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En esta ocasion en la que conmemoramos el sesquicentenario del
nacimiento de Husserl, quisiera reflexionar sobre algunos aspectos de la
recepcion critica de su obra en la filosofia continental del siglo XX, y
senalar el caracter —quizas no tan paradéjico— de su filiacion en la ruptura,
o de su pertenencia sobre un fondo de distanciamiento. La historia de este
distanciamiento es tan antigua como la misma relacion equivoca de
Husserl y Heidegger en la década del veinte', que se hizo publica en 1929
con la obra Lebensphilosophie und Phdnomenologie de Georg Misch?. La
lectura heideggeriana de la obra de su maestro se perpetu6 en importantes
pensadores de la tradicion “continental” durante el siglo veinte, porque
como sostiene Taminiaux “por razones fenomenolégicas, juzgaron
necesario explicarse con Heidegger™. De ese modo, éste inspiré la
recepcion critica de Husserl a lo largo del siglo veinte, recepcion que se
radicaliz6 con los intérpretes llamados posmodernos®. Estos diversos
criticos convergieron sorprendentemente en caracterizar a la
fenomenologia trascendental como: un idealismo o esencialismo a-
historico; una forma epigonal de la metafisica de la subjetividad que, qua
egologia solipsista y a-mundana establecida por la epojé y la reduccion,
consagra la auto-transparencia del ego vs. la opacidad del inconsciente o
la falsa conciencia, conduciendo al fracaso de su teoria de la
intersubjetividad; una filosofia cientificista logocéntrica, intelectualista y
fundacionalista que no logra superar los prejuicios de la filosofia moderna;
una metafisica de la presencia que conduce al fracaso sus analisis de la
temporalidad; una filosofia centripeta de la inmanencia autarquica,
autosuficiente y auto-contenida, que excluye y reduce toda dependencia
respecto de una trascendencia, centrifuga, descentralizada y excedente; en
suma, una filosofia de la identidad (la mismidad, la ipseidad, o el reino de
la autonomia), que, a través de la intencionalidad objetivante y constitutiva
pretende someter y doblegar toda diferencia (otredad, alteridad, o reino de
la heteronomia), entre otras cosas. Cuando algunos de estos criticos
reconocieron elementos genéticos y generativos en la obra madura y tardia
de Husserl, se les interpret6 como fragmentados y nunca realmente
integrados en el contexto de la presentacion metodologica y programatica
de la fenomenologia trascendental de Ideas I. O bien, en el mejor de los
casos, como también senalé Taminiaux a proposito de la lectura de
Merleau-Ponty, interpretar la “evolucion del pensamiento de Husserl
significa subrayar el contraste entre el claro programa de la fenomenologia
trascendental y la oscura e infinita paciencia de los manuscritos, y



reconocer en ellos por lo menos una ruptura tacita con el logicismo de la
filosofia de las esencias y el percatarse creciente que los fenomenos
resisten todo retorno al esfuerzo clasico de adecuacioén intelectual.™

Por cierto, multiples investigaciones de las ultimas tres décadas y media,
basadas en la publicacion masiva de los manuscritos de trabajo y cursos
inéditos de Husserl, han permitido reconsiderar algunas de las versiones
mas arraigadas de dichas interpretaciones®. En esta ocasion, destacaré los
horizontes de descentramiento y excedencia, tan destacados por
fenomenologos franceses post-heideggerianos, en la fenomenologia
trascendental de Husserl y su inclusion no contradictoria (podriamos decir
incluso “dialéctica”) en el contexto de una filosofia cuyo “comienzo” se
proclama metodologicamente egologico. Lo haré siguiendo algo libremente
un trabajo del conocido intérprete argentino de Edmund Husserl, Roberto
Walton, titulado “Fenomenologia y reflexion sobre el tiempo, la historia, la
generatividad y la intersubjetividad”’, donde la vida del sujeto en la
fenomenologia trascendental de Husserl se revela en toda su rica y
multiestratificada complejidad®.

L El “mas” como “excedencia” y “descentramiento”
a. Tiempo inmemorial, alteridad radical, y fenomenalidad histérica

Los horizontes de la “excedencia” y “descentramiento” han sido sobre todo
destacados en la fenomenologia francesa post-heideggeriana. Merleau-
Ponty reflexiona sobre la “primordialidad de la naturaleza™, Emmanuel
Levinas sobre la “excedencia de la responsabilidad”®, y Michel Henry sobre
la “fenomenalidad del acrecentamiento!, como dimensiones de un “mas”
(plus, Uberschuf), que, cual sui generis “condiciones de posibilidad”,
excedeny sobrepasan toda “condicion de posibilidad” concebible u
objetivable como mundaneidad o subjetividad. En esto, senala Walton, los
“anticipa Husserl.”'? Asi, dicha “excedencia” se manifiesta en las

dimensiones del tiempo, la alteridad, y la historia.

Es Levinas quien se refiere a “Un tiempo antes del tiempo” subjetivo, en
tanto una “anterioridad anterior a toda anterioridad representable”'®. En
efecto, para €l, la relacion ética entendida como una “obligacién infinita”
introduce un tiempo diacrénico que nos enfrenta a un pasado y un futuro
inconmensurables con el presente, e irrepresentables absolutamente, sea
por medio de la rememoracion o la anticipacion'*. Merleau-Ponty, por su
lado, se refiere a la “naturaleza” como “principio barbaro” “bruto y salvaje”
y “asiento de la espacialidad y temporalidad pre-objetivas”, que cumple asi
el papel de “lo inmemorial en el presente”, esto es, de un pasado anterior a
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todos los pasados, que subtiende y excede toda construccion del tiempo y
de la historia’®. Y finalmente para Henry, la excedencia del tiempo aparece
como lo “Inmemorial” —en tanto pasado cerrado y absolutamente olvidado,
irrecuperable por ninguna rememoracion posible, esto es, como la
antecedencia insuperable de la Vida Absoluta respecto de cada viviente
individual en el cual ella se auto-afecta'®.

Una segunda dimension del “mas” se da en los fenomenologos franceses en
el reconocimiento de una alteridad absoluta u olvido de si originario que
invierte la propia identidad en una responsabilidad radical. En Henry ella
se manifiesta bajo la forma de una suerte de procesion generativa desde la
autogeneracion de la Vida Absoluta y la cogeneracion desde ella tanto del
Primer Viviente o Cristo como la de todos los vivientes individuales,
quienes encuentran en el Primer Viviente su ipseidad. Esta alteridad
primordial de la Vida Absoluta, antecede asi en su generacion a la
intersubjetividad que se establece entre los vivientes individuales
mismos'’. Asimismo, en un movimiento contrario a la cultura del saber o
de la inmanencia (que reduce lo otro a 1o mismo) y a la cultura del arte o la
poesia (que manifiesta lo mismo en lo otro), la cultura de la absoluta
trascendencia o alteridad en Levinas introduce la responsabilidad que
invierte la identidad y la perseverancia en el ser dando lugar a un “exilio” o
“extradicion de si” por la demanda irrecusable del rostro del otro'®.
Algunos intérpretes de la fenomenologia francesa, como Waldenfels'® —
apoyandose en las expresiones del propio Levinas?’- sostienen que en el
planteamiento de Husserl prima la reduccion del otro a un mero correlato
intencional o proyeccion de sentido, desde una perspectiva por decir
todavia autarquica. Esto, a pesar de que multiples escritos de éste
abordan la interpelacion del otro y el “comportamiento responsivo” en
tanto “ver responsivo y escuchar orientado”', como modalidad
intersubjetiva de la “motivacion”?*?; asimismo, Husserl reflexiona sobre los
distintos sentidos que puede tener el “olvido de si mismo” (en tanto
experiencia involucrada o no en una praxis)*®. Walton asi argumenta en
base a textos hasta ahora inéditos®, que en el analisis fenomenolégico
husserliano se describen diversos modos de influencia mutua de unos y
otros egos asi como diversas formas del olvido de si que “exceden” o
escapan a la reduccion del otro en lo mismo. Dicha “excedencia” se vincula
a la “responsabilidad”, pues como sefnala Husserl: “(...) la reflexion ética
universal no solo me concierne a mi (...). Mi auto-responsabilidad incluye
una responsabilidad por el ser de los otros en la razon practica. (...) El ser-
con otro del ser humano es un comunicar, un vivir en comun. (...) Todos
son responsables de todos. No existe una mera ética privada, sino que la
ética individual y la social, la ética universal humana, todas son una
ética™.



Por ultimo, para los franceses, el “plus” o la “excedencia” del tiempo
inmemorial y de la radical alteridad que sostiene toda intersubjetividad, se
reflejan en una dimension que, estando mas alla de la historia, se
manifiesta o “fenomenaliza” de modo creciente en ella, otorgandole a ésta
una “significacion ética” absoluta. En Henry, la “auto-transformacion de la
vida” absoluta, o el autodesarrollo en tanto “acrecentamiento” de sus
potencialidades subjetivas en la auto-afeccion, es condicion de posibilidad
de la vida subjetiva activa e individual, cuyo “yo puedo” creador es la base
de la historia®®. Sin embargo, tanto historia como sociedad son conceptos
vacios, pues el “yo puedo” individual que esta a la base de ellos, en tanto
libre, esta habitado de una “impotencia radical” que “olvida” el origen de su
poder en el poder de la Vida Absoluta que lo excede absolutamente?.
Piensa sin embargo que el egoismo y la dependencia del mundo se pueden
superar, posibilitando un segundo nacimiento de la Vida Absoluta y una
comprension de nuestro destino desde la fuente primigenia®®. En cuanto a
Levinas, segun el Libro Sagrado, el “plus” de lo Infinito se manifiesta (o
atestigua) en la finitud del uno-para-el-otro de la responsabilidad, como
“otra historia” -mas alla de la historia universal®.

b. Paradojas de la inmanencia y la trascendencia

Tiempo, alteridad e historia son dimensiones de “excedencia” vy
“descentramiento” que también apreciamos en obras de otros
fenomenologos o hermeneutas que acusan huellas de la reflexion de
Heidegger. Este, a su vez, se reapropia de modo sui generis, en su concepto
de “diferencia ontolégica”, de la mediacion introducida por el método
dialéctico como eterno auto-trascenderse y auto-diferirse de la Idea
Absoluta®. Pero aqui queremos solo destacar las dimensiones del
descentramiento y excedencia en su reformulacion temprana del concepto
de fundamento. No lo interpreta a éste en direccion del principio de razén
moderno, el cual alcanza solo a los entes, habiendo sido derivado
analiticamente por Leibniz de la verdad del juicio, sino justamente en
direccion de la trascendencia que esta a la base de la intencionalidad y de
la estructura de la subjetividad o ipseidad®'. En efecto, constitutivo
esencial del Dasein son horizontes que lo trascienden o exceden: las cosas
entre las que €l es, los otros con quiénes €l es, y el si mismo con quien €l
esta permanentemente en relacion. Pero incluso la relacion consigo mismo
(entendida unilateralmente como “conciencia de si” por los modernos) solo
es posible si el Dasein trasciende hacia el mundo en un movimiento de
salida de si y de vuelta a si. Asi, el horizonte que constituye la
trascendencia no puede ser solo —ni primariamente- un asunto de la
percepcion o de la razon representativa o contemplativa. El Dasein
trasciende hacia el mundo y es en ese ambito que €l encuentra a los entes
intramundanos de modo ante-predicativo, en una situacion experimentada
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segun la tonalidad afectiva. Y el mundo mismo, como ambito que integra
su constitucion esencial, es una posibilidad interna a €l, una tesis
ontologica que le concierne: es pues un concepto trascendental. Toda
manifestacion de los entes se da para Heidegger en el ambito del mundo.
Entender la trascendencia como _fundamento requiere pues renovar
nuestros conceptos de la subjetividad del sujeto, oponiéndose tanto al
subjetivismo cuanto al objetivismo®*. En el fondo, la trascendencia, el
Jundamento, y la verdad (cuya esencia es la libertad, el dejar al ente
manifestarse en su ser en oposicion a la actitud calculante de la
modernidad), constituyen un todo unico, base de toda relacion solidaria
del hombre con los otros hombres, con los entes y consigo mismo que —no
constituyendo ninguiin apoyo ni soporte solido de validacion—- es descrito
como Ab-Grund o “abismo™®?, La libertad, entendida como fundamento o
trascendencia, no es asi ni incondicional ni infinita, sino finita pues sus
posibilidades de erigir e instituir 6rdenes mundanos no descansa en la
eternidad sino en la dimension del tiempo.

La “excedencia” de la trascendencia en las nociones de tiempo, alteridad e
historia también es reflexionada por Ricoeur, cuya relacion con la obra de
Husserl reviste la forma hermenéutica del distanciamiento sobre un fondo
de pertenencia®*. Justamente aquél acota que con La teoria de la intuicion
en la fenomenologia de Husserl,*® obra por la cual Levinas introduce los
estudios husserlianos en Francia, la fenomenologia en este pais se ha
caracterizado tanto por una preferencia por la obra pre-trascendental de
Husserl como por el despliegue del campo fenomenolégico “entre Husserl y
Heidegger™®. De alli que, aunque reconoce “una historia” en “la idea en
sentido Kantiano”, a saber, en la nocion de tareas infinitas que implican
un progreso temporal, indefinido, de la humanidad®, esgrime varias
razones que hacen supuestamente incompatibles la “fenomenologia
trascendental” en tanto “filosofia de la conciencia” y una filosofia de la
historia: pues la “atemporalidad del sentido objetivo”, la “reduccion
trascendental” (con su contraparte, la “constitucion”), el tiempo
trascendental constitutivo, y el “ego puro” serian todos, en buena cuenta,
estructuras o procesos inmanentes, a-historicos®®. A pesar de lo dicho,
Ricoeur admite que la conciencia de la crisis de la cultura en su tiempo
lleva a Husserl —como ocurre con otros tipicos filésofos a-histéricos— a una
reflexion sobre la historia. La fenomenologia trascendental pretende asi
constituirse en una auténtica “filosofia de la historia”, que descubre un
“sentido” o “teleologia” inmanente a la historia de Europa, en tanto la
“unidad de una forma espiritual”, a diferencia de otros tipos sociologicos
empiricos. Y dicho sentido que es una Idea, es la filosofia misma, en tanto
“tarea”. La filosofia es asi la entelequia innata de Europa, el
“protofenomeno” de su cultura; no es un sistema, sino una “Idea en
sentido Kantiano del término”. La “idea de la filosofia” es pues esta
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teleologia inmanente que la filosofia de la historia lee en la historia, siendo
sus dos rasgos la “totalidad” y la “infinitud”. Se trata, pues, de una “forma
normativa situada en el infinito,” que alude a un proceso indefinidamente
abierto. Pero existen problemas metodologicos en esta concepcion que el
propio Husserl habria detectado. Los filosofos de la historia a diferencia de
los simples historiadores, dirigen su mirada a un proceso interior, a su
auto-comprension como “seres en devenir segun el espiritu historico,”
tomando asi conciencia de su proyecto futuro, de la meta de su voluntad,
a partir de su “origen” (Ursprung), o institucion primordial (Urstiftung)®.
Asimismo la razon la entiende ahora Husserl dinamicamente como un
“hacerse racional”, como “el movimiento de la razén hacia si misma”, o
hacia su “aclararse a si misma”, con un “acento €tico que se expresa en el
término frecuente de responsabilidad”. Se trata sin embargo de una razén
como idea infinita cuya dimension ética puede ser traicionada o sepultada
(como ha ocurrido en la historia moderna con el objetivismo, tecnicismo y
naturalismo), por lo que revela su fragilidad. Finalmente plantea un nuevo
concepto de hombre, irreductible a una mera realidad mundana, como
correlato de “tareas infinitas™ “Por consiguiente —sostiene Ricoeur- no es
inexacto decir que las consideraciones histoéricas solo son una proyeccion,
sobre el plano del desarrollo colectivo, de una filosofia reflexiva ya
cumplida sobre el plano de la interioridad: Comprendiendo el movimiento
de la historia como movimiento del espiritu, la conciencia accede a su
propio sentido; asi como la reflexion ofrece la ‘guia intencional’ para leer la
historia, podriamos afirmar que la historia ofrece la ‘guia temporal’ para
reconocer en la conciencia la razon infinita que combate por humanizar al
hombre”*'. En consecuencia, la filosofia de Husserl, admite Ricoeur, tiene
el mérito de “conducirnos a las inmediaciones de la paradoja”, como se ve
en la tension entre su optimismo ante la “fuerza de las ideas”, por un lado,
y, la tragica ambigliiedad de la “responsabilidad del filésofo”, por el otro,
que podra hacerlas avanzar (gracias a un “heroismo de la razon”) o
fracasar. En cuanto a la aparente antinomia entre una “filosofia de la
historia” y el “retorno al ego” Ricoeur reconoce una clave de solucion en la
Quinta meditacion cartesiana: “Este texto es uno de los mas dificiles de
Husserl, pero también uno de los mas extraordinarios en fuerza y lucidez.
Podemos afirmar que todo el enigma de una historia que engloba su propio
englobante —a saber: yo, que comprendo, que quiero, que constituyo el
sentido de esa historia— ya esta condensado en la teoria de la Einfithlung (o
experiencia del otro)”**. Este problema es el enigma de la constitucion
fenomenologica —tratese de cosas, personas, o la historia total- que “nos
enfrenta a esta paradoja de una inmanencia que es un dirigirse hacia una
trascendencia”, y cuyo secreto consiste en que no se trata de una
‘inclusion real’ del otro en el yo, sino de una inclusion meramente
‘intencional”™*® Sin embargo, Ricoeur no esta del todo convencido si la
constitucion es “la solucion verdadera al problema de las diversas



trascendencias, o si solamente es el nombre dado a una dificultad cuyo
enigma permanece completo y su paradoja abierta™*. Sin embargo él
concluye que “hay que dar crédito a Husserl, al menos, por su extrema
lucidez en el discernimiento de las paradojas que emergen de la busqueda
de una ‘fundamentacion ultima’, que ‘confina a veces en el desasosiego™*.
II. Horizontes de “descentramiento” y “excedencia” en la

Jfenomenologia trascendental de Husserl

Es conocido que la fenomenologia trascendental de Husserl, especialmente
en Ideas I, toma su punto de partida metodologico en una egologia. Lo que
no se conoce tanto es que Husserl ensayo6 sucesivamente dos estrategias
distintas para aproximarse a la experiencia trascendental: primero una
estatica, y luego una genética. Si la primera toma como hilo conductor las
objetividades o sentidos constituidos para interrogar retrospectivamente
las experiencias constitutivas centralizadas en torno al yo como polo de
irradiacion activo y centro de afeccion pasivo, la segunda toma como hilo
conductor las experiencias trascendentales mismas (esto es, constitutivas
de sentido) en su situacion temporal para examinar retrospectivamente
como estas se constituyen. Se observa, asi, que las experiencias
trascendentales se constituyen en un proceso individualizado e “historico,”
por el que los actos pasados se sedimentan y conservan en la vida del
sujeto como “habitualidades” o “capacidades adquiridas”. Esta
aproximacion, la genética, implica pues un “sistema de remisiones” hacia
estratos profundos de la experiencia que continuamente se auto-
trasciende. En este nivel egoldgico, sin embargo, incluso en la
fenomenologia estatica, estamos lejos de un supuesto “reino de la
autonomia” y exclusion de toda “heteronomia”, pues los analisis dan
cuenta de la irrupcion del tiempo, que instala la “excedencia” y el continuo
“descentramiento” en el seno de la mismidad.*® A eso se refiere Walton con
una “primera ampliacién de nuestro sistema de acceso al mundo™’. La
fenomenologia genética descubre nuevas y mas ricas dimensiones de esta
temporalidad. La unidad minima actual de experiencia en la vida del
sujeto es un continuum de duracion temporal constituida por la impresion
originaria, la protencion y la retencién o recuerdo primario*®. Las
protenciones, por ejemplo, no solo pre-delinean la experiencia por venir,
sino que reflejan a la retenciones, dependiendo de y siendo motivadas por
ellas. Mas nuevas dimensiones de excedencia y descentramiento en el seno
de la fenomenologia egoldgica, estatica y genética, se dan al descubrir las
experiencias empaticas y aperceptivas que manifiestan al “otro” y a la
intersubjetividad. Se trata en efecto de una segunda ampliacién de nuestro
sistema de acceso al mundo®, pues cuando experimentamos las
experiencias que el otro tiene del mundo y de mi mismo, éste hace
irrupcion en lo mas intimo de nuestra mismidad. Dichos “otros” son
ademas los sujetos presentes en nuestro horizonte simultaneo y los



ausentes en horizontes de pasado o futuro. Se revelan asi las tradiciones,
como estilos, habitualidades y capacidades adquiridas en experiencias
sociales pasadas. Este analisis a su vez remite a “habitualidades
originarias o instintivas” en una intersubjetividad primigenia o instintiva®.

Cabe acotar que esta “otredad” descubierta en el seno de la “mismidad”,
con el analisis del tiempo y de la intersubjetividad, coincide con la decision
de Husserl entre 1910/1911 de optar por un ego centralizado, cuando
analiza las posibilidades abiertas por el estudio de dos tipos de vivencia
intuitivas no originarias (Vergegenwdrtigungen) que acusan modalidades
de “descentramiento”: la memoria que nos abre a un yo ausente (pasado),
pero que pertenece a nuestra misma corriente de conciencia, y la empatia,
que nos abre a un yo presente, pero “excedente”’, por cuanto €l no
pertenece a nuestra misma corriente de conciencia®'. La conciencia se ve
acechada asi por una doble division interna o “ausencia” que amenaza su
identidad: la distancia entre el ego pasado y presente, y la diferencia entre
mi conciencia y la del otro. El ego idéntico parece ser la respuesta a la
necesidad de una unidad de la corriente temporal (individual) de
experiencias presentes y pasadas®, y la respuesta a la necesidad de
delimitar la conciencia (individual) propia en relacion a la conciencia del
otro (a través de la mediacion del cuerpo viviente).>® El reconocimiento de
dos tipos de alteridad (en la conciencia individual y entre varias
conciencias), y nuestra experiencia de estas alteridades mediante las
rememoraciones y empatias, parecen preceder la decision de Husserl de
afirmar un ego puro, centralizado e idéntico. Asi, en 1910-1911, lejos de
cualquier sintoma de la “metafisica de la presencia”, una diferencia
originaria parece preceder la supuesto auto-identidad del yo puro (mein
reines Ich).

La fenomenologia egoldgica termina con la apertura a la objetividad y la
mundaneidad,® que implica nuevas “excedencias” y “descentramientos”.
En la fenomenologia estdtica el mundo aparece primero como el horizonte
universal externo de todos los horizontes, en cuyo contexto los objetos que
aparecen sirven de “hilo conductor” hacia las vivencias que constituyen su
sentido. En la fenomenologia genética se describe como se sedimentan las
cambiantes determinaciones que pertenecen al horizonte interno de los
objetos, dando lugar a un horizonte familiar de conocimientos adquiridos, a
la vez que causando que siempre una percepcion ulterior difiera de la
anterior. Asi, el conocimiento de un objeto nunca es individual sino que se
extiende a otros objetos semejantes en un tipo empirico. Y del lado del
sujeto, los “sistemas de intenciones” se sedimentan en habitualidades que
configuran temporalmente un mundo para un sujeto.?® Con el tema de las
habitualidades instintivas, la fenomenologia genética conduce a la
superacion de la egologia y al horizonte de la generatividad.



La llamada generatividad introduce sentidos mas radicales de excedenciay
descentramiento, por cuanto ella revela la adopcion -en la propia
subjetividad- de sentidos que ella no ha constituido, transmitidos
sincréonicamente por los otros corporalmente presentes o ausentes, o
transmitidos diacronicamente por aquellos cuya vida coincide parcialmente
con la mia (mis mayores y predecesores, y mis menores o sucesores). Esta
constatacion conduce a afirmar al otro yo (experimentado mundanamente)
como un yo trascendental (constitutivo de sentidos)®®. El hilo conductor
para desvelar la comunidad de yoes trascendentales comienza con el yo
como “fenémeno de mundo” y termina con la “intersubjetividad
trascendental” en sus tres niveles de protohistoria, historicidad primaria, e
historicidad secundaria o racional.

La protogeneratividad o protohistoria concierne a la sucesion periodica de
las generaciones y su alternancia con el nacimiento y la muerte, cuyo
horizonte rodea a cada yo. Ella ilumina las condiciones previas del
advenimiento de la historia, siendo su punto de partida el “hogar”, sede de
la “vida originaria generativa”, con su mundo circundante correlativo
donde todos aparecen en roles como padres, madres, hijos, hermanos,
esposos, etc.’” Estos analisis se complementan con otros mas profundos
que iluminan la vida pre-yoica del sujeto y el fluir originario y pasivo del
pre-tiempo intersubjetivo que lo sustenta®®; asi como los del “mundo
familiar”, u “horizonte terrestre” (suelo) que abraza y sustenta toda
corporalidad y actividad humanas, con su unica “protohistoria” para todos
los pueblos e historias relativas del planeta®.

La historicidad primaria o simple historia efectiva tiene como principio
trascendental la “generatividad”®. Se despliega como un acontecer
intersubjetivo activo, y mediato, que coloca metas que sobreviven la
caducidad de las generaciones (dando lugar a habitualidades sociales y a
la tradicion), y que reciben informes del pasado. Esto da lugar a la
conciencia historica y a la co-validacion activa de sentidos a través de las
generaciones. Su a priori concreto es el proceso de “institucion,
sedimentacion, reactivacion y transformacion de sentido™®!. Asimismo, se
caracteriza por una intencionalidad y tiempo intersubjetivos de orden
superior que constituye el tiempo historico®®. Este se caracteriza por ser un
tiempo comunitario dado de modo distinto a cada sujeto como unidad de
duracion perdurable segun la coexistencia y la sucesion. Respecto del
Suturo, la praxis efectiva puede adoptar una tradicion, co-instituyendo y
co-efectuando sus sentidos y valideces, o dejar de reactivarlas haciendo
fracasar las metas. Respecto del pasado, una “conciencia de horizonte” en
tanto pasado intersubjetivo sedimentado acompana la experiencia del
presente histérico®. Esto permite la indagacion histérica. Por ultimo, se
caracteriza por la formaciéon de mundos de la cultura, con conductas y
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objetos  culturales (corporeo-espirituales), frutos de voluntades
comunitarias de subjetividades de orden superior (sustentadas en las
voluntades individuales que las componen, y obrando a través de ellas).
Las formaciones culturales objetivas independizadas mediatamente de las
voluntades, también sirven luego de sustento y motivacion de nuevos actos
voluntarios®.

La historicidad secundaria o historia racional es aquella que instituye
nuevas configuraciones culturales, segun la idea de infinitud, es decir, las
nociones “ideales” de “orden superior”, “objetividades” o “verdades en si” —
como polos que yacen en el infinito- y que son objeto de la “ciencia” y la
“filosofia”. La meta de esta historicidad es la racionalidad plena, cuya

dimension practica es la de la absoluta autorresponsabilidad®.

De este modo estratificado, sistémico, pero en “abierta infinitud” se
articulan todos los estratos, desde el nivel egolégico hasta la dimension
generativa. De este modo, también, porque el “descentramiento” y la
“excedencia” atestan su presencia en lo mas profundo de la egologia, se
puede comprender lo que para Ricoeur no era mas que una “paradoja’
scomo una “filosofia de la conciencia” puede ser compatible con una
“filosofia de la historia”?

II1. La dialéctica del inter-esse

La “abierta infinitud” de los analisis intencionales descritos revelan —a todo
nivel, desde los estratos mas primitivos de la experiencia hasta los mas
desarrollados de la socialidad y la historia racional- que la experiencia
trascendental es irreductible a una pura “presencia a si”, como identidad
de una inmanencia autarquica, y que mas bien se halla en el continuo
vaivén de centralizacion y descentramiento, de apropiacion y pérdida, de
reconocimiento y olvido, de identidad y diferencia, de lo mismo y lo otro.
Aun en el terreno de la vida activa del cogito y de la intencionalidad
objetivante se despliega la experiencia bajo el modo temporal fluyente de
daciones no solo actuales (explicitas) sino potenciales (implicitas) en el
sentido de un permanente “mentar mas alla de si mismo” (Ubersich-
hinaus-Meinen”) o un “plus de la mencion” (Mehrmeinung), esto es, rodeada
de horizontes temporales noéticos y horizontes mundanos noematicos, que
tienen el rasgo de la “abierta infinitud”, y del juego sintético de la
presencia y la ausencia. Y no solo la experiencia transcendental tiene esta
particularidad, sino también los analisis intencionales mismos que efectua
el fenomenologo.

Por ello seniala Husserl respecto de su fenomenologia trascendental, que:
“Esta senda es, a la manera de la ciencia genuina, una senda infinita. Por
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ello la fenomenologia exige de los fenomendlogos que renuncien al ideal de

un sistema filosofico y que, no obstante, vivan como trabajadores mas

modestos en comunidad con otros en pro de una philosophia perennis™®.

NOTAS
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