuacién de la individuacion primera [...], de la cual es una
resonancia alejada, parcial pero fiel. [...] Segun esta perspectiva, la ontogénesis devendria el
punto de partida del pensamiento filos6fico; seria realmente la filosofia primera...”* Como lo
dice muy bien Badiou, el concepto debe devenir descripcion de las figuras de lo multiple
como tejido viviente para que Deleuze pueda pensar en crear una filosofia-naturaleza que
recubra “una descripcion como pensamiento de la vida del mundo, descripcion tal que esta
vida, asi descrita, pueda incluir como uno de sus gestos vivientes la descripcién misma”. La
caracterizacion de lo trascendental como virtualidad ontologica de lo sensible da lugar asia

95 Ibidem, p. 82.

96 DE MURALT, A. L’Idée de la phénoménologie — L Exemplarisme husserlien. PUF, 1958, p. 321-
322.

97 BADIOU, A. Le Pli: Leibniz et le barogue. Informe critico sobre Gilles Deleuze. Minuit, 1988, en
Annuaire Philosophique 1988-1989. Le Seuil, 1989, p. 162.

98 Cf. BUYDENS, M. Sahara — L’Esthétique de Gilles Deleuze, Vrin, 1990, primera parte, cap. I; CLET
MARTIN, J. Variations — La philosophie de Gilles Deleuze, Payot, 1993, Variacion I; ALLIEZ, E. La
signature du monde ou Qu'est-ce que la philosphie de Deleuze et Guattari. Cerf, 1993, IIl: Onto-
éthologiques.

99 SIMONDON, G. L’Individuation Psychique et Collective. Aubier, 1989, p. 26, 127, 163. Bajo este
titulo, F. Lavuelle ha publicado la segunda parte inédita de la tesis de Simondon de la cual sélo se habia
publicado la primera parte, cfr. L Individu et sa genése Physico-biologique. PUF, 1964.
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una verdadera fenomenologia del concepto en la que “el concepto debe pasar la prueba de
su evaluacién biolégica™® para alcanzar su infinitud propia, su estado de sobrevuelo absoluto
enrelacién con sus componentes. Y Deleuze refiere al neo-finalismo de Raymond Ruyer la
descripcion de los conceptos como “superficies y volimenes absolutos”, seres cuyas
formas “no tienen otro objeto que la inseparabilidad de variaciones distintas”.'” El concepto
de pajaro, o ¢l pajaro como acontecimiento en el plano de naturaleza, vale para una nueva
dimension del concepto, “que no se confunde ni con la esencialidad formal inteligible, ni
con la coseidad sensible, formada y percibida [...], para instaurar una relacién completamente
nueva entre los pensamientos y las cosas, una vaga identidad entre ambos”.'? Y Deleuze
relaciona este empirismo superior con el paso decisivo que Husserl ha hecho dar al
pensamiento descubriendo, bajo la idea de “singularidad eidética” y bajo la percepcion de
“concreta fluents”, una region de esencias materiales y vagas, es decir vagabundas,
anexactas y sin embargo rigurosas, apelando a la construccion de conceptos morfologicos,
inexactos por esencia y no por azar...'

Procediendo por una exposicion directa de este concepto del concepto, desplazando
uno virtual que no es menos real que el actual (un plano de inmanencia radical, sin medida
comn con el juego de la presencia y de la ausencia heideggerianos), todo sucede como si
Deleuze finalizara la carrera de la fenomenologia liberando el radicalismo de su punto de
partida (husserliano) de sus obligaciones legislativas. Pero desde entonces ya no se ve por
qué las esencias vagas deberian constituir los lineamientos de una “protogeometria”, salvo
manteniendo el primado constituyente de la ciencia real sobre la filosofia; ni por qué acufiar
las singularidades eidéticas en una posicion de intermediario entre la esencia y lo sensible,
si se trata de pensar al ser de lo sensible en la heterogénesis del pensamiento, ello
reciprocamente, y si “no existe “intermediario” sino en la medida en que el intermediario es
autéonomo, en la medida en que se extiende primero él mismo entre las cosas y entre los
pensamientos...”, bajo la forma de un flujo multidimensional e impersonal al cual la identidad
del sujeto, aunque en la proyeccion de una vivencia, ha debido ceder el paso'™ cuando toda
la materia deviene expresiva sobre un fondo oscuro de animalidad envolvente y global,
segun la expresion de Alain Badiou.!” Deleuze desarrolla asi una especie de onto-etologia
para acabar con Dios y el juicio de sus lugar-tenientes. Desde entonces, no hay necesidad
alguna de relacionar el arte con una identidad de origen que “dé” el ser de la sensacion:
haciendo sensible la Vida en sus “zonas de indeterminacion”, la obra de arte nos ordena mas

100 BADIOU, A. Op. cit., p. 164, 166, 177.
101 DELEUZE, G.; GUATTARU, F. Op. cit., p. 26.

102 DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Mille Plateaux, Minuit, 1980, p. 507-508. Ver Qu ‘est-ce que la
philosophie? Op. cit., p. 26: “El concepto dice el acontecimiento, no la esencia o la cosa”.

103 HUSSERL, E. Idées directices pour une phénoménologie. Op. cit., § 74; citado en Mille Plateaux.
Op. cit., p. 454-455.

104 Ver el comentario de CLET MARTIN, J. Op. cit,, p. 40-47.
105 BADIOU, A. Op. cit., p. 184.
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bien liberar la vida donde quiera que esté prisionera. Lo cual constituye algo asi como la
version “salvaje” de una estética trascendental cuyo requisite seria provisto por la idea
sensible de una inseparabilidad material entre el arte y la vida.

Es asi como la fenomenologia del arte como 1iliima etapa de la fenomenologia es
sustituida por una meta-estética material como nuevo comienzo de la ontologia, hecha

posible por la im-posibilidad de una fenomenologia de la que se conserva la radicalidad del
punto de partida.

Que la verdad sea

“Pero, ;puede o debe la filosofia mantenerse en la inmanencia de una descripcion de
la vida del Mundo? Otra via, la cual ciertamente renuncia al Mundo, es la de la salvacion de
las verdades”.'® Habiendo elegido la “otra via ontoldgica, la de la sustraccion, del vacio y
del mathema”, a partir de la asercidén “matematica = ontologia” investida de tal manera que
el gesto platénico de inicio del poema por el mathema es extraido del mundo de Platon,'”y
habiendo sefialado asi su alejamiento infinito del pensamiento-mundo deleuziano (lo Animal
o el nimero...), pero también habiendo notado su proximidad infinitesimal en cuanto a lo
Verdadero que se emplaza en la singularidad (ni adecuacion ni estructura, un inmanentismo
radical: el conocimiento es sin objeto), habiendo entonces elegido a Deleuze como su Otro
intimo... Alain Badiou se dedica a una reexposicion contrastante de su propio pensamiento
de la cual derivamos los acentos y matices de nuestra propia “meditacion”.

Pensamiento del cual se subrayara de inmediato la extrema contemporaneidad de su
situacién, perfectamente descrita por Jacques Ranciére en términos de un doble rechazo de
los pensamientos actuales, pensamientos ya hechos y “prestos para ser pensados™:
“Rechazo ante todo al hecho de instalarse en el fin de la filosofia y en la desgracia de los
tiempos. (...) Rechazo, por otra parte, al hecho de seguir el ritmo de lo social, de ceder bajo
el peso dominante del pensamiento estatizado, pensamiento segun el cual nada existe excepto
estados de cosas, combinaciones de propiedades, y que juzga las practicas y los discursos
segtin reflejen, desmientan o desconozcan estas propiedades...”.1%

106 Cfr. BADIOU, A. Le Etre et I’Evénement, Le Seuil, 1988, p. 14: “La tesis que sostengo no declara en
modo alguno que el ser es matematico, es decir, compuesto de objetividades matematicas. Es una tesis
no sobre el mundo, sino sobre el discurso. Ella afirma que las matematicas, en todo su devenir histérico,
pronuncian lo decible del ser en tanto que ser”. El “presente” sera asi determinado, a partir del
trayecto de la teoria de conjuntos, entre Cantor, Godel y Paul Cohen. Ver igualmente Manifeste pour
la philosophie, op. cit, cap. 10: Geste platonicien, para la configuracion anti-sofistica del mathema
y el fin de la época de los poetas.

107 Intervencién de J. Ranciére durante un encuentro organizado por el Collége International de
Philosophie, con ocasion de Le Etre et I'Evénement, publicada en Le Cahier du Collége International
de Philosophie, No 8, Editions Osiris, 1989, p. 211.

108 BADIOU, A. Le Etre et I'Evénement. Op. cit, p. 8.



Pensamiento cuya amplitud y fuerza dependen de la decisién de derivart,
exclusivamente de la cuestion ontologica, todas las consecuencias de la imposibilidad de la
fenomenologia situandose, entonces, en el orden de lo impensado. Desde un efecto de Real,
se (re)comenzara a aceptar, “con la filosofia analitica (...), que la revoluciéon matematico-
logica de Frege y de Cantor otorga al pensamiento orientaciones nuevas”.!® Se deduce que
el uso morfoldgico de las matematicas practicado por Deleuze, su inclusién sin mediacién en
una “fenomenologia natural”, sella el destino de la filosofia deleuziana y su lugar en la
historia (o en la post-historia: se ha roto con la intencionalidad) de la fenomenologia: ésta
ultima (o ésta primera), concebida bajo la forma de una “fenomenologia del Pliegue” en
tanto, a ejemplo del vinculum leibniziano, “la interioridad absoluta es plegada como exterior
total”.11°

Contra ello Badiou relanzara sobre Deleuze la critica anti-fenomenolégica mas acerada
posible, de manera que al “demasiado tierna esta la carne” sucede un “demasiado intimo
esta el mundo”, es decir demasiada sustancia por pensar ain:

— €l acontecimiento, que no serd un modo de ser del mundo, sino verdad de la
separacién en el mundo, coherente tan s6lo con la matematicidad de lo multiple como
situacion, siempre ya contado-como-uno en la evidencia de la presentacién. Como lo que es
un-no-uno es justamente el acontecimiento mismo, su pertenencia a la situacion es indecidible
en términos de parte de la situacion: él es un significante supernumerario del cual la ontologia
matematica no tiene nada qué decir, salvo si contradice el “axioma de fundacién” prohibiendo
contar-como-uno multiplicidades que se pertenecen a si mismas. El acontecimiento no se
hara efectivo entonces sino por el nombre, no se hara efectivo sino por la decisién de
nombrar “al borde del vacio” —el vacio es el nombre propio de lo impresentable, el nombre
propio del ser en 1a pura enunciacion de le arbitrario de un nombre propio en virtud del
cual la ontologia comienza— este otro acontecimiento que es “la intervenciéon” misma, en
“el curioso reflejarse del acontecimiento y de la intervencion”;!'"

—la singularidad, que, presentandose pero no siendo representada por el estado de
la cuenta, “no soporta la preexistencia interna ni de lo Uno (Esencia), ni del Todo (Mundo)”.
Separada de dicho estado, la singularidad se aleja del “vacio como punto del ser”;'"?

109 BADIOU, A. Le pli: Leibniz et le baroque (informe critico). Op. cit, pags 178, 181, 174. Sobre
las condiciones para la integracion de una fenomenologia fisico-matematica al materialismo especulativo
deleuziano, ¢fr. ALLIEZ, E. La signature du monde. Op. cit, p.48 y s., I1: Etiologie de la science.

110 BADIOU, A. Le Etre et I'Evénement, op. cit, p. 232; y Méditation quatre -Le vide: nom propre
de I’étre.

111 BADIOU, A. Le pli: Leibniz et le baroque (informe critico). Op. cit, p. 181.

112 BADIOU, A. Le Etre et I'Evénement, op. cit, p. 361 (el subrayado es mio); Manifeste pour la
ohilosophie, op. cit, p. 16-17
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—la verdad, cuya ausencia de objeto remite “a lo que agujerea un saber [...] a partir
de este punto supernumerario que es el nombre del acontecimiento”,'"® mas bien que a una
variacién del mundo mediante un punto de vista que debe tomar sobre si, en su interioridad
(des)plegada como exterioridad coextensiva, la singularidad de la variacion estropeada por
la forclusion del vacio (entre los puntos de vista) segtn la ley del organicismo ontolégico.
Hay cuatro tipos de verdades (cientifica, artistica, politica y amorosa) que forman las
condiciones genéricas de la filosofia por cuanto ella composibilita, bajo la forma del
acontecimiento, estos procedimientos mediante un concepto formal de la Verdad (“un espacio
conceptual unificado en el que tienen lugar las nominaciones de acontecimientos”);!

— el sujeto, desligado con relacién a toda auto-pertenencia a un ser, a una esencia o
a una sustancia, sustraido a la presentacion (de lo multiple contado-como-uno en una
situacidn) en tanto incorpora el acontecimiento a la situacion bajo la forma de un
procedimiento de verdad excedentario: en tanto euenta especial, férmula finita, ocurrencia
local o diferencial local de una verdad infinita, el sujeto no se sostiene de ninguna mencion
al objeto. El no es sino el soporte de una fidelidad al acontecimiento. Esta intervencién-
sujeto remite a pensar la subjetivacién como “emergencia de un operador, consecutiva a una
nominacion que interviene”, productora de la sutura del ser del vacio convocado, que es él
mismo el nombre propio del ser, de manera que la “absoluta singularidad [del sujeto], sustraida
al sentido, es mostrada mediante la in-significancia del nombre propio [...]. La subjetivacién
es el nombre como situacion del nombre propio general. Ella es una ocurrencia del vacio”.!?
E1 Sujeto es asi la escision subjetivante de los procedimientos genéricos de la Verdad
sustraida al infinito campo de fuerzas de la Vida.!'¢

Al término de la exposicidn, como ser y como acontecimiento “no quedan sino el
punto y el nombre”."” La Gran Logica de lo Significante ha suturado de este modo todo

113 Manifeste pour la phiiosophie. Op. cit, p. 17. Citado por F. Wahl en su prefacio a Conditions, Le Seuil,
1992, p. 43; que la contrasta esta definicion fuerte de la filosofia con la prevision de la afirmacion
seglin la cual ella no produciria ninguna verdad. Wahl parece entonces dar cierta legitimidad a la critica
deleuziana segin la cual Badiou reanudaria el destino de una “vieja concepcion de la filosofia superior”
que arrastra €l concepto incondicionado a encontrar, en las funciones que domina, la totalidad de sus
condiciones genéricas, cfr. Qu'est-ce que la philosophie? Op. cit, p. 143-144. Pero antes habia
planteado que “Badiou es irreconocible en la reconstruccion que Deleuze hace de €1...” (p. 20).

114 Ibidem, p. 430-431.

115 Sefialamos que el ultimo “estado” del pensamiento de Badiou se expone en dos conferencias de 1991,
publicadas en Conditions, op. cit.: Conférence sur la soustraction y La vérité: forcage et
innommable. La tltima publicacién del autor, L Ethique — Essai sur la conscience du Mal, Hatier,
op. cit., introduce el tema de una “ética de las verdades™, constituyendo la mejor introduccién posible
sobre el conjunto de esta tematica. Pero dado su objetivo pedagdgico, este texto suprime muchas
dificultades de lectura de Le Etre et I'Evénement.

116 BADIOU, A. Le Pli: Leibniz et le barogue (Informe critico). Op. cit., p. 183.

117 Cfr. Le Etre et I'Evénement. Op. cit., p. 364: “...mi meta no es una fenomenologia; es una Gran
Logica...”
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trazo fenomenoldgico.!"® Atn es necesario cerciorarse de que la potencia constitutiva de lo
axiomatico matematico con respecto a la filosofia no sea puesta en falta por aquello de lo
cual ella no puede dar cuenta-como-uno: los acontecimientos en tanto multiples
perteneciéndose a si mismos. Es definitiva la importancia del “axioma del vacio” afirmando
que hay un conjunto que no tiene ningiin elemento, que hay entonces un mathema del
acontecimiento tal (éste es el titulo de la “Meditacion diecisiete””) que no se lo puede probar
mas que en la retroaccién de una intervencién nombrante que constituye las finicas
modalidades de su develamiento (la multiplicidad no se presenta sino contada-como-uno en
la situacion). Este mathema vale como abertura de la historicidad, agujereada en la
homogeneidad de la naturaleza (no presentando nada separable, la naturaleza es la normalidad
de lo multiple “re-asegurado por el estado”) regulada por el axioma de la extensionalidad y
por la transitividad. Esta tltima determina “el méximo equilibrio entre pertenencia e inclusién”
a partir del dato conjunto de pertenencia que comprueba que todo lo que pertenece puede
ser incluido para ser contado; mientras que hay un exceso de la inclusién sobre la pertenencia
de manera que nada multiple estd en condiciones de hacer-uno de tedo lo que incluye. Lo
cual es llamado por Badiou el “teorema del punto de exceso”, el cual sostiene con el vacio
una relacion esencial por su posicion de inclusion universal: no perteneciendo a ninguna
multiplicidad presentada como-uno, sino siendo el ser mismo de la presentaciéon-multiple,
“de todo lo que no es presentable se infiere que es por todas partes presentado en su
carencia”, como un-no-uno, como errancia en toda presentacion, al cual se relaciona la
decision nombrante para decidir que €l es el acontecimiento mismo, que él interviene en la
situacion... “Lo que pertenece, concluye Badiou, es el nombre propio que sutura-el-ser de
la presentacion axiomatica de lo multiple puro, vale decir, la presentacion de la presentacion”.
Ahora bien, el vacio ya no seria vacio si le perteneciera su nombre...,!"* vale decir, la
intervencion de la intervencion.

La intervencion, la intervencion del nombre propio, in-significante, el nombre reducido
alo significante de la intervencion, funda asi su exceso en lo axiomatico del conjunto sobre
el formalismo de la 16gica matematica, determinando que el conjunto al cual sélo el vacio
pertenece, no podria ser el vacio mismo, pues, en el vacio, nada pertenece, nada, ni siquiera
el vacio. Con ello se toca efectivamente la piedra angular de todo el edificio, como dice
Badiou, pues el cero borrado borra la inmanencia de si misma propia del vacio en provecho
tan s6lo de la trascendencia de lo significante. Por eso “el reflejo del acontecimiento y de la
intervencion” es tan “curioso”: si el ir del acontecimiento a la decision remite al recurso
inmanente de lo multiple presentado como uno, es decir a lo multiple “inconsistente” que
unifica el operador de la cuenta, no se asistira de hecho mas que al retorno de la decision

118 Ibidem, Méditation sept, Le point d’excés, p. 95-107.

119 Ver la intervencion de LYOTARD, J.-F., publicada en: Le Cahier du Collége International de
Philosophie. Op. cit., p. 240s.
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sobre el acontecimiento'? que garantiza la trascendencia de lo Significante sobre el vacio.
Pues este es el punto esencial: que el vacio no sea caotizante, ni virtual, ni potencial... En
caso contrario, la ontologia matematica del conjunto echaria a perder la historia deteniendo
el devenir... renunciando al mundo en nombre de un vacio puramente logico, inscribiéndose
en esta “tradicion abiertamente subjetiva”, esta tradicion cartesiana perteneciente a la cual
se proclama Badiou por intermedio de Lacan.!” ;No estariamos en camino de verificar que la
posibilidad de una ontologia no matematica, requerida y suspendida por la decision inicial,
exige, para tener lugar, una ontologia material'?? duplicada por una fenomenologia conceptual
(del concepto)?... Elque la decision quede entre esta alternativa: la Vida (lo que en ella no
es mitema)'® o la Bolsa (la del Capital que cuenta-como-uno lo miltiple),'* es lo que retomaba
Foucault de las ensefianzas de Canguilhem: “formar conceptos es una manera de vivir y no
de matar la vida”.'%

El Dispositivo Foucault

Tanto de Deleuze como de Foucault, debera decirse: “La fuerza de la vida sera aquello
de Jo que aqui se trata, siempre y cuando esta fuerza no sea esencializada, es decir, miticamente
reducida al estatuto de una fuerza vital cuyo “poder” preexistiria al conjunto de los efectos
que produce”.'” De este nuevo vitalismo, que habia encontrado en Bichat su primera
afirmacién (“Bichat ha relativizado el concepto de muerte, haciéndole perder ese
absoluto...”),'” Foucault habria de comprobar su alcance en La Voluntad de Saber con

120 Cfr. BADIOU, A. Dix-neuf réponses 2 beaucoup plus d’objections, en: Le Cahier du Collége
International de Philosophie. Op. cit., p. 259. El tema de las “meditaciones cartesianas” es omnipresente
en el Manifeste. Cartesianismo contra spinozismo: ésta es sin duda la clave que rige, en tltimo término,
en la relacién Deleuze-Badiou.

121 Lyotard dice muy justamente: “el uno saca del cero, saca de lo no-consistente. ;Es lo que no se podria
llamar ‘materia’?” Una materia tan bruta como para que el en si kantiano sea indiscernible... op. cit.,
p. 232.

122 Badiou escribe: “Cémo no estar preso en la alternativa...”, op. cit., p. 266.

123 “Lévi-Strauss llama mitemas a las unidades mas pequeiias del mito”, c¢fr. FRANK, M. Sobre el
concepto de discurso en Foucault, en: Michel Foucault Filosofo. Ed. Gedisa, pag. 112. (N del T).

124 FOUCAULT, M. La vie: Pexpérience et la science, en: Revue de métaphisique et de morale, No.
1, 1985, numero especial: Canguilhem. Citado y comentado por P. Macherey en el sentido de una
aproximacion Foucault-Spinoza, ¢fr. Pour une histoire naturelle des normes, en: Michel Foucault
philosophe. Op. cit, p. 203- 221. Sobre Canguilhem, ver las Actas del coloquio organizado por el
College international de Philosophie: Georges Canguilhem, philosophe, historien des sciences. Albin
Michel, 1993.

125 MACHEREY, P. Op. cit., p. 218.
126 FOUCAULT, M. La Naissance de la clinique. PUF, 1963, p. 146.

127 DELEUZE, G. Foucault, Minuit, 1986, p. 95; FOUCAULT, M. La Volonté de savoir. Gallimard,
1976, p. 179-191. (Histoire de la sexualité I).
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ocasion de su descubrimiento del modelo del bio-poder. Es que la vida no surge como nuevo
objeto de poder sin que la resistencia al poder tome por sujeto la vida, como portadora de
singularidades de resistencia, atestiguando el hecho de que “el diagrama [del poder], como
determinacién de relaciones de fuerza, no agota nunca la fuerza, la cual puede entrar en otras
relaciones y en otras composiciones. El diagrama —concluye Deleuze— procede del afuera,
pero el afuera no se confunde con ningiin diagrama, no cesa de “extraer” de ellos nuevos
diagramas”.?® Seria, en consecuencia, el adentro del afuera, segin un tema constante en
Foucault (se sabe todo lo que debe a Blanchot, asi como también a Michaux y mas
generalmente, a los transgresores de la literatura),' salvo si quedaran por determinar las
primeras condiciones de efectuacion bajo las cuales 12 fuerza ha formado un si mismo, el
cual deriva por cierto de relaciones (estratégicas) de poder y de relaciones (estraticas) de
saber, pero que no depende de ellas en la medida en que la fuerza nos introduce en un medio
diferente, “no-formable y no-formado”, “a partir del cual el ser se pliega” de tal manera que
la fuerza se descubre en tanto afecto de si por si misma “de tal suerte que el afuera constituye
un adentro coextensivo...”"* Cito otra vez a Deleuze porque me parece que ha sabido
comprender, desde la dptica del acontecimiento,'! el espiritu del encuentro de Foucault con
los Griegos, con sus Griegos;'** encuentro que lo llevaria a “reorganizar todo el estudio en
torno a la lenta formacion, durante la Antigiiedad, de una hermenéutica de si”:**los griegos
han plegado la fuerza, han descubierto la fuerza como algo que podia ser plegado, y lo han
hecho unicamente por estrategia, porque han inventado una relacion de fuerzas que pasa
por la rivalidad de los hombres libres (gobernar a los otros a condicién de gobernarse a si

128 Judith Revel supo mostrar muy bien la importancia de los estudios literarios de Foucault —culminando
con el Raymond Roussel, Gallimard, 1963; y el articulo dedicado a Bataille, Préface 2 la
transgressien, en: Critiqgue, No. 195-196, 1993—, en la perspectiva de la producciéon de una
subjetividad liberada de las estrategias del poder/saber. Revel propone reagrupar estas figuras de la
anomalia —de las cuales L ’Ordre du discours expresa toda su importancia “para €l trabajo de todos los
dias”, Gallimard, 1971, p. 22-23— bajo la nocién de “locura del afuera”, ¢fr. REVEL, J. Scolies de
Michel Foucault: de la transgression littéraire 4 la pratique politique, en: Futur antérieur,
No. 14, 1992, p. 75-91. De ahi, posiblemente, el privilegio del lenguaje sobre el trabajo y la vida en Les
Mots et les Choses. Gallimard, 1996, segunda parte.

129 DELEUZE, G. Op. cit., p. 120-121.

130 En atencién al programa anunciado en La Volonté de savoir, que no dejaba prever ningun “retorno”
a los Griegos.

131 Cfr. FOUCAULT, M. L 'Usage des plaisirs y Le Souci de soi. Gallimard, 1984. (Histoire de la sexualité
I 1.

132 FOUCAULT, M. L Usage des plaisirs. Op. cit., p. 18. Para un anilisis de este momento como si fuese
un paso, a partir de los cursos del Collége de France, desde la “gubernamentalidad” (1979-1980) hasta
las “técnicas de si” (1980-1981) y hasta la “hermenéutica de si” (1981-1982), ¢fr. MARIETTI, A. K.
Michel Foucault — Archéologie et généalogie, nueva edicion, LGF, 1985, p. 248-252; y FOUCAULT,
M. Résumé des cours (1970-1982). Julliard, 1989.

133 VEGETTI, M. Foucault et les Anciens, en: Critigue, No. 471-472, p. 930. Ver igualmente, en un
espiritu bastante préximo, JOLY, H. Retour aux Grecs: Réflexions sur les “pratiques de soi”
en L’Usage des plaisirs, en: Le Débat, No. 41. 1986, niimero especial: Michel Foucault.
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mismo). Pero, fuerza entre las fuerzas, el hombre no pliega las fuerzas que lo componen sin
que el afuera mismo no se pliegue, y sin que abra un Si mismo en el hombre... Donde se
descubre la “hermenéutica de si” como una hermenéutiea del pliegue ontolégico que no
s6lo pasa por el entrelazamiento del poder y del saber a condicion de superarlo, sino también
bajo el riesgo de volver a caer en él. De ahi, a mi modo de ver, el riesgo asumido de una
“sobre-valoracion de la libertad antigua y de su canon estético, al punto de la invisibilidad
del poder de censura de la gran racionalidad teérica”,’** puesto que se trata de destacar la
dimensioén irreductible de una ontelegia de si mediante la problematizacion del tema del bios,
del bios biotos considerado como el reto de las “técnicas de si”, una vez adquirida la
evidencia —a saber, su implicacion constante con el ser-saber, contribuyendo a la objetivacién
del sujeto-haciendo-se, y con el ser-poder, induciendo a operaciones de rechaze. Lo que
explicaria por qué muchas de las criticas al “Retorno a los Griegos” de las dos 1iltimas obras
no pueden mas que “apostar” al Foucault genealogista (del poder) y arquedlogo {del saber)
contra el Foucault “hermeneuta”... Quiza no se ha subrayado suficientemente que esta
hermenéutica no es una hermenéutica del sentido sino una hermenéutica de las practicas de
vida como “verdad del deseo” y “deseo de verdad”, ontologia de la verdad y verdad de Ia
ontologia.

En tanto pragmatica, esta ontologia histérica se apartara, mediante un mismo
movimiento sistematico y practico, tanto de la fenomenologia en su busqueda de una
“experiencia salvaje” que no se desprende de la intencionalidad mas que para fundarla en
una dimensién mas originaria (toda experiencia es considerada en relaciones de poder y de
saber,'* asi sea —sobre todo— para escapar de ellas y resistir ante ellas), como de un
humanismo y de un jurismo abstractos queriendo ignorar completamente la produccién
histdrica de las identidades (no hay sujeto de la modernidad, sino procesos de subjetivacion
individual y colectiva que no se regulan sobre el intercambio “democratico” de enunciados
que se enfocan “hacia el consenso racionalmente motivado™: tales procesos valen solamente
si comienzan por inventar por si mismos nuevos y considerables regimenes de
enunciacién).’* Es en este sentido, y no para hacer suyo “el proyecto de minorias
privilegiadas” (Rochlitz) ni para desarrollar una “nueva forma de dandismo” (Hadot) como
Foucault podra hablar de estéticas de la existencia, sefialando con ello que —para seguir
siendo moderno: de la Revolucion Francesa a Mayo del 68— “es la novedad del régimen lo

134 Sobre estos caminos en los que no se encuentran nunca fenomenélogos —segiin la palabra de Barret-
Kriegel—. Con la notable excepcion de Merleau-Ponty (con el anélisis de Claude Lefort, La politique
et la pensée de la politique, 1963, publicado en Sur une colonne absente — Ecrits autour de
Merleau-Ponty. Gallimard, 1978, p. 73-104).

135 Rompiendo con el nivel de generalidad en el que debemos situarnos, encontramos los trabajos
trazados desde hace tiempo por-Jacques Ranciére. Entre sus Gltimas publicaciones, cf. Aux bords du
politique. Ed. Osiris, 1990.

136 Deleuze, G. Qu’est-ce qu’un dispositif? en: Michel Foucault philosophe. Op. cit., p. 190.
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que cuenta, y no la originalidad del enunciado™.'¥ O también, que la practica sélo es tal en
tanto particular, en tanto no universalizable, y que el sujeto sélo lo es en tanto subjetivacién
de si, modo de invencion de una posibilidad de vida susceptible de romper la sujecién del
individuo a la cadena del poder (de la individuacién normativa de las sociedades disciplinarias
al marketing de las sociedades de control).’*® Elsujeto como modo de una libertad ontolégica
ganada sobre su reduccion a un derecho formal, haciendo de la razén una ética y no una
moral (incluso comunicativa): si tal es, enrigor, la problematica de Foucault en sus tiltimas
conversaciones —una flecha en el corazén del tiempo presente. ..—, serd obligado constatar
que se reencuentra aqui el tema que habia abierto la investigacion en Enfermedad mental y
Psicologia (1954): “Las dimensiones psicoldgicas de la locura [...] deben ser situadas al
interior de esta relacion general que el hombre occidental ha establecido, hace ya casi dos
siglos, desde si mismo consigo mismo. [...] Esta relacion, la cual funda filoséficamente toda
psicologia posible, solo pudo ser definida a partir de un momento preciso en la historia de
nuestra civilizacion: el momento en que la gran confrontacién de la Razén y de la Locura dejé
delibrarse en la dimension de la libertad y en que la razon dejé de ser para el hombre una
ética para devenir una naturaleza”.'® Es bajo la forma de esta naturaleza histérica (de la
episteme modemmna) como ha aparecido la figura del hombre en su modo de ser singular,
indisociable del suelo de posibilidad de las ciencias del hombre... No es posible entonces
sorprenderse por el hecho de que éstas tultimas, en su vertiente méas determinada y
determinista (Piaget, Kohlberg), sean desplazadas de inmediato para sentar las pretensiones
universalistas de la filosofia de la comunicacion —y de que una gran parte de la discusién
(en lo que le concierne aceptada por Habermas como independiente de argumentos “neo-
conservadores” o sin conducir a una posicion “auto-refutativa” en funcién de sus propios
criterios de validez: que constituian precisamente el objeto de la “discusion”) haya girado
en torno a las enmiendas de las cuales estas teorias deberian ser objeto—."** Es que, a pesar

137 Cfr. FOUCAULT, M. Surveiller et punir, Gallimard, 1975; con la lectura de EWALD, F. Un pouvoir
sans dehors, en: Michel Foucault philosophe. Op. cit., p. 196-202. El articulo de Deleuze sobre
Surveiller et punir ha sido publicado con modificaciones en su Foucault. Op. cit., p. 31-51: Un nueveo
cartografo.

138 Cfr. DELEUZE, G. Pourparlers. Post-scriptum sur les sociétés de contréle, Minuit, 1990.

139 FOUCAULT, M. Maladie mentale et Psychologie. PUF, 1954, p. 103. Debo al articulo de Ch.
Bouchindhomme el haberme llamado la atencién sobre este texto, sin llegar a comprender lo que
permite ver en él una “base normativa” (indispensable, en cambio, a la teoria habermasiana de la
accion comunicativa). A mi ver, no es que esta expresion (normativa), presente en todo su analisis
“post-convencional”, sea “sin duda en si misma demasiado fuerte”: es que es demasiado falsa... cfr.
BOUCHINDHOMME, Ch. Foucault, la morale, la critique, en: Michel Foucault philosophe. Op.
cit, p. 375. .

140 Se deben comparar al respecto las dos ediciones de Morale et communication, de las cuales so6lo la
primera ha sido traducida al francés, Cerf, 1986. Se encuentran ecos de estas “conversaciones” en De
I’éthique de la discussion, Cerf, 1992; cuyo celoso traductor se ocupa, por principio, en justificar la
exclusion, en esta obra visiblemente destinada al piblico anglosajon, de las objeciones que provienen
de este lado del Rin (Lyotard, Bourdieu, Sfez, Deleuze-Guattari): Habermas habria “respondido por
adelantado...” mediante un argumento que apela a Carl Schmitt. A Deleuze y Guattari es reservado el

71



de (el tiltimo) Habermas,'! el reino kantiano de los fines debe ser presupuesto y naturalizado
en tanto contexto de interacciéon moral y comunidad de comunicacién —mientras que queda
por demostrar si las objeciones “historicistas” hechas por Hegel contra el formalismo kantiano
no conducen a nada contra la ética kantiana intersubjetivamente reformulada—.'*

El sujeto del Derecho

Un lector tan exigente como Claude Lefort no podria entonces equivocarse del todo
al contemplar en Leo Strauss “uno de los pensadores mas profundos de nuestro tiempo”,
uno de los pensadores que mas habra hecho por la reflexion que afronta el problema de la
fundacion de los derechos del hombre:!*? ;acaso él no ha contribuido a mostrar, en su lucha
contra el historicismo positivista, que “el derecho no podria aparecer como inmanente al
orden social, sin que se desvirtiie la idea misma del derecho”?'* ;Incluso no lo ha hecho
mostrandonos también, mucho mas allé de la mera concepcion clasica del derecho de los
Antiguos, el caracter imperativo de la oposicion entre naturalismo e historicismo, “entre
derecho natural e historia”? Y se piensa aqui, por supuesto, en la “idea de una naturaleza del
hombre, vigorosamente proclamada al final del siglo XVIII”, la cual Lefort, siendo apenas
admitida, debe desligar del “sentido de la obra que inauguraban las dos grandes
Declaraciones, la americana y la francesa”. ;No podriamos entonces imaginar que “sino se
lograba efectivamente aislar la representacion de la naturaleza del hombre”, que si “ella no
es separable de la asignacion a si de lo ‘natural’”,'*® es tinicamente porque —como lo
indicaba Foucault— la razén ha devenido constitutiva de la naturaleza del hombre, impidiendo
al mismo tiempo hacer de ésta una naturaleza en si, puesto que ella determina el doblete
empirico-trascendental que se ha llamado hombre al salir de la época clasica...? Noétese bien
que Claude Lefort es el pensador que habra intentado, con mayor rigor, pensar la politica a

calificativo de “neo-fascistas”. En cuanto a Foucault, no es mencionado sin duda en la medida en que
su “caso” ha sido tratado durante largo tiempo por Ferry-Renaut. Esta era incluso la conclusion de su
Philosphie politique, PUF, 1985, Vol. 3: su critica de lo universal abre la puerta de la barbarie, c¢fr. T.
I1l, Des Droits de I'homme a l'idée républicaine, p. 178-181.

141 Cfr. HABERMAS, J. De ['éthique de la discussion, op. cit., cap. I1], p. 51: contra Kohlberg, el estadio
moral mas elevado, el estadio “post-convencional”, no debe ser concebido como un estadio natural...

142 Ibidem, cap. 1: Les objections de Hegel 4 Kant valent-elles également pour I’éthique de la
discussion? Lo cual podria explicar la frase de Horkheimer que concluye el articulo: “Para superar el
caracter utdpico de la concepcidn kantiana de una constitucion perfecta, necesitamos la teoria
materialista de la sociedad” (p. 32).

143 LEFORT, C. Droits de I’homme et politique, 1980, publicado en L’Invention démocratique.
Fayard, 1981, p. 45. Citado por Ferry-Renaut. Op. cit., p. 55.

144 LEFORT, C. Droits de Phomme et Etat-Providence (1984), publicado en Essais sur la politique
(XIXe-XXe siecles). Le Seuil, 1986, p. 54.

145 Ibidem, p. 51.
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partir de este analisis de la vivencia inspirado en la fenomenologia de Merleau-Ponty,'*
analisis del cual el autor de Las Palabras y las Cosas habia indicado el fuerte vinculo que lo
unia a los pensamientos de tipo positivista o escatolégico, los cuales impugnaba sin poner
en tela de juicio la constitucion del postulado antropoldgico (el hombre como doblete
empirico-trascendental), puesto que se quiere restaurar en lo empirico la dimensién
fundamental de lo trascendental contra todo analisis haciendo valer los derechos de lo
empirico a nivel de lo trascendental. Contra el Marx critico de los derechos del hombre en La
Cuestion judia, se expondra la dimension simbélica que le es propia segin una
fenomenologia de la sociedad democratica y de la trascendencia democratica completamente
ocupada en poner en claro la paradoja de una prueba de la trascendencia en el seno de la
inmanencia que sitia al Estado democratico mas alla de los limites tradicionales del Estado
de derecho.'”’

Situada en el lugar simbélico de lo social, la politica exigirad entonces una nueva
filogofia politica que sabra abandonar las posiciones dominantes y las figuraciones de un
lugar de la verdad primordial, de la cual las ciencias sociales, en sus corrientes hoy en dia
(filosoficamente) dominantes, se han vuelto indisociables (Rawls, Habermas, Kardiner...),
para hacer la prueba de una separacion entre el adentro y el afuera de la sociedad. Segtin
Lefort, en efecto, “la democracia en tanto matriz simbdlica de las relaciones sociales excede
(y excede siempre) a las instituciones mediante las cuales se manifiesta”.!*® De ahi también,

146 Que se considere el prefacio de los Essais sur la politique: “Pensar, repensar la politica, con la
preocupacion de cargar las cuestiones que surgen de la experiencia de nuestro tiempo (...) nos dirigimos
al reencuentro de la politica mediante un movimiento deliberado, por cierto, pero que se encuentra €l
mismo en la dependencia del movimiento que efectuamos, aqui y ahora, bajo una forma en otro
tiempo desconocida, de nuestro modo politico de existencia (...)” p. 7-8. H. Poltier, quien comenta
este pasaje, tiene toda la razon en reconocer aqui el argumento de la imposibilidad de la reduccion
fenomenolodgica, tal como ha sido desarrollado por Merleau-Ponty en La Phénoménologie de la
perception (donde la descripcion sustituye a la reduccion), ¢fr. Une pensée de la liberté, en: La
Democratie a I'eceuvre — Autour de Claude Lefort, bajo la direccion de C. Habib y C. Mouchard. Ed.
Esprit, 1993, p. 25. Igualmente en Le Travail de I’ceuvre — Machiavel: “El restablecimiento de la
verdad sobre Maquiavelo interesa aqui y ahora para el establecimiento de la verdad sobre la politica”.
Gallimard, 1972, p. 131. Empero, es necesario apelar igualmente a un segundo grupo de textos
definiendo “una nueva reflexion sobre la historia y la politica” a partir del estado de la sociedad:
“Este estado, para definirlo, deberia conocer las necesidades de los hombres, los derechos y los poderes
que éstos han adquirido en una época dada, en virtud con frecuencia de sus luchas antiguas y que se le
han vuelto naturales”, ¢fr. La politique et la pensée de la politique, (1963), publicado en Sur une
colonne absente. Op. cit., p. 52.

147 Cfr. ABENSOUR, M. Les deux interprétations du totalitarisme chez Lefort, en: La Democratie
a l'eeuvre. Op. cit., particularmente p. 128-136. Asi Lefort propone llamar politica “a 1a forma en la
cual se descubre la dimension simbdlica de lo social”, ¢fr. Les formes de | 'histoire — Essais d ‘anthropologie
politique. Gallimard, 1978, p. 285.

148 ABENSOUR, M. Op cit., p. 133.
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el estilo tan particular de este pensamiento,'* el cual podria ser explicado desde la naturaleza
mixta del analisis de la vivencia: “este analisis se dirige hacia una capa especifica pero
ambigua, bastante concreta como para que se le pueda aplicar un lenguaje meticuloso y
descriptivo, bastante retraida sin embargo con respecto a la positividad de las cosas como
para que se pueda, a partir de ahi, escapar a esta candidez, impugnarla y buscarle
fundamentos’*°sin hacer, no obstante, de tales fundamentos una referencia iltima puesto
que se sabe también que —para acabar con toda candidez— la esencia de la democracia es
estar “constantemente en busca de sus fundamentos”,'™ y la de los derechos del hombre
“exceder toda formulacién advenida”.'”? Siendo que el hombre aparece como el ser cuya
esencia es enunciar sus derechos, podra, a fin de cuentas, preguntarse si esta fenomenologia
de la politica no es la tltima tentativa (fuerte) para hacer valer el hombre, el hombre de
derecho, como el fundamento de su propia finitud, segin el régimen de un pensamiento de
lo Mismo siempre por conquistar sobre una historicidad de la cual “lo impensado” debe
permitirle al hombre reunirse a partir de la configuracion antropolégica de la filosofia moderna.
Con lo cual este pensamiento trabaja quizd menos en la constitucion de una fenomenologia
del derecho la cual no podria, a mi modo de ver, desarrollarse mas que en el marco de una
filosofia de las practicas de la historia —segtin la expresion de Frangois Ewald, quien ha
sabido mostrar lo mejor posible que la historia es el principio constituyente del derecho,
desde el cual es posible y necesario estudiar su evolucion mas contemporanea: del derecho
civil al derecho social, que toma por objeto la vida—'** que en desarrollarse a partir de la
pregunta por los derechos de la cual la fenomenologia puede enorgullecerse, mientras que
se hace siempre mas evidente que “el sujeto de derecho, en tanto se crea a si mismo, es la
vida, como portadora de singularidades, “plenitud de lo posible”, y no el hombre, como
forma de eternidad”.!>

JApostar otra vez a la ciencia?

Propuesto bajo las formas de la salvacién o del suplemento de alma, requerido por la
“racionalidad instrumental” de los procesos técnico-cientificos, el gran tema de la racionalidad

149 Practicamente todos los articulos reunidos en la recopilacién de homenajes ya citada se refieren a esta
dimension de la obra de Lefort. Los articulos de J. Neefs y P. Pachet estdn exclusivamente consagrados
a ella.

150 FOUCAULT, M. Les Mots et les Choses. Op. cit., p. 332.

151 LEFORT, C.; THIBAUD, P. La communication démocratique, en Esprit, No. 9-10, 1979, p. 34;
citado por M. Abensour.

152 LEFORT, C. L’Invention democratigue. Op. cit., p. 67.
153 Cfr. EWALD, F. L’Etat providence. Grasset, 1986.
154 DELEUZE, G. Foucault. Op. cit., p. 97.
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comunicativa habia contribuido a estabilizar su imagen: los cientificos “estan de acuerdo™
sobre un modo que permite descubrir las normas a las cuales estan sometidos, identificar el
enfoque y conformar por contraste otro tipo de alianza que estd, de hecho, sometida al
mismo modelo de regulacion supuesto. Es este soporte necesario el que quebranté un
conjunto de trabajos procedentes del campo de estudio sobre la ciencia, y ante todo, los del
Centre de Sociologie de ’Innovation (CSI) de la Ecole des Mines, dirigido por Michel Callon
y Bruno Latour.'

En Nunca hemos sido modernos. Ensayo de antropologia simétrica, intervencion
en el campo filoséfico acreditada por una “antropologia de las ciencias” distante tanto de
las tradicionales epistemologias como de las sociologias de las comunidades cientificas,
Bruno Latour pone en escena y en cuestion lo que él llama la constitucién moderna: la
“separacion entre el poder cientifico, encargado de representar las cosas, y el poder politico,
encargado de representar los sujetos”. Que la modernidad se haya dado una constitucion
que separa y divide, la sitia en la “vieja matriz antropoldgica”; salvo si la singularidad de
esta constitucion es hacer impensable el rasgo caracteristico de dicha modernidad, a saber
la proliferacion de los hibridos, de los mediadores y de los intercesores, y €l desplazamiento
sistematico de la naturaleza en el corazon de las relaciones sociales. Que “los Indios no se
equivocaban cuando decian que los Blancos tenian la lengua trabada”, es la creencia en una
constitucion la cual, sin embargo, ellos no dejan de negar, y que “hizo a los modernos
invencibles”.!%

La aproximacion antropolégica, que prohibe la puesta en escena de una ciencia pura,
asunto de la epistemologia, y de sus separaciones humanas demasiado humanas que relevan
la sociologia, vuelve a plantear el problema de la racionalidad cientifica. {Es sin embargo
posible escapar de la conclusion relativista, dominante en las escuelas anglosajonas,
haciendo de las ciencias una empresa social como las otras, productora de creencias y de
opiniones como las otras? En La Invencidn de las Ciencias Modernas,"’ Isabelle Stengers
se propone reconocer, en la construccion de esta distincion, la exigencia politica constitutiva
de las ciencias modernas. Asi analizadas, las practicas cientificas ya no requieren un
suplemento de alma, sino una politizacion explicita que exige el diagnostico de los poderes
confiriendo una autoridad general a ciertos enunciados cientificos. Es que esta validacién
no puede darse como “fundacion cientifica” mas que separando también esos enunciados
de los lugares siempre singulares y activamente selectivos en que se inventaron las pruebas
que los han diferenciado de la opinion. Stengers es llevada, de este modo, a conjugar los

155 Cfr. LATOUR, B.; WOOLGAR, S. La vie de laboratoire — La production des faits scientifiques, La
Découverte, 1988 (1979); CALLON, M. (ed.) La science et ses réseaux — Genése et circulation des
Jaits scientifiques. La Découverte, 1988. .

156 LATOUR, B. Nous n’avons jamais été modernes — Essai d’anthropologie symétrique. La Découverte,
1991, p. 46, p. 57. Ver igualmente, Irréductions en Les Microbes. Guerre et Paix. Ed. A.M. Métailié,
1984.

157 STENGERS, 1. L’Invention des sciences modernes. La Découverte, 1993.
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riesgos de la antropologia de las ciencias con los de las politicas minoritarias exploradas por
Felix Guattari (al cual el libro esta dedicado, asi como a Bruno Latour): riesgos de la politica
como heterogénesis, como hogar de relanzamiento procesal “que integra lo que la ciudad

habia separado: los asuntos humanos (praxis) y la gestién-produccion de las cosas
(techne)”.

Presencia del arte o arte de la presencia...

Otra critica a la “competencia comunicativa”, en tanto fundacién ultima de la razén,
es propuesta por Jean-Francois Lyotard.!® Tal critica intenta situarse nuevamente en el
contexto de la “crisis de los fundamentos” y desplazar su reto hasta el horizonte de la
hegemonia del mundo “tecno-cientifico” (segtin la expresién de Habermas). La reduccién
de lo dado a lo construido es asimilada a un crimen contra la donacion sensible y sus modos
exclusivos que son el espacio y el tiempo, crimen en el cual participa la razén comunicativa
en la medida en que s6lo retiene un “afuera” de la esfera argumentativa en tanto referido en
la argumentacion. Resulta que la absorcion de las condiciones de la verdad por las del
consenso, echa a perder el modelo cognitivo al cual esta pragmatica trascendental pretende
atenerse, puesto que la ciencia, “por tecnicizada que esté”, presupone “algo como potencia
o potencialidad de acontecimientos”: lo que se llama datos nuevos susceptibles de inducir a
disensos y de desestabilizar las teorias hasta entonces admitidas. También la ciencia “induce
necesariamente a una ontologia, aiin cuando, en tanto que ciencia, no tiene nada que
decir”.’**'Y Lyotard concluye, “en kantiano”, que no hay reflexividad fundatriz mas que
referida a la donacion la cual manifiesta, segin las formas espaciales y temporales, la
“receptividad”, la “afectividad”, la “afectabilidad”, es decir un sentimiento estético que ya
no finaliza por la tarea de determinacién conceptual de los objetos sino que se ha donado a
la presentacion presentante, previa la separacion sujeto-objeto (y del ti-yo).'®® “Es asi

158 Mencionemos atin el articulo de CASSIN, B. ‘Parle si tu es un homme’ ou I’exclusion
transcendantale , en: Les Etudes philosophigues, No. 2, 1988, p. 145-155, que retoma una conferencia
pronunciada en el coloquio sobre El no-sentido comin, organizado en Urbino por J.-F. Lyotard
(1987). Cassin remite a los “comunicadores” (Apel, Habermas, Rorty), de manera muy convincente,
a la escena originaria del libro Gamma de la Metafisica de Aristoteles, donde se juega la fundacion
anti-sofistica del principio de no-contradiccion. ‘

159 LYOTARD, J.-F. Argumentation et présentation: la crise des fondements, en: Encyclopédie
philosophique universelle, I. L’Univers philosophique, bajo la direccion de A. Jacob. PUF, 1989, p.
741. Sobre el problema de la ciencia, ver igualmente La Condition postmoderne. Minuit, 1979.

160 Cfr. LYOTARD, J.-F. Sensus Communis, en: Cahier du Collége International de Philosphie, No.
3, Osiris, 1987; Legons sur I’Analytique du sublime. Galilée, 1991, cap. 8: Le partage du goiit. La
comunicacion transubjetiva del juicio de gusto, anterior por derecho a la constitucién de los sujetos
individuales (una “infancia de la comunidad™), releva de una transitividad inmediata en el sentido de
Merleau-Ponty.
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como la estética critica, al mismo tiempo que se inscribe en el declinar de la metafisica, abre
o vuelve a abrir la via de la ontologia: la infancia que ella revela es una cercania a y del ser,
una presencia de lo Otro en lo Mismo, que no es del orden ni de la refutacién argumentativa
ni de la hipdstasis metafisica (e incluso, de la evidencia subjetiva)”.'s!

De hecho, esta recarga estética de la ontologia va a verse llevada de inmediato a
repetir la tematica heideggeriana de la donacion del ser y de su retraimiento en beneficio del
cuestionamiento tecno-logico (Gestell): ello segun la doble modalidad de lo bello y de lo
sublime kantianos —unida a la intencién de lograr una fundacién de la postmodernidad
considerada como el estado presente de la crisis de los fundamentos (la muerte de una
infancia).

Lo bello seria algo asi como la forma de aparecer de la diferencia ontolégica. Experiencia
de la presentacion sin objeto representado y sometido al control del entendimiento, el placer
estético es universal y necesario sin concepto, por lo que se suma a las formas libres y
flotantes manifestando la “presencia-ausencia del ser, ‘antes de’ la representacion del ente.
Al ser en Kant no se accede sino mediante el pensamiento mas pobre, mediante el mas
humilde juicio, dentro de la imaginacién minima de un rasgo aqui, de un ritmo ahora”. “Lo
bello, precisa Lyotard, es “solamente” espacio y tiempo sentidos”.'®* En este sentido, tiende
hacia una anamnesis fenomenologica de lo visible en la franca y santa presencia de lo aqui:
arte de la presencia. Vista del lado de la oposicion sujeto-objeto, esta anamnesis es anamnesis
ontolégica del pensamiento, des-cubrimiento del alma como toque de la presencia dando a
entender que la obra es un retoque: “Algo que intenta retener y devolver el toque y que no
lo logra nunca porque el toque tiene lugar y momento en otro espacio-tiempo distinto al del
mantenimiento y al del devolvimiento”.'®* La presencia del arte no hace sino reflejar el
sentimiento de afinidad del alma y de la forma, la cual “no es otra cosa que el campo, la carne,
lamanera de la donacion...”'* y que excede la mera presentacion de las figuras. Es asi como
Lyotard es llevado a volver sobre la exploracion fenomenoldgica de las vias de 1a presencia,
dentro de una ontologia de lo invisible de lo visible —de lo cual es testimonio la referencia
omnipresente al iltimo Merleau-Ponty— la cual habia rechazado en las primeras paginas de
Discurso, Figura (1971) para favorecer el montaje y las operaciones del deseo, ain cuando

161 LYOTARD, J.-F. Argumentation et présentation: la crise des fondements, op. cit., p. 743.
162 Ibidem, p. 744.

163 LYOTARD, J.-F. Que peindre? Adami Arakawa Buren. Op. cit., p. 18. Y p. 62: “Antes que el tiempo
sucesivo prepare el nombre en tanto que esquema, él es ritmo musical como forma libre. Antes que el
cuadrilatero prepare el espacio de la geometria, él es dibujo flotante, monograma...”

164 Ibidem, p. 63. “No hay frontera que franquear entre un objeto y un sujeto en su cerca respectiva, sino
franqueza instantanea. El paisaje no se expone, se pone como estado de alma” (p. 62). En tanto piedra
de toque de Que peindre? estas paginas explicativas del reto del analisis kantiano de lo bello, intentan
destacar el “campo de visibilidad” de la estética moderna.
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la leccién de Freud llevaba la delantera sobre la de Husserl.'®® Para ver mas que un signo de
los tiempos en este relevo fenomenoldgico de las ciencias humanas, la pregunta es inevitable:
(este pensamiento no es aun demasiado piadoso, demasiado edificante —segun la palabra
de Lyotard, retomada por Jacques Rogozinski en su conferencia en el Centre Sévres—, pese
al esfuerzo por pensar el alma como la materia que adviene en el advenimiento de lo sensible
que no hace mundo, sino sentimiento? Es después de todo Emmanuel Lévinas quien nos ha
revelado la realidad sin mundo de la cualidad sensible, celebrando “el acontecimiento de la
sensacion en tanto que sensacion, es decir el acontecimiento estético”, mientras que “tras
la luminosidad de las formas por las cuales los seres se refieren a nuestro “adentro” —la
materia es el asunto mismo del hay...”'® (en cuanto al Merleau-Ponty de EI Ojo y el
Espiritu, es cierto que los analisis concernientes al alcance no egoldgico de la Carne y del
estatuto del color no se aprestan al cese de sus divergencias).'’

Me parece que la respuesta de Lyotard reside en su constante negacién del “todo-
fenomenoldgico” y en cierta deconstruccion del sentido y de las exigencias de la experiencia
de lo sublime, que le hacen inscribir la Carne como “infinitud de lo sensible” —a la cual se
quiere ver elevarse y transparecer en el desfallecimiento de la imaginacién en virtud de la
exigencia de lo sublime, mientras que “en el limite extremo del desgarramiento, quedan tan
so6lo las condiciones del tiempo y del espacio” (Holderlin}— bajo el signo de la ilusion
metafisica denunciada por Kant:'*®“Kant fue mas prudente. Acoge [la materia]
representandola como una X. Sabe que s6lo sabremos algo de ella en tanto puesta como
forma. Modelo de toda resistencia, surgiendo de improviso en el curso de las formas. El arte
da testimonio de estos acontecimientos”.'®® Por eso el manifiesto de La Presencia con el

165 Ibidem, p. 60-61: “Yo no podria trabajar la anamnesis de lo visible sin haber hecho la anamnesis de
Discurso, figura. Este es un libro que refleja la anamnesis de lo visible. En €l se niega a la fenomenologia
la capacidad de radicalidad en el asunto...”

166 LEVINAS, E. De I'existence a I’existant. Vrin, 1981 (1947), p. 86, 92.

167 Sobre el problema del color en el ultimo Merleau-Ponty como permitiendo un anélisis de lo sensible
libre del dominio de la vivencia, ¢fr. IMBERT, C. E!l azul del mar afios 50 ya citado; sobre el
mantenimiento del primado de la percepcion acarreando una “extrafia insensibilidad en la afectacion
pictérica”, HAART, M. Peinture, perception, affectivité, en: RICHIR, M.; TASSIN, E. (ed.)
Merleau-Ponty, Phénoménologie et expérience, Jerdome Millon, 1992, p. 117; y mi comentario sobre
estos dos anélisis en La Signature du monde. Op. cit., p. 90-91. Se podra leer igualmente el bello texto
de MALDINEY, H. Cézanne et Sainte-Victoire - Peinture et vérité, en: L’Art, [’éclair de l’étre,
ed. Comp’Act, 1993; sobre la intensidad de los blancos, el Vacio y la Nada [rien], lo impresentable de
lo cual todo depende para hacer “visible lo invisible: el ser, pero en su retraimiento...” (p. 30). Este
texto, que se deja leer como un profundo homenaje al Merleau-Ponty loco por Cézanne, presenta
semejanzas sorprendentes con los grandes temas de Que peindre?

168 Ver la respuesta de Lyotard a lo expuesto por J. Rogozinski (Lyotard: le différend, la présence)
cuando este ultimo “imagina” una Urform infinita de lo sensible como lo que se descubre en la
desfiguracion sensible del mundo, en Témoigner du différend. Autour de Jean-Frangois Lyotard. Ed.
Osiris, 1989, p. 105-106. La comprension de la discusion exige remitirse al articulo d¢ ROGOZINSKI,
J. Le don du monde, en: Du Sublime. Belin, 1988, p. 179-210.

169 LYOTARD, J.-F. Que peindre? Op. cit., p. 23.
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cual comienza Que peindre? busca del lado de la materia mas bien que del de 1a forma —una
materia inmaterial, una presencia no presentable, un en-si sin si: “la presencia, este intersticio
que [...] no es la presencia del ser”—!™ lo que resiste atn, lo que debe resistir aun al
desfallecimiento de la imaginacién como facultad de la forma (Einbildungskraft), captado
por Kant bajo el nombre de sublime. Ello significa el desastre de las formas y el sacrificio de
la naturaleza {en tanto que libre produccién de las formas) sobre el altar de laley moral.'” Lo
sublime, o la crisis de lo bello. Ahora bien, este retraimiento de “la donacion de lo Otro
segun las formas espaciales y temporales, [donacién] que constituye el fundamento de la
modernidad critica y romantica”, esta inhibicion de la estética bajo la forma de un sacrificio
ontolégico tan absoluto como para que obligue al abandono de las condiciones mismas del
espacio y del tiempo las cuales se retiran cuando la razén avanza mas alla de la intuicién
sensible para igualarse a lo absoluto, o bien esta an-estesia general, en la tercera Critica no
requiere ninguna legitimacion ni ninguna deduccion criticas —pues lo sublime es en verdad
la Analitica de un “estado del espiritu, innegable de facto, y que quien juzga criticamente
debe tomar en cuenta”.'” Lo que ocurre en efecto con la revelacion de la destinacion
suprasensible del sujeto ahora requerido por la ley moral, es ante todo el abandono de lo
sensible ocasionado por el exceso del concepto sobre toda presentaciéon (el Da de
Darstellung), llevado por este hecho a una representacion (Vor-stellung) de 1a Idea. Este es
el fin de la fenomenologia como ciencia natural del aparecer en las formas de la donacion, a
la cual la Estética trascendental habia abierto la via (una “teoria general de la sensibilidad”).
Via ésta que el viejo Kant iba a explorar por si misma con la posibilidad de una fenomenalidad
pura, no objetiva, aparicion sin apariencia unificada en la Estética de lo bello, antes de ser
captada mediante el fracaso de la intuicién sensible y mediante el arruinamiento de la
imaginacion en la Analitica de lo sublime. Es la “derrota” de la fenomenologia que se
manifiesta por el sentimiento del olvido del ser, y el olvido de este olvido, a beneficio del
cuestionamiento tecno-cientifico del espacio-tiempo reducido a los resultados de célculo
del entendimiento... Es “la desnaturalizacién del ser que torna caduco el poema, y que
permite el medio”.'” Dicho brevemente, bajo el nombre de sublime se anunciaria el
“fundamento de la ‘postmodernidad’ como carencia de fundamento estético, o como

170 Ibidem, p. 17. Ver igualmente Aprés le sublime, état de P’esthétique, en L Inhumain. Op. cit.,
p- 151-155.

171 Cfr. LYOTARD, J.-F. L’intérét du sublime, en Du sublime. Op. Cit., p. 172-175 (publicado con
modificaciones en las Legons sur 1’Analytique du sublime, cap. 7). Mientras que, para Rogozinski, el
pensamiento kantiano de lo sublime “se corta sibitamente”, “se precipita en el callejon sin salida”,
etc., por el hecho de la exclusion de la naturaleza en provecho de nuestras ideas morales (op. cit., p.
203).

172 LYOTARD, J.-F. Argumentation et présentation: la crise des fondements, op. cit.,, p. 746-
748 (V. La anestesia).

173 LYOTARD, J.-F. Legons sur I'Analytique du sublime. Op. cit. p. 92.
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‘anestesia’”.'™ Y la fenomenologia, apresada en la “crisis de los fundamentos” que culmina
en el Crimen perfecto del pensamiento por programas de computador [logiciels] y simulacros
(l6gicos, argumentativos, sintéticos...) que nos ha hecho perder la Tierra, desde Husserl
entonces, debe proyectarse como fenomenologia del arte para resistir la subsuncion o el
abismarse absoluto del Ser en el Método; la carente fenomenologia compensa la pérdida del
espacio-tiempo por la actualizacion, por la reactualizacion de los datos trascendentales de la
visibilidad. .. Entonces se hace sentir la necesidad de una “estética sin naturaleza sensible”.'”

No nos extenderemos aqui sobre las reservas “filologicas” (el entendimiento no es la
razon, aquel es descalificado, por el mismeo motivo que la imaginacion, por la razon practica
en su destinacién suprasensible; si, pero precisamente, respondera Lyotard: nuestro
entendimiento ha franqueado el entredicho propiamente critico, ha sabido producir por
fuera de la intuicion sensible objetos que correspondan a sus conceptos) o “historiograficas”
({,qué seria el romanticismo sin la teoria kantiana de lo sublime “caida en un oscuro desastre”,
si se considera que “mutila” la naturaleza cuando procura “ponerla en claro”? —quiza una
estética ante todo formal que contendria, desde su aparicion, el principio de su sublime
desaparicion...) suscitadas por esta lectura filoséfica de la Analitica de lo sublime. Nos
extenderemos si, para sefialar que el texto kantiano autoriza otra interpretacion muy diferente
de lo sublime, una interpretacién ontolégica y ya no metodica, que puede —sin carecer de
legitimidad por el juego de escritura'™ (entre bello y sublime, entre presencia exceptuandose
de la representacién y presencia exceptuada de la presentacioén, entre modernidad y
postmodernidad) requerido por una estética que ha sido calificada como “de la nube”!”’
(¢ estética moderna, postmoderna, tanto moderna como postmoderna, tanto postmoderna
como moderma? Post-adelante y post-atras: éste es, se nos dice, todo el asunto de las
*“vanguardias”)— parecer sublimar la impresentable presencia lyotardiana tratando de

174 Cfr. LYOTARD, J.-F. Argumentation et présentation: la crise des fondements, op. cit., p.
749. Habria entonces una doble expresion de la crisis sobre las condiciones del espacio y del tiempo;
“[expresion] moderna: no quedan sino las condiciones del espacio y del tiempo, y [expresion]
postmoderna: no nos quedan ni siquiera el espacio y el tiempo”, ¢fr. Quelque chose comme
communication... sans comunication, op. cit., p. 127. Es obvio que aplicadas a las obras de arte,
con el problema de la separacion entre lo bello y lo sublime, las dos expresiones no dejarin de
imbricarse. Lo cual pone en “forma” el juego de los interlocutores en Que peindre? La posicion mas
reciente del Lyotard “esteta” tiende, por otra parte, a dejar de oponer lo bello y lo sublime; se adhiere
asi, por vias completamente diferentes, a las conclusiones de M. Richir en cuanto a la imposibilidad de
distinguir de un modo que no sea abstractamente, mediante el estricto punto de vista fenomenoldgico,

los “casos” de lo bello y de 1o sublime, cfr., RICHIR, M. Phénoménes, temps et étres. Jerome Millon,
1987, Introduccion.

175 LYOTARD, J.-F. Que peindre? Op. cit, p. 109.
176 Por ejemplo, con los “Usted”, “El”, “Ella”, “El otro”... de Que peindre?

177 Cfr. MESCHONNIC, H. Modernité Modernité. Gallimard, 1988, p. 244-261: Philosophie du post-
moderne ou philosophie du nuage.
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presentar positivamente lo absoluto de una abstraccién:'” como nombre propio del Ser
(Eliane Escoubas) y tiempo propio del arte en el limite de la ofrenda (Jean-Luc Nancy), pura
epifania del ente como tal (Philippe Lacoue-Labarthe) para los partidarios heideggerianos
de lo Abierto que no retroceden ante lo “patético” de lo sublime; a menos que exista el
presentimiento de un arte de la sensibilidad pura (Oliver Chédin) y el sentimiento de la
infinitud de la carne viva del ser (Jacob Rogozinski),o el descubrimiento del sentido de lo
finito en una nueva idea de libertad més salvaje que la libertad ética (Frangoise Proust) ...!”
Pero al tomar en serio la objecién de principio que opone Lyotard a estas tentativas de
sublimacién ontolégica denunciando la ilusién trascendental que las conduce a confundir
el entendimiento y la razén, y a asimilar una estética figural que desafia el concepto con una
estética abstracta que desafia la forma,'® poniendo en crisis el pensamiento estético,
anunciando el tema especulativo del fin del arte y las salidas abstraccionistas y minimalistas
de la pintura “vanguardista”, trazando la linea del retraimiento. .. jno seremos conducidos a
remitir igualmente la hipétesis postmoderna al dogmatismo propiamente sobrenatural de
una representacién sistematica de “la necesaria determinacion completa de las cosas”,
criticada a lo largo de toda la Dialéctica trascendental? ;El olvido del ser (heideggeriano)
dependeria del olvido (neo-kantiano) de la distincion critica entre la Idea y el concepto,
entre “sentido matematico” y “sentido fisico”, “uso regulador” y “uso constitutivo™ del
principio de razon —“después de que hemos mostrado suficientemente que no tenia ningin
valor como principio constitutivo de los fendémenos en si” (Critica de la razon pura, A 516/
B 544)? Cada uno comienza a sospechar que “el discurso de lo post-moderno representa lo
post-moderno a través de un performative de lo post-modermno™'® —al cual no quedara sino
resistir mediante las vias inmateriales de una fenomenologia negativa.

178 Sobre la “presentacion negativa” (la expresion es de Kant, asi como la palabra “abstraccion”), signo
de la presencia de lo absoluto en lo sublime no siendo “signo mas que del ser sustraido a las formas de
lo presentable”, cfr. Legcons sur I’Analvtique du sublime. Op. cit, p. 185-188. Como trasfondo, ver ¢l
ejemplo kantiano de la interdiccion de las imagenes el cual Lyotard sera llevado a privilegiar por sobre
el otro ejemplo dado por Kant, a saber, la inscripcion del templo de Isis —la madre Naturaleza: “Yo
soy todo cuanto es, todo cuanto ha sido y todo cuanto sera, y ningin mortal ha levantado mi velo”.
Una comprension “afirmativa” de lo sublime conduce a invertir el orden de prioridades entre lo
prescriptivo mosaico y lo constatativo griego: a beneficio de la presentacion de lo que hay de la
presentacion, cfr. LACOUE-LABARTHE, Ph. La vérité sublime, en: Du sublime. Op. cit., p. 97-
147.

179 Para los articulos de ESCOUBAS, E. Kant ou la simplicité du sublime; LACOUE-LABARTHE,
Ph. La vérité sublime; NANCY, J.-L. L’Offrande sublime; ROGOZINSK], J. Le don du monde;
¢fr. Du sublime, op. cit.; CHEDIN, O. Sur I'esthétique de Kant, Vrin, 1982; PROUST, F. Kant - Le Ton
de I’histoire. Op. cit.

180 LYOTARD, J.-F. Legons sur |'Analytique du sublime. Op. cit, p. 97-99.
181 MESCHONNIC, H. Op. cit., p. 246.
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Usted

Lo que quiere, lo que quieren, con presencia: No encadenamiento. Evidentemente,
[lo que quieren] es levantarse por las correas...!®

Ella

Si, pero usted nada habra dicho, o muy poco, de esta “fenomenologia negativa”...
Entiendo que alli el color se parecera mucho al Dios de la teologia negativa del cual no se
puede hablar sino a condicidn de no decir nada, excepto el retraimiento, en el acontecimiento
de lo visual absoluto rigurosamente nombrado “transfiguracion”, en el acontecimiento de
una Voz-Luz.' Concibo la legitimidad de la sospecha en lo que concierne a la anestesia, la
cual podria ser tan s6lo la formula definitiva del enseguecimiento en las cualidades sensibles:
consideradas bajo la forma de un desciframiento textual, se podréa reencontrar en la imagen
los procedimientos de una discursividad que uno mismo ha introducido previamente,'® en
detrimento de la superficie del cuadro'® —el Ut pictura poiesis que se deja comodamente
traducir en la lengua por la Dichtung para remplazar la prohibicion de la hipétesis (balzaciana,
iba a escribir —;sin razon?— francesa) de una hiperfisica, y no de una metafisica, del
repliegue y de la vibracién'®¢ de la cual se ve sin dificultad lo que un Deleuze ha podido
sacar. Una légica de las sensaciones colorantes, para hablar con Cézanne. Pero admitamos
ahora que, para dar un sentido no trivial a esta fenomenologia negativa del arte, usted
conceda que su negacion no deba de ningiin modo confundirse con la negacion privativa
que determina la estructura dialéctica de la apariencia y que releva mas bien de lo que
Heidegger llamaba un fenémeno-indicio: “Se comprenden con ello acontecimientos corporales
que se manifiestan y que, en y por su manifestacion, ‘indican’ algo que no se manifiesta a

182 Cfr. LYOTARD, J.-F. Que peindre? Op. cit., p. 27. “Lo que quieren” es de mi pluma.

183 Es que “la voz nace de lo blanco absoluto de la nube que permite verla: extrafia, misteriosa identificacion
de to visual y de lo vocal, de la visualidad pura y de la vocalidad trascendente (...)” Cfr. MARIN, L. Des
pouvoirs de l'image — Gloses, Le Seuil, 1993, p. 274, Glosa 8: La transfiguration-Vision; con la
referencia a MARION, J.-L. La Croisée du visible. La Différence, 1991.

184 Cfr. LICHTENSTEIN, J. La Couleur éloquente, Flammarion, 1989, p. 12-13: “Por cierto, desde
Heidegger y Merleau-Ponty, las cosas han cambiado y los filésofos hablan hoy abundantemente de
pintores y de pinturas. En fin, han descubierto, con siglos de retraso sobre el trabajo de los pintores y
el gusto de los aficionados, los placeres de lo sensible y las delicias del color. Pero sus discursos siguen
siendo sin embargo, de cierta manera, ciegos. Ciegos a las cualidades sensibles de la representacion...”

185 Sobre este desplazamiento de la imagen al cuadro que parece ser de corte materialista relacionado
con las ultimas obras de Cézanne, remitirse 2 DAMISCH, H. Théorie du nuage — Pour une histoire de
la peinture. Le Seuil, 1972, p. 312-319, La toile et I’habit.

186 Ver la lectura propuesta por DIDI-HUBERMAN, G. de la obra maestra desconocida de Balzac, en
La Peinture Incarnée, Minuit, 1985, p. 35-37: “El cuadro no es pues solamente un topico, sino una
dinamica y una energética de lo viviente (lo diafano pensado como una biologia de lo viviente). Y
Balzac concluye que, como la pintura, ‘la musica es un arte tejido en las entrafias mismas de la

293

naturaleza®”.
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si mismo. La aparicion de tales acontecimientos, su manifestacion, va junto a la existencia de
desdrdenes que no se manifiestan por si mismos...”, pero que indican un efecto de desastre
en el orden de lo visible, el estrépito de una dis-localidad ontolégica.’” Un “effet de pan”
segtin la formula de Didi-Huberman. Entonces esta fenomenologia negativa podria trazar a
grandes rasgos una estética material —“la materia es impenetrable” escribe Maldiney—
que deberia poder probar por si misma que la ontologia no es posible mas que como
fenomenologia explorando las vias por las cuales el arte revela la materia. No invento nada.
Este programa es ejemplar tanto de los limites de la hermenéutica como de las posibilidades
de la fenomenologia; tal como esta trazado desplaza a nuestros mejores estetas. La pregunta
de Maldiney vale hoy para delimitar el campo: ;Hacia cuél fenomenologia del arte?

I3

H

Ya ve como es dificil sostener una “pequefia discusion” cuando las cosas devienen
serias... Sise trata en efecto de constatar la averia estética de la intencionalidad husserliana
buscando develar el ser del mundo sobre 1a base de 1a objetividad, no se podra sino “estar
de acuerdo”: el arte no nos presenta e¢bjetividades irreales, sino realidades inobjetivas por
la buena razén de que, si el mundo esta ahi antes de la percepcion: en el sentir, en
consecuencia el arte —no el percibir— es la verdad del sentir.”® Si se trata de concluir
—1lo cual es el propdsito inicial de Maldiney— la necesidad del relevo heideggeriano “en
cuanto al asunto mismo” (desde una fenomenologia del ver, cuya “evidencia significa la
intencionalidad de la donacidn de las cosas mismas” en la aprehension del ente, hasta una
fenomenologia de la comprensién del ser de este ente, que implica un ser ahi ignorado por
la vida), sera obligado relevar también las dificultades, a las que se puede llamar fenomenales,
de nuestro fenomenologo en caso de hacer lo que él dice, lo que €1 anunciaba: é1 mismo
admite que “el arte nos conduce a la fuente, nos conduce al lugar por el que Heidegger pasa
de largo, a causa de su no-reconocimiento del aparecer”; y de decir lo que él hace, a saber,
explorar en la imposible posibilidad del aparecer —por diferencia ontolégica— lo que no
habra sido sino la estructura dialéctica de la apariencia: asi, “la inica respuesta al desafio de
las obras en cuestion, disimuladas bajo su claridad inicial, es poner en claro en ellas la
paradoja que constituye su ultima condicion de ser: la Nada [Rien] esta implicada en la
presencia toda™® ;Usted me dice ahora que lo mas bello en Maldiney —un pensamiento de
la posibilitacion de lo sensible— excede esta reduccion?

Algo mas antiguo y mas contemporaneo que la fenomenologia quiza, estd en las
obras de arte, si ellas se mantienen en pie: completamente solas.

187 Ibidem, p. 92; p. 61-62 para la cita de Heidegger (en Ser y tiempo).

188 MALDINEY, H. Vers quelle phénoménologie de V’art? en: L’Art, I'eclair de I'étre. Op. cit., p.
310-311. Maldiney no esconde su deuda para con los andlisis de Lévinas en la Théorie de I'intuition
dans la phénoménologie de Husserl. Vrin, 1985.

189 Ibidem, respectivamente p. 331, p. 325.
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De la imposibilidad de la fenomenologia

Resumen. El articulo hace una presentacion de

la filosofia francesa desde el horizonte
contempordneo que de ella se ha constituido.
En dicha contemporaneidad es decisivo el
desarrollo que de la fenomenologia se ha hecho
(tradicion  fenomenolégica en la
fenomenologia francesa) tanto como su
problematizacion. En virtud de esta ultima, la
fenomenologia ha sido llevada a sus
posibilidades mads extremas (o la
Jfenomenologia solo es posible como ontologia,
o bien, la ontologia no es posible mas que
como fenomenologia) a fin de determinar
como la exigencia de la cual ella es portadora
impone asumirla posible en su pura
imposibilidad, imposibilidad que evidencia la
urgencia de nuevas imdgenes para el
pensamiento.

Palabras clave: ontologia, fenomenologia.

90

On the Impossibility of Phenomenology

Summary. The article makes a presentation of

French philosophy from the vantage point of
the contemporary horizon created by it.
Decisive for this contemporariness are both
the development given to phenomenology
(phenomenological tradition in French
phenomenology) and its problematic nature.
Due to the latter, phenomenology has been
taken to its most extreme possibilities (either
phenomenology is only possible as ontology,
or ontology is only possible as
phenomenology), in order to determine how
the demand of which it is a bearer imposes its
being assumed as possible in its pure
impossibility, an impossibility that gives
evidence of the urgency of new images for
thought.

Key Words: Ontology, Phenomenology.



FENOMENOLOGIA E INTELIGENCIA ARTIFICIAL
Los limites de la subjetividad®

Por: German Vargas Guillén
Universidad Pedagégica Nacional

Un hombre de genio, Raimundo Lulio, que habia dotado a Dios de ciertos predicados
(la bondad, la grandeza, la eternidad, el poder, la sabiduria, la voluntad, la virtud
y la gloria), ide6 una suerte de maquina de pensar hecha de circulos concéntricos
de madera, llenos de simbolos de los predicados divinos y que, rotados por el
investigador, darian una suma indefinida y casi infinita de conceptos de orden
teologico. Hizo lo propio con las facultades del alma y con las cualidades de todas
las cosas del mundo.

(...) La ciencia experimental que Francis Bacon profetizé nos ha dado ahora la
cibernética, que ha permitido que los hombres pisen la luna y cuyas computadoras
son, si la frase es licita, tardias hermanas de los redondeles de Lulio.

Jorge Luis Borges!

(...) noté que en cuanto a la logica sus silogismos y la mayoria de sus demas
instrucciones sirven mas para explicar a otro las cosas que se saben o incluso,
como el arte de Lulio, para hablar sin juicio de las que se ignoran, mas que para
aprenderlas.

René Descartes?®

* Este articulo refiere una sintesis de los elementos fenomenologicos, de la base conceptual, del estudio:
La representacion computacional de ‘dilemas morales’ que adelanta el autor. Toma, parcialmente,
como base los articulos: GONZALEZ FLOREZ & VARGAS GUILLEN (1999); VARGAS GUILLEN
(1998); y, VARGAS GUILLEN (1999).

1 BORGES, Jorge Luis. Ars Magna, en: Atlas, Buenos Aires: Emecé, 1996, Obras completas, tomo 111,
p. 438.

2 DESCARTES, René. Discurso del método, en: Obras escogidas. Buenos Aires: Ed. Charcas, 1980,
p. 148.
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Primera Parte: Fundamentacién y critica fenomenologica
1. Alcance del titulo “Inteligencia Artificial” (IA)

El titulo IA puede tomar dos direcciones fundamentales: una, la que consideraremos
como “tradicional”, de corte fundamentalmente logicista; otra de naturaleza ontologista. La
primera recurre, fundamentalmente, a la logica de primer orden o al calculo proposicional
para construir motores de inferencia; la segunda, en cambio, sitiia mas bien el concepto de
razoén en una perspectiva fisicalista y por ello procura representar las llamadas leyes del
mundo (puede ser geométrico o fisico; como en los casos de Logo o de los ‘micromundos’).

Tradicionalmente, la “inteligencia” de un producto “artificial” (por ejemplo, de
software) se evalua con la “Prueba de Turing”. En resumen, cuando la respuesta ofrecida
por una maquina es “indiferenciable” de la que daria un humano, se “atribuye” el caracter de
inteligencia a la maquina; tal respuesta es construida con recurso a un “motor de inferencia”.

Esta prueba no es satisfecha por Logo y en general por los ‘micromundos’. No
obstante, consideramos que a estos dispostivos, igualmente, se les puede atribuir inteligencia
cuando satisfacen las condiciones fundamentales, siguientes:

® Tiene la “inteligencia objetivada” en el entorno del “conjunto de leyes” o
de “reglas” que seran objeto de aprendizaje por el usuario, a partir de su
experimentacion.

® Induce tanto a la “accién inteligente” como a la apropiacion de la “ley”,
“regla” y/o “principio”, por parte del usuario.

@ Diferencia la “accién valida” del usuario, dentro del entorno, de la
“invalida”.

® Da, por diversos mecanismos, retroalimentacion sistematica al usuario.

El “micromundo”, pues, no usa, necesariamente, “motor de inferencia”, pero tiene el
conjunto de “principios” que “denotan” inteligencia en el sistema. Esto no obsta para que,
como complemento del “micromundo”, use “cajas de didlogo” u otros mecanismos de
interaccién que retroalimenten al usuario; mecanismos €stos que podrian ser elaborados
con el recurso al “motor de inferencia”.

Operacionalmente, a las tareas de investigacion que se enmarquen bajo la “Prueba
de Turing” —con un componente psicolégico— las llamamos “psicologia computacional”;
mientras las que se ubiquen en la “objetivacion de la inteligencia” en una plataforma de
software (como un “micromundo”, del que es caso Logo) —con propositos de ensefianza,
aprendizaje o didactica— lo llamamos “informatica”.
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2. La perspectiva del aporte de la IA a la fenomenologia

En su polémica contra Mach y Avenarius, Husserl concede que:

Todos los artificios pertinentes aqui (...), tienen el caracter de dispositivos que
economizan pensamiento. Brotan histérica e individualmente de ciertos procesos naturales
econdémicos, porque la reflexion 16gico-practica del investigador comprende intelectivamente
sus ventajas, los perfecciona con plena conciencia, los combina artificiosamente, y fabrica
de este modo maquinas mentales mucho.mas complicadas que las naturales, pero también
incomparablemente mas eficaces que éstas. Por via intelectiva y teniendo presente de
continuo la indole de nuestra constitucion espiritual, inventan, pues, los promotores de la
investigacion de métodos, cuya legitimidad demuestran de una vez para siempre. Hecho
esto, puede aplicarse estos métodos, en cada caso particular dado, sin inteleccion,
mecanicamente, por asi decirlo; la justeza objetiva del resultado esta asegurada
(Investigaciones Logicas, Prolegomenos, § 54; p. 169).

Por cierto, Husserl no acepta a secas este resultado. Su critica frente a estas
“maquinas” viene a situarse frente al hecho de que se consideren como fruto de la
investigacion psicologica, y no como conquista de la 16gica, de la investigacion de los
“altimos fundamentos explicativos” que son “el fin o principio de la maxima racionalidad”
(op. cit.; § 56,p. 175), es decir, “en si, la 16gica pura precede a toda economia mental y sigue
siendo un contrasentido fundar ésta en aquella” (ibidem; p. 176).

Ahora bien, ;se puede ir mas alla de la “l6gica” —entendida como “técnica tedrica”™—
para investigar la subjetividad en su estructura operante? Quiere este interrogante sefialar
que: la cosa misma de la que se ocupa un interés fenomenolégico por la IA no es el conjunto
de los “mecanismos”, sino —vale decir— la esencia de la subjetividad protooperante. Por
cierto, la IA contribuye efectivamente al incremento de las variaciones en orden del método
fenomeneolégico; el asunto es, pues, formulado sintéticamente, que: lo que sea objeto de un
“mecanismo” que se pueda “operacionalizar” en una “maquina légica”, primero, y,
posteriormente, en una “maquina fisica” (de computo) no es, ni puede ser entendido como la
esencia de la subjetividad.

En el anexo XXIX dentro de la ordenacion de Hua. IX, que probablemente data del
otofio de 1927, Husserl indica:

Mediante la transformacion de la ontologia positiva en la trascendental y la fundacién
sobre ella de las ciencias positivas de hechos, se convierten estas tltimas en ciencias
fenomenolégicamente entendidas, en ciencias de la subjetividad trascendental factica con
todo lo “existente” para ella. Se tiene asi al final también una fenomenologia empirica, en
cuanto ciencia de hechos (p. 525; v.e.: 91).

La tesis fuerte que se sostiene aqui es: sin agotarla —ni en su contenido, ni en su
meétodo—Ila IA forma parte de lo que Husserl dejé delineado como “fenomenologia empirica”,
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fundamentalmente, por cuanto ella contribuye a la investigacion sistematica en torno de los
limites de la subjetividad, esto es, al establecimiento del residuo de la subjetividad.

Estas investigaciones, por cierto, no son particularmente privilegiadas por la tradicion
fenomenolégica misma.? Sorprende, pues, que estas insinuaciones programaticas de Husserl
hayan caido en una suerte de olvido. Consecuencia de éste es, por cierto, la consideracion
de la subjetividad como “omnicomprensiva”, fundamento inconcuso, incuestionable. Tal
olvido abre la puerta del “solipsismo vulgar”.

Husserl mismo reclamé que:

El sistema integro mismo de estas ciencias de hechos racionalizadas es la
fenomenologia en cuanto ciencia de hechos. En ello radica el que la fenomenologia eidética
sea el método de la subjetividad trascendental factica [subrayado mio] para llegar a su
autoconocimiento universal, un autoconocimiento tal que en la subjetividad se comprende
perfectamente a si misma y comprende lo que para ella es (Hua X, 525; v.e.: 91).

Ahora bien, el reconocimiento de “inteligencia” a los programas “computacionales”
se ha dado sobre todo en el plano 16gico. La investigacion fenomenoldgica en este contexto
tiene que comprometer sus analisis con mas peculiares aspectos de la experiencia de la
subjetividad; con aquellos que dicen relacion, directamente los que se han considerado
como “esencia” de ésta.

En IA son muchos los campos en que se viene investigando. No podriamos anticipar
que en todos ellos se pueda reconocer una contribucion de la perspectiva expuesta. Por
tanto, es preciso caracterizar brevemente el contexto en el que se busca la conexidn. Se trata
de la “representacion computacional de dilemas morales”.

Laidea fundamental es que —en el plano de la reflexion fenomenolégica— se puede
describir la esencia de un dilema moral, traducirlo a una estructura légica y procurar su
representacion en una plataforma computacional que use motor de inferencia.

3 En una de sus investigaciones, Rudolf Bemet cuestiona: “;Una intencionalidad sin sujeto ni objeto?” y
llega a considerar que: “(...) se afirma la exigencia de hacer justicia a una forma de intencionalidad no-
objetivante, por ende, a una intencionalidad sin objetos. Sin embargo, esta intencionalidad no-
objetivante no es incompatible con una intencionalidad objetivante” (p. 169); y tras su anélisis afirma
que: “(...) nuestra investigacion no ha corroborado la hipétesis de una ‘intencionalidad sin sujeto’.
Hemos sido, mas bien, conducidos a revisar nuestra concepcion tanto del sujeto egologico cuanto de la
intencionalidad objetivante. Pero hemos tenido éxito, efectivamente, en poner en evidencia la existencia
de ‘una intencionalidad sin objetos™ (p. 178).

Tal vez este ‘fracaso’ se debe a que la investigacion de Bernet se queda en el plano meramente
especulativo y no atiende lo que Hussserl denomind, programéticamente, una fenomenomenologia
empirica. Este campo, pues, tan solo se anticipa como entreabierto.
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La investigacion, por tanto, que busca la reduccién eidética —del camino mundano-
vital hacia la representacion légica— tiende a describir la forma légica; pero, al mismo
tiempo, averigua si los patrones de juego en una plataforma de toma de decisiones—que se
puede implementar bajo la teoria matematica de juegos— pueden ser traducidos en

proposiciones —este camino toma la forma 16gica y procura su ‘encarnacion’ en el ‘mundo
delavida’—.

Un experimento como el que se sefiala aqui, grosso modo, presume que se puede dar
una relacion isomorfica entre los dos métodos. Tedricamente, el interés fundamental esta
centrado en caracterizar computacionalmente el alcance de la expresion fenomenologica
intencionalidad. En principio, si se da isomorfismo entre las dos modalidades sefialadas del
meétodo, y en dos plataformas —de conversién de decisiones matematicas en proposiciones
y de proposiciones en decisiones analizables matematicamente— podra afirmarse que la
intencionalidad misma —como se entiende en esta filosofia fenomenoldgica— es
representable en un ambiente de IA.

En fin, nuestra investigacion tiende a dar exposicion y desarrollo al programa de una
fenomenologia empirica en la que se pueda llevar, en sucesivas variaciones, la subjetividad
a sus limites; en la que se conquiste la esencia, el €idos, de la subjetividad.

3. El modelamiento en Inteligencia Artificial (IA)

La pregunta fundamental en esta perspectiva resulta ser: ;qué es modelamiento en el
campo de la JA? Esta pregunta, y su intento de resolucién, determina lo que puede ser el
campo de aplicacion o la dimension “experimental” o propia de una “fenomenologia empirica”.

McCulloch, Cowan & Sharp (1993: 139) advierten que la IA hace las veces de “una
epistemologia experimental: el estudio de la forma en que el conocimiento se encarna en el
cerebro y podria encarnarse en las maquinas”.

La investigacion en IA, entonces, crea diversos tipos de modelos, asi, por ejemplo:

® Cognitivos con los cuales se tiene una representacién de la realidad:
problemas —en nuestro caso: dilemas— a enfrentar, estrategias
implementadas, resultados encontrados con la operacion.

@®  Psicolégicos de la manera como los sujetos operan en la resolucién efectiva
de problemas —en nuestro caso: “dilemas”™—.

@ Logicos en los que remiten, por antonomasia, al “céalculo 16gico”; y, por
ello mismo revisten las propiedades de procedimientos que pueden ser
automatizados en una maquina tanto logica (por ejemplo, en la “Maquina de
Turing”) como mecanica (por ejemplo, en una computadora mas o menos
convencional).
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De esto, pues, se puede concluir que tal “epistemologia experimental” va asociada al
hecho de que:

Desde que se inventaron las computadoras, una de las aplicaciones mas interesantes
y valiosas ha sido la de servir como plataforma para experimentar ideas. (...) Se crea un simil
y se prueban sus consecuencias. Luego se observa qué pasa en el mundo real y se regresa
a mirar cuales pueden ser las fallas del modelo (Maldonado, 1997: 4).

Esta conclusion tiene, pues, el interés de dar por sentado el hecho de que la creacion
de modelos —y su respectiva validacién— es lo que fenomenolégicamente puede ser
llamado “la cosa misma” propia de la investigacion en IA.

Procuramos ahora caracterizar de una manera un poco mas amplia estos tres tipos de
modelo:

3.1. De conocimiento

Russell & Norvig (1995: 23) analizan “los sistemas expertos basados en el
conocimiento” y formulan la pregunta: “;clave del poder?”. Obviamente, para los autores se
trata de una cuestion hallada en el desenvolvimiento de la historia de la IA. El siguiente
sefialamiento, como veremos, tiene especial interés dentro de esta investigacion:

La naturaleza de la resolucion de los problemas durante la primera década de la
investigacion en IA residia en un mecanismo de bisqueda de propdsito general en el que se
entrelazaban pasos de.razonamiento elementales para encontrar asi soluciones completas.
A estos procedimientos se les ha denominado métodos débiles, debido a que las
informaciones sobre el dominio con que cuentan es débil. En el caso de muchos dominios
complejos resulta también que su rendimiento es débil. La tnica forma de remediarlo es
recurrir al uso del conocimiento adecuado a pasos de razonamiento mas amplios, y resolver
casos recurrentes en limitadas areas de la experiencia. Podria decirse que para resolver un
problema es necesario saber de antemano la respuesta respectiva (Ibidem).

En el campo de la filosofia moral, coincidencialmente, también hablamos de lo débil,
del pensamiento débil (cfr. Hoyos & Vargas, 1997: 70s). Con este titulo hacemos referencia
a las manifestaciones cognitivas que proceden mas por la “estimativa” que por la formalidad

de la logica: 'C(’)mo, ues, es posible ‘representar’ Creencias, razonamiento inCiertO,
6 5
probabilidades?

Es, entonces, necesario llamar la atencion sobre el dominio de conocimiento del que
trata esta investigacion. Lo tipico y caracteristico de un dilema es que no tiene —y no
puede aspirar a la— validez; en cambio, si es de su entrafia acercarse a su correccion.
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Se puede estimar como una convergencia relevante en el sentido de que los modelos
de pensamiento moral, en lo que concierne a los dilemas, pueden ser formalizados; mas por
ello no se ha de perder, en sentido del mundo de la vida, de la experiencia efectivamente
tenida por los sujetos.

Estos modelos tienen, la funcién de derivar desde el punto de vista de la
“epistemologia experimental” estructuras de discernimiento, que anadlogamente se mostrarian
—en el campo de la moralidad— como los que construyeron Buchanan & Lederberg en el
campo de las estructuras moleculares (cfr. Novig & Russell; 1995: 23).

En suma, interesa sefialar que los procesos de modelamiento, en lo referente al
dominio de conocimiento, tienen que determinar: el campo del que se trata (en nuestro caso:
el moral); las “explicaciones” o la “comprension” que se ofrece de determinados asuntos
(en nuestro caso: los dilemas); y su grado de formalizacion (en nuestro caso: débil). Este es
el llamado “polo noético” de la representacion.

3.2. Psicologico

Hay un nivel fundamental en los procesos de modelamiento, se trata de lo relacionado
con la experiencia del sujeto en la resolucion de problemas. Rich & Knigth (1996: 26) observan
que:

Las teorias cognoscitivas humanas han influenciado también la IA con teorias del
mas alto nivel (mas alto incluso que el nivel neuronal) que no requieren un paralelismo
masivo para su implementacién (...).

(-..) lo que se necesita es un modelo de los procesos involucrados en el razonamiento
inteligente. El campo de las ciencias cognoscitivas, en el que trabajan juntos psicologos,
lingiiistas e informaticos, tiene como objetivo descubrir ese modelo.

Como consecuencia de la formulacién precedente, en el nivel del “modelo
sicoldgico”, relacionado con esta investigacion, aparece una serie de preguntas que se
> ap
pueden hacer, desde este campo de referencia concreta. Especificamente:

® ;Como opera el sujeto construyendo juicios morales?
@ Y, enparticular, en éstos: ;como “asume” o “decide” frente a los dilemas?

®  ;Quérelacion se puede hallar entre la “resolucion™ de dilemas morales y
la “solucién de problemas”?

4 Es vital hacer la siguiente consideracion: tipicamente hablando un dilema no se resuelve. Sobre él, el
sujeto toma una determinacion, pero siempre le queda la duda: ;fue la decision correcta?, pues, en
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®  (Qué atencion presta el sujeto a los asuntos de la formalizacion de sus
juicios morales —cuando “resuelve” sus dilemas—? Esto es, ;se presenta un
“desequilibrio” entre la base de conocimientos y las reglas de razonamiento?

® (Qué papel juega la “justificacion” en la toma de posicion subjetiva ante
los dilemas?

Es de advertir que solventar —con recurso a una “base empirica”— alguno, o varios,
de esos cuestionamientos daria en el desarrollo experimental de una epistemologia
experimental relativa a la conciencia moral.

3.3. Informatico

(En qué medida es posible desarrollar un programa computacional, de IA, para simular
los procesos de “discernimiento moral”? Esta es la pregunta que tiene que hacerse dentro
de esta investigacion desde el punto de vista especifico del software.

Desde el punto de vista de los modelos, Rich & Knigth (1996: 25) han sefialado que
con respecto a lo atinente a la informatica el objetivo radica en:

Capacitar a las computadoras para comprender el razonamiento humano. Por ejemplo,
que una computadora pudiera leer un articulo en el periddico y al responder a preguntas
tales como: “;por qué los terroristas mataron a los rehenes?” el programa puede simular los
procesos de razonamiento de los seres humanos.

Por supuesto, en esta materia la investigacion esta condicionada por los desarrollos
que se obtengan con respecto a 3.1 y 3.2; no obstante, parece importante sefialar que
PROLOG —en cuanto lenguaje para construir programas de JA— empieza a mostrarse no
solo interesante, sino también eficaz para la propuesta en marcha.

En concordancia con lo expuesto, la relacion deseable entre los MMs y la IA hace
manifiesto que la representacion computacional de los procesos de razonamiento —para
esta investigacion: de discernimiento— tendera a modelar un ambiente de experiencias
(probablemente de aprendizaje) para que los sujetos enfrenten “dilemas”; de manera que los
dispositivos IA sean transparentes al usuario y para que el sistema “aprenda” al interactuar
con el usuario. :

efecto, decidir en una forma diferente también albergaria la duda y el curso de los hechos habria
conducido a distintas consecuencias. En términos clasicos este hecho es el que lleva a diferenciar la
ética de la intencion (Kant) de la ética de las consecuencias (Marx, Nietzsche, Freud; y mas
recientemente: Husserl, Schiitz, Habermas).

Aqui es donde nuestra investigacion —apelando a nuestra socorrida nocién de una “epistemologia
experimental”— aspira a dar unos pasos hacia adelante.
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4. La ‘representacion’ y ‘simulacién’ de procesos cognitivos (1a teoria de
A. Newell & H. A. Simon)

{Qué es posible aprender de la IA en fenomenologia? El intento de responder esta
pregunta es lo que tipicamente puede llamarse “psicologia computacional”. El fenémeno de
la IA viene de la mano, segun Newell & Simon, —padres en cierto modo, de laIA— de la
llamada “psicologia cognitiva” (1994: 134-135).

La IA se construye bajo un paradigma:

Un paradigma analogo ha sido fuente de inspiracion para gran parte de la investigacion
en IA: identificar un dominio de tareas que requieran inteligencia, luego construir un programa
para una computadora digital que pueda realizar tareas en ese dominio (Newell & Simon,
1994:134).

La metafisica occidental habia, segiin se reconoce en el Mendn de Platén (cfr. Newell
& Simon, 1994: 139), establecido que la “resolucién de problemas” es un “misterio”. El
aporte sustantivo de la IA es, precisamente, dar cuenta de como no existe tal “mundo de las
ideas” en el cual basar ese —ciertamente— complejo proceso. Ahora bien, va un largo
trecho de la idea del “misterio” a la de la “complejidad”. Esta, por antonomasia, es investigable
y, por eso mismo, reducible a unos cuantos elementos o parametros que permiten, por
aproximaciones sucesivas, “describirla”, “comprenderla” en sus cualidades, “determinarla
en su estructura simbdlica” y —en esta ultima perspectiva— implementarla en computadoras.

La IA ofrece un horizonte radicalmente nuevo: la solucién humana de problemas es
menos “misteriosa” de lo que pensamos y mas “compleja” de lo que aparenta. Tal aprendizaje
lleva a una total reforma de la perspectiva de la investigacion: se trata de “ir a las cosas
mismas” (Husserl), para “describirlas y racionalizarlas”.

Aqui, exactamente, es donde se configura la perspectiva de la psicologia cognitiva,
para ella su asunto es:

(...) contar con un sistema de simbolos fisicos donde quiera que se exhiba inteligencia.
Se inicia con el Hombre, el sistema inteligente mejor conocido por nosotros, e intenta
descubrir si su actividad cognitiva puede explicarse como el funcionamiento de un sistema
fisico de simbolos (Newell & Simon, 1994: 133).

El entendimiento de la manera como los sujetos resuelven cotidianamente los
problemas es la base para construir programas en computadoras. Otra fuente resulta, sin
mas, irreal. Lo que se pretende, por tanto, es que una maquina —inicialmente 16gica y luego
fisica—resuelva los problemas como pudiera hacerlo un ser humano. Si un observador
externo no encuentra diferencia entre la manera como lo resuelve una maquina y como lo
resolveria un humano, ha de considerarse que aquélla es inteligente. Hoy dia esta discusién
resulta trivial. Ha habido una tal habituacion de los sujetos a los “seres artificiales” (cajeros
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automaticos, redes de datos, electrodomésticos, etc.) que resulta, simplemente, noticia de
ocasion que Azul haya derrotado a un campe6n mundial de ajedrez.

Todos estos “productos artificiales e inteligentes” han llegado a ser realizados
tomando como base la actuacién humana, modelandola y traduciéndola primero a codigo
l6gico, a calculo proposicional, a transformaciones algebraicas y, finalmente, a efectivos
programas computacionales fisicos (software y hardware) que realizan la tarea como si se
tratara del modo como se comportaria, frente a la misma tarea, un ser humano.

Como consecuencia, se puede afirmar que la fenomenologia puede aprender dos
procesos fundamentales de la IA: 1) la representacion de procesos inteligentes —vale decir:
de resolucién de problemas de los sujetos—, y 2) la simulacién de los mismos.

En concreto, jqué se entiende por uno y otro, en el contexto de la IA?

4.1. “Tenemos un problema si sabemos lo que queremos hacer (la prueba), y no
sabemos de inmediato cémo hacerlo (...). Un sistema de simbolos puede enunciar y resolver
problemas (...) porque puede generar y probar” (Newell & Simon, 1994: 139).

4.2. “Enunciar un problema es designar: 1) una prueba para una clase de estructuras
de simbolos (soluciones de problemas) y 2) un generador de estructuras de simbolos
(soluciones potenciales). Resolver un problema es generar una estructura, utilizando 2, que
satisfaga la prueba 1” (Newell & Simon, 1994: 139).

4.3. La solucion de problemas requiere:

@  “un espacio del problema” —que se puede caracterizar como ‘estado
inicial’— (Newell & Simon, 1994: 140).

® “un espacio de estructuras de simbolos en el que puedan representarse
las situaciones del problema, incluidas la situacion inicial y de meta” —que,
puede decirse, también implica ‘cambios de estado’— (Tbidem).

-®  “los generadores de jugadas son procesos para transformar una situacion
en el espacio del programa en otra” —que, a su manera, es la ‘busqueda’ del
‘estado final’— (Ibidem).

® ‘(... sintetizar, en una situacidén concreta, el espacio del problema y los
generadores de jugadas adecuados para esta situacion” (Ibidem) —que puede
ser llamado ‘ambiente de la tarea’—.

®  Enfrentar la tarea a un sistema de simbolos, cuando se le presenta un
problema y el espacio de un problema, utilizando sus limitados recursos de
procesamiento para generar soluciones posibles (Ibidem).
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En suma, la representacién —que la fenomenologia llama representificacién—, en
el contexto de la IA, indica la busqueda de “la teoria (...) hacia una caracterizacién mas
completa de los tipos particulares de sistemas de simbolos que resultan efectivos” (Newell
& Simon, 1994: 135). '

Ahora bien, como tal la simulacién en IA pone en escena el concepto de
interpretacion:

Los sistemas de simbolos son conjuntos de modelos y procesos. Estos tiltimos son
capaces de producir, modificar y destruir a los primeros [subrayado nuestro]. Las
propiedades mas importantes de los modelos es que pueden designar objetos, procesos u
otros modelos y que cuando designan procesos, éstos pueden ser interpretados. Interpretar
significa llevar a cabo un proceso designado [subrayado nuestro]. Las dos clases mas
significativas de sistemas de simbolos que conocemos son los seres humanos y las
computadoras (Newell & Simon, 1994: 150).

“Psicologia computacional”, por tanto, designa la investigacion —vale decir: empirica
(cfr. Newell & Simon, 1994: 151)— que busca responder la pregunta: ;como resuelven
problemas los sujetos? En fin, ;qué cambios de estado se operan en su “mente”? ;Qué de
estos procesos puede ser reducido bien que a algoritmos, bien que a heuristicas? ;Como se
puede modelar la resoluciéon humana de problemas en maquinas?

S. El problema de ‘explicar’ el aprendizaje como un problema de una
fenomenologia empirica

(Qué puede querer decir, entonces, ‘explicar’ el aprendizaje? La teoria basica que se
puede sostener es que la mente se comporta modularmente. “Aprender” es, entonces,
‘adecuar medios a fines’: estrategias de solucion a problemas identificados.

El caracter modular de la mente implica que se pueden desarrollar modelos para la
solucién de un tipo de problemas que, en principio, pueden ser transferidos a la solucién de
otros, de diferentes contexto tanto de formulacién como de modo de ser resueltos.

La diferencia entre un ‘novato’ y un experto, por tanto, no radica en el entrenamiento
general para resolver problemas, sino en su capacidad de ‘transferir’ la formalidad de un
modelo de un contexto de problemas —o situaciones— a otro.

Ahora bien, “cuando el sistema simbdlico que intenta resolver un problema sabe
bastante acerca de lo que debe hacer, simplemente procede hacia su objetivo” (Newell &
Simon, 1994: 143). En este sentido, “aprender” es dominar en su formalidad el “mundo”
sobre el que se tiene que actuar. Por tanto, aprender es obtener el dominio de conocimiento
sobre un problema.
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‘Explicar’ el aprendizaje supone:

5.1. Comprender el conjunto de tareas que enfrenta un aprendiz sea humano o de
silicén.

5.2. Establecer el ‘mecanismo’ l6gico que permite obtener la mejor solucién —vale
decir: “la mejor primera busqueda y el analisis de los medios y fines” (cfr. Newell & Simon,
1994: 145)—.

5.3. Caracterizar el modo como la ‘maquina fisica’ —tratese de un cuerpo humano o
metalico— puede ‘operar’ la solucion, vale decir: apropiarla o, mas exactamente, interpretarla
(cfr. Newell & Simon, 1994: 150).

5.4. Evaluar como la maquina fisica soluciona con mayor o menor grado de perfeccion
la tarea.

5.5. Redisefiar el ciclo de 5.1. 4 5.3. con base en lo obtenido en 5.4.

Obviamente, esta teoria aisla las dimensiones ‘metafisicas’; en fin, como ha quedado
indicado: se trata de comprender e interpretar el fenémeno del aprendizaje, no el asunto de
su sentido, de su valor en el conjunto de la formacion, de su horizonte en la realizacién de la
persona, de su importancia en la insercion de los sujetos al mercado laboral.

Para decirlo fenomenolégicamente: se trata de la representacion de las dimensiones
hyléticas de la intencionalidad del noema. Por cierto, en la correlacién sujeto-mundo, la
noesis —a saber el sentido— implica un efectivo mundo, Aylético o material a ser
representado. Este tiene una estructura (vamos a decir: 16gica) que implica un peculiar modo
de ser representado. ;Cual es la forma logica de ese mundo? ;Cuél es su estructura? ;Como
se representa ‘subjetivamente’ en una maquina? Este, pues, es el problema del aprendizaje:
(,como se construye la forma légica del mundo y como operatoriamente el ‘sujeto’ —vamos
a equiparlo a un agente— puede actuar en €1? Se trata, pues, de estudiar el fenémeno de la
constitucion hylética del noema.

No es, pues, que las preguntas relacionadas con el sentido, con la dimension noética,
carezcan de validez: es que el aprendizaje y su explicacién tienen a la vista la pregunta
fundamental por la ‘encarnacion’ de los sistemas de simbolos fisicos (cfr. Newell & Simon,
1994:137).

Para M. Boden, el problema no es el de la ‘encarnacién’ (como lo acabamos de
indicar). El asunto mas bien es que:

(...) la representacion es una actividad antes que una estructura. Muchos fildsofos y
psicélogos han supuesto que las representaciones mentales son intrinsecamente activas.
Entre los defensores recientes de este punto de vista se encuentra Hofstadter (1985, p. 648)
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quien especificamente critica la explicacion de Newell acerca de los simbolos formales
manipulables. En sus propias palabras: “El cerebro por si mismo no ‘manipula simbolos’; el
cerebro es el medio en que flotan los simbolos y se activan entre si” [subrayado nuestro]
(Boden, M.; 1994: 116).

Consecuentemente, con nuestra idea de la fenomenologia empirica no pensamos
que la problematica del aprendizaje agote su sentido; como lo hemos indicado es un problema
que tiene que ser enfrentado en ella. Ahora bien, nuestra perspectiva es que hacer el “anélisis
cuidadoso de los protocolos que sigu[en] los seres humanos al pensar en voz alta durante
la resolucién de problemas” (Newell & Simon, 1994: 136) permite apuntar a dos aspectos
centrales de esta disciplina:

1) La comprensi6n del fenémeno del conocimiento en el modo como los
sujetos lo apropian, lo construyen, lo usan, lo simulan, etc.; y,

2) el reconocimiento de las diferencias individuales; esto es, como los
diversos estilos cognitivos, con sus respectivas historias de vida, enfrentan
cognitivamente la resolucién de problemas.

En fin, de lo que se trata es de —vale decirlo ahora— aprender de los procesos de
aprendizaje de los sujetos; simularlo en maquinas; y construir modelos que hagan mas
‘eficientes’ los procesos psicologicos.

Como nota complementaria, pues, debe decirse que el aprendizaje también es un
proceso humane, pero no exclusivo de esta especie. Por cierto, se reconoce en las llamadas
‘especies inferiores’. Ahora dejamos sentado que la investigacion en IA ha mostrado que
también forma parte de la tipicidad de las maquinas. Mas aun, se puede sostener que
cualquier ‘cuerpo’ capaz de ‘encarnar’ simbolos es susceptible de aprendizaje.’

6. Corporalidad: intencionalidad y temporalidad

La conocida disputa de J. Searle (1980; 1994: 92-94) con respecto a lo que designa el
titulo ‘inteligencia’ en la expresion inteligencia artificial lo lleva a reconocer que en ella

5 Podria criticarse la posicion que hemos expuesto, a nombre de la fenomenologia, como precisamente:
antifenomenologica, por ‘cierto aire de familia’ positivista. Como se ha demostrado atras, Husserl
mismo fundo lo que €l dio en llamar fenomenologia empirica. La indicacion central es que “se tiene
una fenomenologia empirica” (¢fr. Anexo XXIX, Hua. IX, p. 525; v.e.: 91). La tesis fuerte que se
sostiene aqui, pues, es que, sin agotarla —ni en su contenido, ni en su método—, la IA forma parte de
lo que Husserl dejo delineado como “fenomenologia empirica”, fundamentalmente, por cuanto ella
contribuye a la investigacion sistematica en torno de los limites de la subjetividad, esto es, al
establecimiento del residuo de la subjetividad.
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solo hay lo que habria de calificar como una metafora. En resumen, el problema es planteado
por Searle como ‘la habitacion china’: si dentro de ella hay un fichero que permite cotejar
expresiones en chino con expresiones en inglés, el funcionario que hace el cotejo dentro de
la habitacién recibe preguntas en inglés, coteja el fichero, responde en el otro extremo a los
chinohablantes; éstos, a su vez, preguntan en chino, el cotejador vuelve al fichero, contrasta
y lleva la respuesta a los angloparlantes.

Para Searle, es claro, el cotejador no sabe inglés, no tiene que saberlo; no sabe chino,
tampoco tiene que saberlo. Lo tinico que sabe es cotejar. Con ello, pues, queda —segtin su
conviccion— demostrado que las operaciones realizadas en el interior de la ‘habitacion
china’ no operan con el sentide, tan sélo con la sintaxis.

Para Searle, la comprensién del sentido requiere de lo que no tiene esta descripcion
del modo como opera el cotejar, a saber, la experiencia corporal del sentido, esto es, de la
relacién cuerpo-sentido. El cuerpo es, pues, el punto desde el cual se despliega la semantica.
La légica misma puede hacer todas, o gran cantidad, de las operaciones sin recurso a un

cuerpo. El cuerpo propio es la estructura semantica misma desde la que los datos tienen o no
sentido.

A toda esta argumentacion de Searle interroga la sta. M. Boden (1988; 1994: 105-120):
“¢acaso la intencionalidad reside en el cerebro?” Y, por supuesto, sen un tipo de cerebro
particular, que es el humano? La sra. Boden, mas bien, se pone del lado de la idea de que la
creatividad —que parece ser lo mas tipicamente humano, donde se despliega la
intencionalidad en su forma mas intima— puede ser descrita en sus mecanismos y, ain, ser
‘programada’ en una computadora mas o menos convencional. Boden llama a esta manera
de argumentar el escape de la habitacién china. El problema, entonces, no radica en
establecer: ;entiende el sentido la maquina? Sino mas bien ¢puede ella procesarlo, producirlo
por el ‘mero’ uso de la sintaxis?

Frente a esta controversia (corporalidad, intencionalidad) es que quiero mostrar o
caracterizar una posicion: en efecto, vista desde fuera —es decir, sin atender a su
programacién—, sin reconocer como la légica de predicados representa un/el mundo, la
maquina s6lo opera, pero no comprende; abriendo esa ‘caja negra’ lo que se encuentra es,
si, en efecto, una Base de Conocimiento (BC) compuesta tanto de representacién de los
hechos —representacion, ciertamente, lingiiistica— como por una sintaxis (o un cenjunto
de reglas) que permite crear nuevos sentidos, que no sélo procesar datos.

Con ello, pues, apunto al hecho de que —en efecto— la computadora misma no-
simula-un-cuerpo, es un cuerpo; ella, como tal, adopta la intencionalidad que se le ha
programado para que ‘juegue’.

El problema con que si encallames es que la maquina no comprende —por ahora—
su historia, su biografia; ella ‘representa’ la sucesion, pero no tenemos evidencias en el
sentido de que ella experimente la temporalidad. El intento de procesar lenguaje natural,
por tanto, parece tener que orientarse a simular no procesos de pensamiento, en el sentido
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logico del término, sino a argumentar; vale decir: a narrar su historia, a deseribir sus
situaciones, en fin, a justificar la accién realizada o realizable. A esto es a lo que apunta una
propuesta de investigacion que pretende la representacién computacional de dilemas
morales.

Segunda parte: Desarrollo computacional de la teoria

7. Awale: su dominio de conocimiento

7.1. Awale
El Awale es el ajedrez de Africa. Es un juego practicado desde hace milenios, en sus

distintas variantes, por la gente de Africa y oriente medio. La variante que se suele llamar

uwa LN 29 & L IINT 97 6¢ SN

ri”, “ourri”, “warri”, “oware”, “awari”, “awele”, o similares —que es la comentada aqui—
se juega en Costa de Marfil y en el Caribe, lugar al que fue llevada por los esclavos negros.

Material
®  Setentay dos piedrecitas, semillas, palitos... cualquier cosa pequefia vale.

®  Doce (aunque, por comodidad, suelen ser catorce) recipientes o agujeros.
Pueden hacerse en el suelo, en un trozo de madera, en un bloque de arcilla...

® Y dos oponentes dispuestos a exprimirse el cerebro.
Objetivo

El objetivo del juego es hacerse con mas piedras, garbanzos, o lo que sean, que el
contrario. Puesto que hay cuarenta y ocho al empezar el juego, con capturar treinta y siete
se habra ganado la mayoria de ellas y, por lo tanto, la partida.

Reglas
Las reglas del Awale son:

Tablero

Eltablero esta compuesto por dos filas de seis recipientes o agujeros. De ellas, 1a que
estd mds cerca de uno de los jugadores es la que le corresponde y la que esta mas cerca del
oponente, es la de éste. Siempre se empieza a mover desde un hoyo del lado jugador que
empieza teniendo el turno, y siempre se come en los hoyos del lado contrario.
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Al empezar el juego en cada uno de los doce hoyos habra cuatro fichas.

Ademas de éstos, suele haber dos hoyos suplementarios, uno en cada extremo del
tablero, que se llaman “casas”. A la derecha de cada jugador esta su casa. Sirven para ir
dejando en ellos las fichas que “coma” cada jugador durante la partida.

Movimiento
Un movimiento consiste en lo siguiente:

®  Se cogen todas las piedras de uno de los hoyos del jugador que tiene el
turno.

@ Se van depositando una a una en los hoyos siguientes (tanto del jugador
que tiene el turno como del oponente) en el sentido contrario al de las agujas
del reloj.

® Si el hoyo inicial contenia muchas piedras (en concreto doce o mas),
daremos una vuelta completa al tablero; en ese caso el hoyo del que se toman
las piedras debe saltarse, es decir, al finalizar un movimiento, da igual el
nimero de piedras que contuviera el hoyo inicial, éste debe quedar siempre
vacio.

Capturas
La captura, si se produce, es la iltima parte del movimiento:

@  Si al depositar la dltima piedra de un movimiento se hace en un hoyo
enemigo y éste contiene (contando la piedra que se acaba de depositar) dos
o tres piedras, €stas son “comidas”, es decir, se sacan y se dejan en la casa
del jugador que hace uso del turno.

@ Lo mismo se ira haciendo, uno a uno, con los hoyos anteriores al ltimo
siempre que contengan dos o tres piedras y pertenezcan al enemigo, hasta
que se llegue a uno que no cumpla alguna de estas condiciones (del cual no
se tomaran las piedras).

El'méaximo nimero de piedras que se pueden comer en un movimiento es, de dieciocho
(tres en cada uno de los seis hoyos del rival).

Reglas Suplementarias

Las dos reglas suplementarias conciernen al caso de que un jugador se quede con
todos los hoyos de su lado vacios. Esto puede suceder por dos motivos:
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@®  Siunjugador realiza un movimiento y queda sin fichas en sus hoyos, €l
rival esta obligado a realizar en su turno un movimiento que introduzca fichas
en el lado del jugador que se ha quedado sin ellas; de modo que el que queda
con fichas debe darle a su oponente con que seguir jugando. Sélo puede
hacerlo moviendo del hoyo que alcanza, al distribuir, a dotar al oponente. En
caso de que esto no sea posible la partida finaliza y el jugador que conserva
fichas en sus hoyos une éstas a las que comiera durante la partida. Se
considera que controla el tablero y que, por tanto, todas las fichas que queden
sobre €l son suyas.

®  Sinembargo, siun jugador realiza una captura y con ello deja al contrario
sin fichas, el contrario pasara en su turno y, siendo nuevamente el turno del
que realizo la captura, se aplica la regla anterior, es decir, esta obligado a
introducir fichas en los hoyos del adversario si le es posible (el efecto es que
el jugador que come todas las fichas del lado del contrario, mueve de nuevo
inmediatamente).

Fin de la Partida

®  Cuando un jugador logra hacerse con la mayoria de las fichas (treinta y
siete o mas), la partida finaliza y ese jugador ha ganado.

@ Cuando un jugador logra controlar todas las fichas que quedan en el
tablero, como se ha indicado més arriba, afiade éstas a las que haya comido y
la partida finaliza. En este caso ganara el jugador que haya conseguido el
mayor numero de fichas.

©®  En ocasiones, cuando la partida esta finalizando y quedan muy pocas
fichas sobre el tablero, se produce una posicion que se repite ciclicamente sin
que los jugadores puedan o quieran evitarlo. En este caso la partida se
considera finalizada y cada jugador unira a las que haya comido durante la
partida las fichas que estén en su lado del tablero.

®  Cuando ambos jugadores consiguen hacerse con treinta y seis fichas la
partida termina en empate.

7.2. Conocimiento moral implicado en Awale
L. Conocimiento moral

El “conocimiento” moral se orienta mas que por el “razonamiento” —esto es, por la
“regla logica” en donde se ve cuéles son los “predicados” a partir de los cuales puede
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construir la inferencia valida—, por el discernimiente. Esto quiere decir que recurre a unos
“principios” a partir de los cuales argumenta, puede decirse, la justeza de sus
determinaciones; en este sentido, el proceso argumentativo tiende a justificar la accion —
repitamoslo— a partiz de unos “supuestos dados™ con el caracter de “principios™:

En resumen, la razén estudia y representa el porqué y la causa; en ese sentido, desde
el punto de vista logico sintactico, se encamina a demostrar la adecuacion entre lo que hay
—asi sea en un “mundo representado” y lo que se dice—. La argumentacion se orienta por
la regla de justicia; su objetivo, por tanto, es mostrar la “concordancia” entre los principios
y las acciones.

En este sentido, la “argumentacion moral” puede desplegarse:

a Regresivamente cuando explica por qué se tomd una determinada
decision que, por supuesto, condujo a una determinada accion.

b. Progresivamente cuando justifica posibles decisiones

¢ Jerarquicamente cuando describe el ahora y, dentro del mismo, prevé

“Cambios de estado” como resultado de evaluar el estado de la situacién.

2. Mundo moral compartido.

Elsupuesto de los supuestos, para cualquier acto de conocimiento (y de existencia),
es que hay munde. A partir de este primer supuesto se construye nuestra comprension de la
experiencia humana.

En consecuencia, nuestros “jugadores” en Awale suponen que hay un mundo; éste,
ademads, es compartido; sin la “presencia” del otro carece de sentido el juego mismo.
Moralmente, €l otro es condicidn de posibilidad para la existencia. Al Awale le es inherente
la existencia de dos jugadores que mutuamente se requieren; pero, moralmente, para
permanecer en el juego es preciso alimentar al oponente y, simultaneamente, se procura
ganarle. En su estructura el juego puede tener dos vertientes principales: procurar mantener
el maximo tiempo posible vivo al oponente o procurar vencerlo en el menor numero de
jugadas posibles.

En todo caso, los jugadores saben:

Que el otro busca ganar.

b. Que para ganarle al otro se lo tiene que alimentar.

Que para que ¢l otro le gane tiene que alimentarlo.
d. Que hay un nimero finito de reglas.

e. Que hay una “condicién de igualdad”.
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Awale, por tanto, a su manera, “simula” un “mundo verdadero” y “en verdad existente”.
En ese mundo, se precisa “invertir” (en posteriores versiones se podra ejemplificar: dinero,
energia, etc.) para obtener la meta. Al mismo tiempo, se reconoce que la interaccion es
contingente: se puede “ganar” o se puede “perder”. Esto tiltimo no depende exclusivamente
del jugador, del tipo de jugadas que realice. “Ganar” o “perder” depende también del tipo de
jugadas del cponente.

Este es un mundo moral compartido porque en cuanto moral siempre implica o exige
un modo de actuar, vale decir, un modo de ser; y, en cuanto “compartido” toda actuacion
esta referida a otro —al alter—, tiene consecuencia tal accioén en el comportamiento del
otro, se desencadena un conjunto de acciones que solo en parte son previsibles.

En principio, en ese mundo moral compartide, se puede sobrevivir; pero también se
puede morir. En consecuencia, también puede ser objeto de la representacion del tiempo,
vale decir, de la existencia. Mas, lo fundamental es que en ese mundo se tienen que justificar
(argumentar) tanto las acciones emprendidas como las omitidas.

= Jugador “Maquina”

= Jugador “Humano”

3. Situacion moral

En su sentido estricto toda situacion (situs: sitio, posicion), en cuanto referida al ser
humano, es moral. Alli no hay mas posibilidad que actuar; al mismo tiempo, de toda accién
se desprenden unas consecuencias que solo son parcialmente controlables.

La accién moral que implica estar en situacién requiere:

a Conocer la situacioén o evaluarla, esto es:
L Hacer un balance de la realidad, de lo que hay o lo que se da.
i Analizar la probabilidad, la creencia de lo que puede ocurrir.

i Establecer la posibilidad que se puede “crear” con una determinada
accion, en mira de lo que se pretende lograr —esto es, caracterizar como se
puede pasar de a.iii. aa.il. y luegod a.i—.

v. Explicitar la deseabilidad, esto es, mantener a la vista el objetivo final,
que promueve toda la accion.

a. Establecer los antecedentes de la situacion.

b. Prever, dentro del conjunto de posibilidades, las consecuencias de

actuar en las diferentes direcciones.

c. Hacer la mejor jugada posible.
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7.3. Reglas de razonamiento (sintaxis) y calculo de juego (inferencias):
Pseudocodigo”
/ *
Por facilidad:
Eljugador real inicia la partida.
El jugador real juega con las fichas de abajo numeradas de 1 a 6.

El jugador virtual juega con las fichas de arriba numeradas de 7 a 12.

® & © @

Las variables que pertenecen al jugador real tendran como parte de su
nombre “real” o “a”.

© Las variables que pertenecen al jugador virtual tendran como parte de su
nombre “virtual” o “b”.

Se ha hecho:
Marco general de la partida.
Ensefiar a jugar.
Validar ceros para real.
Validar posicion para real.
Repartir puntos.

Presentar en texto.

® ® ¢ © ® e o

Validar fin:

* Convenciones:

[%]: Indica que es un script que se usa en la version del programa, pero se ha aislado para las pruebas
actuales.

“Estado Final”: el uso de las mayusculas refieren un uso del lenguaje estandarizado por Newell &
Simon, para el contexto de la IA.

“actualizar”: establece la funcion que es objeto del comentario.

%: se usa en Winprolog para generar comentarios de una sola linea.

/*

*/ se usa en Winprolog para generar comentarios de mas de una linea de texto.
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* si alguno tiene 37 puntos o,

* si no se puede repartir (es decir, si solo hay ceros).

Falta de inmediato:
Obligar a repartir.
Validar agente.
Jugar agente:

* varias jugadas.
* elegir lamejor.
* argumentar.

®  Line switch (generar linea de comandos).

Falta mediatamente:

®  GUI(Interfaz grafica de usuario).
®  Optimizar (revisar y usar cuts).
)
/*

“misma posicién” toma un arreglo con los nimeros de 1 & 12 para identificar el
contenido de un recipiente a partir de su posicion [I[U] = “arreglo de las posiciones de
tablero”; [J|V] = “arreglo de los nimeros de 1 4 12”; I=Valor de la posicion hallada, J=
Posicion que se estd buscando; Uy V son la “cola de la lista”; I y J se consideran las
“cabezas de las listas™).

k4

misma_posicion(LJ,[I[UL[JV]).

%se cumple cuando se ha encontrado la posicion buscada.
misma_posicion(LJ,[M|U],[N|V]):-I=M,\==N,misma_posicion(L,J,U,V).

%se cumple cuando no se ha encontrado la posicion buscada.
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%*“esclista” muestra en pantalla una lista de nimeros.
esclista([]):-nl.

%escribe la lista vacia.
esclista([X[|Y]):-write(X),write(‘ ),esclista(Y).
%escribe la cabeza de la lista de numeros.
%"“escstring” escribe una cadena de caracteres.
escstring([]):-nl.

%escribe la lista vacia.
escstring([X|Y]):-put(X),escstring(Y).

Y%escribe la cabeza de la lista de caracteres.
%*‘jugar’” inicia la partida.
Jugar:-repetir([6,6,6,6,6,6,6,6,6,6,6,61,0,0).

[%] repetir(Estado_i,Puntos i _a,Puntos i b):-

/*“‘repetir” se puede considerar como la funcidn principal del programa:

a. evalia la finalizacién del juego (“Estado Final”, en la formulacion
precedente).
b. genera pares de jugadas real/virtual; juega el real e inmediatamente

responde el virtual. Procede a repetir o a hacer recurrente lo ya dicho, es decir,
genera una suerte de “bucle” (“Transicion de Estados”, en la formulacién
siguiente que aparece precedida de “repetir”).

*/

[%] evalua_fin(Estado_i,Puntos i a,Puntos_i_b,a),!.

repetir(Estado_i,Puntos_i_a,Puntos_i_b):-
presenta(Estado_i,Puntos_i_a,Puntos_i_b),
lea(Posicion),

resto(Posicion,Estado_i,Estado_f,Ultima_ficha),
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write(Ultima_ficha),
dar punos(Estado_£Bstado_ffPuntos i aPuntos i bPuntos, f aPurtos £ bUltima fichareal),
repetir(Estado;ff,Puntosﬁfna,Puntos_f_‘b).
resto(Posicion,Estado_i,Estado_f,Ultimo):-
%" “resto” evaliia la validez de la jugada de “real” e informa si hay algun error.
mal jugada_real(Posicion,Estado_i,Error),
Ultimois-1,
copia(Estado_i,Estado_{),
nl,

escstring (“Eligié una casilla sin fichas para repartir o selecciono las casillas del otro
jugador™).

resto(Posicion,Estado_i,Estado f,Ultima_ficha):-
%*“resto” actualiza, segun la jugada “real”, hace jugar a “virtual”.
not(mal_jugada_real(Posicion,Estado_i,Error)),

actualiza(Posicion,Estado_i,Estado_f,Ultima_ficha).

% not evalua_fin(Estado_i,Puntos_i_a,Puntos i b,b),
% juegue_agente(Estado_f,Posicion_f),
% actualiza(Posicion_f,Estado_ff,Estado_f,Ultima_ficha).

evalua_fin([E1,E2,E3,E4,E5 E6|C],Puntos i a,Puntos_i_b,a):-
% “evalua” evaliia la finalizacién de juego para “real”.
(Puntos_i_a>=37;
Puntos_i b>=37;
son_cero([E1,E2,E3,E4,ES E6))),
escstring(“Fin del juego”).

evalua_fin([E1,E2,E3,E4,E5,E6|C],Puntos_i_a,Puntos_i_b,b):-
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% “evalua” evalia la finalizacion de juego para “virtual”.
(Puntos_i a>=37,
Puntos_i_b >=37,
son_cero(C)),
escstring(“Fin del juego”).
son_cero([]).
%‘“son_cero” analiza si el arreglo de entrada esta constituido por ceros.
son_cero([A|B]):-
%*“son_cero” analiza si la cabeza de la lista es ignal a 0.
A=0,
son_cero(B).
dar puntos(Estado_fEstado ffPuntos i aPuntos i bPuntos f aPuntos f b,Ultima ficha real):-

/*“dar_puntos” si se presenta una jugada erronea de “real”, no cambia ni el estado
de juego ni los puntos.

]
Ultima_ficha=-1,
Puntos_f b is Puntos_i_b,
Puntos_f a is Puntos_i_a,
copia(Estado_f,Estado_ff).
dar puntos(Estado_fFstado ffPuntos i aPuntos i bPuntos f aPuntos f bUlima fichareal):-

/*“dar puntos” si la jugada de “real” es valida, revisa si la ultima ficha quedé en un
recipiente con 2 o 3 fichas y si es este €l caso: actualiza los puntos del jugador.

¥/
misma_posicion(Ultima_ficha,Valor,[1,2,3,4,5,6,7,8,9,10,11,12],Estado_f),

(Valor=2; Valor=3),
Ultima_ficha>7,
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Ultima_ficha<12,

Puntos_f b is Puntos_i_b,

Puntos _f ais Plintos_i_a + Valor,

colocar__cero(Estado_f,Estad;)__ﬁ‘,Ultima_ﬁcha, 1).
dar_puntos(Estado_fEstado ffPuntos i aPuntos i bPuntos f aPuntos { bUltima fichareal):-

/*“dar_puntos” si la jugada de “real” es valida y la tiltima jugada no esiguala2 03
fichas, no cambia los puntajes acumulados, pero muestra el estado de juego en los nuevos
valores.

%/
Puntos_f b is Puntos_i_b,
Puntos_{ a is Puntos_i_a,
copia(Estado_f,Estado_ff).
colocar_cero([1,[],Ultima_ficha,13).

/*“colocar_cero” equivale el valor de la posicién jugada con 0, revisando cada uno
de los elementos del arreglo que representa el estado actual de juego, de manera que sélo
asigna 0 en la posicion determinada por el jugador (“real” o “virtual™).

*f
colocar_cero([Ef1[Ef2],[Eff1|Eff2),Ultima_ficha,N):-
Ultima_ficha\=N,
Eff1 isEfl,
N auxisN+1,
colocar_cero(Ef2,Eff2,Ultima_ficha,N_aux).
colocar_cero([Ef1|Ef2],[Eff1|Eff2],Ultima_ficha,N):-
Ultima_ficha=N,
Efflis0,
N auxisN+1,

colocar_cero(Ef2,Eff2,Ultima_ficha N aux).
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presenta([X1,X2,X3,X4,X5,X6,X7,X8,X9,X10,X11,X12[X13),Pa,Pb):-

/*“presenta” muestra en pantalla el estado actual de juego y los puntajes de los dos

jugadores.

=/

nlnl,nl,
write(* I,

esclista([X12,X11,X10,X9,X8,X7]),

write(* 9,
write(¢ "),
nl,

nl,

write(‘ 9,

esclista([X1,X2,X3,X4,X5,X6]),
nl,

escstring(“Puntos a:”),write(Pa),
nl,

escstring(“Puntos b:”),write(Pb),

nl,nlnl.

lea(Posicion):-read(Posicion).

%"lea” recibe un nimero digitado por el usuario.

mal_jugada_real(Posicion,Estado_i,Error):-

/*“mal_jugada_real” valida que la posicion indicada por “real” sea correcta, es
decir, que la posicion tenga un valor distinta de 0 y que sean sus fichas el campo sobre el
que efectivamente esta jugando.

]

mala_posicion(0,7,Posicion,Error);

mal_cero(Posicion,Estado_i,Error).
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mala_posicion(Menor,Mayor,Posicion,Error):-

/*“mala posicion” valida que la jugada de “real” se llevé a cabo sobre las fichas de
este jugador. :

*/
(Posicion =< Menor ; Posicion >= Mayor),

Erroris 0.

mal_cero(Posicion,Estado_i,Error):-

/*“mal_cero” valida que la cantidad de fichas en la posicion de jugada sea diferente
de 0.

]
misma_posicion(Posicion,Valor,[1,2,3,4,5,6,7,8,9,10,11,12],Estado_i),
Valor=0,
Erroris 1.
actualiza(Posicion,Estado_i,Estado_f,Ultima_ficha):-
% primer “actualiza”.

/*primer “actualiza” sitiia el nuevo “Estado del Problema”, con el respectivo “Cambio
de Estado”, dependiendo de si tiene o no que hacer una o mas vueltas distribuyendo los
puntos de la posicién desde la que se estd jugando, a la totalidad del tablero.

Sino requiere dar vuelta completa al tablero en la distribucion de los puntos, usa la
funcion de entrada “Posicion+Valor =< 127, ver tercer “‘actualiza”.

Si se ha dado una vuelta completa al tablero distribuyendo las fichas se hace un
llamado a las otras dos instancias de “actualiza” para que reparta o distribuya el valor de
fichas que atin quedan por asignar, ver segundo y cuarto “actualiza”.

*7
misma_posicion(Posicion,Valor,[1,2,3,4,5,6,7,8,9,10,11,12],Estado_i),
Posicion+Valor>12,

Valor_repartir is 12-Posicion,
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Valor_quedais Valor - Valor_repartir,

reparte(Valor_repartir,Posicion,Estado_i,Estado_f aux,Ya_elimine,0, ),

actualiza(Valor_queda,1,Estado_f aux,Estado_f,Ya_elimine,0,Ultima_ficha).
actualiza(Valor_repartir,1,Estado_i,Estado_f;Ya_elimine,0,Ultima_ficha):-
Y%segundo “actualiza”.

Valor_repartir>12,

Valor_repartir_auxis 12,

Valor_queda_aux is Valor_repartir- 12,
reparte(Valor_repartir_aux,1,Estado_i,Estado_f aux,Ya_elimine,0, ),

actualiza(Valor_queda_aux,1,Estado_f aux,Estado f,Ya elimine,0,Ultima_ficha).
actualiza(Posicion,Estado_i,Estado f,Ultima_ficha):-
Y%tercer “‘actualiza’.
misma_posicion(Posicion,Valor,[1,2,3,4,5,6,7,8,9,10,11,12],Estado_i),
PosiciontValor=<12,
reparte(Valor,Posicion,Estado_i,Estado f,Ya elimine,1,Ultima_ficha).
actualiza(Valor_queda,Posicion,Estado_i,Estado_f,Ya_elimine,0,Ultima_ficha):-
Ycuarto “actualiza”.
Valor_queda=<12,
reparte(Valor_queda,Posicion,Estado i,Estado_f,Ya_elimine,1,Ultima_ficha).
copia([L,[]).
%"“copia” copia un arreglo, elemento por elemento, a una variable no instanciada.
copia([I1[I2],[F1[F2]):-

/*“copia” copia un atomo (que es la cabeza de la lista) en una variable no instanciada
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(cabeza de la lista no instanciada).
*/
FlisIl,
copia(I2,F2).
reparte(Valor_repartir,Posicion,Estado_i,Estado f,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha):-

/*“reparte” a partir de la posicion de jugada un valor a repartir y el “Estado Actual”
genera un “Nuevo Estado” y la posicién donde se distribuyo la ultima ficha.

*/
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,Estado_i,Estado_f,1,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha).
/* “copia_arreglo” esta compuesto de 10 instancias.

“copia_arreglo” recibe un “Estado Inicial de Juego” y retorna un “Cambio de Estado”
después de haber jugado en el contenedor “Posicion”.

1%, Llega al final de la lista y no realiza ninguna operacion. Para esto, la variable “Fin”
debe estar instanciada en 1.

2% Llega al final de la lista e instancia la variable “Ultima_ficha™ a12.

3% Llega al final de la lista, estando condicionada esta funcion a que la variable
“Ultima_ficha” ya esté instanciada.

4?, Para posiciones diferentes del final, o décimo tercera ficha, e ignales a la posicién
de juego llama nuevamente a “copia_arreglo” con parametros de “Valor_a_repartir”
igual al recibido, colocando la posicién actual de la copia del arreglo igual a 0.

52 Esigual a la anterior, pero supone que ha habido una vuelta previa de distribucién
de fichas.

6°. Copia los elementos iniciales del arreglo que son menores a la posicion de juego.

7°. Aumenta en 1 los elementos posteriores a la posicion de juego, siempre y cuando
haya fichas para repartir.

8. Copia los elementos posteriores a la posicién de juego cuando no hay fichas para
repartir.

9. Valida que la variable “Ultima_ficha” ya esté instanciada y contintia copiando
los elementos posteriores a la posicion de juego.
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10°. Instancia la variable “Ultima_ficha” a la posicion donde se distribuyé la ultima
ficha.

*]
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[],[],13,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha):-
Fin\=1.
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[1,[],13,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha):-
Fin=1,
not atomic(Ultima_ficha),
Ultima_fichais 12.
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[],[],13,Ya_elimine,Fin,Ultima ficha):-
Fin=1,

atomic(Ultima_ficha).

copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[I1{12],[F1|F2],N,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha):-

N =Posicion,

Ya_elimine\=1,

Ya_elimineis 1,

FlisO,

N auxisN+1,
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,12,F2,N_aux,Ya_ elimine,Fin,Ultima_ficha).
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[I1[12],[F1|F2],N,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha):-

N =Posicion,
Ya_elimine=1,
FlisIi+l1,
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N_auxisN+1,

Valor_repartir_aux is Valor_repartir - 1, )
copia_arreglo(V: alor_repartir__aux,Posiéion,IZ,FZ,N__aux,Ya__e]imine,F in,Ultima_ficha).
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[11{12],[F1|F2],N,Ya_elimine,Fin,Ultima ficha):-

N <Posicion,
-FlisIl,
N_auxisN+1,

copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,I12,F2,N_aux,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha).

copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[11[12],[F1|F2],N,Ya_elimine Fin,Ultima_ficha):-

N > Posicion,

N\=13,

Valor_repartir\=0,

FlisIl+1,

N auxisN+1,

Valor_repartir_aux is Valor_repartir- 1,

copia_arreglo(Valor_repartir_aux,Posicion,I12,F2,N_aux,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha).

copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[11|12],[F1|F2],N,Ya_elimine Fin,Ultima_ficha):-

N > Posicion,
N\=13,
Fin=0,

Valor_repartir=0,
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FlisIl,
N auxisN+1,
Valor_repartir_aux is 0,

copia_arreglo(Valor_repartir_aux,Posicion,12,F2,N _aux,Ya elimine,Fin,Ultima_ficha).
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,[I112],[F1|F2],N,Ya_elimine,Fin,Ultima_ficha):-

N > Posicion,

N\=13,

Fin=1,

not atomic(Ultima_ficha),
Ultima_fichaisN-1,
Valor_repartir=0,
FlisIl,

N auxisN+1,

Valor_repartir_aux is 0,

copia_aneglo(Va]or_repartir_aux,Posicion,12,F2,N_aw(,Ya_elimine,Fin,U1ﬁma__ﬁcha).
copia_arreglo(Valor_repartir,Posicion,{I112],[F1[F2],N,Ya_elimine Fin,Ultima_ficha):-

N > Posicion,

N\=13,

atomic(Ultima_ficha),

Valor_repartir=0,
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FlisIi,
N auxisN+1,

Valor_repartir_aux is 0,

copia_arreglo(Valor_repartir_aux,Posicion,I12,F2,N_aux,Ya elimine,Fin,Ultima ficha).

Tercera parte: Perspectivas de la investigacion

8. Implicaciones para una epistemologia experimental de la moral:
el autoengafio

Cuando se plantea la centralidad de la analogia y de la metéfora en la “construccién”
del discernimiento moral, cuando se hace referencia a la posibilidad de modelar “formas” de
discernimiento, cuando se plantea la perspectiva de un estudio experimental de corte
epistemologico que permita caracterizar el modo como funciona la “mente” cuando procede
“moralmente”; en suma, cuando se plantea un horizonte de la IA para el estudio de este
fenomeno, ciertamente, se parte de la conviccion de que hay una ruptura —debe ser
superada— entre el problema de la inequidad en el desarrollo moral con respecto al cientifico,
en la cultura occidental.

Ahora bien, no se ha expresado —en las elaboraciones precedentes— que la moral
tiene un caracter fundamental y céntricamente autoengafioso. La moral es un discurso que,
como tal (es decir, aislando metodolégicamente aqui el “hecho moral”: su vivencia,
experiencia, creencia, comportamiento), s6lo tiene una funcion justificativa o justificadora.
Protointencionalmente, o si se prefiere, de manera intuitiva, los sujetos o saben lo que van
ahacer o han —préaxicamente— operado en “su mundo”. En consecuencia, cuando discurren,
llenan de contenido “verbal” lo que ya estaba decidido o actuado. A esto se va a llamar —
de la mano de Freud y Nietzsche— “la ética del autoengaiio”.

La propuesta, pues, de develar las estructuras del discernimiento quiere poner de
manifiesto las estrategias autoengafiosas con las que los sujetos proceden en lo que se
puede llamar su “mundo moral”. En suma, se pretende hacer una epistemologia experimental
que —en este caso— haga visible como el despliegue de la racionalidad contiene las
paradojas dela justificacion.

Se puede llamar paradojas de la justificacion al juego ético-moral, esto es, se reconoce
que en el punto de partida tan s6lo hay intereses particulares. Estos pueden estar
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constituidos por el deseo y la voluntad de poderio. De ahi, pues, el precedente reconocimiento
de las formulaciones tanto de Freud como de Nietzsche.

Sucede, entonces, que lo que cada sujeto desea y quiere es, por supuesto, su goce,
el dominio sobre si y —si es posible— sobre los demas. Ahi esta el corazén de lo ético. Esto,
aun cuando se llene de palabras, tiene una base biologica que mas que nada puede ser
entendida por y desde los estudios etolégicos. En cada caso es aqui donde se ve la
contraposicion entre lo ético y lo moral. Con el primer tipo de comprensiones se tiende a
fundamentar —como “cosa misma”— la actuacién individual; con el segundo tipo de
discurso se tiende a relacionar el conjunto de expresiones que permitan un nivel de ajuste
sincronico entre los comportamientos sociales y los individuales; no obstante, en este tipo
de analisis se hace un claro privilegio de los primeros sobre los segundos; éstos ultimos
tienen, por ello mismo, que justificarse frente a los primeros.

Se habla, por tanto, de una ética del autoengafioc cuando se encuentran
argumentaciones que solapan, esconden y, finalmente, “disuelven” los intereses y las
motivaciones egoistas bajo cualquier ropaje y/o fraseologia de cufio comunitarista: los
auténticos intereses terminan siendo un juego en el cual éstos se relegan a lo colectivo y lo
colectivo difumina la persona, la reduce a un ser insatisfecho.

Fue W. Janke quien asever6 que es la humanidad una raza astuta, ingrata, perversa
y sin paz. Se sostiene aqui que ello puede ser explicado por la primacia de una ética del
autcengaiio.

Un mundo de interacciones éticas, no-engafiosas, es decir, un mundo constituido
desde la franqueza (que no desde la verdad) llevaria, por fuerza, a poner en evidencia el
conflicto y por eso mismo a hallar soluciones (acuerdos, pactos, alternativas de accién pro
tempore, sine qua non) que, basadas en la fragilidad, permitirian el gozo y forzarian el
auténtico y radical reconocimiento del otro.

A una ética del autcengafio aparece como alternativa el reconocimiento del otro y la
perspectiva de la fragilidad, en el ser propio, en el de los demas y fundamentalmente en las
relaciones. Tal fragilidad es el suelo para la construccion de relaciones puestas en la verdad
y en el horizonte de la comprension.

Una epistemologia experimental de lo ético tiene, pues, que conducir al develamiento
de las estructuras del autoengafio y, principalmente, de las estrategias, por ejemplo,
argumentativas tendientes a lograr este objetivo; s6lo que éste se hace para si, pero se tiene
que convalidar ante los otros; esto es, intersubjetivamente. La estrategia autoengafiosa
s6lo se puede mostrar eficaz cuando conquista la persuasion de un otro que —inferparus—
“concede larazén”. Tal “cesion” de “larazén” se muestra como potencia efectual: conquista
y/o logra la posesion del objeto del deseo; la imposicion de una norma de accién y/o de
comportamientos a otro(s); en suma, esto aparece —post facto— como un reconocimiento
de la bondad de la accién propia. Son, por ejemplo, las solicitudes de convalidacion de acto
violento por la defensa del statu quo, etc.
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Para el domefiado —o para los— no queda mas posibilidad que una “moral de
rebafio”, tratese del cristianismo, el partido o la burocracia (en la cercania de nuestra
experiencia esta la Universidad y los distintos niveles del sistema escclar).

Lo que se propone, pues, esta investigacion es llegar al corazon de los procesos
autoengafiosos. Con ello se quiere hacer una especial contrastacién empirica, desde el
punto de vista epistemologico, a saber:

La argumentacién autoengafiosa, de caréacter ético, por regla general no fallz en las
estrategias l6gicas implementadas. Luego, los problemas del autoengafio no pueden
imputarse a la logica.

Mas aun, se considera aqui que 1a 16gica misma es la estructura del autoengafio. El
autoengafiante procura no incurrir en contradiccion, procede intentando que en su despliegue
haya inferencia valida.

El problema, pues, del autoengafio radica en la pérdida del principio mismo de realidad:
los intereses subjetivos (el deseo, la voluntad de poderio).

Para el caso, el estudio de la relacion entre una base de datos y la base de conocimiento
en una plataforma como Prolog —en cuanto estructura valida para el estudio y la produccion
de IA-esrelevante. La base de conocimientos contiene lo que se llamara aqui el contenido
intuitivo, la base de datos las reglas que —por su caracter 16gico— operaran configurando
la inferencia valida.

En esta investigacion se tendra, entonces, oportunidad de comprobar que el proceder
autoengafioso no sélo concierne al contenido, sino también al despliegue logico; la
formulacién misma de las reglas de razonamiento pueden traer consigo la bisqueda de una
respuesta que, hallandose en base de datos: aparenta verdad.

Interesa, por tanto, operar con un sistema que practica sistematicamente el uso de
las “tablas de verdad” o de “certeza”; pues, como se sabe ellas siempre se han despreocupado
del contenido. Este, sin embargo —como en parte se ha indicado ya—, es intuitivo y, por
tanto, es un “terreno universal de creencia”.

Practicar, entonces, la coherencia l6gica no hace mas que reforzar la posibilidad
autoengafiosa. La “técnica logica” da una sensacion de verdad que se confunde con la
validez; manteniendo una ruptura entre la logica formal y la trascendental. El problema,
pues, que se ha procurado describir aqui muestra como el autoengafio tiene en la logica,
precisamente, uno de sus mas fehacientes elementos. El autoengafio consiste en desconocer
que los procesos propios de la moralidad configuran un campo de presuncién de verdad
que olvidan que la apariencia de lo consistente y de lo coherente esta juzgado desde los
tipicos juegos de lenguaje acordados como meral social. La 16gica misma, dijo Wittgenstein,
no es mas que un juego de lenguaje.
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Fenomenologia e inteligencia artificial. Los
limites de la subjetividad

Phenomenology and Artificial Intelligence.
The Limits of Subjectivity

Resumen. En este articulo se propone, desde lo  Summary. Having as a backbone what Husserl

Palabras clave:

que Husserl concibié como Fenomenologia
Empirica, desarrollar —en el marco de la
Inteligencia Artificial— una Epistemologia
Empirica. Para tal efecto se muestra como al
ser traducida a una estructura légica la
descripcion fenomenologica de la ‘esencia’
de un dilema moral, es posible su
representacion en una  plataforma
computacional que use ‘motor de inferencia’.
Tal representacion permitira evidenciar como
se hace uso, al solucionar los dilemas morales,
de ‘estructuras de autoengaiio’. Con esto, la
subjetividad es llevada a los limites de lo que
es representable y gracias a ello, se conquista
para la reflexion la esencia de la subjetividad.

inteligencia artificial,
subjetividad.
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called Empiric Phenomenology, this paper
aims at describing an Empiric Epistemology
of Artificial Intelligence. In that sense, it is
shown that once a phenomenological
description of the «essence» of a moral
dilemma is translated into a logic structure, it
is feasible to represent it in a platform of software
by means of an «inference enginey. Suckh
representation will lead to prove that in the
solving of moral dilemmas, structures of self-
cheating are used. Subjectivity is thus brought
to the borders of representability and so its
essence becomes suitable of reflexion.

Key Words:  Artificial Intelligence, Subjectivity.



LA FENOMENOLOGIA HUSSERLIANA Y EL
POSITIVISMO CIENTIFICO

Por: Guillermo Hoyos Vasquez
Universidad Javeriana. Bogota

“El positivismo decapita, por asi decirlo, la filosofia”

Edmund Husserl, 1935.

“Porque el positivismo es eso: el renegar de la reflexion”

Jirgen Habermas, abril 1968.

Seguramente uno de los temas mas debatidos en el siglo que termina es el de la
funcion de la ciencia, la técnica y la tecnologia para el bienestar de la humanidad. Entre los
ingenuos que simplemente piden mas desarrollo a cualquier precio y los timoratos que no
han podido reconciliarse con la modernidad, hay posiciones intermedias que vale la pena
analizar. Alli se encuentra el debate de Edmund Husserl, fundador de la fenomenologia, con
el que ¢l mismo llamara positivismo cientifico. El objetivo de este estudio es ante todo
analizar el sentido del debate con el positivismo inaugurado por Husserl en la fenomenologia
y continuado luego por otros pensadores. Pensamos que si se aclara dicho sentido, es
posible continuar en actitud critica y propositiva un didlogo cada vez mas necesario entre
ciencia, técnica y tecnologia, por un lado, y filosofia por otro, siempre de cara a la sociedad.

Nos parece que el debate de Husserl con el positivismo cientifico' queda bien resumido
en el siguiente texto de 1937, publicado recientemente en la Husserliana:

1 Me apoyo para este trabajo, entre otros, especialmente en mi escrito para el IX Cologuio de Filosofia
de la Sociedad Colombiana de Filosofia (Cali, Octubre de 1995) Fenomenologia y ciencias: crisis
y teleologia, aparecido en Filosofia & Ciencia. Cali: Universidad del Valle, 1996, p. 189-209.
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“Lo que aqui se quiere y se debe querer no se logra alcanzar ni de lejos con ninguna
de las argumentaciones locuaces y vacias de sentido muy en boga en contra del racionalisino,
el metodologismo (Methodismus) o el logicismo (Logizismus). Puede que lo que se llama el
espiritu del presente y lo que se expresa en la muy difundida literatura diaria se haya alejado
de la idea de filosofia como ciencia universal, y que toda suerte de teoria pura haya caido en
cierta devaluacion. Puede que ahora filosofia se haya convertido en titulo para cosmovisiones
irracionales, entregadas a misticismos; pero esto no puede significar de ninguna forma que
se abandonen las ciencias particulares, ni la ciencia universal como tampoco su producto, la
técnica —cualquiera que sea el rincén de vergiienzas (Schandwinkel) al que se la quiera
desterrar—. Dado que hay que conceder que aqui se trata de todas formas de una funcién
necesaria para la humanidad, pero que hay que limitar, entonces el problema de una
fundamentacion radical de la ciencia debe ser propuesto antes y ahora como algo necesario,
probiema que una vez propuesto se manifiesta como imperecedero (unsterbliches Problem)
hasta tanto no se le encuentre su clarificacion adecuada y su resolucién” (Hua XXIX, 400).

Ya con esto, debe quedar ante todo muy claro que Husserl no es anticientifico.
Viniendo de la ciencia, como inclusive lo documentan no sélo sus relaciones con algunos de
los mas notables matematicos de su tiempo, Cantor, Hilbert, Dedekind, Weierstrass y Frege,
sino sobre todo sus primeras obras, Filosofia de la aritmética e Investigaciones Ibgicas,
su preocupacion temprana fue encontrar las relaciones entre la ciencia pura y el conocimiento
filosofico. En las formas de proceder la matematica y la l6gica encuentra sus primeros
conceptos filosdficos, que se conservaran como fundamentales en toda su obra: la
intencionalidad en su sentido originario es ganada en la reflexion sobre el nimero y la
operacion matematica, dado que, como él lo expresa, el nimero viene del numerar, la clase
del clasificar y en general toda operacion del operar con algo en general. La idea de una
légica pura, la mathesis universalis, herencia de Leibniz y Bolzano, conservara el sentido de
paradigma para la investigacion fenomenolégica, como lo documenta su obra de madurez,
de profunda raigambre kantiana, Ldgica formal y logica trascendental. Ensayo de una
critica de la razon logica.

En especial las tltimas publicaciones de la Husserliana, obras completas de Edmund
Husserl, ofrecen una maganifica oportunidad para consolidar el sentido de las relaciones del
fundador de la fenomenologia con la ciencia. Me refiero en especial al tomo XXIX, publicado
en 1993 con el mismo titulo del clasico tomo VI La crisis de las ciencias europeas y la

Jfenomenologia trascendental, €l cual se pretende ahora complementar con textos inéditos
del Archivo de Husserl precisamente de la época de la Crisis hasta su muerte, en visperas de
la segunda guerra mundial. Hay que tener ademdas en cuenta los tomos XXV y XXVII,
publicados en 1987 y 1989 con Articulos y conferencias de Husserl, en los que encontramos

2 De aqui en adelante se citaran dentro del texto las obras de Edmund Husserl segtin la edicion de la
Husserliana. HUSSERL, Edmund. Gesammelte Werke, Den Haag, Martinus Nijhoff (hoy: Dordrecht,
Kluwer Academic Publishers), de acuerdo con el tomo y la pagina asi: Hua VI, 314-348.
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nuevos elementos para aclarar las relaciones entre la fenomenologia y las ciencias, en
momentos de crisis cultural, por ejemplo: las tres Lecciones sobre el ideal de hombre de
Fichte (1917), destinadas a los soldados que regresaban del campo de batalla durante la
primera guerra mundial; los Cinco articulos sobre renovacion para la Revista Japonesa The
Kaizo (Renovacion), escritos entre 1922 y 1924; su carta al Presidente del VIII Congreso
Internacional de Filosofia en Praga (septiembre de 1934) y su ponencia escrita para dicho
Congreso, la cual sirve de base a Husserl para sus Conferencias de Viena (mayo de 1935),
bien conocidas bajo el titulo La filosofia en la crisis de la humanidad europea,® y para sus
Conferencias de Praga (noviembre del mismo afio), editadas ahora por primera vez con el
titulo La psicologia en la crisis de la ciencia europea, titulo que segin fuentes de la época
también habria podido ser: “La posicién de la filosofia en la crisis de las ciencias del espiritu”
o “Los fundamentos de las ciencias del espiritu” (Hua XXIX, p. XXII), lo cual indicaria el
sentido privilegiado que para Husserl tenia la psicologia en relacion con la tematica general
de las ciencias del espiritu.

El tratamiento de las ciencias sobre todo en las ultimas obras de Husserl es una
reflexion epistemoldgica, que permite aclarar las relaciones de la ciencia con la existencia
humana, al diagnosticar que la ciencia moderna ha terminado por olvidar el mundo de la vida
y con ello desvirtuar el sentido que para el hombre actualmente tienen las ciencias, la técnica
y la tecnologia. En especial se destaca la funcidén que a este respecto han cumplido en
general las ciencias naturales, orientadas por la matematica, al imponerse con su sentido de
ciencia objetiva como modelo de cientificidad. En este privilegio de la ciencia objetiva, que
termina por ser lo que Husserl denomina “positivismo cientifico”, radica la causa de la crisis
de las ciencias modernas y de la cultura de Occidente. Se trata pues de una critica no de las
ciencias mismas, sino del sentido en que ha evolucionado su racionalidad: ;qué significa el
que la ciencia y la técnica se hayan aduefiado del sentido mismo de racionalidad? Significa
que con ello se ha ido reduciendo el sentido y la posibilidad de una “filosofia como ciencia
estricta” y se ha llegado a que toda ciencia del hombre —Ilas clasicas ciencias del espiritu o
las actuales ciencias sociales y humanas, las ciencias de la discusion—, para ser ciencia,
haya tenido que utilizar los métodos de la ciencia positiva. Esto crea situaciones paraddjicas,
“tragicas”, como las denomina Husserl, en especial con respecto a la psicologia, que por su
intima relacién con la fenomenologia, se convierte en el “campo de las decisiones” (das
Feld der Entscheidungen). Si la psicologia se positiviza, es decir, si su campo de trabajo, “el
espiritu humano”, se caracteriza ‘objetivamente’ a la usanza de las ciencias positivas, se
cierra con ello todo acceso filosofico, comprensivo y reflexivo a la subjetividad humana: por

ello afirma Husser] enfaticamente que “el positivismo decapita, por asi decirlo, la filosofia”
(Hua VL, 7).

Para el fenomendlogo este reduccionismo de la cultura cientifica tiene consecuencias
nefastas para la concepcién del hombre actual. Se piensa que la actividad del hombre puede

3 En: HUSSERL, Edmund. Filosofia como ciencia estricta. Buenos Aires: Nova, 1981, p. 135-172.
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ser regulada sélo por una racionalidad cognitivo-instrumental y estratégica, relegando el
sentido de libertad y de responsabilidad humana a un segundo plano. Por ello el analisis del
debate de Husserl con el positivismo cientifico no responde sélo a un interés epistemologico,
que pudiera llevar eventualmente a un correctivo de la metodologia cientifica. El asunto es
mas complejo: la critica a la unilateralidad de las ciencias naturales y experimentales pretende,
al volver la reflexidn filoséfica al mundo de 1a vida como ambito de la experiencia humana y
por tanto como base de toda actividad cientifica, poder reconstruir genéticamente dicho
mundo de la vida. Esto significa ante todo que la critica logre mostrar que el mundo cotidiano
esta colonizado hoy por una concepcidn unilateral de ciencia, técnica y tecnologia, que lo
despoja de su sentido mas pleno como lugar, contexto y fuente de recursos de la experiencia
humana vital con sus intereses materiales, humanos, sociales, politicos y artisticos. En el
mundo de la vida discurre nuestra experiencia que no puede restringirse s6lo a manipulacion
de objetos del mundo, sino que ella se ocupa de otras personas y nos ayuda a expresar y
realizar nuestros mds intimos propésitos. La reflexién fenomenoldgica pretende liberar el
mundo de la vida de la vision unilateral de la ciencia, la técnica y la tecnologia, para abrir el
camino a otras formas de expresion que puedan dar razén de los fendmenos sociales y
estéticos en discursos mas complejos, quizd menos exactos, pero si mas comprensivos, que
los mismos discursos de la ciencia positiva.

Este tipo de reflexiones no son anticientificas o premodernas. Todo lo contrario: su
resultado es resignificar la actividad cientifica y técnica en el mundo de la vida, teniendo en
cuenta precisamente las demas perspectivas y horizontes que se me abren en la cotidianidad.
Aqui nos fijaremos sobre todo en el horizonte ético de la accion humana, desde el cual
cobran especial relevancia los problemas de la ciencia y la tecnologia en relacién con la
sociedad en su conjunto.

De qué manera pueda el fenomenologo, ademas de apostrofar la ciencia moderna y
la técnica como causa de la crisis de Occidente, mostrar algtin camino de salida de dicha
situacion es la cuestién que se convierte por tanto en el nuevo reto filoséfico. Husserl,
como es bien conocido, pretende que la fenomenologia, al reconstruir la ciencia moderna
desde sus origenes en el mundo de la vida, recupere al mismo tiempo el sentido de una
subjetividad trascendental capaz de responsabilizarse de la racionalidad cientifica y
tecnolégica desde ideas de Ia razon, precisamente aquellas que determinan desde la
antigiiedad la genesis y con ello el sentido mismo de la filosofia y la ciencia. Para mostrar
que tanto el diagnostico como la intencién de la fenomenologia son correctos, asi su
comprension de subjetividad, por ser monoldgica y solipsista, se quede a mitad de camino,
desarrollamos estos tres pasos: (I) El positivismo cientifico y la crisis; (II) El retorno al
mundo de la vida como contexto y como fuente de verdades; (III) Superacion del positivismo
desde la ética fenomenologica.
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I. El positivismo cientifico y la crisis

Debemos comenzar por profundizar en lo que Husserl critica como positivismo
cientifico.! Utilicemos sus palabras en la Conferencia de Viena:

“La ciencia de la naturaleza matematica es una técnica maravillosa que permite efectuar
inducciones de una capacidad productora, de una probabilidad, precisién, calculabilidad,
que antes ni siquiera podian ser sospechadas. Como creacion, ella es un triunfo del espiritu
humano. Pero por lo que hace a la racionalidad de sus métodos y teorias, es de todo punto
relativa (...) Al haberse olvidado, en la tematica cientifica del mundo circundante intuitivo,
del factor meramente subjetivo, se ha dejado también olvidado el sujeto mismo actuante, y
el hombre de ciencia no se convierte en tema de reflexién. (Con ello la racionalidad de las
ciencias exactas permanece, desde este punto de vista, en la misma linea que la racionalidad
de las piramides egipcias).” (Husserl 1981, 167).

La positivizacion consiste por tanto en haberse reducido el sentido de razén a la
racionalidad formal y funcional, propia de las ciencias de la naturaleza. Este tipo de
racionalidad como ciencia, técnica y tecnologia ha llegado a dominar de tal forma nuestra
modernidad, que ha quedado recortada como mera modernizacion, gracias al reduccionismo
de la racionalidad estratégica propia de la técnica moderna. La fraseologia modernizante ve
en este tipo de actividad cognitiva la forma superior de la cultura humana. En cambio la
fenomenologia logra mostrar como la ciencia es s6lo una de las maneras de ver el mundo, en
intima relacién con otros puntos de vista sobre €1, como son el ético y el estético. De esta
forma el descubrimiento del mundo de la vida por la fenomenologia se presenta como una
manera de reflexionar sobre el sentido de la ciencia y la técnica como actividades del hombre
para resolver una serie de problemas del mundo y de la vida, pero no como la plenitud de los
ideales del hombre. En el mundo de la vida se presentan ciertamente necesidades de indole
técnica, a las cuales responde la ciencia y la tecnologia, pero también se presentan intereses
distintos al técnico, tales como el practico y emancipatorio,’a los cuales responden otros
discursos, los de las ciencias sociales y humanas, y la filosofia misma, propios de un sujeto
que busca cierta unidad de accion a partir de su pertenencia a una cultura y a una historia
determinada.

Pero es precisamente esta cultura la que estd en crisis, y de dicha crisis hace Husserl
culpable al reduccionismo cientifico que hemos indicado.

Son notables sus tres lecciones a los soldados que regresaban del campo de batalla
en 1917, lecciones que versaban sobre el Ideal de hombre de Fichte (Hua XXV, 267 s). Punto

4 Ver para este apartado: MOSSADEQ, Ismail El. Kritik der neuzeitlichen Naturwissenschaft.
Phinomenologie in der Alternative zwischen Husserl und Heidegger. Amsterdam: Rodopi, 1995.

5 HABERMAS, Jirgen. Conocimiento e interés, en: Ideas y Valores, Nos. 42-45. Bogota: Universidad
Nacional de Colombia, 1973-1975, p. 61-76.
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de partida de las Lecciones es su diagnéstico con respecto al olvido de la tradicion filosofica
por causa del positivismo cientifico: “El dominio de esta filosofia (la del idealismo) sobre los
espiritus fue reemplazada por el dominio de las nuevas ciencias exactas y de la cultura
técnica determinada por ellas” (Hua XXV, 268). Este desplazamiento de la filosofia por las
ciencias hace exclamar a Husserl: “jQué inoportuna es la farisaica autojustificacion de las
ciencias exactas, qué injustos los juicios despreciativos acerca de la filosofia por parte de
quienes han sido educados en las ciencias rigurosas de nuestro tiempo!” (Hua XXV, 270).

No es de extrafiar por tanto que, una vez terminada la guerra, Husserl proclame la
necesidad de una renovacion de la cultura, la cual sélo es posible reconstruyendo el sentido
de 1a filosofia y de la ciencia, tal como lo expone en sus cinco articulos de 1923 para la
Revista Japonesa The Kaizo, que comienzan enfaticamente: “Renovacién es el clamor
generalizado en nuestra actualidad lamentable y lo es en el ambito general de la cultura
europea. La guerra, que la ha desolado desde el afio 1914 y que desde 1918 sélo ha cambiado
los medios de coaccion militar por ‘los mas refinados’ de las torturas espirituales y de las
necesidades economicas moralmente depravantes, ha develado la falsedad interior, la falta
de sentido de esta cultura. Y precisamente esta develacion significa la interrupcion de su
impulso motriz” (Hua XXVTI, 3).

Si ésta es su evaluacion de la Primera Guerra Mundial, su prevision de lo que viene,
en visperas de la Segunda, no es menos radical. Entre el 2 y €l 7 de septiembre de 1934 tuvo
lugar en Praga el VIII Congreso Internacional de Filosofia, para el cual se invitd a importantes
filésofos, que no podian participar, a que escribieran sobre la tarea actual de la filosofia.
Husserl es enfatico en su diagnoéstico: se trata de lo “iragico de la ciencia positiva”, de su
“dispersion en especializaciones y de su expertocracia. El tecnificarse y el especializarse de
la ciencia —si falta un movimiento en contra hacia la clarificacién de sentido hasta lo mas
profundo y englobante, el universo filos6fico— es decadencia. Los especialistas se
convierten, si mucho, en ingenieros geniales de una técnica espiritual, 1a cual puede posibilitar
en alguno de los campos del quehacer en el mundo, por ejemplo en la practica econémica,
una ‘técnica’ extraordinariamente itil en el sentido popular de la palabra. Ingenieros no son
filésofos, no son en sentido estricto cientificos, a no ser que se deforme el concepto de
ciencia en el sentido moderno. Su ‘genialidad’ permanece por tanto siendo ‘genialidad’ y la
admiracion de que gozan descansa en lo que logran, no en lo que no logran, asi muchas
veces lo pretendan” (Hua XXVII, 209).

Para comprender el fen6meno de la positivizacidn y del reduccionismo reconstruye
Husserl en el famoso § 9 de La crisis, dedicado al desarrollo de la ciencia modermna a partir de
la matematizacion de la naturaleza por Galileo, el camino que va de la concepcién de la
ciencia moderna con base en la experiencia a la absolutizacion del ideal de cientificidad
alcanzado por la matematica y las ciencias naturales. Si se conserva viva la reflexién sobre
dicha génesis, es decir, si se reconoce el sentido del método a partir de una concepcion
reconstructiva de las ciencias, se previene el peligro de la positivizacién. De lo contrario se
reitera a nivel cientifico la ingenuidad propia de la actitud natural. En efecto, a partir del
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surgimiento de la ciencia y la filosofia “se transforman en cierto modo internamente todos
los conceptos del conocimiento; y no basta con que se minusvalore la doxa (opinion), con
que se la prive de conceptos como ser, verdad, fundamentacidn y razén y con que ahora la
episteme (la ciencia) sea proclamada como verdadera razén y sus demas conceptos sean
tenidos como los tnicos auténticos. Esta ingenuidad se venga de mil modos hasta nuestros
dias. Impide que se haga justicia al hecho de que la episteme se funda en la doxa; y esta
dltima tampoco puede ser desechada como representacion ciega, carente de evidencia o
inclusive como mera imaginacion” (Hua XXIX, 392). Cuando se hace esto, se echa mano de
una fundamentacion de la verdad cientifica en una experiencia e induccion, que se consideran
parte del método cientifico y por ello han sido desvinculadas de la experiencia cotidiana, la
cual ya no se tiene como fundamento de la ciencia, pues en lugar de ella se habla “en las
ciencias matematicas de una sensibilidad consistente en conceptos ideales de la matematica
e inclusive de la fisica” (Hua XXIX, 392).

La tesis de Husserl es que esta suplantacion, necesaria para la ciencia moderna, lleva
gradualmente a un ocultamiento, a un olvido del mundo de la vida (Lebensweltvergessenheit),
el cual equivale, en palabras de Jiirgen Habermas, a su “colonizacion”,® cuya consecuencia
inmediata es el olvido de la subjetividad en dicha concepcion de la ciencia. Pero es
precisamente ésta, la subjetividad, la que se expresa intuitivamente en lo subjetivo-relativo
de nuestras experiencias diarias, de nuestras opiniones y puntos de vista acerca de todo lo
que sucede en el mundo real. Matematizado, precisado, recortado gracias al método, dicho
mundo real, se pierde todo interés por la subjetividad misma, la cual habia sido la conquista
mas preciada de la modernidad y la renovada garantia, tras el derrumbe de la metafisica, de
la realizacién de los ideales de la filosofia, descubiertos ya desde el origen de la filosofia y
las ciencias en Grecia. Dichos ideales consistian fundamentalmente en la posibilidad de dar
razén no solo de los fendmenos del mundo, sino también de las acciones humanas en
relacion con dichos fendmenos. La capacidad de responsabilidad, descubierta por la filosofia,
es negada en el momento que se olvida la subjetividad. Por ello la ingenuidad de la ciencia
objetivista es semejante a la del ciudadano que no reflexiona sobre su mundo y su posicion
en la historia. No se trata pues, como temen algunos, de una reconstruccién nostalgica del
“alma” de la tradicion precritica, sino precisamente del sujeto capaz de responder las
preguntas kantianas: ;qué puedo conocer? ;Qué debo hacer? ;Qué me es permitido esperar?
(Qué es el hombre?

Por ello, un desarrollo de la ciencia, como mera “técnica tedrica”, lleva al escepticismo
en su forma mas fundamental, como desconfianza con respecto a la filosofia misma:

“Al agradecer —asi inicia su ponencia—, al comité del VIII Congreso Internacional
de Filosofia su honrosa invitacion para expresarme acerca de la tarea actual de la filosofia,
tengo que estar preparado para afrontar una skepsis, que se dirige de entrada contra la

6 HABERMAS, J. Theorie des kommunikativen Handelns. Frankfurt a. M.: Suhrkamp, Bd, 2, p. 522.
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misma pregunta, a saber, que aparentemente dicha tarea no corresponde anada. ;La filosofia
del presente? ;Es una unidad, que —como sucede con las ciencias positivas— convoque a
todos sus investigadores, una unidad gracias a una finalidad, en cuya realizacién en progreso
infinito colaboren todos los investigadores? ;Hay en la filosofia un método unitario, un
sistema creciente de doctrinas que unifique todas las teorias, estan todos los investigadores
en la unidad de una motivacion, de la cual surja una problematica idéntica?” (Hua XX VII,
184).

Comenzamos por preguntarnos acerca del sentido del debate instaurado por la
fenornenologia contra el positivismo cientifico. Hasta ahora parece que éste dejara sin
sentido las preguntas fundamentales de la tradicidn filosofica: con respecto al hombre, al
sentido de la vida y a su funcién en la historia. Esta vision se aclarara todavia mas cuando
analicemos la propuesta husserliana de un retorno al mundo de la vida para recuperar el
sentido mismo de la fenomenologia como método del filosofar, dado que “volver a las cosas
mismas”, segun la consigna fundacional de Husser], es volver al momento en el tiempo y en
el espacio en el que se me dan las cosas mismas para describir como se me dan
intencionalmente en la conciencia.

IL. El retorno al mundo de la vida como contexto y como fuente de verdades

Hasta ahora hemos visto c6mo la crisis de las ciencias, segtin la caracteriza Husserl,
consiste en la hegemonia del método de las ciencias exactas con respecto a todo otro tipo de
conocimiento. En efecto, el conocimiento de la experiericia cotidiana, que se nos da como
doxa, es superado por la episteme; el de las ciencias de la discusion, y en especial el de la
psicologia, corre con suerte semejante al ser reducido su campo, la subjetividad, a un
conjunto de datos observables acerca del comportamiento; y finalmente el conocimiento
posible de la filosofia se va reduciendo cada vez mas, al ir siendo ocupado por la ciencia
positiva el &mbito de lo racional, con lo cual la filosofia corre el riesgo del descrédito como
discurso incontrolable ‘cientificamente’ y queda amenazada con volverse antifilosofia en
forma de escepticismo radical o de irracionalismo.

Todo esto lleva a Husserl a sefialar como la ciencia y la filosofia han dejado de
cumplir su funcién en la actualidad: “Histéricamente la variedad de sistemas frente a la
conviccién unanime de la posibilidad de alcanzar una sola filosofia condujo muy pronto al
escepticismo”. Este sin embargo no detuvo el desarrollo de la filosofia, por el contrario,
sirvi6 de acicate para impulsarla hacia adelante. Dado que en los inicios de la filosofia se
encuentra la verdad del escepticismo, s6lo si se reconoce esta verdad, es posible superarlo.
Sila filosofia no vuelve a su presupuesto fundamental, el mundo de la vida, las necesidades
de la existencia humana, sigue expuesta al escepticismo.

“¢No hay que deducir de la historia de la filosofia la ensefianza de que se trata de una
empresa desesperada? ;Y precisamente en nuestra época no se ha llegado ya a que ésta sea
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la opinién generalizada? (Y no solo con relacién a una filosofia independiente de las ciencias,
sino también con respecto a la ciencias mismas). Porque ;qué otra cosa que un fracaso de
las ciencias es, ante lo incuestionable de sus logros, su incapacidad de mostrar al hombre la
posibilidad de una existencia satisfactoria, que pudiera servir de fin y meta indubitable en
toda su vida? Todavia oiremos que esta objecion no sélo tiene que ver con una psicologia
especial o con la antropologia, sino que toca a la totalidad de las ciencias, en cuanto
pretenden proporcionar verdadero conocimiento del mundo” (Hua XXIX, 409).

Frente a este desespero con respecto a la funcién liberadora de las ciencias y de la
filosofia misma, todavia Husserl aspira poder mostrar como la fenomenologia es capaz de
asumir las tareas del presente: responder al escepticismo, reconociendo la verdad de la
skepsis, es decir, la del mundo de la vida, rehabilitando el sentido de la doxa, el de las
verdades relativas del mercado,’ para reconstruir a partir de lo subjetivo-relativo-intuitivo
enrelacion intersubjetiva el sentido de la cultura y de la ciencia, y la validez de las pretensiones
de verdad, de rectitud y de veracidad que se proponen con base en la experiencia.

“Filosofia, —escribe Husserl en 1934 al Presidente del Congreso de Filosofia de
Praga—, es el organo de una nueva forma de existencia histérica de la humanidad, de un
modo de ser desde el espiritu de la autonomia. La forma originaria de la autonomia es la de
la autorresponsabilidad cientifica. La forma originaria de las culturas que proceden de este
espiritu son las ciencias, a su vez miembros dependientes de una ciencia plena y total, la
filosofia. La autorresponsabilidad filosofica se realiza necesariamente en la comunidad de
los que filosofan. Considerandolo en principio, la comunidad filoso6fica y la filosofia son el
protofenémeno y al mismo tiempo la fuerza operante en continua vida, la cual, partiendo de
la mera internacionalidad por la fuerza, ha creado y cultiva una totalmente nueva
internacionalidad, a saber, una unién mediante el espiritu de autonomia” (Hua XXVTII, 240).

Para salir de la crisis y superar el escepticismo, Husser] propone la conformacion de
la comunidad filoséfica. La reconstruccion genética de la historia de la filosofia, emprendida
por Husserl en sus tiltimas obras, pretende poner al descubierto el mundo de la vida como
punto de partida geografico e historico de la reflexion filosofica, con lo cual encuentra una
estructura comiin para la conformacion de la comunidad filosofica. La fundacién de 1a
filosofia occidental fue el resultado de “una ‘nueva actitud’ de individuos hacia el mundo
circundante (...) los griegos la denominaron *‘filosofia’”.®

Ahora bien, esta nueva actitud del hombre con respecto a su mundo circundante
debe ser motivada por un interés critico de los intereses inmediatos, porque normalmente el
hombre se encuentra en actitud natural, dirigido a su mundo y sin prestar atencion a este su

7 HUSSERL, E. Légica formal y logica trascendental. México: UNAM, 1962, p. 287.

8 HUSSERL, E. La filosofia en la crisis de la humanidad europea, en: Filosofia como ciencia
estricta. Buenos Aires: Nova, 1981, p. 143.
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estar dirigido a él. “La vida natural —dice Husserl—, se caracteriza como vivir ingenuo
directamente orientado hacia el mundo, un mundo que, como horizonte universal, se halla,
en cierta manera, siempre presente a la conciencia, pero que no es enfocado
temAticamente”.’ Es apenas natural que mientras el hombre en su practica diaria se ocupa de
esto o de aquello en el horizonte del mundo, no pueda advertir el horizonte mismo. El mundo
como horizonte no puede ser tema del hombre, mientras su tema es aquello a lo que dirige
inmediatamente su atencion. “Vida atenta—continia Husserl—, siempre es un estar-dirigido
a esto o aquello, dirigido a ello como a un fin 0 un medio, como a algo relevante o irrelevante,
a algo interesante o indiferente, a algo privado o publico, a lo diariamente necesario o a algo
nuevo que aparece”.® Lo caracteristico de nuestra conciencia de mundo es ser precisamente
conciencia de algo concreto en el mundo: estamos tan interesados en ello, que en cierta
manera nos objetivamos en lo que pretendemos intencionalmente. Al dirigirnos a algo,
como que nos perdemos en ello y asi perdemos el sentido de perspectiva y nos privamos de
las otras perspectivas de mundo en su estructura de horizonte universal.

Husserl dice: “son necesarios motivos especiales para que, quien esté en tal horizonte
mundano, se oriente y lo convierta de alguna manera en tematico, tomando en ello un interés
persistente”."! Los griegos alcanzaron este nivel de reflexién sobre el mundo como horizonte
universal de sentido, mediante un cambio de actitud, motivado por el thaumadzein, esa
curiosidad que nace al desprendernos de aquello que nos ocupa inmediatamente, para
interesarnos por otras perspectivas, otras culturas, otras comprensiones del mundo. Esta
curiosidad genera un interés por la teoria. Por ello puede caracterizar Husserl el origen de la
filosofia en los siguientes términos: “Orientado asi, el hombre contempla ante todo la
diversidad de las naciones, las propias y las ajenas, cada una con su mundo circundante
propio, considerado con sus tradiciones, sus dioses, demonios, potencias miticas, como el
mundo absolutamente evidente y real. Surge, en este sorprendente contraste, la diferencia
entre la representacion del mundo y el mundo real y emerge la nueva pregunta por la verdad;
por consiguiente no por la verdad cotidiana, vinculada a la tradicion, sino por una verdad

unitaria, universalmente valida para todos los que no estén deslumbrados por la tradicion,
una verdad en si”.!?

Para Husserl el descubrimiento de la filosofia es posible gracias al reconocimiento de
la relatividad de cada cultura como visién del mundo. La cultura griega es en este sentido
unica, ya que ella misma se descubre como perspectiva necesaria del mundo, pero
precisamente como perspectiva, es decir, como necesaria y relativa al mismo tiempo: en su
relatividad reconoce la relatividad de toda perspectiva con respecto al mundo real y a la

9 Ibidem, p. 149.
10 Ibidem.
11 Ibidem.
12 Ibidem, p. 155.
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verdad. La cultura filos6fica abre el mundo como horizonte universal, infinito, al reconocer
que toda cultura es perspectiva, por tanto relativa y al mismo tiempo susceptible de ser
orientada en su historicidad por ideas de la razon.

Con toda raz6n designa Husserl la psicologia como campo de decisiones y concentra
en ella, como lo documentan sus Conferencias de Praga en 1935, todo el analisis de la crisis
tanto de las ciencias como de la filosofia misma. Su lucha con el “fantasma del psicologismo”
acompafia todo el desarrollo de la fenomenologia, desde sus inicios en el ir y venir de su
discusién con Frege, pasando por el analisis intencional de la subjetividad que le permite en
cierta manera reconocer la verdad del psicologismo para poderlo superar, hasta definir la
psicologia como campo de las descripciones fenomenoldgicas.

Cuando Husserl propone en Ideas hacer comprensible el problema de la ingenuidad
de la actitud natural, semejante a la ingenuidad objetivista de ia actitud cientifica, gracias al
retorno al campo de las vivencias, parece plausible realizar dicha critica con base en la
intencionalidad, campo de la descripcién fenomenoldgica del darse las cosas mismas en la
vida de conciencia. Sin embargo, al ser puesto al descubierto el temna del mundo de la vida
como propedéutica de la filosofia y como presupuesto de la vida de conciencia o al menos
como correlato universal y necesario de la intencionalidad, no parece que las categorias
fenomenoldgicas basicas puedan seguir prisioneras de una subjetividad inmanente
emparentada primordialmente con la psicologia.

En su esfuerzo por relacionar las estructuras de la comunicacion con la herencia
fenomenolégica del mundo de la vida, para Habermas “la situacién de habla es conrespecto
al tema de que se trata en ella una especie de fragmento delimitado del mundo de la vida que
proporciona tanto un centexto como a la vez fuentes para los procesos de
entendimiento”.”* ;De qué forma es el mundo de la vida contexto universal de sentido,
horizonte de significaciones, base de la comprensiéon mutua de quienes se interrelacionan
comunicativamente? Es necesario que quienes participan en el mundo de la vida expresen
sus propias opiniones en el contexto de su propia cultura, como sus visiones del mundo y
sus concepciones de la vida. El primer momento de la comprension tiene al mundo de la vida
como contexto de las miultiples perspectivas, expresadas desde la intencionalidad de cada
quien, en la cual se constituye el sentido, se le da contenido a las vivencias. Pero es
precisamente a partir de las diversas concepciones del mundo, de las diversas opiniones y
contextos culturales, que se hace necesario el desarrollo de las diversas ciencias. Estas
cuentan ciertamente con los significados intencionales, originados en el mundo de la vida y
en el contexto cultural de los participantes. Comprender a otro, a otra cultura, a otra época
histérica, no significa tener que estar de acuerdo con sus puntos de vista, ni con sus
normas. Para llegar a acuerdos que superen la mera comprensién intersubjetiva es necesario

13 HABERMAS, Jirgen. Der philosophische Diskurs der Moderne. Frankfurt, a. M.: Suhrkamp, 1985,
p. 348.

141



desarrollar determinadas formas de argumentacion, de dar razones, que permitan relacionar
las diversas perspectivas de lo mismo. En este sentido el mundo de la vida ya no es sélo
horizonte universal de significados, sino que se presenta también el mismo mundo como
fuente inagotable de recursos de argumentacién. Se trata de un sentido de mundo como
totalidad, de una especie de “idealizacion”, que trasciende todas las concepciones de mundo,
y que permite asi poner y responder la pregunta por la verdad.

Esto quiere decir que para solucionar las dos tareas que se propone la fenomenologia
conrespecto a la experiencia, al conocimiento en general y a la ciencia moderna en particular,
es necesario superar el analisis intencional de la conciencia como tunico lugar de constitucion
tanto de sentido como de validez. Al poner Husserl al descubierto la funcion trascendental
del mundo de la vida con respecto a todo tipo de conocimiento teérico, se hace necesario
descentrar el campo de la conciencia, tomandolo ciertamente como punto de partida de
vivencias y sentidos mundovitales, pero relativizandolo en su perspectividad para que
abierto a otras perspectivas de “lo mismo” entre en relacion con ellas, sin privilegiar ninguna
perspectiva, sino teniendo en cuenta las mejores razones. Estas seran las que, referidas al
mundo de la vida como fuente de recursos de validacion, ofrezcan las mejores soluciones a
problemas del mundo real, es decir, permitan responder mas acertadamente a preguntas por
la verdad, larectitud y la veracidad en las relaciones del hombre con el mundo, con los otros
hombres, con la cultura y con la historia.

Creo que esta articulacion de sentido y validez, manifiesta precisamente en la relaciéon
entre mundo de la vida y ciencias, es la que quiere reconstruir Husserl, pero para la cual la
fenomenologia de la conciencia sélo posee un elemento de andlisis sostenido en la
subjetividad en cuanto subjetividad intencional. El aporte del analisis del lenguaje desde el
punto de vista de la comunicacion se hace necesario para comprender en toda su importancia
la funcién de la ciencia, como resultado de la critica y de la argumentacion. Naturalmente
que sin la vinculacion genética de la ciencia al mundo de la vida, sin su origen netamente
hermenéutico, carece de sentido, como lo indica el mismo Husserl en la Introduccién a La
légica: “El hombre moderno de hoy diano ve en la ciencia y en la nueva cultura formada por
ella, como el hombre ‘moderno’ de la Ilustracién, la autoobjetivacion de la razén humana ni
la funcion universal creada por la humanidad para hacer posible una vida verdaderamente
satisfactoria, una vida individual y social basada en la razon practica”. Esta situacion lleva
a que el mundo en el que vivimos se nos vuelva incomprensible, a que nos perdamos en él:
“preguntamos en vano por su ‘finalidad’, por su sentido, otrora tan indudable porque era
reconocido por entendimiento y voluntad” (Hua XVII, 9).

Pero precisamente el sentido positivo y emancipatorio de la teoria y de la ciencia,
reconocido desde sus inicios en la cultura griega y renovado en la modernidad, no podra ser
comprendido sino es gracias a la fuerza argumentativa de la razdn, capaz de tomar distancia
del contexto y perspectiva de cada persona, de cada cultura y época histérica. Lo que la
fenomenologia pone al descubierto es esta competencia poliglota' de la filosofia para poner

14 HABERMAS, Jirgen. Edmund Husserl iiber Lebensweit, Philosophie und Wissenschaft, en:
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enrelacion el mundo de la vida en su perspectividad subjetiva con el mundo como totalidad
objetiva de todo lo real. Poner en relacion significa comprender desde un punto de vista de
larazon y de la responsabilidad. Porque olvidada la subjetividad “se pierde toda posibilidad
de dar sentido y en especial aquella que tiene que ser realizada para que sepamos dénde y
en qué estamos con el mundo y en iltimas qué tipo de actitudes ético-practicas nos exige é1”
(Hua VII, 71).

El retorno al mundo de la vida no sélo nos libera del reduccionismo positivista al
descubrir la experiencia humana como fundamento y génesis del conocimiento cientifico,
sino que nos amplia la perspectiva con respecto al sentido de la actividad humana en el
mundo. Alli no sélo buscamos conocer con exactitud lo que nos impresiona o lo gue
pretendemos manipular, sino que en el mundo de la vida aspiramos realizar nuestros ideales
y dar sentido pleno a la forma en que queremos realizarnos en la vida.

ar rae ) (¥4 40 o 15
III. Conclusién: La ética fenomenol6gica como superacion del positivismo

El debate de la fenomenologia de Husserl con las ciencias no es un anticipo de la
desafortunada confrontacién entre filosofia analitica y la asi llamada filosofia continental,
como pretenden interpretarlo algunos. Es algo mas fundamental, inscrito en la tradicion
kantiana de las relaciones entre causalidad y libertad, en busqueda precisamente de la
complementariedad entre racionalidad cientifico técnica y razén practica. No se trata pues
de una defensa de cierta subjetividad rancia contra el avance de las ciencias naturales, en un
pais donde se dice que todavia no hay ciencia, ni de una apologia trasnochada del ‘alma’
que quisiera perpetuarse en cierta forma honrada de profesar la filosofia como ética.'®Lo
que estd en juego es mas bien nada menos que la respuesta a las preguntas de Kant, en
busqueda de lo que es el hombre, quien precisamente es esa buisqueda. Se reconoce
ciertamente el valor de la ciencia moderna; pero la critica no s6lo tiene el valor negativo de
ayudar a establecer sus condiciones de posibilidad, sus limites y su sentido de validez;
también tiene el sentido positivo de abrir el horizonte significativo para un uso practico de
larazén. Lo que la ciencia hace no tiene por qué pretender corregirlo la filosofia. Pero a ella
si le corresponde sefialar el ambito en el que la razén no es solo racionalidad cientifica. En
cierta forma como que la pregunta por lo que me es posible pensar mas alla de la ciencia,

Texte und Kontexte. Frankfurt, a. M.: Suhrkamp, 1991, p. 41.

15 Ver mis trabajos: La ética fenomenolégica, en: Edmund Husser!l: Filosofia primera. A propdsito de
Edmund Husserl y su obra. Bogota: Norma, 1998, p. 59-130; y La ética fenemenolégica y la

intersubjetividad, en: Praxis filosdfica. Nueva Serie, Nos. 10-11, Cali: Univalle, diciembre 1999, p.
173-187.

16 HOYOS, Luis Eduardo. /deas y Valores, N° 110, Bogota: Universidad Nacional de Colombia, agosto de
1999, p. 127. (A propésito de su resefia del libro de John McDowell Mind and World).
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obliga a desarrollar las auténticas preguntas propias de la filosofia. Pienso que en tiltimas lo
que pretenden Kant y Husserl es destacar que el sentido iiltimo de la filosofia es recordar al
hombre que es libre y persona moral, memoria que no esta escrita en libreto cientifico,
porque sélo puede ser asumida por el sujeto responsable. De esta forma en la fenomenologia
se reitera el argumento kantiano segin el cual aquello que el hombre no puede conocer
cientificamente puede continuar teniendo un sentido pensable para sujetos, que al pensarlo
amplian su horizonte de accion responsable mas alla de los limites mismos de la ciencia, la
técnica y la tecnologia.

En reciente entrevista, a propésito de su libro Mind and World, John
McDowell' propone un “reencantamiento” de la naturaleza después de su necesario
desencantamiento por la ciencia en la modernidad: “la idea de un ‘reencantamiento’ debe
servir para reinstaurar un concepto de naturaleza que no plantee el problema de cémo se
pueda encontrar en la naturaleza un lugar para el sentido, la significacién y la normatividad™;
se trata de “concebir de nuevo la naturaleza de tal forma que ésta no vuelva a aparecer como
inhospitalaria para el espiritu. Y una posibilidad para ello consiste en utilizar imigenes como
la de que en definitiva estamos en el mundo natural como en casa. Esto quiza suene como
algo poético, pero uno podria describir muchas tendencias en la filosofia actual del espiritu
como una reaccion al sentimiento de que en la naturaleza no nos sentimos en casa”.

Elreencantamiento es la memoria, el retorno al mundo de la vida, colonizado por una
concepcioén reduccionista de la ciencia y la técnica, que lo ha hecho inhdspito para una
subjetividad que insiste en preguntar por el sentido, por la teleologia y por el punto de vista
moral, propio de la filosofia practica.

Con base en las tiltimas publicaciones de los inéditos de Husserl, en especial los
relacionados con sus Lecciones sobre ética y valores (Hua XXVIII), se viene
proponiendo'® examinar en tres etapas la ética fenomenoldgica como solucién precisamente
a su critica al positivismo cientifico: En la primera se ocupa Husserl de la refutacion del
escepticismo, que se manifestaba entonces como psicologismo, reconociendo la ‘verdad’
de la skepsis, también en ética, al reivindicar el sentido de los sentimientos morales, para
mostrar luego sistematicamente, en sus lecciones hasta 1920, las posibilidades de un desarrollo

17 MC DOWELL, John. ‘Kant ist der Grésste’. John Mc Dowell im Gesprich mit Marcus
Willaschek, en: Information Philosophie, 28. Jahrgang, 1, Lérrach: Miérz 2000, p. 24s.

18 Ver especialmente: SEPP, Hans Reiner. Mundo de la vida y ética en Husserl, en: SAN MARTIN,
Javier (ed.). Sobre el concepto de mundo de la vida. Actas de la Il Semana Espafiola de Fenomenologia
(1991). Madrid: UN.E.D., 1993, p. 75-93; SEPP, H. R. Teleologia y ética en la obra tardia de
Edmund Husserl, en: Anuario Filosdfico, Vol. XXVIII, N° 1, Universidad de Navarra, 1995, p. 19-
40; SEPP, H. R. Praxis und Theoria. Freiburg: Alber, 1997, SAN MARTIN, Javier. Etica, antropologia
y filosofia de la historia. Las Lecciones de Husserl de Introduccién a la ética del Semestre
de Verano de 1920, en: Isegoria, No 5, Madrid: marzo 1992, p. 43-77; SPAHN, Christine.
Phinomenologische Handlungstheorie. Edmund Husserls Untersuchungen zur Ethik. Wiirzburg:
Konigshausen & Neumann, 1996.
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objetivo de la ética. En una segunda etapa se da una transicion, al comparar criticamente las
consecuencias de la Primera Guerra Mundial con la pretendida racionalidad de 1a filosofia,
en busqueda del principio de responsabilidad como condicion de posibilidad de renovacién
de la vida individual y de la cultura en general, desde un planteamiento teleologico de la
intencionalidad y de la historia." En esta direccion desarrollard Husserl en sus tltimos
escritos una concepcion trascendental practica de la fenomenologia en el sentido de ser una
reflexion que conforma un ethos, €l cual constituye la comunidad de quienes viven del
espiritu de autonomia, cuya tarea no se agota en una cultura determinada, sino que es
infinita, es decir, nunca termina. En una novedosa concepcion de la temporalidad sefiala
Husserl como la ética, en cuanto autorresponsabilidad del sujeto, hace de la fenomenologia
una filosofia del presente? desde una tradicién fundadora y en el horizonte de una tarea
infinita por realizar en cada momento histérico. Este sentido trascendental de la ética permite
en Krisis (Hua VI) dar toda su significacién a la problematica del mundo de la vida
(Lebenswelt). Es aqui donde se descubre el profundo sentido del debate de la fenomenologia
con €l positivismo cientifico. No se trata de negar la ciencia, ni de volver a tradiciones
anticientificas. Se trata de comprenderla a partir de una concepcion del hombre y de la vida
que permita al hombre reencontrarse en el mundo de la vida como en casa.

Elsignificado que tiene la positivizacion para la cultura y la sociedad en general esta
expresado en la Introduccién a la Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental (1935), cuando Husserl se refiere al contraste entre la época de la Ilustracién
y la cultura actual. Lo que entonces era obvio se ha perdido hoy: “La urgencia ardiente de
formacion, el esfuerzo por la reforma filoséfica del sistema educativo y de la totalidad de
formas de vida social y politica, ese esfuerzo que hace tan admirable y digna de respeto
aquella época tan difamada de la Ilustracion. Un testimonio imperecedero de este espiritu de
la Ilustracion lo poseemos en el majestuoso Himno de Schiller y Beethoven ‘A la alegria’ de
laNovena Sinfonia. Hoy s6lo podemos comprender este himno con sentimientos de nostalgia
y tristeza. No puede pensarse mayor contraste que éste con nuestra generacién actual”
(Hua V], 8). No habia pasado un mes de la caida del muro de Berlin, cuando a principios de
diciembre de 1989 en la gran plaza frente al Reichstag y a la Puerta de Brandenburgo,
Leonhard Bernstein, poco antes de morir, dirigia la Sinfonia Coral de Beethoven con coros

de toda Europa: en el texto se cambié significativamente el término Freude (alegria) por
Friede (libertad).

Es en esta tradicion ilustrada en la que hay que comprender el sentido del “Filésofo
como funcionario de la humanidad”. Este pathos radicalmente ético lleva a Husserl a criticar
la cultura cientifica, que ha perdido su interés de reflexionar acerca de su sentido como

19 Ver mi libro Intentionalitit als Verantwortung. Geschichtsteleologie und Teleologie der Intentionalitiit
bei Husserl, Phinomenologica 67. Den Haag: M. Nijhoff, 1975.

20 He ampliado esta idea en La ética fenomenolégica: una filosofia del presente, en: GUTIERREZ,
Carlos B. (Ed.) El trabajo filosdfico de hoy en el continente. Memorias del XIII Congreso Interamericano
de Filosofia (4-9 julio de 1994). Bogota: Editorial ABC, 1995, p. 783-796.
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factor cultural importante de una sociedad. Pienso que la reflexién husserliana de los afios
20y 30, que hemos referido, tiene precisamente estas caracteristicas: “¢Debemos dejar pasar
sobre nosotros como un ‘Fatum’ (destino) la ‘decadencia de Occidente’(“Untergang des
Abendlandes”’)? —pregunta en 1923—. Este ‘Fatum’ s6lo se da, si nosotros miramos
pasivamente —si pudiéramos mirar pasivamente”. Doce afios mas tarde, la situacion de
crisis significa que la racionalidad se ha restringido a las “meras ciencias de hechos”, las
cuales “producen meros hombres de hechos”. La reduccién de la fatalidad a facticidad,
gracias ala ‘prosperity’ de la ciencia y 1a tecnologia, cierra el horizonte en el que algo puede
ser simbolo, signo y motivacién. Esto lieva a las nuevas generaciones al rechazo: “En
nuesira penuria vital —oimos— esta ciencia no tiene nada que decirnos” (Hua VI, 3-4).

La respuesta del filésofo puede no ser concreta, pero si es motivadora, si se quiere
romantica: “Luchemos contra este peligro de los peligros —proclama en la Conferencia de
Viena— como ‘buenos europeos’ con aquella valentia que no se arredra ni siquiera ante una
lucha infinita, y entonces resucitara del incendio destructor de la incredulidad, del fuego en
que se consume toda esperanza en la mision humana de Occidente, de las cenizas del
enorme cansancio, el fénix de una nueva interioridad de vida y de espiritualizacién, como
prenda de un futuro humano grande y lejano: pues unicamente el espiritu es inmortal”
(Husserl 1981, 172).
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La fenomenologia husserliana y el
positivismo cientifico

Husserl’s Phenomenology and Scientific
Positivism

Resumen. Edmund Husserl critica el positivismo ~ Summary. Edmund Husserl criticizes scientific

cientifico por reducir el sentido del mundo de
la vida, como si éste consistiera en un conjunto
de objetos manipulables instrumentalmente,
a la vez que oculta la subjetividad operante
tanto a nivel de la ciencia como a nivel de la
experiencia precientifica. El retorno al mundo
de la vida (Lebenswelt) como contexto universal
de significados y fuente inagotable de recursos
para validar las pretensiones de verdad,
normatividad y veracidad del sujeto, permite
a la fenomenologia reconstruir genéticamente
el sentido de la ciencia, la técnica y la
tecnologia como actividad humana
determinable ética y responsablemente

Palabras clave: positivismo cientifico, sentido,

técnica, tecnologia.
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positivism because it reduces the meaning of
the world of life, as if this world consisted in a
set of instrumentally manipulatable objects,
while hiding a subjectivity operative at the levels
of both science and pre-scientific experience.
The return to the world of life (Lebenswelt) as
a universal context of meanings and an
inexhaustible source of resources to validate
the pretenses of truth, normativeness and
truthfulness of the subject, allows
phenomenology to genetically reconstruct the
meaning of science, technic and technology
as an ethically and responsibly determinable
human activity.

Key Words: Scientific Positivism, Meaning,

Technic, Technology.






FENOMENOLOGIA HOY: EL DESAFIO DEL
NATURALISMO!

Por: Juan José Botero
Universidad Nacional de Colombia

No es facil, en un tema como el de la Fenomenologia, formular de una manera que no
genere discusiones lo que podria ser su niicleo tedrico esencial. Por esa razén, no deseo que
el enfoque de esta exposicién se reciba como si lo considerara el enfoque esencial, o
fundamental, o mas importante, ni nada parecido. Como toda empresa filoséfica que se
respete, la Fenomenologia tiene la virtud de interpelarnos en diversas épocas y momentos
segun las inquietudes propias de esas épocas y de esos momentos. Y me parece que en €l
ambiente filoséfico y cientifico actual cobran especial importancia ciertos temas, ciertos
problemas y ciertos desarrollos de la Fenomenologia, tal como los enfrentd y los traté el
propio Husserl, que quizas en otros momentos habian pasado a segundo plano debido
precisamente a que nuestras inquietudes entonces eran otras. Me voy a referir en particular
a la relacion especial que tales temas y problemas tienen con la relativamente reciente
emergencia, en el dominio de los fendmenos cognitivos, de nuevas hipétesis, disciplinas y
subdisciplinas, y de las nuevas relaciones que se establecen entre ellas, todo lo cual ha sido
reconocido por la comunidad cientifica al configurar el vasto Programa de Investigacién
conocido como Ciencias Cognitivas (CC en adelante).

De 1a escuela fenomenoldgica fundada por Edmund Husser] hemos recibido sobre
todo, en un primer momento, su filiacién heideggeriana y existencialista, y posteriormente lo
que podriamos llamar su vertiente “socioldgica”, apoyada en las obras del dltimo Husserl,
en primer lugar la Krisis. No quiero, naturalmente, descalificar a ninguna de éstas. Pero si
quiero hoy hacer énfasis en la idea de que el proyecto mas fundamental de la fenomenologia
husserliana puede identificarse con una eidética descriptiva de las vivencias puras (Ver
Ideas 1, § 71s) y en esa medida, recuperar para ella la perspectiva de desarrollar un
conocimiento cientifico de lo mental en el que aparezcan perfectamente explicitos sus
principios ontoldgicos y epistemologicos.

1 Texto de una charla sostenida en Medellin, en octubre de 1999, en el marco de un Seminario organizado
por Lucy Carrillo en el Instituto de Filosofia de la Universidad de Antioquia. Debo mucho de lo
escrito aqui a los intercambios fructiferos en el Seminario de Fenomenologia llevado a cabo en la ENS
de Paris, en el afio 1995-1996, con B. Pachoud, J.-M- Roy, J. Petitot, J.-L. Petit y F. Varela,
principalmente. :

Estudios de Filosofia  No. 19-20 Febrero-agosto 1999  Universidad de Antioquia



Husser] desarroll6 el proyecto de un mentalismo intencionalista original, en gran
parte movido por lo que €l consideraba insuficiencias filosoficas basicas de Ia psicologia
cognitiva de su época, de la que, por lo demas, no ignoraba nada. Esta originalidad estriba
principalmente en que, por un lade, adopt6 una via descriptiva, rehusandose a seguir la via
explicativa tipica de las ciencias naturales, y por otro, defendio la autonomia radical, con
respecto a la naturaleza espacio-temporal de una cierta y determinada dimensién de la
mente. Pero pienso que su pretension no era tanto oponerse al enfoque cientifico, sino, por
¢l contrario, fundar y guiar la exploracién experimental de 1a mente, y muy particularmente su
dimensién cognitiva. Esta empresa, como se sabe, desemboc6 en analisis extremadamente
rigurosos y sutiles de ciertos hechos y procesos, los cuales hoy forman parte de los objetos
de estudio de las CC: hay que citar en primer lugar, y de manera eminente, a la Intencionalidad,
pero también estan la percepcion, la aprehension de la temporalidad, el papel que cumplen
las experiencias ante-predicativas en el desarrollo de algunas tareas, etc. De esta manera
nos legd una teoria de la cognicion que, ciertamente —y a Husserl mismo jamas se le escapd
este hecho— dejo inacabada, pero que era profundamente innovadora, una teoria que
reposa sobre fundamentos que, aunque nada conformistas, si estan claramente articulados.

Voy a intentar formular enseguida unas lineas de trabajo esenciales para definir el
problema que enfrentaria actualmente la Fenomenologia husserliana si quisiera asumir el
desafio que aparentemente le presentan las CC en la forma del naturalismo. Este desafio
puede verse desde dos Opticas: a) o bien como la irrupcién de un enfoque antagdnico de
temas abordados por ella (antagonico por provenir de las ciencias naturales y, en esa medida,
oponerse al enfoque fenomenoldgico propiamente dicho, con su fuerte carga de anti-
naturalismo); b) o bien como la aceptacion de que las nuevas realidades cientificas, reveladas
por las CC abren la posibilidad de una naturalizacién de al menos algunas descripciones
fenomenologicas, lo cual nos llevaria a interrogarnos sobre el estatuto de tales descripciones,
y las consecuencias que de alli pueden derivarse, especialmente en los planos epistemolégico
y ontolégico. En mi opinién, la via mas prometedora es la que abre la segunda alternativa.
Sobre todo porque es posible que, signiendo este camino finalmente lleguemos a plantear
los problemas que genera la primera, y en ese caso, tendriamos mejores argumentos y una
mayor riqueza conceptual para abordar el desafio.

Antes de seguir mas adelante quiero evitar una confusién que puede aparecer desde
el propio punto de partida. No quiero dejar la impresion de que la confrontacién que estoy
planteando para la Fenomenologia es frente a unas Ciencias-Cognitivas-Naturalistas per se.
En el seno de la multiplicidad de disciplinas que conforman este 4mbito cientifico, se da
también un debate muy fuerte entre corrientes naturalistas y corrientes no naturalistas, o al
menos no radicalmente tales. Hay, como es de esperarse, grados y matices entre las posiciones,
que van desde “misterianismos” con respecto a la conciencia hasta naturalismos
reduccionistas, especialmente biologistas e incluso radicalmente fisicalistas. No es, pues,
exacto decir que todo enfoque cientifico actual de la cognicién es naturalista por principio,
si por “naturalista” hemos de entender “reduccionista”. Quizas si podriamos, en cambio,
aceptar que las CC representan un enfoque naturalista, si por ello hemos de entender que
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buscan proporcionar explicaciones de los fenémenos mentales, en especial cognitivos, en
términos de ciencias naturales, pero con dos advertencias: a) evitando comprometerse de
entrada con el reduccionismo clasico, es decir, reducir leyes a leyes mediante ecuaciones-
puente; y b) ampliando suficientemente el espectro de las ciencias para incluir también lo
que podriamos llamar “ciencias formales” (como por ejemplo las disciplinas que estudian la
computacion, los algoritmos matematicos de diversa indole, etc). Creo incluso que algunas
de las discusiones que sobre este tema se dan en la actualidad en el seno de las CC son
pertinentes para el problema mismo de cémo entender la idea de una naturalizacién de la
Fenomenologia.

Voy a presentar, entonces, algunas propuestas para abordar este tema mediante la
produccion de casos concretos, y a intentar extraer de alli una formulacion provisional de
problemas y perspectivas que pudieran configurar un Programa de Investigacion viable e
interesante.

Percepcion

Como era de esperarse, es en el ambito del fenomeno de la percepcion, con cierto
énfasis en la percepcion visual, en donde se concentra la mayor parte de los estudios que
dan pie a formular el proyecto de naturalizacién de la Fenomenologia. Voy a mencionar
algunos casos, y posteriormente esbozar algunas reflexiones con respecto a ellos.

Percepcion y Movimiento

La percepcidn, para Husserl, es una actividad, no solamente en el sentido cognitivo,
como actividad constituyente y sintética, sino en el sentido comtin y corriente de movimiento,
o actividad motriz. Como aparece al menos desde las lecciones de 1907 sobre Cosay Espacio,
las vivencias de percepcién son inseparables de una actividad motora, y esta articulacién es
necesaria. En efecto: la aprehension perceptiva del objeto consiste, en un primer momento,
en la aprehension de su esquema espacial invariante, mas alla de la multiplicidad de sus
apariciones, para lo cual se cuenta con una estructura de anticipacién que permite unificar
los perfiles refiriéndolos a un objeto (el cual, por eso mismo, es trascendente). Pero, como
Husserl mismo reconoce en Ideas 2 (§ 15): “Un cuerpo espacial lleno... mediante la plenitud
cualitativa ... no es todavia tanto como una cosa material, una cosa en el sentido corriente de
algo real material”. Esto es asi porque el analisis fenomenologico debe necesariamente
proceder a abstracciones y separaciones, y por consiguiente, la experiencia perceptiva
descrita atin no es completa. Si la intencionalidad de la percepcion da cuenta de la aprehension
del objeto leibhaftig, es decir, si la percepcion aprehende al objeto, como se dice en la misma
obra, en su concrecion, en su materialidad, entonces la aprehension del mero esquema
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espacial es insuficiente. Para dar cuenta de la aprehension del objeto en su materialidad
hacen falta otros niveles. No puedo mencionarlos a todos, y mucho menos entrar en los
minuciosos detalles de las descripciones husserlianas, asi que me limitaré solamente a un
par de aspectos fundamentales que entran en la constitucién de la cosa material.

Una abstraccion es considerar a la cosa de manera aislada. Pero la cosa, dice en Ideas
2, “es lo que es en referencia a ‘circunstancias’ (§ 15 b). Y la mas importante de las otras
cosas que no se han tenido en cuenta es, sin duda, el propio cuerpo del sujeto que percibe.
Es la mas importante porque tiene un status especial que se refiere, no sélo a su modo
particular de constitucién, sino al hecho de que siempre es necesariamente co-aprehendido
en la experiencia perceptiva, y siempre lo es en una posicion espacial fenomenolégicamente
invariante y eminente, puesto que esta posicion sirve de referencia para el sistema
fenomenoldgico de coordenadas espaciales. En las lecciones de 1907 sobre Cosay Espacio
(Ding und Raum: cito DR, y el nimero del apartado) reconoce que al no tomar en
consideracion el propio cuerpo se habia procedido “como si el Yo fuera un espiritu con ojos,
un espiritu desencarnado” (DR, § 83).

Pero hay otro elemento que entra en juego en la percepcion y del cual se hace
abstraccion cuando el analisis se limita al esquema sensible: el movimiento, elemento que
estd ain mas inmediatamente implicado en esos analisis por cuanto €l es necesario para la
aprehension del esquema sensible mismo. En efecto: si el objeto se constituye (es
aprehendido) como principio de unidad para la multiplicidad de sus apariciones (como
esquema sensible), entonces para esta operacion constitutiva (sintesis aperceptiva) es
necesario que haya variacion de las apariciones del objeto, y por consiguiente movimiento,
el cual puede ser del objeto o del sujeto. “El cuerpo espacial idéntico y sin cambios [del
objeto] —dice Husserl— solamente se legitima como tal en una serie perceptiva cinética
que hace acceder continuamente a la aparicion sus diversas caras. El cuerpo (Kérper) [de la
cosa] debe tornarse y desplazarse, o bien soy yo quien debe moverse...” (DR § 44).

El movimiento, pues, es necesario (esencial) para aprehender el objeto espacial, en la
medida en que “toda espacialidad se constituye, accede a la donacién, en el movimiento, en
el movimiento del objeto mismo, y en el movimiento del Yo” (Ibid). En Ideas 2: “Reposo y
movimiento, alteracién e inalteracion, tienen su sentido mediante la constitucioén de la
cosidad como realidad, en la cual estos sucesos ...desempefian un papel esencial” (Ideas 2,
§ 18 b). Ahora: jcomo distinguir, en términos fenomenolégicos, entre el movimiento del
objeto y el movimiento del sujeto que percibe? La respuesta parece evidente: apelando a la
percepcioén de los movimientos de su propio cuerpo, en particular a lo que llama Husserl
sensaciones kinestésicas, el sujeto que percibe distingue los movimientos que lo afectan
de los movimientos que afectan al objeto. Ahora bien, esto nos deja frente a un dato de la
mayor importancia para el propdsito de este ensayo: el analisis fenomenoldgico de la
percepcién muestra que la modalidad estrictamente visual de la percepcion es insuficiente
para levantar la ambigiiedad inherente a la percepcién visual del movimiento, y, por
consiguiente, no puede bastar para constituir la espacialidad. En términos generales, la
percepcion visual no es, por decirlo asi, exclusivamente visual: “Los contenidos visuales no
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pueden asumir por si mismos la funcién de contenidos de aprehension (duffassungsinhalite)
para la espacialidad visual y la coseidad en general” (DR, § 46). Otros sentidos intervienen,
en particular las “sensaciones de movimiento (Bewegungsempfindungen), que no obstante
no pertenecen al género de los contenidos visuales” (Ibid): Esto quiere decir que el momento
extensional de la sensacion visual, asi como de la sensacion tactil, ofrece, ciertamente, un
perfil de la espacialidad, pero no obstante no basta para hacer posible la constitucion de la
espacialidad. (...) Se requieren aun nuevas sensaciones, y estamos hablando aqui de
sensaciones de movimiento. (...) Ellas hacen posible la presentacion (Darsteliung) sin
presentarse ellas mismas (7bid).

La necesidad de estas “sensaciones kinestésicas” (kindsthetische Empfindungen)
—nombre que les da Husserl para hacer claro el hecho de que estas sensaciones de
movimiento remiten al propio cuerpo— se hace patente en cuanto se consideran situaciones
en las que un mismo cambio en el campo visual puede corresponder a un movimiento del
sujeto, o a un movimiento del objeto, o, inversamente, situaciones en las que no hay
movimiento en el campo visual, lo cual puede corresponder, o bien a la inmovilidad del
sujeto y el objeto, o bien al movimiento paralelo y simultaneo de los dos haciendo que el
contenido del campo permanezca inmévil. ;Como levantar la ambigiiedad de estas situaciones?
Segun Husserl, los cursos (Verliufe) simplemente visuales no bastan para la aprehension,
pues ellos no tienen los medios para hacer acceder el reposo y el movimiento a una aparicion
diferenciada. Ello implica que la constitucion del lugar objetivo y de la espacialidad objetiva
estd esencialmente mediatizada por el movimiento del cuerpo (Leib), esto es, en términos
fenomenolégicos, por las sensaciones kinestésicas (Ibid. § 50).

Se podrian hacer muchas observaciones a propdsito de esta argumentacion de Husserl
para mostrar su justeza, en casi todos los casos, desde el punto de vista psicolégico. Por
ejemplo, se pueden mencionar dos situaciones corrientes en donde hacemos experiencias
que ilustran y corroboran estos argumentos. Una es la situacién conocida en la que un
desplazamiento de mi contenido visual me hace experimentar inmediatamente que, por ejemplo,
es el tren en el que yo estoy el que se mueve, cuando en realidad es el que esta arrancando
en direccion opuesta. La ilusion desaparece en cuanto integro a mi percepcion el trasfondo
cosico, por ejemplo las paredes de la estacion, o el suelo exterior. Pero mas interesante me
parece otra experiencia: en las transmisiones por television de carreras de autos se ha ido
perfeccionando la técnica de instalar una camara en los autos a una altura ligeramente por
encima del casco de los pilotos, con la intenci6n aparente de que el espectador pueda tener
una visién “subjetiva” de lo que el piloto “ve” mientras conduce a una gran velocidad. La
impresion que a uno le queda es que, a pesar de que la camara nos da el contenido visual
propiamente dicho del piloto, aunque ligeramente deformado dada su posicién, nos seria
completamente imposible reaccionar a las curvas y demas accidentes de la pista. Uno diria
que en realidad no “ve” lo suficiente, pero es claro que la lente de la camara si tiene una
suficiente amplitud para ofrecernos un campo visual comparable al del piloto. Lo que sucede
es que, precisamente, el solo sentido de la vista no basta para “ver”. La integracion del
sonido mejora un poco las cosas, pero s6lo minimamente. Husserl evoca una situacién
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comparable: cuando, en lugar de correr él mismo, el sujeto se esta desplazando en un auto,
las sensaciones kinestésicas ligadas al movimiento del propio cuerpo son reemplazadas por
las sensaciones ligadas al desplazamiento del vehiculo: las series de apariciones son las
mismas, s6lo que “en lugar de la motivacion kinestésica de la carrera, ahora se tienen las
sacudidas del vehiculo, el ruido de las ruedas, etc.” (DR, § 83). En algunos parques de
algunas ciudades existen dispositivos que ofrecen situaciones artificiales mas cercanas a
las reales gracias, precisamente, a la integracion de contenidos puramente visuales con
sensaciones auditivas y, sobre todo, de movimiento. Mientras la realidad reproducida sea
tnicamente visual, seremos meros espectadores; el realismo aumentara en la medida en que
la situacion sea mas y mas integrada a toda nuestra corporalidad.

La prolijidad de los analisis husserlianos en los que hace intervenir las sensaciones
kinestésicas conduce a pensar que su alcance es mucho mayor que el del levantamiento de
la ambigiiedad de situaciones perceptivas visuales con movimiento. En realidad, se trata de
poner de presente un “sexto sentido”, y por lo tanto un sistema adicional, el sistema
kinestésico. Se puede avanzar la hipétesis de que para Husser] toda constitucién pasa por
1a sincronizacién de las kinestesias parciales de los demés érganos sensoriales, por su
funcionamiento integrado, su dominio como habito, por la direccionalidad, en cada nivel,
del conjunto del sistema kinestésico. Es una hipotesis arriesgada, pues equivale a suponer
que toda la capacidad de orientacién de nuestro organismo, toda su capacidad para
categorizar perceptivamente los objetos y personas que lo rodean, incluido él mismo, proviene
de esto que se da desde su interior. Y no es solamente lo que podriamos Ilamar “informacioén”
proveniente de la percepcion de la geometria de su propio organismo (sobre eso se dira algo
mas adelante), sino también la que recibe continuamente sobre sus propios movimientos
orientados en el espacio circundante. A pesar de lo arriesgada, todo parece indicar que esta
hipdtesis es empiricamente correcta.

Husserl, claro, nno es el primero en hablar de la “kinestesia”, ni el primero en subrayar
la importancia de nuestro sentido del movimiento para la orientacion espacial y para la
percepcion. En cierto modo podria decirse que si entendemos la kinestesia como la
estimulacion sensorial aferente a partir de la propiocepcion® de los muisculos y articulaciones,
Husserl no hace mas que comentar a W. James. Habria que afiadir que en la propiocepcion
también intervienen la vision y, sobre todo —hecho ignorado por Husserl—, toda la
informacion vestibular acerca del movimiento de la cabeza. Ahora bien, hay otro aspecto, u
otra manera adicional de ver la kinestesia, que si seria especificamente husserliana, y que
constituiria una anticipacion notable de datos muy recientes de la neurociencia: la kinestesia
es también una especie de sefial, adicional a las 6rdenes de comando muscular, que tiene el
mismo origen que éstas y que ocurre en el nivel central. Se tiene la impresion, leyendo
cuidadosamente las prolijas descripciones de Husser! del papel de este sistema kinestésico

2 La propiocepcion es el “saber” que tenemos de la posicion relativa de nuestros miembros en el espacio,
y de sus movimientos, gracias a un sistema de receptores articulares, musculares y tendinosos.
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en la actividad perceptiva, que en estas “simples” descripciones fenomenolégicas de la
percepcion y la constitucion de las cosas se encuentra la idea de que el “mecanismo de la
orientacién” se encuentra también en los centros motores mismos, lo cual ha sido establecido
solo recientemente, y atin a modo de hipétesis probable, por las neurociencias. Consideremos
esto un poco mas en detalle.

En la percepcion visual juega un papel central la motricidad ocular. Husserl, como
vimos, constata que un mismo desplazamiento del campo visual puede corresponder, o bien
a un movimiento de los objetos, o bien a un movimiento del sujeto, y que las sensaciones
kinestésicas jugaban un papel esencial en el levantamiento de la ambigiiedad de la situacion.
Es una pregunta que también se habia hecho Helmholtz: cuando la imagen retiniana se
mueve, ;como sabemos si el movimiento es el de nuestro ojo, o el de los objetos? Ahora, si
el elemento discriminador aqui (para saber si el movimiento es exterior, o de mis cjos) es la
sensacion del movimiento de mis ojos, esta sensacion no hace parte de la propiocepcion; es
mas: ni siquiera se trata de una sensacion propiamente dicha. En efecto, la “informacién”
pertinente no existe cuando se le imprime un movimiento pasivo al ojo, por ejemplo aplicando
una pequeiia presion al globo ocular, desplazando la retina y por consiguiente lo percibido
visualmente. Asi mismo, Helmholtz habia notado que en algunos pacientes que presentan
paralisis oculares sus esfuerzos por mover los ojos, aunque dejaban a éstos inméviles, si
provocaban la impresion de que los objetos se desplazaban en la direccion del esfuerzo. El
le atribuia al “esfuerzo de la voluntad” esta capacidad para estimar la direccion del eje de la
mirada. Hoy en dia se conoce mas o menos cudl es el substrato neurofisiclégico de este
mecanismo,’ gracias a los trabajos de Sperry y de von Holst & Mittelstaedt. Cada vez que
los centros motores envian a los musculos una orden de movimiento, paralelamente envian
una “copia” (llamada por esta razén “copia de eferencia”, o descarga corolaria), hacia los
centros sensoriales que tienen que ver con el movimiento; en el caso de la motricidad ocular,
la copia va hacia los centros visuales. Esta informacion re-aferente permitiria asi compensar

los desplazamientos de la imagen retiniana ligados al movimiento del ojo y asegurar su
estabilidad.

Un aspecto notable de este ajuste de la representacion en funcién de los movimientos
es que, segun los cientificos que lo han descrito, este proceso funciona por anticipacion de
las consecuencias inducidas por la motricidad. El cerebro, dicen, es capaz de predecir el
lugar en el que se va a situar la mirada al final del desplazamiento del ojo, un poco como lo
que ocurre cuando se atrapa una pelota de béisbol: al comenzar el movimiento de captura,
uno no se dirige al sitio en el que va la bola en ese momento; el cerebro anticipa y 1a mano se
dirige a donde ella se encontrara en el momento del impacto. Sperry argumenta que para que
esta compensacion del desplazamiento de la imagen retiniana ocurra de manera inmediata se
requiere que en los centros visuales ocurra un ajuste por anticipacion, especifico de la
direccion y de la velocidad de cada movimiento. Cada uno puede hacer esta experiencia

3 Véase PACHOUD, Bemard. Ponencia en Seminario de Fenomenologia. Paris: ENS, febrero de 1996.
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moviendo el dedo indice repetidamente a un lado y otro del campo visual y siguiendo este
movimiento con los ojos; después de las primeras dos veces, el ojo va por delante del dedo,
por asi decirlo.

Este mecanismo no sélo vale para la percepcion visual, sino que parece ser un
mecanismo general implicado en el control de la motricidad, que descansa en una anticipacién
de los efectos del movimiento, la cual se compara con los efectos observados con el fin de
proceder a ajustes continuos durante el transcurso de la accién. En palabras de Marc
Jeannerod, “el cerebro ‘sabe’ lo que va a resultar de su propia accion, y anticipa los efectos
- de sus propios movimientos con el fin de mantener invariante su entorno” (Le cerveau
mackine). Esto sugiere que este mecanismo de anticipacion constituye en realidad uno de
los grandes principios del funcionamiento del sistema nervioso, ademas de cumplir un papel
crucial en la toma de conciencia de la accion, y en particular del caracter voluntario de ésta.

Lo mas notable, hay que repetirlo, es que este mecanismo es uno de los componentes
esenciales en las descripciones que hace Husserl de lo que él llama globalmente las
“sensaciones kinestésicas”. Hay que subrayar que Husserl siempre utilizé el término
jamesiano de “kinestesia” no solo en el sentido periférico de aferencia propioceptiva muscular
(siempre que habla, por ejemplo, de “kinestesia de 6rgano”), sino también, y sobre todo, en
el sentido central de “sentimiento de inervacion” (Innervationsgefiihl) que utilizaba Wundt,
o de “esfuerzo de la voluntad” de Helmholtz (como cuando se refiere a la “kinestesia del
Yo0”). Es esto lo que hace que, mas alla del uso de un término que estaba en el centro de la
dura polémica entre James y Wundt, la concepcion de este “sistema kinestésico” sea una
prueba notable de la manera como unas descripciones fenomenoldgicas pueden anticipar
explicaciones cientificas muy posteriores.

Las descripciones husserlianas (que a veces parecen mas bien hipétesis) que llevan
a la tesis del papel necesario de los datos kinestésicos para la constitucién, no sélo del
espacio, sino también de la coseidad, es decir, necesario para la aprehension de la materialidad
de la cosa, resultan perfectamente consistentes también con algunas hipétesis que se
producen en casos de manejo de las consecuencias de la alteracion patologica del mecanismo
mencionado de control motor. Hay argumentos experimentales que respaldan la hip6tesis
de que el disfuncionamiento de este mecanismo podria encontrarse en el origen de vivencias
psicéticas tales como el sindrome de influencia, o el automatismo mental, en las cuales los
pacientes pierden el sentimiento de ser los iniciadores de sus actos o de sus pensamientos,
es decir, pierden el sentimiento de que sus comportamientos son intencionales, hasta el
punto de atribuir la iniciativa a una fuerza extrafia que los controla (delirio de influencia), o,
en otros casos, considerarlos como el resultado de un automatismo cuyo control les escapa
(automatismo mental), ambgs sintomas considerados como tipicos de la esquizofrenia. El
mal funcionamiento de esta modalidad kinestésica también constituye, en psicopatologia
cognitiva, una de las mejores hipétesis para dar cuenta de los fendmenos de alucinacién (en
especial alucinaciones auditivas), concebidos como producciones del sujeto pero que éste
NO Teconoce COmo Suyas.
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Percepcion de formas y percepcion por perfiles

Otra opcién de naturalizacion de descripciones fenomenoldgicas no recurre a las
neurociencias sino a las formalizaciones fisico-matematicas.

Husserl analizé con detalle 1a manera como la identidad noematica de un objeto
percibido es correlativa del flujo temporal, reglado e infinito, de sus aspectos, o “perfiles”.
Esta es su teoria de la percepcion por perfiles, que presenta numerosos problemas
fenomenolégicos, pero que también permite plantear un original “solipsismo no escéptico”
como respuesta al problema de la trascendencia del objeto. En efecto: el que los perfiles
sean una percepcion incompleta implica que la donacion perceptiva estd afectada de una
inadecuacion esencial. El hecho de que el flujo temporal de los perfiles sea reglado, a su vez
implica que hay un horizonte de co-donacién de perfiles, y con él, una posibilidad de
anticipaciones perceptivas. Pues bien, estas anticipaciones son las que generan la
trascendencia del objeto externo percibido. Expliquemos mejor este punto.

La vivencia perceptiva, en particular visual, de un objeto espacial es por esencia
inadecuada. La cosa no se nos da en la vivencia sensorial plenamente, sino sélo un perfil a
la vez, de modo que lo que tenemos de ella es un flujo, o una sucesion de perfiles. Sin
embargo, a lo largo de esta incesante modificacion del “contenido real” (los datos sensoriales)
de nuestra percepcion, nunca dejamos de percibir un solo y mismo objeto. El objeto de
nuestra percepcion, pues, aparece a través de la multiplicidad de sus perfiles (de sus
aspectos), pero no esta realmente contenido en las vivencias. El objeto, en otras palabras,
es trascendente con respecto a las vivencias perceptivas. De este modo, Husserl encuentra
en la estructura de la percepcion por perfiles el origen de la intencionalidad como fundacién
de las trascendencias objetivas en la inmanencia de los actos que dan acceso a ellas. El
problema que habria que enfrentar es el de la relacion reglada que existe entre las vivencias
y lo que aparece en ellas, es decir, entre los perfiles y este objeto idéntico al cual ellos
remiten. En palabras de Husserl, habria que comprender como “la objetividad se constituye
en las vivencias” (DR, § 7). Pero no me voy a ocupar directamente de este problema. Me voy
a limitar a presentar una forma de “naturalizar” este proceso de percepcion por perfiles, tal
como ha sido intentada recurriendo a la modelizacion fisico-matematica de los procesos
cognitivos.

Este intento se realiza dentro de lo que se ha dado en llamar “giro morfolégico™ (J.
Petitot) en las ciencias fisico-matematicas, consistente en prestar mayor atencion a los
fenémenos de auto-organizacion de los substratos materiales. Algunos desarrollos tedricos
han conducido a la ampliacién de la propia ontologia fisica, integrando en ella propiedades
macrofisicas, en especial propiedades de formas, las cuales son un elemento esencial de los
contenidos de la percepcion. De esta manera es posible levantar algunos obstaculos que
han impedido la formulacién de una teoria naturalista de los contenidos perceptives, en
particular dos especies de “dogmas™: uno, ligado al fisicalismo, segiin el cual en el medio
ambiente fisico solamente existe objetivamente aquello que se pueda describir en términos
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de la micro-fisica; y otro, de acuerdo con €l cual las categorizaciones perceptivas deben, por
principio, estar gobernadas por procesos inferenciales descendentes regidos por
conocimientos de orden superior.

El primero de estos “dogmas” soporta la idea de que existe un hiato insuperable
entre categorias fisicas y categorias cognitivamente pertinentes, las cuales no se pueden
describir en términos fisicos. Las teorias fisico-matematicas que se desarrollan a partir del
“giro morfolégico” del que se ha hablado parecen mostrar que esta concepcion de lo que es
la objetividad fisica es demasiado estrecha, y que por consiguiente ella debe dar paso a una
concepcion menos austera que integre propiedades macrofisicas en la ontologia fisica. Asi,
las propiedades de forma parecen poder constituir un punto de encuentro entre lo que es
describible en términos fisicos y lo que es pertinente cognitivamente.

En cuanto al segundo, parece claro que si la constitucion de categorias perceptivas
supone necesariamente la intervencion de conocimientos de mas alto nivel que gobiernan el
proceso de categorizacion, y por consiguiente supone la existencia previa de contenidos
intencionales, entonces es un esfuerzo vano el tratar de construir sin circularidad una teoria
naturalista de la intencionalidad basdndose en los contenidos de la percepcién. Ahora bien,
de acuerdo con estas nuevas teorias parece que algunos modelos de categorizacion
perceptiva que se estan desarrollando en la actualidad podrian dar cuenta de la formacién
de categorias perceptuales seglin un proceso puramente ascendente, lo cual permitiria dejar
de lado este segundo dogma.

Basandose en resultados de estudios de fenémenos de auto-organizacién de los
substratos materiales, J. Petitot (Le tournant morphoelogique de I’objectivité et de la
cognition; Physique du Sens, CNRS) utiliza las herramientas geométricas de la “teoria de las
singularidades” y de los llamados “grafos de aspectos” para matematizar (y de este modo
naturalizar) la parte de la descripcion eidética husserliana que tiene que ver con el problema
esencial de la constitucién de los contornos aparentes. Este problema se plantea en las
descripciones de la donacion del objeto por medio de perfiles, y lo que la matematizacion
permite ver es que se puede dar una formulacion en términos precisos, algoritmicos, de la
constitucion del objeto por sus contornos aparentes. En este caso, la empresa de
naturalizacion muestra toda su dimension, pues el resultado no consiste simplemente en
establecer unas “convergencias” entre descripciones fenomenoloégicas y descripciones
naturalistas (en este caso matematicas), sino que va mucho mas alla: la modelizacién
matematica de la constitucion del objeto por sus contornos aparentes nos hace pasar de la
descripcién a la explicacion. ’

El mismo tema de la relacidn entre descripciones eidéticas y modelizaciones
matematicas aparece cuando se aborda el esquematismo morfolégico propuesto por Husserl
en la primera parte de la tercera de las Investigaciones Logicas a proposito de la relaciéon
todo/partes. Alli tiene un uso prominente la complementariedad de fusién y segmentacién
(Verschmelzung y Sonderung), que se refieren a procesos que se encuentran en el origen
de toda constitucién mereolégica, basada no en datos simples, sino en componentes de
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objetos. Esta descripcion se puede considerar hoy en dia plenamente naturalizada: ex<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>