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Resumen En 1936, en su Gltima obra, Crisis, Husserl afirma
que la filosoffa ejerce una funcion orientadora
con respecto a la cultura. El proposito de esta

investigacion es mostrar que la caracterizacion del filosofo como

“funcionario de la humanidad” esta en estrecha conexién con la

fenomenologfa de la experiencia: ciencia de la ‘doxa’, ciencia del

mundo de la vida. En la década del treinta, Husserl desarrolla una
fenomenologfa de la facticidad, fenomenologia de la subjetividad
trascendental, cuyo caricter es monadico, pero cuyo ser tan solo
adviene real mediante relaciones intersubjetivas. La ciencia del
mundo de la vida permite establecer que en la rafz de la crisis de
la cultura occidental se encuentran el ‘dualismo psico-fisico’, el

‘objetivismo’ y el ‘naturalismo’. Para superarlos se requiere reva-

lorizar la doxa, y mostrar como en ella tiene lugar la constitucion,

el a priori, del mundo de la vida.

Palabras clave
Mundo de la vida, crisis cultural, valor de la doxa, fenomenologfa
trascendental, subjetividad transcendental.

“-How can we avoid it- We are functionaries of
mankind”. The philosophical testament of Edmund
Husserl

Abstract In 1936, in his last work, Crisis, Husserl states
that philosophy has an orientating role within
culture. The purpose of this paper is to show that

the characterization of the philosopher as a “functionary of man-
kind” is in a close relationship with the phenomenology of expe-
rience: science of “doxa”, science of the life-world. In the thirties,
Husserl developed a phenomenology of “facticity”, a phenome-
nology of the transcendental subjectivity, which is monadic, but
whose being only becomes real through intersubjective connec-
tions. The science of life-world enables to find out “psychophy-
sical dualism”, “objectivism” and “naturalism” at the roots of the
crisis of the Western culture. In order to overcome them, it is
necessary to recover the value of the “doxa”, and to show how
the constitution, the a priori, of the life-world takes place in it.

Key words
Life-world, cultural crisis, doxa value, transcendental phenome-
nology, transcendental subjectivity.
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La obra Crisis de las ciencias europeas, y los textos que en torno
a ella gravitan, expresan la responsabilidad filosofica y politica de
Husserl. Testimonio de vida de quien asumio su vocacion cientifica,
aposto al trabajo paciente, oculto, para ofrecer alguna luz a la pro-
funda crisis en que estaba sumida la cultura europea. Pocas veces,
muy pocas, Husserl escribe patéticamente, por eso la frase de que el
filosofo es “funcionario de la humanidad” parece escrita con ligere-
za. Esta frase expresa una conviccion profunda, expresa la confianza
en la eficacia de la reflexion filosofica, ni vergonzante, ni sumisa a las
ciencias naturales y positivas, ni a la prosperidad de los avances tec-
nologicos. La obra que nos convoca, legado espiritual de un maes-
tro del pensamiento, es precisamente eso: un testamento. Ya Silvio
Rodriguez recordaba que el testamento es una reparticion de deseos,
voluntad que busca trascenderse. Un “don”, vinculo generacional,
generativo. El testamento de Husserl, tesoro espiritual —;hay alguno
tesoro que no sea del espiritu’— consiste en advertir que la reflexion
filosofica cuenta con una capacidad misteriosa para arrojar luces en
las penumbras del mundo. “El rocio cubre el césped en las horas mas
silentes de la noche”, dice Nietzsche (1988: 188; 1983: 213). En me-
dio de una profunda “crisis” cultural, social, politica, padeciendo en
vida la exclusion del régimen nazi, Husserl advierte que el “mundo
es configuracion espiritual” (Husserl, 1991: 114/117"). Dimension
espiritual, interconexion del logos con el horizonte oculto, incons-
ciente. Husserl tiene una confianza especial en el pensamiento fi-
loséfico: el filosofo individual, miembro de la comunidad filosbfica,
desempeha la funcion de “arconte” ;Como puede el pensamiento
filosofico ofrecer luces a la complejisima dimension del mundo?
(Delirio de un viejo filosofo?

Abordamos, en tres pasos, la pregunta por el sentido del legado
filosofico de Husserl, en la referida obra, “Crisis” (Husserl, 1991): en
primer lugar, presentamos el tema y método de la fenomenologfa
como ciencia de la “doxa”. La doxa equivale a la opinion, perspecti-
va subjetivo-relativa, la cual se indaga mediante la “epoché fenome-
nologico-trascendental”. El rendimiento de tal epoché es el mundo

El primer namero de la pagina corresponde a la edicion critica de las obras de Husserl, Husserliana,
seguido del nmero de la p4gina correspondiente a la edicion, traduccion, en espanol.

~

Esto lo expresa en un legajo fechado en 1934 (Husserl, 1973b: 669), considerado por Iso Kern como su
“testamento” (Husserl, 1973b: LXX).
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de la vida, configuracion “espiritual”. Presentamos, en segundo lu-
gar, los rasgos esenciales de la dimension “espiritual”, responsable
de la constitucion, subjetiva-intersubjetiva, del mundo de la vida.
La constitucion del mundo tiene como presupuesto la intersubjeti-
vidad trascendental. Constitucion que tiene la forma de quiasma,
forma asimétrica. Finalmente, retornamos a la pregunta por la tesis
de que la voz del fil6sofo tiene un caracter “arcontico”, “funcionario
de la humanidad”. Su sentido se explicitica con base en la leyenda
del origen del Tao te King, llevada a poesia por Bertold Brecht.

En la Gltima obra publicada en vida por Husserl, la fenomeno-
logia conserva su rasgo de “ciencia”, pero no ciencia en el senti-
do moderno, ciencia que aspira a verdades universales, abstractas,
desvinculadas de toda perspectiva. La fenomenologia conserva su
pretension de cientificidad, si, pero para restablecer la dignidad de la
“doxa”, de la opinion. Segin esto, lo primordial no son las ciencias,
ni las teorfas objetivas, ni los mitos.

[Qué significa esta exaltacion de la “opinion”, por qué elevarla
a “fundamento” de la “episteme”? Ya desde Platon, y para toda la tra-
dicion filosofica —salvo algunas excepciones, que confirman la regla,
por ejemplo, Nietzsche—, la doxa conforma un punto de partida, dis-
tante de la episteme. A contrapelo de esta tradicion, Husserl exalta
la doxa, la “voz” y el pensamiento subjetivos. Segan esto, la “doxa”
no requiere de un razonamiento previo que la oriente, no requiere
de claridad y evidencia conceptual con respecto de aquello que se
quiere decir. La doxa, menos asociada con el “dominio” del técni-
co, del cientifico, que con la toma de posicion, subjetivo-relativa, de
quien hace las veces de experto, técnico, cientifico... La opinion
(examinada) conoce sus limites, no pretende acceder al estatuto
de teorfa. Es —como dirfamos en lenguaje coloquial- “simplemen-
te una “opinion”. Sin embargo, para la fenomenologfa esta “simple
opinion” esta cargada de una fuerza y profundidad insondables: el
horizonte oculto, implicito, del mundo, la pulsion teleologica, que
orienta las distintas modalidades de la sabidurfa, del conocimiento.
En la “simple opinion” esta en juego mucho mas de lo que la ipseidad
sospecha: el absoluto, donde se albergan razon y sin-razon. En la tra-
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dicion filosdfica occidental contamos con diversas propuestas sobre
como la “opinion” debe formarse.

Con la revaloracion de la “doxa”, Husserl resinifica el sapere
aude bajo la formula, que podriamos expresar asi: “atrévase a valorar
lo que piensa, atrévase a valorar su voz”. Sin embargo, exaltar la
perspectiva, lo “subjetivo-relativo”, no equivale ni al “egocentris-
mo”, ni al psicologismo, ni a la introspeccion empirica. El examen
de la perspectiva exige desvincularse del presupuesto “mas oculto,
mas fuerte, mas universal” (Husserl, 1991:154/159): el vinculo con
el mundo, como realidad dada de suyo, clausurada, escenario in-
finito del aparecer. Cortar este vinculo es como quitar una venda
que cubre los ojos: posibilidad de reconstruir el origen del sentido.
Para la fenomenologia la génesis, el acceso al origen, no equivale a
la reconstruccion de la historia empirica, sino a la posibilidad (de
cada quien) de renovar la proto-fundacion del sentido: la “dicha”
de vivir, de sentir la renovacion del sentido en cada instante, en
lo pequeho y aparentemente banal, hasta en lo méas grande y le-
jano. Lejos de una disposicion animica fundamental de nostalgia,
o de aburrimiento profundo, o de angustia (Heidegger), la actitud
fenomenologica corresponde primordialmente a la “dicha” (Richir,
2013), la dicha de la creatividad, cuya misteriosa dindmica flucttia
entre el sentido renovado y el sentido naciente. Para contemplar el
fenomenismo y determinar los modos del aparecer, la descripcion
fenomenologica se abstrae de los prejuicios (supuestos). Al igual que
el poeta, el artista, el fenomenologo contempla, por ejemplo, la luna
como si fuera la primera vez que la ve y que la ve un ser humano;
puede renovar el sentido que generaciones y generaciones le han
otorgado. Fenomenologfa y arte tienen en comiin: 1) la sensibili-
dad ante el “acontecimiento” y 2) el sostenido intento de expresar
fragmentaria, progresivamente, sus maltiples sentidos. El asombro y
la “dicha” ante la renovacion —generativa— del mundo en los “acon-
tecimientos”. Es de tener presente, que, diferente de las emociones,
la “dicha” es un “temple de 4nimo fundamental”, acorde a la dispo-
sicion creativa (Richir, 2013). No obstante, el pensamiento y el arte
también estan en capacidad de mostrar el “horror”, el espanto, ante
la dimension inhospita, salvaje, del mundo. Al respecto, es de re-
cordar la apreciacion de Husserl sobre el sin sentido de entonar, en
una época oscura, la “oda a la alegrfa”, musicalizada por Beethoven

(Husserl, 1991: 8-10).
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Ante el “acontecimiento”, el fenomenologo reacciona, pone a
prueba lo que dice la “teorfa fenomenologica”, intenta descifrar su
misterio mediante un cambio de actitud: “corta el vinculo” con el
mundo de la actitud natural, con cada objeto, consigo mismo, con
los otros..., realidades clausuradas, definidas. Suspende, neutraliza
el juicio’.

Todo acontecimiento es misterioso, inesperado, indefinible. La
epoché fenomenologica, reaccion de quien, insatisfecho con las ex-
plicaciones empiricas, objetivas, se atreve a examinar la experien-
cia, el vinculo entre “acontecimiento” y mundo, devela el caracter
espiritual del mundo. Semejante al acto de despertar, explicita la
dimension oculta, condicionante, de la experiencia. El infinito,
el mundo infinito, deja de considerarse como instancia “ideal” o
“material”, lejana a la experiencia. En cambio, la experiencia, des-
de el acontecimiento del nacimiento, hasta el de la muerte, esta
determinada por el “infinito”. Practicada como debe ser, con toda
radicalidad, en “un solo paso” (Husserl, 1991: 153/158), la reduc-
cion fenomenologico-trascendental, permite acceder a la dimension
espiritual, infinita, del mundo*.

[Cual es el caracter de esta dimension espiritual, infinita? Con-
sideramos dos atributos esenciales de la vida espiritual: 1) la unidad
psicofisica y 2) la dimension intersubjetiva.

-1.

Hemos dicho que el legado filosofico de Husserl, presentado en
su @iltima obra, Crisis (Hua VI) y en los manuscritos de investigacion
de la década del treinta, consiste en resaltar la dimension espiritual
de la existencia humana. La experiencia esta conformada tanto por
una dimension factica, como por otra a priori, universal. Basta re-
cordar una de las tesis centrales de Kant, para identificar la paradoja
que conlleva esa tesis: si la necesidad pertenece al reino a priori,

La fenomenologfa comparte la neutralizacion del juicio, la epoché, con los escépticos, pero se diferencia
de ellos en que no niega la posibilidad de conocer, asf sea progresivamente, la realidad. La epoché feno-
menologica se realiza mediante un acto de la voluntad, respuesta a un acontecimiento, instauracion de
la actitud fenomenologica.

Al respecto dice Husserl: “El rendimiento de la total trasposicion ha de consistir en que la infinitud de
la experiencia del mundo, real y posible, se trasforma en la infinitud de la “experiencia trascendental”,
real y posible, en la que por primera vez el mundo y su experiencia natural se viven como “fenémeno”.
(Husserl, 1991: 157, cursivas de ].C.V.; véase también Husserl, 1991: 114).
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;como es posible que sea, al mismo tiempo, empirica, factica! Una
de las maneras de evitar la paradoja consiste en asumir el dualismo
psico-fisico: el pensamiento discurre mediante conceptos, juicios,
razonamientos, toda su actividad conforma la vida del cogito. Como
contraparte, el cuerpo tiene un caracter empirico, cuya funcion es
suministrar los datos sensibles, la afecciones. Pensamiento y afecti-
vidad corresponden a dos sustancias distintas, interactuando entre
sf. Sin embargo, esta concepcion da lugar a dos posiciones extremas:
de una parte, la tesis de que el pensamiento —en sintesis con la sen-
sibilidad— accede al conocimiento, a teorfas objetivas, cuya pureza
no debe estar contaminada, ni por los estados afectivos, ni por lo
subjetivo-relativo. De otra parte, la tesis de que la afectividad —al
igual que el pensamiento— es una dimension interna (inmanente),
constitutiva de la conciencia. Segin esto, la introspeccion permite
acceder —originariamente— tanto a la afectividad, como a las estruc-
turas que determinan el pensamiento valido (logica).

Si bien Husserl no incurre en estas posiciones extremas, nece-
sitd de dos décadas de investigacion fenomenologica para describir,
satisfactoriamente, la dimension espiritual de la experiencia: unidad
entre el pensamiento y el trasfondo oscuro que lo determina, y el
componente corporal, mediante el cual se manifiesta la trascenden-
cia, del “otro” y de “lo otro” de la subjetividad. Examinemos suma-
riamente los pasos que dio Husserl para formular la unidad espiritual
de la experiencia.

En 1908, Husserl da un giro trascendental a la fenomenologfa,
expresado en la obra programatica de 1913, Ideas I (Husserl, 1986b).
En esta nueva concepcion, tanto el cuerpo, como la afectividad for-
man parte de la subjetividad trascendental, sin embargo, tan solo
pueden ser tematizadas eidéticamente.

La fenomenologia trascendental de Ideas I describe las estruc-
turas intencionales (noético-noematicas) de la conciencia desde un
punto de vista esencial, eidético, basandose en la dimension facti-
ca, pero abstrayéndose de ella. Abstraida del psiquismo, dimension
empirica, mundana, la fenomenologia trascendental se hace cargo
de la razon, constituyente de la realidad y de la posibilidad. Una
de las criticas mas contundentes al “idealismo trascendental”, de
Ideas I —obra de caracter idealista, asf la expresion no aparezca expli-
citamente en ella (Vargas Bejarano, 2013)- proviene del neokan-
tiano Paul Natorp. La critica apunta al concepto de “vivencias”,
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dimensién inmanente de la conciencia, en donde se lleva a cabo
la constitucion de la dimension trascendente. De acuerdo con la
fenomenologia trascendental de Ideas I, la estructura intencional
de la conciencia esta conformada por dos momentos indisociables:
las noesis —vivencias, actos intencionales, objetivantes y no obje-
tivantes— y los noemata, correspondientes al objeto trascendente.
Natorp acepta que la dimension objetiva, trascendente, se presenta
a la conciencia mediante el fenomenismo. Sin embargo, rechaza la
tesis de que las “vivencias”, la dimension noética, se ofrezca directa,
“originariamente”. Las “vivencias” —sentimientos, afecciones, actos
de la conciencia, etc.— se ofrecen siempre indirectamente, desde la
distancia temporal. Que las vivencias tengan un caricter necesario,
apodictico, se debe —segin Husserl—- a su caricter inmanente, a que
se ofrecen plenamente a la conciencia, en el presente. Y aunque se
evadan, aunque caigan en el horizonte del pasado, se pueden expli-
citar mediante la reflexion, cuya meta “no es repetir la vivencia pri-
mitiva, sino contemplarla y exponer [esencialmente] lo que se en-
cuentra en ella” (Husserl, 1986a: 81/72-73). Frente a esto, Natorp
reacciona diciendo que esta evidencia tiene un caracter “formal”,
pues, las vivencias siempre se evaden a la mirada directa de yo. No
aparecen, posibilitan el aparecer de algo, trascendente. Por ejemplo,
mientras estamos concentrados en el trabajo, escuchamos pasar una
motocicleta, pero no el ruido y luego la motocicleta. Para Natorp,
la tesis de que las “vivencias”, la dimension concomitante a la cons-
titucion de los objetos, pueda describirse directa, “originariamen-
te”, es una ilusion. S6lo mediante construcciones “conceptuales”,
no fenomenologicas, se pueden separar las vivencias, elevarlas al
rango de objeto. La distincion entre “lo que aparece” y el aparecer,
la vivencia del aparecer, es artificial. Diseccion petrificante del fluir
de la conciencia.

La descripcion es abstraccion: eso nos acerca un paso a lo que
sucede. La descripcion es mediacion: eso toca quiza de la mane-
ra mas precisa el nacleo del problema. Entonces la descripcion
es un alejamiento de la inmediatez de la vivencia. Y de esto se
sigue, ademas: es una parlisis de la corriente del vivir, por lo
tanto, un asesinato de la conciencia, que en su inmediatez y
concrecion es mas bien vida siempre fluyente, nunca en repo-
so. En cuanto uno se da cuenta de esto, ya no lo abandona la

Revista Co-herencia Vol. 10, No 20 Enero - Junio 2014, pp. 141-162. Medellin, Colombia (ISSN 1794-5887) ]_4-7



impresion, al leer casi todos los libros de psicologfa, como de
estar aseando en salas de diseccién: uno ve cadaver tras cadaver,
y cien manos ocupadas en seguir desposeyendo al que ya esta
muerto de la Giltima sombra de la vitalidad que todavia quedaba
en los miembros que permanecfan todavia en su complexion
natural. Con conceptos completamente muertos, rigidos, inmo-
viles, uno ni siquiera subsume el organismo vivo de la psique,
sino los miembros que de ella se habfan arrancado. ;No es éste
un comienzo de lo mas extraho? (Natorp, 1912: 190-191).

Seglin esta critica, todo el horizonte trascendental, determinan-
te del aparecer —la temporalidad, las sintesis, las estructura temporal
de la retencion, protension y presente originario, entre otros—, no
serfa mas que mera especulacion. Critica retomada por varios fe-
nomendlogos, entre ellos Heidegger y Patocka. Empero, Heidegger
la enfrenta en los siguientes términos: si bien es cierto que toda
idealizacion se abstrae de las vivencias, no todo el lenguaje se redu-
ce a la dimension objetivante, conceptual, hay una dimension del
sentido, relacionada con las vivencias, que no se ajusta a la forma
conceptual. Adicionalmente, la tarea de la fenomenologia no con-
siste en describir las vivencias. Para evitar caer en construcciones
conceptuales y ajustarse a la dinAmica del aparecer, acuha su famoso
concepto del “anuncio formal” (Rubio, 2011).

No obstante, esta critica no hace justicia a la fenomenologfa
trascendental (Vargas Bejarano, 2011). Cierto, las vivencias (el
componente hilético, los actos de la conciencia) tienen un modo
de fenomenalizacion diferente al de los objetos trascendentes, cuyo
caricter es temporal. Las vivencias no aparecen “ahi delante”, no
se doblan, no se repiten, en el pasado, sino que forman parte de la
dimension trascendental, horizonte oculto que condiciona el apare-
cer. Lo mismo sucede con el yo fenomenalizante, describe pero no
aparece. Estamos ante la tension entre “lo que se manifiesta” y sus
manifestaciones. Las manifestaciones conforman el aparecer, pero
no aparecen. El enigma esta en establecer como tiene lugar el apa-
recer, la dacién, de lo trascendente. Problema central de la teorfa
del conocimiento.

Pero, si las “vivencias” forman parte del horizonte oculto, tras-
cendental, jcomo elevarlas a tema de la fenomenologfa, sin caer
en construcciones o especulaciones? La descripcion fenomenologica
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da cuenta de los modos del aparecer, de la fenomenalizacion. Se-
gin Husserl, el objeto esta siempre determinado por una dimension
subjetivo-relativa, que remite al pasado, donde se constituyd por
primera vez el respectivo sentido. Sentido retenido que determina
la comprension del objeto, anticipa los aspectos por venir. Todo ello
esta implicito en la correlacion intencional (noético-noematica), y la
reflexion fenomenologica tiene por tarea explicitar estas capas de
sentido y su génesis. Sin embargo, la descripcion siempre es parcial,
pues en la fenomenalizacion siempre hay un horizonte irreductible,
subjetivo, que determina la aprehension del objeto, de manera que
es necesario avanzar en zigzag, retroceder para dar cuenta de lo ocul-
to, determinante.

Toda esta dimension subjetiva, oculta, forma parte del “sum”,
de la existencia circunscrita a condiciones concretas. Queda pen-
diente establecer de qué manera Husserl tematiza la subjetividad,
realidad espiritual, constituyente de sentido, y a la vez factica, en-
carnada. La fenomenologia debe afrontar la paradoja de como es po-
sible tematizar la subjetividad trascendental, conformada tanto por
una dimension universal, infinita, como por otra dimension factica,
encarnada. La fenomenologia debe aclarar el misterio de como se
inserta la singularidad, en la pluralidad y de como se constituye —in-
tersubjetivamente— el mundo de la vida, “configuracion espiritual”

(Husserl, 1991: 114/116).
11-2.

A principios de la década del veinte, Husserl reformula su con-
cepcion del espiritu y de la naturaleza, en orden a describir la doble
dimension, factica y necesaria, de la subjetividad trascendental’.
El espiritu tiene un caracter corporal, encarnado: alma y cuerpo
conforman una unidad indisociable, monadica. Unidad entre pen-

> En 1919 ofrece una leccion titulada Naturaleza y espiritu (Husserl, 2000), leccion que repetira ocho

ahos después, consignando en ella los avances de su investigacion. A principios de los afos veinte,
Husserl adviene a una fenomenologfa de la experiencia y de la facticidad, unidad irreductible entre
la dimension espiritual y corporal (Micali, 2008). Sobre esta base plantea, en la obra aquf analizada,
Crisis, que la fenomenologfa, ciencia del espiritu, estd en condiciones de dar cuenta de la “verdadera
naturaleza” (Husserl, 1991: 345/355). Sin embargo, esta exaltacion de la fenomenologia no significa que
devenga en “espiritualismo”, contrapuesto al “naturalismo”. El proposito de esta disciplina es mostrar
la complementariedad entre las ciencias positivas, objetivas, y la fenomenologfa trascendental, ciencia
del mundo de la vida.
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samiento y sensibilidad. De una parte, el libre discurrir del pensa-
miento, de la atencion, orientada por el yo; de otra parte, las sintesis
pasivas de la sensibilidad y de la temporalidad®. El yo cuenta con
una historia de vida que puede actualizar ya sea mediante rememo-
raciones, ya sea mediante asociaciones pasivas que traen al presente
representaciones, escenas del pasado. La unidad del yo, su historia
de vida, no se corresponde con la unidad temporal de la conciencia,
cuyas sintesis temporales, pasivas, unifican no solo al yo, sino que
constituyen la “totalidad”, y por esta via constituyen al mundo, real
y posible. Sintesis subjetivas e intersubjetivas. La ipseidad’, punta del
iceberg, forma parte de una unidad subjetiva mucho mas amplia y
compleja: la subjetividad trascendental. Toda ella conforma, seglin
Husserl, una “substancia”®. Pero no una substancia cartesiana, tem-
poral y separada de la substancia corporal, extensa, sino una subs-
tancia auto-subsistente y dinamica, viviente, atravesada por fuerzas
pulsionales. En conexion con Leibniz, Husserl afirma que no hay
dualidad entre objeto y observador, sino que tienen en comin el
caracter de “substancia”, cuyo caracter es “simple”, auto-subsisten-
te, inserta en un orden jerarquico, organico. La monada conforma
una unidad consistente, no limitada al yo. Refiriéndose a sus trans-
formaciones, “en lugar del yo”, Husserl prefiere hablar “siempre de
“subjetividad concreta, universal”, “monada™ (Husserl, 1973a: 262;
Hopkins, 2011).

Esta unidad de la vida universal en el vivir, bajo la participacion del yo
o sin su participacion, de todos modos bajo la posible participacion del
yo, la denominamos la vida monadica, y la tomamos en plena concre-

En un manuscrito de junio de 1921, titulado “Sobre el concepto de “monada”. La concrecion del yo”,
Husserl afirma: “Con ello tenemos un doble concepto de la vida del yo: 1) la conciencia universal del yo
con su corriente de vivencias, es la vida, en que vive el yo consistentemente, el medio intencional, me-
diante el cual él (yo) realiza actividades y sufre afecciones, en cuanto enriquece este medio con nuevas
vivencias. 2) El maltiple hacer y el ser afectado mismo, la vida de la participacion del yo, del yo en el
plano del aparecer, del (yo) mediante accion y pasion, la cual se efecttia “en el yo” mismo (aunque a
través de momentos del medio general), del enriquecimiento [de la] corriente de vivencias.” (Husserl,
1973a: 45-46).

7 Si bien este término no lo utiliza Husserl, parece mas apropiado para designar al yo empirico y al “yo
puro”™: yo idéntico a sf mismo (Selbst) en el transcurrir del tiempo y yo sujeto de actos —intencionales—y
de afecciones, timonel de la atencion. Al respecto véase Rizo Patron (2013).

En un manuscrito de 1922 escribe Husserl: “Ser-a través-de-sf es: una “concreta” subjetividad (...) ser
substancia (ser absoluto). Ser-a través-de-sf es, dijimos, ser en sf mismo” (Husserl, 1973a: 292). Husserl
entrevé tempranamente, desde el inicio de la filosoffa trascendental, la conexion entre la “subjetividad
trascendental” y la filosoffa de Leibniz. Para el aho de 1908 ya se encuentran reflexiones sobre el carac-
ter monadico de la subjetividad trascendental.
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cion, que asume el correspondiente hecho esencial del yo de esta vida
en su correspondencia; es decir, el yo en su relacion a este vivir suyo y
el vivir en relacion al yo, ambos tomados a la vez, entonces, hablamos

de monada. (Husserl, 1973a: 46)

La reduccion trascendental permite descubrir la monada, y en
ella, el horizonte de donde emerge —mediantes sintesis temporales
y de significacion— todo sentido, real y posible; sin embargo, si hay
pluralidad de monadas, en cada una de ellas, en cada parte, tam-
bién ha constituirse idealmente la omniabarcante totalidad. Pero,
esta totalidad no equivale al “infinito absoluto”, sino que se ofrece
siempre como horizonte, “totalidad abierta”, susceptible de ser en-
riquecida, transformada. El mundo, totalidad omniabarcante, no es
la totalidad ideal, idea regulativa, determinante de cada experien-
cia, sino horizonte abierto, irreductible, correlativo a la pluralidad
de perspectivas, de mdnadas. Estamos ante el problema central del
infinito. A diferencia de Kant, Husserl no concibe el mundo infinito
como “idea trascendental”, condicion —a priori— de la experiencia,
“totalidad incondicionada, absoluta” (Kant, 1993: A 407). Para
Kant, la “idea de mundo”, infinito, condiciona cada aparecer, rebasa
toda experiencia posible, no adviene a presencia. Potencial-infinito,
base de toda dimension noumenica, al que no le corresponde, en
ningln caso, objeto alguno. Para Husserl, no solo el mundo tiene
el rasgo de “idea”, también cada cosa es “idea en sentido kantiano”
(Husserl, 1986b: 341ss/ 330ss): sucesién infinita de manifestacio-
nes. Sin embargo, a diferencia de Kant, no asume al “infinito” como
idealizacién. A este modo de concebir el mundo, como “idealidad”,
corresponde la tesis de que el entendimiento divino podria acceder
a la totalidad de las manifestaciones, del mundo y de las cosas, en un
solo paso, mediante la intuicion pura. Lazlo Tengelyi (2007) mues-
tra que el concepto husserliano de “infinito” no puede corresponder
a la concepcion kantiana de “potencial infinito” (Kant, 1993: A
418), sino a la de “actual-infinito”. Este cambio de perspectiva per-
mite entender en qué sentido el “infinito” constituye el horizonte de
toda experiencia, horizonte de mundo y horizonte interno y externo
de percepcion, sin que esto exija acudir a un entendimiento divino,
que permita acceder —idealmente, en el limite— a la totalidad de
las manifestaciones. Desde la perspectiva de Husserl el infinito no
equivale al potencial (regulativo) de las manifestaciones, sino que
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también es actual, intuido en la sucesion de las manifestaciones, as{
no se ofrezca —total, plenamente— en ninguna de las manifestacio-
nes, que conforman el flujo de la fenomenalizacion (Husserl, 1986b:
140/131; Tengelyi, 2007: 65-86).

El mundo, cada cosa, la monada, son “totalidades abiertas”, a las
que corresponde un flujo —continuo, infinito— de fenomenalizacion,
en sus respectivas modalidades. Mundo, cosa y monada, totalidades
abiertas, con diferentes grados de infinitud. Todos ellos nunca se
ofrecen de una vez, totalmente, sino en relacién con horizontes. Fe-
nomenologicamente, el mundo no es una totalidad, sino horizonte,
horizonte general de experiencia, horizonte de horizontes, y como
tal, siempre se ofrece subjetiva-relativamente.

En orden a mostrar como tiene lugar la constitucion intersubje-
tiva, superacion del solipsismo, retornemos al problema de la “en-
carnacion”, de la toma de conciencia de la ipseidad (ipseidad empi-
rica, determinada por su nacimiento, por su cuerpo sexuado, por
sus relaciones familiares, etc.). La ménada no solo contiene en si
la “totalidad” del mundo, la dimensién universal (Husserl, 1973b:
546-547), sino que es a la vez empirica, “encarnada”. La “encar-
nacion”, el pensamiento, la intimidad que se expresa en el cuerpo
vivido externo, es el resultado de la apertura al “otro”.

Seg(in esto, no es que la apertura al “otro”, la constitucion del
“otro”, se realice mediante relaciones analdgicas, “deduccion”, “si-
logismo”. La analogfa se basa primordialmente en los sentimientos,
que llevan a identificar el caricter extraho, trascendente, irreduc-
tible, del “otro™. La analogfa funge como Einfithlung, empatia; en

Interpreto la “analogfa”, base de la intersubjetividad, a partir de la relacion de quiasma, a mi parecer,
mas fundamental, que la “analogfa” presentada en la V Meditacion cartesiana. Allf, el yo constituye al
“otro”, alter ego, teniendo como punto de referencia la mismidad del yo-puro. El yo-puro se caracteriza
tanto por ser sf mismo (Selbst), unidad que perdura en el transcurso del tiempo, como por ser sujeto de
actos y afecciones. En cuanto Selbst, mismidad, el yo descubre que en todos su recuerdos, él mismo esta
implicito, como el yo que los vivio, que ejecuto esta o la otra accion. Aqui se pone de manifiesto tanto la
unidad, como la diferencia del yo: el yo del pasado es “otro yo”, con respecto al actual. Esta division con
respecto a s{ mismo, se constituye en el punto de referencia implicito, condicion para la apercepcion
del “otro”. El “otro” es “modificacion de mi mismo” (Husserl, 1986a: 144/179), alter ego (Husserl, 1986a:
126/154); sin embargo, su trascendencia irreductible, hace que no sea un simple “analogo” (Husserl,
1986a: 125/154). La “analogia” no significa proyeccion del “yo” hacia el otro, sino que, ante todo, el
“otro” funge como reflejo del “yo”: “El “otro” remite por su sentido constituido, a mi mismo; el otro es
reflejo de m{ mismo, y, sin embargo no es propiamente reflejo; es un analogo de mi mismo y, de nuevo,
no es, sin embargo, una analogo en el sentido habitual” (Husserl, 1986a: 125/154).
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ella, el “otro” es apercibido, aparece como “otro yo”, separado del
flujo de la conciencia subjetiva'®: “En ella”, dice Husserl, “conoce el
yo empéticamente la vida animica, més exactamente, la conciencia
del otro. Cierto, la conoce, pero nadie dirfa que la vive” (Husserl,
1994: 187/122). Analogo al “yo”, el “otro” no es tan diferente como
para que sea radicalmente “extraho”. Antes bien, esta relacion se
caracteriza por “ser-con-otro” y, en relaciones de comunidad, “ser-
uno-en-otro”.

La toma conciencia del yo y de su corporeidad es resultado de
la apertura de dos subjetividades: dos intimidades que se relacionan
en el entrecruce, en la mediacion de sus cuerpos vividos externos.
La intimidad, la trascendencia, del “otro” sdlo es accesible —indi-
rectamente— en la presencia del cuerpo vivido externo, fisico (Aus-
senleiblichkeit). El cuerpo vivido externo remite directamente (no al
modo de “signo”), a la intimidad (Innenleiblichkeit) del “otro”: todos
sus movimientos son expresiones, plenas de sentido. En su cuerpo fi-
sico esta sedimentada su trascendencia, su vida personal. La monada
toma conciencia de sf, de su cuerpo vivido, porque previamente esta
inserta en un tejido de relaciones intersubjetivas (familiar, social).
Bajo el trasfondo de esta red intersubjetiva, mundana, sucede la
apertura intermonadica, el mundo com@n surge como sintesis, en la
X, trenza, entrecruce, de dos o méas intimidades que se encuentran,
siempre bajo la mediacion de sus cuerpos vividos (Husserl, 1973a:
324-340; Richir, 1992: 35-41).

Pero, retornemos a la paradoja de la constitucion intermonadica
del mundo: la relacion entre el mundo como “totalidad” y su presen-
cia en cada monada, en cada parte. La monada es “substancia”, es
“a-través-de-si” y “para si” (Husserl, 1973a: 292), esta definida, pero
no absolutamente cerrada. La metafora de las “ventanas” (Husserl,
1973: 473) es muy diciente: esta apertura abre la monada al infinito:
el vinculo maltiple con las otras monadas, igualmente constituyen-
tes de sentido, el vinculo con las cosas y con sus modos tipicos de
aparecer. Esta “apertura” monadica sirve de base para el desarrollo
de la fenomenologia de la experiencia (Husserl, 1994: 111/47; Ten-
gelyi, 2007): la fenomenologfa no ha de limitarse a considerar las es-

1 En el texto de la leccion “Problemas fundamentales de fenomenologia” leemos: “Todo el ser fenomenologi-
co se reduce entonces a un (a mf) yo fenomenologico (...) y a otro yo, puesto en la Einfithlung” (Husserl,
1994: 190/125).
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tructuras intencionales, como si fuera psicologfa pura, antropologfa
a priori. La afeccion proviene de una dimension mas primordial que
el entorno fisico y que la dimension empirica: la trascendencia del
“otro”. Apertura al “acontecimiento”, a la renovacion, al sentido
naciente. En el encuentro con el “otro” el yo es afectado, acontece
algo nuevo, se amplia el horizonte de mundo. El “otro” se hace pre-
sente en su cuerpo vivido, en su voz, e indirectamente, en sus textos,
en los registros magnetofonicos y electronicos.

Esta condicion de apertura a la dimension plural, extrana, infi-
nita, del mundo, genera problemas en la tesis de que el mundo (de la
vida) conforma una unidad, emergiendo en cada instante del “pre-
sente viviente”, monadico. Husserl no abandona la posicion de que
la totalidad del mundo, todo el infinito, se constituye en la subjeti-
vidad trascendental, en la monada. Sin embargo, las paradojas per-
sisten: ;coOmo es posible que en la monada esté la dimension univer-
sal, la temporalidad absoluta, constituyente del sentido del mundo,
y a la vez sea concreta, factica?! (Husserl, 1991: 181/187). En otros
términos, ;como es posible que la subjetividad trascendental tenga
un caracter espiritual, universal, infinito y, al mismo tiempo, sea
empirica, corporeizada? La solucion propuesta por Husserl se cifra
en el “presente viviente”, en donde el proto-yo constituye el sentido
del yo-empirico. La reduccion trascendental permite establecer que
no hay dos yo, sino uno solo, una vez constituyente de sentido, punta
del presente —presente vivido— escapandose a la reflexion, y otra, el
yo factico, constituido, psicologico. El sentido, el ser de éste proviene
de la constitucion efectuada por aquél. Esta fractura del yo, ofrece
elementos para entender la distancia de la afectividad consigo mis-
ma, es decir, la imposibilidad que tiene el cogito de acceder origina-
riamente a sus propias vivencias. El ego trascendental solo tiene ac-
ceso a s mismo, en la distancia, bajo la mediacion del ego empirico,
factico, a través de su encarnacion. El acto del “verse” reflexivo, es
analogo al acto de posar una mano sobre la otra: asf como la mano
izquierda siente a la derecha y a la vez la prende como objeto fisico,
ésta también siente a la izquierda y la siente como algo, un objeto
céalido que se posa sobre ella. La relacion es como el quiasma, nunca

Esta pregunta ocup6 por varios ahos a Husserl y sirvio de base para el disefio de la via psicologica: el
“hermanamiento” entre fenomenologfa trascendental y psicologia fenomenologica, la primacfa de la fe-
nomenologfa trascendental, de la metafisica. Véase, por ejemplo, el literal “B” de la tercera parte de Cri-
sis, titulada: El camino hacia la fenomenologia trascendental desde la psicologia (Husserl, 1991: 194ss/200ss).
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se encontraran las “dos” intimidades, la de la mano derecha y la de
la izquierda. Lo mismo sucede cuando el yo se contempla a sf mismo,
reflexivamente!?. Se auto-observa en la distancia temporal y bajo la
mediacion del cuerpo, de sus ojos, de su pensamiento —pensamiento
encarnado—. Sin embargo, esta fractura del “yo” —psicologico y tras-
cendental- es derivada de otra mas originaria: la apertura del “yo” a la
trascendencia del otro, el quiasmo o desfase de las relaciones inter-
subjetivas. La distincion entre “yo trascendental” y “yo empirico”,
entre cuerpo vivido interno y cuerpo vivido externo, corresponde
a dos sentidos de la experiencia: interioridad y exterioridad, inma-
nencia y trascendencia. Pero, si la “encarnacion” —toma de concien-
cia de la dimension factica, expresion de la intimidad en el cuerpo
vivido externo— remite a la apertura a otras facticidades', bajo la
mediacion del cuerpo vivido, surge la pregunta por el origen de tal
apertura. ;Cual es el estado previo a la constitucion del “yo puro”, el
estado que antecede a la encarnacion?

Husserl apela al concepto de moénada, y en él a la dimension
pasiva, temporal, “presente viviente”, absoluto, unidad auto-subsis-
tente, para sf (firr sich). Esta dimension es, segin Husserl, “incons-
ciente”, sin que esto signifique que es lo “otro” de la conciencia, sino
la capa mas profunda, en donde no funge la percepcion, sino la fan-
tasfa. En el fluir de la fantasfa se constituyen Phantasmata: variacion
sucesiva, sintesis continua de imagenes, en donde no hay referencia
alguna a objetos reales, ni se configuran objetos plenamente indivi-
duados, sino escenas, a las que corresponden estados afectivos y pul-
sionales. Husserl persiste en asignarle a estas actividades el caracter
intencional: atn allf funge el proto-yo, constituyendo Phantasmata,
unidades intencionales. A su juicio, aun cuando no ha tenido lugar

12 Merleau-Ponty ha abordado la subjetividad como apertura, relacion de quiasma. Sin embargo, este tema
ya se encuentra en Husserl (1973a: 324-340).

En 1923, en su Gltima leccion en Friburgo, titulada Ontologia: Hermenéutica de la facticidad, Heidegger
expone los rasgos centrales de la facticidad del Dasein. Allf preludia —en perspectiva fenomenologica lo
que en Ser y Tiempo denominara “Analitica del Dasein”: la descripcion de la existencia humana ateo-
rica, previa a la reflexion. Analisis que servira de base a la formulacion y desarrollo de la pregunta por
el ser. De este tema no nos ocupamos en este articulo. Nos interesa, sf, poner de manifiesto que Husserl
desde el comienzo de la década del veinte, también desarrolla una fenomenologia de la facticidad: su
proposito es exponer y reflexionar sobre el misterio del faktum de la subjetividad trascendental, su
caracter trascendental y a la vez empirico. Partiendo de la diferencia entre apodicticidad y adecuacion,
Husserl llega al resultado de que el cogito no solo tiene un caracter empirico, sino también necesario, su
identidad no se limita al presente, sino que se extiende a su historia, a sus recuerdos. Su apodicticidad
no radica en leyes logicas, ni en su carécter eidético, esencial, sino en su ser, absoluto. De ahf la tesis
—contraria a la formulada en Ideas - de que la “existencia, la realidad precede a la posibilidad”. Sobre
este tema no podemos extendernos aquf, para ello se puede consultar Micali (2008: 79 ss.).

1
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la mundanizacién, este trasfondo, horizonte, oscuro tiene un carac-
ter subjetivo, monadico.

Todo se juega en el estatuto de esta dimension “andnima”, os-
cura. Si se considera como componente —implicito y explicitable—
de la conciencia, todas sus estructuras pueden devenir conscientes
mediante la reflexion filosofica. Pero, si a pesar de la reflexion audaz,
siempre permanece una dimension irreductible, queda por sehalar
su relacion con la conciencia. Pero, si la dimension “anénima” es
“lo otro” de la conciencia, el devenir consciente le acontece a la
conciencia. jEl sentido naciente, acontece a la conciencia! Incons-
ciente fenomenologico, para utilizar la denominacion de Marc Ri-
chir (1992), emparentada con el psicoanalisis de Freud.

Retornemos a la pregunta inicial por el legado de Husserl. En
la conferencia titulada La crisis de las ciencias europeas vy la psicologia
(Husserl, 1991: 1/3), leida en la Universidad Técnica Praga, en el
otono de 1935 (publicada en Belgrado), invitado por sus discipulos
(Jan Patocka, Ludwig Landgrebe, Alfred Schiitz, Felix Kaufmann,
Hans Lessner, entre otros), el fundador de la fenomenologia afirma
que cada filosofo, cada fenomenologo, tiene la vocacion de ser “fun-
cionario de la humanidad” (Husserl, 1991: 15/18). Esta expresion
revela su profunda confianza en la eficacia del pensamiento filoso-
fico. “Funcionario” (Funktiondre. Husserl, 1991: 15/18) no quiere
decir “empleado” ptiblico, privado, sino servidor. “Servidor de la hu-
manidad”, asumiendo “la responsabilidad por el verdadero ser de la
humanidad” (Husserl, 1991: 15/18), asumiendo “el destino de una
existencia filosdfica vivida en su mas plena seriedad” (Husserl, 1991:
17/19)”, Husserl “intenta orientar, no adoctrinar, solo indicar, des-
cribir, lo que [ve].” (Husserl, 1991: 17/19). Se necesita mucho “va-
lor”, mucha “vision”, mucha conviccion para afirmar que el pensa-
miento contribuye decisivamente en la trasformacion del mundo.
En su diagnostico sobre la situacion de las ciencias, amplia la mirada
y ve en ello la expresion de un problema de mayor envergadura, la
crisis espiritual de occidente.

Seglin sus criticos, la fenomenologia deriva en “idealismo”, des-
conoce al “ser humano”, sus condiciones de vida. Acérrimo critico
de Husserl, Blumenberg le reprocha haber resuelto la paradoja de

“Somos -como podriamos evitarlo- funcionarios de la humanidad”.
156 | & to filosofico de Edmund Husserl
Julio César Vargas Bejarano




la relacion trascendental-factica, en favor de la dimensiéon “ideal”,
trascendental, en detrimento de la dimension empirica: psicologica,
antropologica. Si la fenomenologia (de Husserl, atin la de Heide-
gger) ni siquiera alcanza el estatuto de “antropologia”, de psicologfa,
de ciencia empirica, cobmo pretende ofrecer bases para entender la
accion politica, como pretende ofrecer luces a la situacion de crisis
cultural. En cierto sentido, esta critica es justa, pues tras la (re)lec-
tura de su Gltima obra publicada en vida, sorprende no encontrar
una suerte de filosoffa politica: una teorfa de la accion, del poder, de
la violencia, una consideracion sobre el problema de la justicia, la
exclusion; alguna alusion a la situacion politica, econdmica, de la
época, alguna consideracion sobre la persecucion nazi't.

Sin embargo, en su Gltima obra, Crisis, Husserl testimonia su
responsabilidad filosofica, responde a la crisis espiritual, intenta
comprender el “verdadero ser de la humanidad” (Husserl, 1991:
15). En esta obra, Husserl reformula su programa de la Filosofia como
ciencia estricta (1911), proponiendo una nueva ciencia, ciencia de la
“despreciada doxa” (Husserl, 1991: 158/164), ciencia del “mundo de
la vida”. Esta ciencia renuncia a todas las teorfas “objetivas”, a toda
ideologfa, a todo saber sobre el mundo, entendido éste como reali-
dad clausurada, y se proclama universal. {Extraha ciencia! La puesta
en marcha de esta ciencia, mediante la reduccién trascendental, tie-
ne como resultado la “reconfiguracion radical de toda nuestra consi-
deracion del mundo” (Husserl, 1991: 178/184). El mundo adquiere
un sentido radicalmente diferente, subjetivo-relativo, pero no solip-
sista. Antecediendo cualquier posibilidad, la subjetividad es primordial-
mente factica: su estructura conformada por pro-toyo, intersubjetivad,

mundanidad, historicidad®.

4 Es de recordar que para esa fecha, ya padecfa el veto de ingresar a las instalaciones de las universidades
alemanas, ya no podfa publicar, ya sus discipulos lo habfan abandonado —~la mayorfa de ellos, seducidos
por el esplendor del “otro” fenomendlogo, quien tenfa el don de ser un “Aristoteles vivo” (Gadamer),
de “excitar” a los estudiantes con sus “preguntas” filosoficas—. Karl Lowith describe del siguiente modo
la relacion con Husserl y Heidegger, en la década del veinte, cuando era estudiante: “
interpelado con mucha mayor violencia por el joven Heidegger. La teorfa de Husserl de la “reduccion’
a la conciencia pura habfa perdido interés en la misma medida en que cafamos victimas del hechizo
de las excitantes preguntas a las que nos arrastraba el mas joven y contemporaneo. Sin embargo, le
debemos al més viejo y més sabio el méximo agradecimiento.” (Lowith, 2006: 289). En 1933, el Gnico
discfpulo cercano de aquellos ahos, Eugen Fink, habfa sido penalizado por publicar un articulo sobre el
pensamiento de su maestro, en la revista Kant-Studien.

...me sentfa

»

Con Heidegger y Richir (1992), podrfamos ahadir a la estructura de la facticidad otro atributo: su aper-
tura al mundo mediante la Befindlichkeit (encontrarse), en temples de dnimo (Stimmungen).
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Para ilustrar —al menos en parte— el sentido del legado de Hus-
serl, acudimos a un relato mitico, expresado poéticamente por Ber-
told Brecht (2009) bajo el titulo: “Leyenda del origen del libro Tao-
teking”. Cuando el viejo maestro cumplio 70 ahos decidio cesar su
actividad magisterial, retirarse a la vida campestre. Alisto su equi-
paje con lo més necesario y viajo en compania de un discipulo. El
trayecto lo realizd montado en un viejo buey. Antes de cruzar la
frontera se encontrd con el funcionario de aduana, quien le pre-
gunto por su profesion. El discipulo le respondio que el viejo era un
gran maestro y, como respuesta a su solicitud, le recitd algunas de
sus ensehanzas. El aduanero se quedd pensando en lo que escucho,
de manera que cuando los transetintes ya habfan cruzado la frontera,
corri6 a detenerlos. Y le pidi6 al maestro que se quedara y escribiera
un libro, basado en su sabidurfa. El maestro lo observo y, complaci-
do, acepto la invitacion. Al cabo de siete dfas habfa redactado las
81 piezas del Taoteking.

El referido poema no menciona el término “mundo de la vida”,
pero expresa uno de sus rasgos esenciales (el primordial, siguiendo el
modelo del quiasmo y no el “analogico”, planteado en la “V Medita-
cion cartesiana”): la experiencia del mundo se realiza en la apertura
al “otro”, a su trascendencia. El mundo se renueva, se transforma,
mediante acontecimientos, que solo suceden mientras tenga lugar
esta apertura. La obra, en este caso el Taoteking, surge del encuentro
entre el maestro, el aduanero y el discipulo. Cada uno realiza su
parte: el sabio conoce los principios, el discipulo escribe y el funcio-
nario solicita la escritura del texto. Para el gran pablico, el prota-
gonista de la obra es su “autor”, Laotse, quien aparece ante el gran
piiblico. Sin embargo, en sintonfa con el pensamiento de Husserl, el
poema no solo resalta la actitud generosa del sabio maestro, quien
representaria al saber tedrico, el logos que expresa los “principios”.
No. También elogia la actitud del aduanero:

“iPero exaltemos no solo al sabio

Cuyo nombre es visible en el libro!

Pues, primero se necesita arrancarle al sabio su sabidurfa.
Por eso, también agradezcamos al aduanero:

Fue él quien se la exigiod al maestro.”

“Saber” a la sombra, ni cuenta con el reconocimiento “oficial”,
ni “aparece” en la portada de libro. Sin embargo, su presencia es de-

“Somos -como podriamos evitarlo- funcionarios de la humanidad”.
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cisiva para entender el “origen”, el “acontecimiento”, de la obra. Se
necesita tanto del sabio, como de la astucia de quien puede identifi-
carlo, y “arrancarle” su sabidurfa, para ponerla a disposicion del pa-
blico. Y claro, también, del discipulo que lo transcriba. Este poema
resalta que el “acontecimiento”, la “obra”, surge primordialmente
en el encuentro entre el maestro y el aduanero. Toda la sabidurfa
del maestro se hubiera ido con él, sino no hubiera respondido gene-
rosamente a tal solicitud. Toda su fuerza generativa, su fecundidad,
hubiera caido en el olvido, sino hubiera tenido lugar esa “entrega”.
El maestro ya cuenta con los suficientes créditos, se encamina al
“retiro”, pero el aduanero también hace su parte: observa, pregunta,
reflexiona sobre la sabidurfa del maestro, se atreve a solicitarle que
escriba su saber. Y el maestro —a la altura de su grandeza— descifra
el rostro del aduanero y responde generosamente: “quien pregunta
algo, merece una respuesta”. Y en la paz y vacio de un refugio, “es-
cribe”, agilmente la obra, compendia su saber.

Al igual que el maestro de este relato, previo a su retiro, Husserl
nos entrega su legado: la tarea de ser “funcionarios”, “arcontes”. Sin
embargo, nadie se valora tanto como para sentir que “transforma”
la humanidad. El mundo no se transforma subjetiva, sino intersub-
jetivamente, mediante acontecimientos tan discretos como el en-
cuentro referido en el poema. La eficacia del “acontecimiento”, su
papel en la transformacion del mundo es un tema central para la
fenomenologia de la “experiencia”.

Exaltar la “doxa” equivale a un cambio en los criterios de va-
loracion. Cada subjetividad, cada monada, ha devenido gracias al
“espiritu comimn” (Husserl, 1987). Al fenomenologo le corresponde
preguntar siempre por el origen del sentido vivido, fenomenologfa
de la “experiencia”, metafisica. Su “orientacion” no consiste en fijar
el derrotero de la politica, de la economfa, ni en invadir el campo de
los psicologos y antropologos. El magisterio del fenomenologo no es
doctrinal. La exposicion sistematica de los resultados de investiga-
cion, siempre ha de renovarse debido a la dinamica de la experien-
cia, sus descripciones avanzan en zigzag'®.

16 La fenomenologfa tiene presente el desajuste entre la fenomenalizacion y la unidad del aparecer, la
apariencia, de ahf la necesidad de avanzar en zigzag. De este tema no podemos ocuparnos aqui. Para ello,
véase Richir, 1992.
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La propuesta de restaurar la “doxa” como respuesta a la crisis
cultural, equivale a defender el caracter irreductible, misterioso, de
la “singularidad”, de la subjetividad, sus vinculos intersubjetivos.
Cuando los sistemas sociales, politicos atentan contra la pluralidad,
cada subjetividad puede descubrir que desde su “singularidad” puede
surgir una luz, cuyos efectos son impredecibles. Cada subjetividad,
en cada caso, tiene la responsabilidad, el deber moral de expresar
creativamente su opinion, de responder a su vocacion!’. En cada
acontecimiento, en el tejido de redes intersubjetivas, se renueva
el mundo. Cada subjetividad, mediante su accion libre, generosa,
trabajando en comunidad puede contribuir a hacerlo mas humano,
mas racional. De ahf, la respuesta que le dio Husserl a su discipulo
Daubert, en 1923, cuando le comunicé su decision de reorientar su
vida, de trabajar en una hacienda:

Para mi usted es semper idem, (esencial) plenamente filosofo, y si se
siente bien como hacendado, esto es, sin lugar a dudas correcto, pues
es auténticamente filosdfico. Filosoffa también es vivir y no meramen-
te un quehacer profesoral. (Husserl, 1993: 80) [

17

El tema de la responsabilidad y de la vocacion, en la perspectiva de Husserl, se puede consultar en
Husserl (2002), Hoyos (2012) y Held (2012).

“Somos -como podriamos evitarlo- funcionarios de la humanidad”.
160 | & to filosofico de Edmund Husserl
Julio César Vargas Bejarano




Referencias

Blumenberg, H. (2011). Descripcion del ser humano. México D.F.: Fondo de

Cultura Econdémica.

Brecht, B. (2009). Leyenda en torno al origen del Taoteking. En: http://ulises-
itaca.blogspot.com/2009/12/leyenda-en-torno-al-origen-del-libro.html
(visitado en octubre de 2013).

Held, K. (2012). Etica y politica en perspectiva fenomenoldgica. Bogota: Siglo
del Hombre.

Hopkins, B. (2011). “Volviendo a Husserl. Reactualizando el contexto
filosofico tradicional del “problema” fenomenoldgico del otro. La Mona-
dologfa de Leibniz”. En: Areté, Revista de Filosofia, Vol. XXIII, No. 2, pp.
357-379.

Hoyos Vasquez, G. (2012). Investigaciones fenomenologicas. Bogota: Siglo
del Hombre.

Husserl, E. (1973a). Zur Phinomenologie der Intersubjektivitit. Texte aus dem
Nachlass. Zweiter Teil (1905-1920), Husserliana, Edmund Husser] Gesam-
melte Werke, Vol. XIII. Iso Kern (ed.), Martinus Nijhoff. [Hua XIII].

Husserl, E. (1973b). Zur Phinomenologie der Intersubjektivitit. Texte aus dem
Nachlass. Zweiter Teil (1921-1928), Husserliana, Edmund Husserl Gesam-
melte Werke, Vol. XIV. Iso Kern (ed.). Den Haag: Martinus Nijhoff.

Husserl, E. (1973c). Zur Phanomenologie der Intersubjektivitiit. Texte aus dem
Nachlass. Driter Teil (1928-1935), Husserliana, Edmund Husserl Gesam-
melte Werke, Vol. XV. Iso Kern (ed.). Den Haag: Martinus Nijhoff

Husserl, E. (1986a). Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrage. Hus-
serliana, Edmund Husserl Gesammelte Werke, Vol. I. S. Strasser (ed.).
La Haya: Martinus Nijhoff, 1950. [Hua I]. Version espafola: Meditaciones
cartesianas. México D.F.: Fondo de Cultura Econdmica.

Husserl, E. (1986b). Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phimomenolo-
gischen Philosophie. Husserliana, Edmund Husserl Gesammelte Werke, Vol.
I/1. K. Schuhmann (ed.). La Haya: Martinus Nijhoff, 1976. [Hua III/1].
Version espanola: Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fe-
nomenlogica. México: Fondo de Cultura Econémica.

Husserl, E. (1987). El espiritu comiin I y II (Gemeingeist). En: revista The-
mata No. 4, 131-158. Texto que corresponde a Hua XIII, textos No. 9-10,
pp. 165-184 y pp. 192-204.

Husserl, E. (1991). Die Kirisis der europaischen Wissenschaften und die tran-
szendentale Phimomenologie, Eine Einleitung in die phimomenologische Philo-
sophie. Husserliana, Edmund Husserl Gesammelte Werke, Vol. VI. Walter
Biemel (ed.). La Haya: Martinus Nijhoff, 1954. [Hua VI]. Version espafio-

Revista Co-herencia Vol. 10, No 20 Enero - Junio 2014, pp. 141-162. Medellin, Colombia (ISSN 1794-5887) ]_6 1



la: Crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Barcelona:
Critica.

Husserl, E. (1993). Briefwechsel. Die Mimmchener Phanomenologen. Bd. II.
Dordrecht: Kluwer.

Husserl, E. (2000). Natur und Geist, Bd. XXXII. Dordrecht: Kluwer

Husserl, E. (2002). Renovacion del hombre y de la cultura: cinco ensayos. Tra-
duccion de Agustin Serrano de Haro. México D.F.: Anthropos.

Kant, E. (1993). Critica de la razon pura (KrV). Traduccion de Pedro Ribas.
Madrid: Alfaguara.

Lowith, K. (2006). Heidegger, pensador de un tiempo indigente. Sobre la posi-
ciom de la filosofia en el siglo XX. México D.F.: Fondo de Cultura Economica.

Micali, S. (2008). Uberschiisse der Erfahrung. Grenzdimenisonen des Ich nach
Husserl. Dordrecht: Springer.

Natorp, P. (1912). Allgemeine Psychologie nach kritischer Methode. Erstes
Buch: Objekt und Methode der Psychologie. Tubinga: Mohr/Siebeck.

Nietzsche, F. (1983). Asi hablo yaratustra. Madrid: Alianza. Version en
aleman: (1988). Also sprach Zarathustra. Kritische Studienausgabe, Colli
Montinari., Bd. IV. Munich: de Gruyter.

Richir, M. (1992). Méditations phénomenologiques. Phénoménologie et phéno-
menologie du langage. Grenoble: Jérom Millon.

Richir, M. (2013). “La melancolia de los filosofos”. En: Eikasia. 47; www.
revistadefilosofia.com/47-24.pdf (visitado en julio de 2012).

Rizo-Patron, R. (2013). “Entre el sujeto trascendental y el sujeto psicold-
gico en Husserl. El ipse y el idem en Ricouer, ;cabe alguna aproximacion”.
En: Centenarios de Ideas I y del nacimiento de Paul Ricoeur, Medellin: Uni-
versidad de Antioquia.

Rubio, R. (2011). “La doctrina de la indicacién formal a la luz de la crisis
del programa de Ser y Tiempo”. En: Natureza Humana, Vol. 13, No. 1, pp.
84-100.

Tengelyi, L. (2007). Erfahrung und Ausdruck. Phimomenologie im Umbruch
bei Husserl und seinen Nachfolgern. Dordrecht: Springer.

Vargas Bejarano, J.C. (2011). “Sobre el principio del proyecto de elevar
la filosoffa a ciencia rigurosa”. En: Co-herencia, Universidad EAFIT, 2011.
NO. 14) pPp. 89’111

Vargas Bejarano, J.C. (2013). “El proyecto de una fenomenologfa trascen-
dental no idealista”. En: Estudios de Filosofta, Universidad de Antioquia,
No. 47, junio de 2013, pp. 35-58.

“Somos -como podriamos evitarlo- funcionarios de la humanidad”.
162 | & to filosofico de Edmund Husserl
Julio César Vargas Bejarano




