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Resumen

A través de esta tesis doctoral se indaga sobre cdmo las consideraciones de Heidegger y
Ricoeur sobre los estados de animo contribuyen a una rehabilitacién del vinculo entre afectividad
y experiencia humana de mundo. Al respecto, se afirma que tanto en el planteamiento de Heidegger
como en el punto de vista de Ricoeur en lo referido a los estados de &nimo se encuentran elementos
conceptuales que hacen posible reconocer la conexién inmanente entre afectividad y experiencia
humana de mundo. Toda experiencia humana de construccién de sentido enreda la disposicion
afectiva que influye en la relacion del ser humano con el mundo y la fragilidad que constituye las
pasiones de la desmesura del tener, del poder y del valer. Ambos elementos posibilitan comprender
el modo como la dimension afectiva atraviesa todas las producciones de lo humano en las esferas
de lo existencial, de lo econémico, de lo politico y de lo cultural. Para hacer comprensible ese
principio de argumentacion se organizd una estructura logica que integra tres capitulos y una
conclusion. En el primer capitulo se analiza algunas de las lineas de interpretacion suscitadas en
el pensamiento filosofico occidental respecto al vinculo entre afectividad y experiencia humana
de mundo a partir de la comprensién fenomenologica de Martin Heidegger y Paul Ricoeur. En el
segundo capitulo se explica que entender el lugar que ocupan los temples de animo en el
pensamiento filosofico de Heidegger exige definir de manera comprensible lo afectivo. En el tercer
capitulo se muestra en lineas generales algunas de las consideraciones fenomenologicas
relacionadas con el modo como Ricoeur entiende la nocion de afectividad y el concepto de mundo.
Y en la conclusion se plantea que la relevancia de la nocion de disposicion animica de Heidegger
y del concepto fragilidad afectiva de Ricoeur en relacién con la comprension de la dimensién
emotiva permite hablar de la ampliacion permanente del horizonte de la accion humana. Se acude

a una metodologia hermenéutica basada en el analisis de fuentes bibliograficas.

Palabras claves: afectividad, mundo, temple de animo, sentimiento, pasiones.
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Abstract

This doctoral thesis investigates how Heidegger's and Ricoeur's considerations on states
of mind contribute to a rehabilitation of the link between affectivity and human experience of the
world. In this respect, it is affirmed that both Heidegger's approach and Ricoeur's point of view
on states of mind contain conceptual elements that make it possible to recognize the immanent
connection between affectivity and human experience of the world. Every human experience of
construction of meaning entangles the affective disposition that influences the relationship of the
human being with the world and the fragility that constitutes the passions of the immoderation of
having, of power and of worth. Both elements make it possible to understand the way in which the
affective dimension crosses all the productions of the human in the existential, economic, political
and cultural spheres. In order to make this principle of argumentation comprehensible, a logical
structure integrating three chapters and a conclusion was organized. The first chapter analyzes
some of the lines of interpretation raised in Western philosophical thought regarding the link
between affectivity and human experience of the world based on the phenomenological
understanding of Martin Heidegger and Paul Ricoeur. The second chapter explains that
understanding the place of moods in Heidegger's philosophical thought requires a comprehensible
definition of the affective. The third chapter outlines some of the phenomenological considerations
related to Ricoeur's understanding of the notion of affectivity and the concept of the world. And in
the conclusion, the relevance of Heidegger's notion of animic disposition and Ricoeur's concept
of affective fragility for the understanding of the emotive dimension is considered, given that both
allow us to broaden the horizon of human action. A hermeneutic methodology based on the

analysis of bibliographical sources is used.

Keywords: affectivity, world, mood, feeling, passions.






INTRODUCCION

La presente tesis doctoral se circunscribe en el horizonte problematico de la justificacion
de la afectividad y su relacion con la comprension humana del mundo circundante. La
afectividad y su vinculo con el entendimiento del mundo no es s6lo un asunto especifico del
analisis de las ciencias del comportamiento. Existen también en el &mbito filoséfico
contemporaneo consideraciones desde las cuales se explica la incidencia de la afectividad en la
comprension de lo humano respecto a su situacion concreta en el mundo. Dos de estas
reflexiones han sido introducidas por Martin Heidegger y por Paul Ricoeur. Segun Heidegger
las disposiciones afectivas juegan un papel esencial en la comprension y realizacion del ser
humano en su estar en el mundo, punto de vista que otorga cierta primacia a los estados de
animo en el proceso de entendimiento de la experiencia de vida humana y su modo de formacion
en el mundo. Conforme con Ricoeur tanto la afectividad como la comprension del mundo estan
asociadas con la accion y la pasion, planteamiento que admite el caracter de finitud y fragilidad
de lo humano en la explicacidn de su actuar en un contexto discursivo. Una y otra apreciacion
responde, respectivamente, a dos enfoques diferentes de entender el problema de la afectividad
en el momento en que se pretende justificar la experiencia de comprension y realizacion de la
vida humana. No obstante, dichas reflexiones coinciden en ubicar la afectividad como una de
las dimensiones constitutivas de lo humano mas alla de los linderos trazados por la racionalidad
moderna y en reconocer a las acciones como producto de lo vivido por los seres humanos en su
relacion con el mundo.

Heidegger recuerda que en el mundo griego se asocia la reflexion de la afectividad con
las pasiones en el discurso: quien participa en el discurso como orador ha de necesitar de “una
comprension de las posibilidades insitas en el orden de los estados de animo, para despertar y
dirigir éstos del modo justo” (Heidegger, 1998, p. 136). De igual modo, afirma que en el mundo
moderno se introduce la explicacion de la afectividad acorde con la idea de que pasiones y
sentimientos estan vinculados con fenGmenos psiquicos como bases de las representaciones y
la voluntad del sujeto. Contrario a ese modo de explicacion moderna y rehabilitando la
experiencia y las emociones, expuestas desde la reflexion griega sobre la afectividad, la

interpretacion contemporanea de Heidegger destaca la dimension emotiva cuando se trata de
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comprender la existencia de todo individuo en su relacion con el mundo. Comprender que no
solo enreda al pathos discursivo y al estado interno que exterioriza representaciones racionales
sobre cosas y personas, sino que también enlaza al temple de la disposicion afectiva. Y esta
manera de definir la disposicién afectiva contiene el presupuesto de que la existencia humana
se involucra en relaciones en las que las cosas, los asuntos, los otros seres humanos y el sujeto
mismo juegan un papel significativo en la tarea constante de auto-comprension y entendimiento
en y con la alteridad. En ese sentido, la disposicién emotiva acomparfia siempre el acontecer y
la realizacion individual y colectiva de la vida humana. Ambas encuentran siempre en estado
de apertura con relacion a las circunstancias que determinan el sentido de mundo en el que
participa y se mueve libremente lo humano.

La disposicion afectiva (befindlichkeit) es estudiada por Heidegger en el 829 de Ser y
tiempo. En este paragrafo el pensador aleméan estudia las estructuras ontoldgicas fundamentales
para comprender el Dasein como ser en el mundo, como una etapa preliminar del analisis
fundamental del Dasein. A partir de ese andlisis, Heidegger afirma que la apertura de la
afectividad es uno de los elementos esenciales de la actividad humana. El Dasein no sdlo esta
en libertad de abrirse hacia la pluralidad posible de experiencias. También esta influido por
estados animicos en el momento en que efectla su accion en el mundo. Pero por si solos los
estados animicos o las disposiciones afectivas no dejan ver la manera en que cada individuo
lleva a cabo su existencia ni la forma como el Dasein establece su proyecto en la medida en que
se comprende en el mundo.

Por eso, Heidegger considera que los estados animicos revelan la experiencia auténtica
de mundo del ser humano. El estar triste no da cuenta del estado objetivo del mundo, sino de la
disposicion de apertura del individuo en su relacion con el mundo circundante. Las
disposiciones afectivas estan vinculadas a la practica original del Dasein en la configuracion de
sentido de vida y mundo; actitudes animicas que presuponen la apertura a las situaciones
cambiantes que diariamente en la accion enfrenta y asume el individuo en virtud de su condicion
de libertad. La apertura de mundo (Welterschlieflung) esta relacionada con el verbo aleméan abrir
(erschlieflen) que ademas se asocia con los verbos descubrir (colonizar), iluminar e inferir.
Aquello que es iluminado o abierto es colonizado, hecho habitable, accesible en algin sentido
siempre en medio del lenguaje. En otras palabras, la apertura de mundo implica efectuar una

experiencia mediada por el lenguaje en la que la afectividad juega un papel significativo en la
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conformacion del modo como se comprende el mundo. Sentido que es mediado por el tono
afectivo con el que el ser humano comprende al mundo. Toda comprensién implica, entonces,
una relacion con las vivencias y estas a su vez con la praxis vital realizada en el medio del
lenguaje. Por consiguiente, los estados animicos poseen un valor en la formacion de sentido de
la existencia humana y tienen como trasfondo el abrirse al mundo en medio del habla.

El lenguaje como apertura supone reconocer el rol de la razén en la configuracion del
proyecto de existencia, pues la razén tiene su centro de gravedad en las cuestiones éticas y
circunstancias histdricas que determinan las decisiones de los individuos. Por eso, Heidegger al
formular la pregunta por los estados de &nimo valora la determinacion existencial que potencia
una apertura de mundo particular. El caracter concreto de los estados de animo evidencia
justamente que el hombre esta animicamente templado en su apertura al mundo. Y la apertura
de la dimension afectiva hace manifiesta la relacion del ser humano con el mundo, pero esto no
significa que se aclare el problema de la constitucion ontologica del mundo. En efecto, esta
manera de entender la apertura de la afectividad desvela el talante existencial que esta a la base
de la tarea humana de constituirse a si mismo en relacion con el mundo.

Ahora bien, serd Ricoeur quien destaca que la afectividad y comprension del mundo se
relacionan con la fragilidad de la accion humana dentro de un contexto discursivo. El punto de
partida es que la afectividad y comprension del mundo estan asociadas con accion y pasion.
Por esto Ultimo, es posible recordar que “no hay accion sin pasion”. Al estar la persona en el
mundo y al desenvolverse en éste, la actividad humana lleva el sello distintivo de estar
proyectada para la accion. Lo que supone no representacion sino afeccion con referencia a la
experiencia de lo acontecido, de lo aprendido, de lo sentido y de lo hecho en el pasado e
incorporado a la vivencia presente. Sin embargo, la accion una vez efectuada abre el abanico
de posibilidades que desborda la intencionalidad original del agente realizador de la accion.
Este desbordar pone de manifiesto el caracter fragil y opaco de la afectividad en las acciones
humanas y, a su vez, descubre la inmensa gama de alternativas de realizacion de la vida humana.
Esta relacion entre la afectividad y comprension de mundo mediada por la accién es ampliada
por Ricoeur.

Como bien se sabe, Ricoeur en su libro titulado Lo voluntario y lo involuntario se centra
en el analisis del &mbito de la accion humana. Al describir los elementos esenciales del querer

de cada sujeto, ampli6 el panorama fenomenoldgico. Rechaza el privilegio que suele
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asignarsele a la conciencia tedrica y renuncia a fundamentar las vivencias afectivas y volitivas
en las representaciones perceptivas o derivadas de la percepcion. De igual modo, subordina la
voluntad a un estudio intencional lo que posibilita no caer “en la indistincion de lo vivido”. Se
trata, entonces, de una aproximacion en la que se considera la voluntad como fendémeno
primitivo tal y como lo es la percepcion. Lo cual permite distinguir que la actitud puramente
teorica “es el resultado de un trabajo de depuracién que supone una presencia primaria de las
cosas en la que se conjugan la aprehension perceptiva, la participacion afectiva y el trato activo
con ellas” (Ricoeur, 1986, pp. 9-10). Asi para Ricoeur la estructura del querer no deriva de la
organizacion perceptiva orientada hacia el conocimiento, sino que manifiesta un especial
acontecer de sentido por parte del ser humano. El querer en su estructura mas primigenia tiende
a configurar las vivencias de acuerdo a su propio orden intencional. Este dato se revela en el
hecho de que somos seres encarnados en un cuerpo vivido antes que pensado. El cuerpo-vivido,
ademas de tener una relacion originaria con la voluntad, ejerce su “funcion estructurante” en
toda vivencia que acompafia e influye con su resonancia afectiva cada motivacion.

La afectividad en la experiencia humana es un asunto que Ricoeur aborda en finitud y
Culpabilidad. La cuestion principal de este libro es la siguiente: ;como es posible recuperar lo
patético para la filosofia? Y esta pregunta se formula como reaccion a la preeminencia de la
razon en la tradicion filoséfica, que opaca la dimension afectiva humana. Al respecto, ¢como
es posible comprender el sentimiento partiendo de aquello que lo redujo y lo excluy6?”
(Ricoeur, 2004, p. 99). De este modo, el asunto metodoldgico oculta otra cuestion que refiere
al problema de una filosofia del sentimiento: la falibilidad humana. Otro interrogante que
formula Ricoeur es “si es posible una filosofia del corazon que no sea una recaida en lo patético,
sino que se sitte en el nivel de la razon (...), en el nivel de esa razdén que no se contenta con lo
puro, con lo radical, sino que exige lo total, ¢lo concreto? (Ricoeur, 2004, p. 100).

No obstante, lo patético como condicién del pathos afectivo no estd desprovisto de
cualquier tematica, ni es totalmente ajeno al lenguaje como lo es el caso de los contenidos del
mito y la retdrica. Por lo tanto, ese pathos ya era mythos, esto es, habla, el cual tiene que poder
recuperarse dentro de la dimension del discurso filosofico. De manera que, “si una filosofia del
sentimiento fuese posible, el sentimiento es el que tendria que expresar la fragilidad de este ser
intermedio que somos” (Ricoeur, 2004, p. 101). En linea con lo anterior, Ricoeur pondra de

manifiesto la relacién entre el sentir y el conocer para establecer la posibilidad de complementar
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la antropologia con una filosofia del sentimiento, pues considera que hay una relacion de
génesis mutua del conocer y del sentir. Una relacion de implicacion que permitira explicar el
uno por el otro. El poder de conocer, al jerarquizarse, engendra verdaderamente grados del
sentimiento y libera a éste de su confusidn esencial.

El sentimiento abarca una multitud de funciones parciales: tendencias afectivas,
trastornos emocionales, estados afectivos internos, intuiciones vagas, pasiones. Ademas, el
sentimiento origina verdaderamente la intencion del conocer en todos sus niveles. En esta
génesis mutua es en la que se conforma la unidad del sentir. En otras palabras, los sentimientos
como, por ejemplo, amor y odio son intencionales. Implican sentir algo: lo amable, lo odioso
en la relacion con el mundo. Pero se trata de una intencionalidad extrafia porque, por una parte,
“designa algunas cualidades sentidas en las cosas, en las personas, en el mundo y, por otra parte,
manifiesta, desvela la forma en el que el yo resulta intimamente afectado” (Ricoeur, 2004, p.
102). Ricoeur atribuye el adjetivo de “extrafia” a la intencionalidad de los sentimientos. En su
sentido general, la intencionalidad es la relacion que se da entre la conciencia y la aparicion de
un fendmeno u objeto en el campo de la percepcion. La conciencia se vuelve conciencia de algo
tomando distancia de su objeto al analizar el modo como aparece. En la intencionalidad del
sentimiento, la conciencia se sabe completamente distinta al objeto; pero afecta a la vivencia de
tal modo que la conciencia se ve directamente atraida e involucrada y, por ende, no puede tomar
distancia del objeto del deseo. Por esta razon, la intencionalidad del sentimiento cae en una
desconcertante paradoja dado que “en la misma vivencia coinciden una intencién y una
afeccion, una aspiracion trascendente y la revelacion de una intimidad” (Ricoeur, 2004, p. 102).
En la experiencia vivencial del sentimiento se muestra una inclinacién latente al objeto de los
afectos al tiempo que se descubre en la intimidad de la conciencia un determinado estado
animico.

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

objetos; conciencia que ofrece luces sobre como actla la intencionalidad de las emociones.

14



El sentimiento sélo puede expresarse, decirse y comunicarse. Elaborarse en una lengua
cultural gracias a su aspiracion, a su superacion en algo sentido, en un correlato afectivo, esto
es, el habla. De ahi que para Ricoeur los afectos se leen en el mundo que estos desarrollan como
si fueran un discurso, como una narrativa en la que se reflejan y evidencian distintos matices y
que el pensador francés las estudiard como si se tratase de las partes de un discurso. Y es
precisamente este punto de vista el que facilitara a Ricoeur establecer nuevas distinciones aln
mas sutiles entre lo que denominara momento intencional del sentimiento y momento afectivo
del yo. Por momento intencional afectivo entiende lo asociado a la afectividad en este caso, lo
amable, lo odioso; y por momento afectivo del yo, el objeto tematico del deseo, la cosa que se
desea. Sin embargo, Ricoeur sostiene que no se puede eliminar el momento intencional del
sentimiento sin eliminar al mismo tiempo el momento afectivo del yo. Asi el rasgo afectivo se
reduce dado que se esfuma su aspecto intencional. Se Ilama objetos a esos correlatos del
sentimiento como lo son lo odioso y lo amable que son aquellas aspiraciones con las que se
califican los objetos. En ese sentido, lo odioso y lo amable constituyen aspiraciones sobre las
cosas, pero no poseen la subsistencia y consistencia propia del objeto deseado que nunca se
termina de observar. La afectividad es para Ricoeur unas de “las cualidades que ha de fundarse
en los objetos percibidos y conocidos para manifestarse en el mundo” (2004, p. 102). Tal y
como se dijo arriba, el sentimiento funciona como un correlato intencional que no se puede
separar de los momentos representativos de la cosa. Ademas de que carecen de autonomia,
dependen de la presencia o del recuerdo de ese objeto afectivo. Asi el objeto percibido y
conocido proporciona al sentimiento un centro de significacion, “un polo de objetividad y por
asi decirlo, el caracter sustantivo de la realidad” (Ricoeur, 2004, p. 102). En otras palabras, el
sentido pleno de la situacién de la vivencia.

En sintesis, uno y otro argumento puesto en juego por Heidegger y por Ricoeur,
respectivamente, estructuran determinantes descriptivas propias de la tradicion
fenomenoldgica-hermenéutica. Sin embargo, esos elementos esenciales dejan ver dos modos
distintos de entender la relacion entre afectividad y comprension del mundo. Mientras el
primero destaca que los temples de animo configuran una forma de aproximacion a la realidad

no por fuera de ésta sino inmersa en ella; el segundo pone de relieve que la afectividad guarda
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una relacion con la accion de tal modo que temporalidad, voluntad y memoria® estructuran la
experiencia de vida humana. En este contexto problemético emerge la pregunta orientadora de
la presente tesis doctoral: ¢como las consideraciones de Heidegger y Ricoeur sobre los estados
de animo contribuyen a una rehabilitacion del vinculo entre afectividad y experiencia humana
de mundo? Al respecto, se afirma que tanto en el planteamiento de Heidegger como en el punto
de vista de Ricoeur en lo referido a los estados de &nimo se encuentran elementos conceptuales
que hacen posible reconocer la conexion inmanente entre afectividad y experiencia humana de
mundo. Toda experiencia humana de construccion de sentido enreda la disposicion afectiva que
influye en la relacién del ser humano con el mundo y la fragilidad que constituye las pasiones
de la desmesura del tener, del poder y del valer. Ambos elementos posibilitan comprender el
modo como la dimension afectiva atraviesa todas las producciones de lo humano en las esferas
de lo existencial, de lo econdmico, de lo politico y de lo cultural.

Para hacer comprensible ese principio de argumentacion se organizd una estructura
argumentativa que integra tres capitulos y una conclusion. En el primero titulado “estado de la
cuestion de la filosofia de la afectividad en Heidegger y Ricoeur” se analizan algunas de las
lineas de interpretacion suscitadas en el pensamiento filos6fico occidental respecto al vinculo
entre afectividad y experiencia humana de mundo a partir de la comprension fenomenologica
de Martin Heidegger y Paul Ricoeur. Para ello, se bosqueja un estado de la cuestion sobre el
problema de la afectividad y la practica humana de mundo en esos dos pensadores. En
correspondencia con el punto de vista de Marie-France Begug, se precisa la nocion de falibilidad
a modo de fragilidad como una condicién desde la cual es posible entender la practica de vida
en funcidn de tres pasiones que, a juicio de Ricoeur, impulsan la voluntad del ser humano: 1)
tener, 2) poder y 3) valer. En concordancia con la opinién de Félix Duque, se explican los
temples de animo en Heidegger y el papel que juega lo afectivo en la comprensién de la
experiencia humana de mundo. De la mano de Jean Grondin, se realiza un acercamiento al
problema de lo voluntario y lo involuntario en el pensamiento de Ricoeur y su conexion con la

hermenéutica y la antropologia filoséfica. En linea con la interpretacion de Esteban Lythgoe, se

L Aqui se podria asociar el modo como Heidegger entiende la memoria con la forma como Gadamer
la concibe: El planteamiento hermenéutico de Gadamer destaca como caracteristicas de la formacion, la
apertura y la conciencia historica; y esto mismo vale para la formacién de la memoria (Cuchumbé, 2023,
p. 632).
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examina la relacion entre el problema de los temples de &nimo en Ser y tiempo y Los conceptos
fundamentales de la metafisica, asi como las nociones de angustia, aburrimiento y resolucion.
Conforme con el estudio de Luz Gloria Cardenas, se muestra la influencia del método eidético
de Husserl en la filosofia de la voluntad de Ricoeur y las clases de emocidn descritas por Ricoeur
siguiendo a Descartes y Sartre. Y, en correspondencia con Juan Manuel Chillén, se considera
la ascendencia de la prudencia aristotelica en la hermenéutica de la facticidad de Heidegger y
se indaga por la conexion de la phronesis con la praxis, con lo existencial y con la temporalidad.

En el segundo capitulo titulado “Heidegger y los temples de d&nimo” se explica que
entender el lugar que ocupan los temples de &nimo en el pensamiento filoséfico de Heidegger
exige definir de manera comprensible lo afectivo. La definicion de lo afectivo contiene como
elemento fundamental la relacion del ser humano con el mundo y ella hace posible la
construccion de sentido de existencia de vida humana. Esta relacion juega un papel significativo
en nuestro intento por comprender el caracter filosofico que privilegia Heidegger respecto a lo
afectivo, talante alejado del predominio del enfoque psicologista en el mundo. Por eso, en este
segundo capitulo, se presenta el significado de temple de animo segun el punto de vista de
Heidegger; se explica la evolucion conceptual del modo como Heidegger se aproxima al
problema de la afectividad; y se expone la forma cémo la angustia y la serenidad abren el mundo
al Dasein.

En el tercer capitulo, titulado “Afectividad y mundo segin Ricoeur” se muestra en lineas
generales algunas de las consideraciones fenomenoldgicas relacionadas con el modo como
Ricoeur entiende la nocion de afectividad y el concepto de mundo. La realizacion de este
propdsito admite dar cuenta de la base conceptual proyectada por ese pensador contemporaneo
en torno a lo voluntario y lo involuntario, lo cual es inmanente a la condicion falible del ser
humano. La tension entre el hombre falible y el hombre capaz representa la dialéctica de la
finitud propia de la experiencia de la historica y del mundo afrontada por el hombre. Para hacer
comprensible esta asercidn se examina la lectura fenomenoldgica de la voluntad y el modo como
Ricoeur plantea la relacion afectividad, accién y mundo; se analiza lo que Ricoeur denomina
filosofia del sentimiento para sefialar el transito de la fenomenologia de la voluntad hacia una
hermenéutica de los afectos; y se ahonda en la manera como Ricoeur explica las pasiones del
tener, del poder y del valer constitutivas del si mismo, que abren un horizonte moral frente al

problema de la fragilidad y experiencia de la desproporcion humana.
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Y, en la conclusion, se destaca que tanto en el planteamiento de Heidegger como en el
punto de vista de Ricoeur respecto a los estados de animo se encuentran elementos de juicio que
dejan ver la conexion inmanente entre afectividad y experiencia humana de mundo. Toda
experiencia de construccion de sentido envuelve en una espiral la disposicion afectiva que
influye en la relacién del ser humano con el mundo vy la fragilidad que constituye las pasiones
de la desmesura del tener, del poder y del valer. Lo que nos permite hablar de una razén afectiva
que comprenda al ser humano en su situacién concreta.

Esta investigacion doctoral es de corte tedrico y su alcance es de caracter conceptual. Se
acude a una metodologia hermenéutica basada en el analisis de fuentes bibliograficas y se
examina tanto el punto de vista de Heidegger como el planteamiento de Ricoeur respecto
afectividad y mundo, con el fin de desvelar como las consideraciones de Heidegger y Ricoeur
sobre los estados de animo contribuyen a una rehabilitacion del vinculo entre afectividad y
experiencia humana de mundo. El enfoque metodologico es comprensivo e interpretativo
realizado a partir de la sistematizacion de las argumentaciones puestas en juego por dichos
autores. El contraste entre ambos autores facilitdé ponderar como las consideraciones de
Heidegger y Ricoeur sobre los estados de animo contribuyen a una rehabilitacion del vinculo
entre afectividad y experiencia humana de mundo. El trabajo de analisis y valoracion
interpretativa estda enfocado, especialmente, en las reflexiones de Martin Heidegger sobre
temples de &nimo, cuidado y mundo y en las consideraciones de Paul Ricoeur en torno a pasion,
acciony fragilidad. De igual modo, dicho trabajo de analisis y valoracion interpretativa se centrd
en las tesis que subyacen a las principales lineas de interpretacion suscitadas en el pensamiento
filosofico occidental respecto al vinculo entre afectividad y experiencia humana de mundo. Las
fuentes de informacion son bibliograficas y estan constituidas por los siguientes libros
producidos por Heidegger y Ricoeur: en lo referido a Heidegger Ser y Tiempo, Conceptos
fundamentales de la metafisica. Y en lo concerniente a Ricoeur Lo voluntario y lo involuntario,

Finitud y culpabilidad.
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) CAPITULO 1 i
ESTADO DE LA CUESTION DE LA FILOSOFIA DE LA AFECTIVIDAD
EN HEIDEGGER Y RICOEUR

En este capitulo se analiza algunas de las lineas de interpretacion suscitadas en el
pensamiento filos6fico occidental en lo relativo al vinculo entre afectividad y experiencia
humana de mundo a partir de la comprension fenomenoldgica de Martin Heidegger y Paul
Ricoeur. Para ello, se bosqueja un estado de la cuestion sobre el problema de la afectividad y la
practica humana de mundo en esos dos pensadores. En la primera parte, en correspondencia con
el punto de vista de Marie-France Begué, se precisa la nocion de falibilidad a modo de fragilidad
como una condicién desde la cual es posible entender la practica de vida en funcién de tres
pasiones que, a juicio de Ricoeur, impulsan la voluntad del ser humano: 1) tener, 2) poder y 3)
valer. En la segunda parte, se analiza, en términos de Félix Duque, el modo como se conciben
los temples de &nimo en Heidegger y el papel que juega lo afectivo en la comprension de la
experiencia humana de mundo. En la tercera parte, de la mano de Jean Grondin, se realiza un
acercamiento al problema de lo voluntario y lo involuntario en el pensamiento de Ricoeur y su
conexion con la hermenéutica y la antropologia filosofica. En la cuarta parte, en linea con la
interpretacion de Esteban Lythgoe, se examina la relacion entre el problema de los temples de
animo en Ser y tiempo y Los conceptos fundamentales de la metafisica, asi como las nociones
de angustia, aburrimiento y resolucién. En la quinta parte, conforme con el estudio de Luz
Gloria Cardenas, se muestra la influencia del método eidético de Husserl en la filosofia de la
voluntad de Ricoeur y las clases de emocidn descritas por Ricoeur siguiendo a Descartes y
Sartre. Y, en la sexta parte, en correspondencia con Juan Manuel Chillon, se considera la
ascendencia de la prudencia aristotélica en la hermenéutica de la facticidad de Heidegger y se

indaga por la conexién de la phrdnesis con la praxis, con lo existencial y con la temporalidad.
1.1 Las pasiones constitutivas del hombre falible

La forma como es entiende la concepcion antropoldgica del hombre falible, a partir del

articulo de Marie-France Begué titulado “Ambigliedad de las pasiones y saber del sentimiento
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en la antropologia de Ricoeur™?, serd objeto de precision en esta parte. Segln Begué, la
concepcidn del si mismo esta anunciada en la estructura antropolégica del hombre falible. A
través de ella se desarrolla la dialéctica de la desproporcion finito-infinito en la que se apoyan
las tres pasiones constitutivas del hombre, a saber: tener, poder y valer. Esa dialéctica origina
tensiones en el modo como el si mismo da forma a su identidad en la experiencia de mundo.
“El hombre es un cogito quebrado y esta quebradura muerde con su falla su propia estructura”
(Begué, 1999, p. 205). La quebradura del si mismo es el origen de la dialéctica de la
desproporcion que hace del hombre “tanto discurso interminable como punto de vista en el
enfoque; tanta exigencia de totalidad como caracter limitante; tanto amor desinteresado como
deseo carenciado” (Begué, 1999, p. 205). Por eso el hombre estd determinado por una dialéctica
que lo empuja a una racionalidad ilimitada, a la totalidad, a la beatitud y, simultaneamente, esta
orientado por una proyeccion de sentido que le guia y le marca una temporalidad y finitud.

Evidentemente, se trata de una desproporcion que enreda tres grandes fisuras; grietas en
las que se asienta la antropologia del hombre falible en los niveles de lo teorético, de lo préactico
y de lo afectivo. En lo referido con lo teorético es imposible tener un conocimiento total de la
realidad; en lo concerniente con lo préactico es irrealizable una felicidad plena; y en lo
relacionado con lo afectivo se hace necesario moverse entre la contencion y despliegue de
impulsos y deseos a través de la existencia. Estas fisuras determinan el modo como la
experiencia del si mismo se conforma en su relacién con el mundo. Pues imponen al si mismo
una forma de percibir las relaciones entre la realidad con las cosas, con los otros y consigo
mismo. Y es precisamente esa imposicion, lo que permite decir que posiblemente esas grietas
sean las razones que explican porque el hombre es proclive a una dialéctica de la desproporcién
que opera fundamentalmente desde el orden de lo afectivo en linea con las pasiones del poseer,
del dominar y del imponer un punto vista.

Segun Begué, Ricoeur considera que el orden afectivo es el que presenta la
desproporcion de manera mas dramatica. De ahi que el objetivo de una filosofia del sentimiento

tiene que enfocarse “en tratar de ubicar al sentimiento en su justo lugar, es decir, buscar una via

2 Marie-France Begué, (1999) “Ambigiiedad de las pasiones y «saber» del sentimiento en la
antropologia de Ricoeur”. En: Franciscanum. Revista de las ciencias del espiritu. Afio XLI N°
122-123, mayo-diciembre, Universidad de San Buenaventura, Facultades de filosofia y
teologia, Sede Santa fe de Bogota. Pp. 205-216.
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intermedia donde el sentimiento y la razén se generen reciprocamente” (Begué, 1999, p. 206),
y donde ambos elementos se entrelazan como en una doble espiral. Tanto el sentimiento como
la razon se ven afectados de dos formas en ese doble movimiento como sucede en la accion de
conocer. En primer lugar, la verdadera significacion del sentir s6lo se manifiesta en la reciproca
génesis con el conocer: “cuando la accion de conocer y nombrar arranca a dicho sentir de su
esencial confusion” (Begué, 1999, p. 206); en otras palabras, el orden de lo afectivo aparece en
el plano del conocer cuando sentimos una emocién o percatamos un sentimiento. En segundo
lugar, la razon que tiene una orientacion hacia la generalidad y universalidad se ve afectada y
personalizada por el sentimiento, al punto de transformarse en mi razon, “marcada con una
intencionalidad y con un poder determinados” (Begué, 1999, p. 206); y este poder se puede
apreciar en el doble movimiento con el que operan los sentimientos: “mientras ¢l nos orienta
intencionalmente hacia el mundo, hacia las cosas y hacia los otros, simultaneamente nos retrae
a nuestra mayor interioridad en la mas profunda afeccion” (Begué, 1999, p. 206).

Asi, es factible sefialar que “hay un correlato entre lo que estando fuera de nosotros, se
convierte en motivo de nuestra intencionalidad, y nuestra mas intima relacion con nuestro
interior. Las cosas exteriores resuenan en nosotros y nosotros nos sentimos resonar a través de
ellas” (Begué, 1999, p. 206). El sentimiento saca a la luz la dimension afectiva sobre la que se
funda la interioridad del yo. Por eso, no se puede suprimir el movimiento intencional sin
cancelar también el otro movimiento de la afeccién que revela la autoconciencia, es decir,
nuestra relacion con nuestra interioridad. En efecto, ese doble movimiento en el que se forman
los sentimientos pone de manifiesto el modo como la desproporcion al interior del yo se encarna
en el principio finito del placer, “que se presenta como una natural busqueda de acabamiento de
algo puntual, y el principio infinito de felicidad, que acompafia de manera inherente a todo obrar
y todo padecer, el cual da sentido y orienta la existencia” (Begué, 1999, p. 206). No obstante,
Ricoeur considera que esa desproporcion al interior del yo es producto de un conflicto en la que
el sentimiento dramatiza esta tension y “lo instala en lo secreto de la existencia” (Begué, 1999,
p. 206). El conflicto al interior del si mismo se expresa en la figura del thymos (Gvudg) platonico
bajo la forma del corazon humano o la humanidad del corazon. El thymos simboliza la vida
afectiva que continuamente estd oscilando entre las afecciones vitales y las afecciones
espirituales. De igual forma, el thymos representa el espacio interior e intermediario que “va

constituyendo el si mismo; aquel que nos hace a cada uno diferente de los seres naturales y
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también diferente entre los semejantes” (Begué, 1999, p. 206). Cabe resaltar aqui que este si
mismo no es una entidad estatica, sino que se va interiorizando y articulando en relacién con el
bios y el logos, es decir, “entre el deseo finito de placer y el anhelo infinito de felicidad” (Begué,
1999, p. 206).

En linea con el planteamiento de Ricoeur sobre la dimension afectiva, Begué afirma que
lo afectivo se hace simultdneamente en la participacion del orden individual y del orden
comunitario en los ambitos de pertenencia del si mismo (subjetividad), de la comunidad
(intersubjetividad) y de las ideas (conocimientos). De esta manera, tanto la participacion del
individuo como la pertenencia de €l a un contexto se integran en un proceso en el que se van
tejiendo significatividades. En ese proceso, la dimensidn intersubjetiva esta determinada por los
encuentros implicitos y explicitos; dimension que es constitutiva del si mismo y atraviesa la
experiencia “hasta el ultimo momento de su existencia” (Begué, 1999, p. 207).

Con respecto a la formacion del si mismo, Begué comenta que esta dimension “debe ser
comprendida como anterior en el orden del ser, a cualquier preferencia narcisista por uno mismo
gue nos vuelve egoistas y hostiles respecto de los otros” (Begué, 1999, p. 207). Para liberar al
si mismo de su tendencia narcisista se requiere un esfuerzo considerable que lleve de la una a
la otra. Segun Begue, el narcisismo es posible porque muerde la estructura misma de la
falibilidad y ofrece la posibilidad de ambas perspectivas. En otras palabras, la génesis del si
mismo hace referencia a “dos tipos de afectividad que marcan al sentimiento y lo abren al fondo
del problema; el problema del bien, dificil y susceptible o no de ser alcanzado, y el problema
del mal, también dificil susceptible o no de ser vencido” (Begu¢, 1999, p. 207). En concreto,
cabe subrayar que la génesis del si mismo se relaciona con la ambigiiedad de las pasiones; pues
la identidad del si mismo y la manera como se constituyen las pasiones son esencialmente una
experiencia interhumana. Se trata de reconocer la ambigliedad de las pasiones y esta se debe
comprender bajo una ilustracién del corazon como el lugar de la paradoja y el conflicto.

Asi, las pasiones tienen una relacion con la imaginacién de la inocencia. Se debe
entonces afiadir una precision sobre la forma como Ricoeur agrupa las pasiones en tres grandes
categorias: 1) el tener, 2) el poder, y 3) el valer. La precision es la siguiente: cada una de esas
categorias posee dos maneras de realizarse en la accion. En forma de “dependencia negativa
que crea una servidumbre egoista y en la forma de la del vinculo anterior a la complicidad, que

mantiene al hombre ligado a la bondad del ser y que, abierto a la inocencia de su identidad,
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acepta su diferencia personal sin violentarla” (Begué, 1999, p. 207). Para encontrar este vinculo
anterior al narcisismo “hay que cavar por debajo de la misma pasién que enmascara la inocencia,
para liberarla de la preferencia orgullosa y homicida de un yo que crea la ruptura con los otros”
(Begué, 1999, p. 207). Existen, dicho de otro modo, dependencia e inocencia. Y estas demandan
esfuerzo de comprension del si mismo, lo cual implica “entrar en contacto con el don de
creacion-originante que el hombre recibi6 al ser puesto en existencia” (Begué, 1999, p. 207).
Este contacto, anterior al ambito del si mismo, exige otro tipo de imaginacion que sirva de
garante en la constitucion de sentido. Se trata de la imaginacion de la inocencia, un criterio de
referencia en el que las pasiones no sean lo que de hecho son en la historia.

La imaginacion de la inocencia no es una mera ocurrencia, Sino mas bien una variacion
imaginativa de tipo husserliano que al suspender la vehemencia de lo hecho y romper su
prestigio, hace que surja y se manifieste la esencia. Asi al imaginar una posibilidad en la
realidad, aparece lo posible y, por ende, la riqueza de lo esencial movilizado por la imaginacion.
Se puede decir asi: la imaginacion de lo esencial, al ser aplicada al ambito de las pasiones,
permite revelar el trasfondo ontoldgico que cada pasion posee. Por esta razon, las pasiones del
tener, del poder y del valer necesitan del trabajo de la imaginacién para lograr vincular los
valores que estan directamente asociado al trasfondo ontologico y “que atestiguan la posibilidad
de conquista del bien por encima de la fuerza servil de los egoismos” (Begué, 1999, p. 208).

Mediante la imaginacion el proceso de desplazamiento que va de lo natural a lo cultural
hace que la afectividad se abra y se ponga al servicio de ideas y valores no relacionados con
inclinaciones subjetivas sino vinculadas con valores comunitarios en los que prima el bien
comun. El acto de la imaginacion hace que la disposicion humana vaya gradualmente
“domesticando”, culturizando las pulsiones o los recursos energéticos enfocados bajo un
horizonte tematico distinto. Pues bien, a juicio de Begué, Ricoeur contempla que esa posibilidad
que se genera en la imaginacion sélo se da “en el encuentro con el otro” (Begué, 1999, p. 208).
El encuentro con la otredad no es s6lo ocasion, sino que también es constitutivo de la nueva
dimension que rompe la figura finita, encerrada y repetitiva de la subjetividad egoista; ruptura
que permite la apertura a diferentes modos de significar las relaciones con los otros. Al
interiorizarse el proceso imaginativo, las pasiones se socializan y se producen nuevos aspectos
de la realidad humana que toman los aspectos de lo econdémico, de lo politico y de lo cultural.

Estas nuevas dimensiones de la realidad fomentan una diferenciacion de lo natural y la

23



experiencia humana. La formacion del si mismo se va enfocando en esas tres dimensiones desde
los cuales se logran establecer vinculos y se crea la diferencia entre las personas dentro del
ambito de las relaciones que el si mismo despliega continuamente. En ese sentido, se hace
necesario, por lo tanto, introducir una explicacion acerca de la pasion del tener, del poder y del
valer.

La pasion del tener esta asociada al deseo de bienes materiales y su apropiacion, como
en el caso de la avaricia, la avidez y la codicia. En esta pasion la afirmacion de si mismo y su
“relacion con las cosas pesa de manera mas fuerte que la relacion con las personas” (Begué,
1999, p. 208). De esta demanda de humanidad el yo se constituye apoyandose en el concepto
de lo mio. Si bien es verdad que la acumulacion y exigencia de bienes materiales ha sido una
ocasion para la enajenacion del hombre, la apropiacion es, no obstante, “un elemento te antes
que alienante” (Begué, 1999, p. 209). Y la comprension de este nivel de la constitucion del si
mismo supone situarse en la dimension econdmica, que establece un nuevo tipo de relacion con
las cosas al organizarlas en bienes disponibles. Para Ricoeur “esta disponibilidad del objeto
entendido como “bien” que caracteriza lo econdémico, transforma lo que es un simple medio
animal en un mundo humano; y dicha transformacion, (...) se cumple mediante el trabajo”
(Begug, 1999, p. 209). En consecuencia, el hombre es un ser en el mundo que trabaja y produce
su propia subsistencia. Al trabajar el ser humano “instituye esta nueva relacion que lo vincula
de manera diferente con las cosas, las cuales ahora se presentan como bienes disponibles”
(Begué, 1999, p. 209).

En este punto Begué destaca del analisis fenomenologico de Ricoeur la novedad de
cémo los sentimientos estan asociados al tener. Por eso, Begué plantea una distincion entre
necesidad y deseo. Mientras la necesidad es solo una carencia especifica, el deseo del objeto
econdmico se refiere a la disponibilidad que tiene para mi tal objeto. Este “para mi” suscita una
variedad de sentimientos vinculados a la “adquisiciéon, la apropiacion, la posesion y la
conservacion. Lo que se vuelve sentimiento es la interiorizacion de esta relacién misma con la
cosa econdmica, o sea, la resonancia que el tener produce en el yo bajo la forma de lo mio”
(Begué, 1999, p. 209). En este proceso el yo queda afectado, pues “tiene a la cosa como propia,
pero a su vez la cosa también lo posee creandole un sentimiento de dependencia que raya en la
obsesion: “El yo dispone de... en la medida en que depende de...” (Begué, 1999, p. 209). Para

Ricoeur esta disposicion y dependencia hacen parte de la fragilidad de la experiencia que abre
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“la grieta por donde penetra la amenaza de perder lo que tenemos y que tenemos todo el tiempo
que lo retenemos” (Begué, 1999, p. 209). Lo que condiciona el modo como se relaciona en la

experiencia con los objetos:

La alteridad de lo mio es la falla (la grieta) entre el yo y lo mio; esta hecha con esta
amenaza de perder lo que tengo y que tengo todo el tiempo que lo retenga; la posesion
es el conjunto de las fuerzas que resisten a la perdida (Ricoeur citado por Begué, 1999,
p. 209).

Como se puede apreciar en el pasaje anterior, la fragilidad de la posesion toca la
constitucion del si mismo. En la medida en que la fragilidad es interiorizada en determinados
sentimientos, la relacion con la cosa econdmica alcanza la vinculacion con los otros. De manera
que “lo “mio” y lo “tuyo,” en tanto que categorias que hacen a la propiedad, al excluirse
mutuamente, también diferencian el yo del tu creando diferentes esferas de pertenencia” (Begué,
1999, p. 209). Hay que entender que lo mio y lo tuyo son categorias constitutivas del si mismo
y ellas se confirman a lo largo de la existencia de un individuo. A respecto, se puede decir que
“el cuerpo en tanto que exclusiva espacialidad recortada y ocupada, es constitutivo de una mutua
exclusion que se continda en una mutua expropiacion respecto del otro, nuestro semejante”
(Begue¢, 1999, p. 210). Sin embargo, sefiala Ricoeur que el “apego a lo mio” implica que nuestra
relacion con el cuerpo cambie. Pues entre el cuerpo y el si mismo hay una correlacion que se
manifiesta en un sentimiento de pertenencia que se experimenta en el cuerpo como algo mio,
como una propiedad. Ese mismo sentimiento conduce al si mismo a sentir apego en el espacio
en el que habita como si fuera una prolongacién del cuerpo. Por ello, el vinculo con el cuerpo
“también depende de la relacion econdmica que mantenemos con las cosas que lo alimentan, lo

visten y lo protegen. Asi a juicio de Ricoeur:

El hecho de estar instalados entre las cosas prolonga la encarnacién, pero también la
transforma ampliando su horizonte. Es mas, esta relacion de apropiacién hasta puede
invadir las regiones del espiritu, cuando se tiene con el propio pensamiento una relacién
tal que deriva en el sentimiento de propiedad de las ideas; como si las ideas tuvieran
duefio (Begué, 1999, p. 210).
Frente a ese estado de cosas, Ricoeur sostiene que “hay que cavar en la hondura de esta
expropiacion para terminar de separar el yo y el tu hasta lo mas profundo de sus respectivas
intimidades ontoldgicas que rebasan lo econémico” (Begué, 1999, p. 210). De manera que solo

el respeto por esta esfera de intima pertenencia con el otro, facilitara una auténtica vinculacién
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con los demas, “pero no se puede eliminar de manera absoluta toda relacién del yo con lo “mio”
ni del ti con lo tuyo” (Begué, 1999, p. 210). De ahi que, el trabajo de depuracién del tener no
debe quedar en el nivel de una accidn aislada, sino que debe animar junto al otro “la totalidad
del sentimiento cada vez que éste se vuelve actitud y trato” (Begué, 1999, p. 210).

Siguiendo a Ricoeur, Begue considera que, si la bondad del hombre es posible ain a
titulo de utopia o de paraiso, esta bondad debe conllevar a una inocencia que exija a la
imaginacion una linea divisoria “no entre el ser y el tener, sino entre el tener justo y la injusta
posesion gracias a la mediacion del “nosotros” y de su correlativo concepto de “nuestro”, el yo
podré adjudicarse un “mio” depurado” (Begué, 1999, p. 210). Seglin Ricoeur, la imaginacion
posibilita un modo distinto de relacién con la realidad al punto de que el si mismo se pueda
enfocar en un tener justo. Y el cual pasa por la mediacién del nosotros en el que yo pueda
depurarse de una relacion narcisista y posesiva con las cosas, con la naturaleza y con los demas.
De esta forma, la imaginacién cumple un papel productivo en la medida en que proponga figuras
que orienten la accion hacia “una identidad personal, que, sellada por una mitad no pervertida,
produzca y promueva sus derivados culturales” (Begué, 1999, p. 210).

Esta apelacion a la imaginacién en Ricoeur encaja con el rol esquematizador del mito
del paraiso. Como bien se sabe, Ricouer ejemplifica este anhelo de una relacion originaria con
el tener, que histéricamente, siempre se muestra como caida. Por ello, segun Begué, la tradicion
nunca va generar automaticamente los correctivos necesarios para que se purifique la pasion
que constituye al si mismo. Antes bien sefiala que para que se purifique la pasion, estos
“correctivos deben ir apareciendo paulatinamente como formas o esquemas a partir de otras
formas o esquemas ya insertos en la historia” (Begué, 1999, p. 211). En este orden de ideas, la
ética tiene una vinculacion muy estrecha con la poética de la voluntad que atestigua esta
posibilidad de dimension creadora en la experiencia humana.

Explicada de manera general la pasion del tener, pasamos ahora a describir la pasion del
poder. Y para ello, cabe destacar que Begué, de la mano de Ricoeur, recuerda que la segunda
raiz de la afirmacién del si mismo es la dimension humana asociada con las relaciones de poder
o de dominacion. Esta dimension no se reduce a la del tener, aunque frecuentemente “el poder
que el hombre ejerce sobre el hombre pasa por lo socioecondémico y por lo tecnoldgico” (Begué,
1999, p. 211). La dominacion es una pasién vinculada con las relaciones sociales y relaciones

del trabajo. En esta ultima, la existencia humana se transforma en una gran empresa “organizada
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en la lucha contra un conjunto de fuerzas que hay que vencer y que son inherentes a la naturaleza
misma o a sus derivados” (Begué, 1999, p. 211). Al convertirse la existencia humana en una
lucha constante, aparece el esfuerzo y lo dificil como aspecto fundamental de lo real. En este
esfuerzo por encontrar su ser en el mundo el hombre se instala entre las cosas, situdndose bajo
el orden de la dominacion “que rebasa los vinculos con la naturaleza y también alcanza las
relaciones de los hombres entre si, como fuerzas que hay que organizar” (Begué, 1999, p. 211).

En ese proceso historico se ha privilegiado un modo de organizacion racional de la lucha
orientado hacia una regulacién de esfuerzos segin planes, proyectos y programas. En este
sentido, el hombre se convierte, a juicio de Ricoeur, en “una resistencia mas y su trabajo es una
fuerza productiva. Entonces aparecen las relaciones de subordinacién, ordenadas segln las
operaciones y las eficacias, pero ellas no son todavia relaciones propiamente personales”
(Begué, 1999, p. 211). La formacion de la identidad y de las relaciones que se derivan de ese
proceso aparecen en la dialéctica de mandato-obediencia; identidad y relaciones que se generan
en el trabajo mismo y se configuran en las relaciones intersubjetivas, ya que tienden a
institucionalizarse bajo la forma de un sistema econdmico-social, que “determina el régimen
del trabajo” (Begué, 1999, p. 211). Esa dialéctica de mandato-obediencia asociada a lo
econdmico-social estructura la trama de las relaciones de dominacion, las que en un primer
momento estaban enfocadas “solo hacia la organizacion del trabajo en funcion de la eficacia”
(Begué, 1999, p. 211). Por esta razon, es importante poner de relieve que “las relaciones que
primero se establecieron en ocasidn del tener son las que ahora entretejen las relaciones de poder
en el marco del trabajo mismo” (Begué, 1999, p. 211).

De cualquier forma, sefiala Begué que Ricoeur sostiene que siempre hay un hombre o
un grupo que dispone de la fuerza del trabajo y para quien esa fuerza es un medio de produccion
(Begué, 1999, p. 211). Incluso se podria abolir el trabajo enajenado, “pero no se puede suprimir
la diferencia que establecen las relaciones de subordinacion tecnologica y por lo tanto social”
(Begué, 1999, p. 211). Al respecto, cabe recordar que para Ricoeur las relaciones de dominacion
son “fruto del régimen de la propiedad ya sea privada, colectiva, o del estado, solo se mantienen
como tales en la medida en que estan avaladas por una autoridad que en Ultima instancia es
politica” (Begué, 1999, p. 211). Lo cual pone de relieve que lo politico esta ligado estrechamente
a la teoria de las pasiones del poder. Sin embargo, en la dialéctica pasional del poder, la

imaginacion puede encontrar el revés saludable en la esfera de lo politica, tal como sucede con

27



la pasion del tener la cual no estd mediada por un yo narcisista sino por un nosotros. En lo
referido a la organizacion politico, Ricoeur considera “que la autoridad en si misma no es mala,
porque el mandamiento es una “diferenciacion necesaria” que organiza los roles entre los
hombres implicados en su vocacion de “vivir juntos” (Begué, 1999, p. 212). La autoridad, la
norma, la ley y el Estado son instancias fundamentales en las que el si mismo va madurando
hasta alcanzar un mejor nivel de humanidad, pues el si mismo va interiorizando una idea de
responsabilidad, de regulacion y de deber en su proyecto de existencia. Asi en el caso de la
regulacion, acorde con el punto de vista del poder, “el estado o su equivalente institucional es
la instancia que detenta el monopolio de la legitima violencia fisica” (Begué, 1999, p. 212).

Siguiendo con la idea anterior, siempre tiene que haber una autoridad de algunos sobre
todos a fin de que esa violencia sea canalizada, controlada y socializada. Esta manifestacion del
poder bajo la forma de una institucion “es una nueva instancia objetiva que puede guiar el
inmenso conjunto de sentimientos, relacionados afectivamente con el poder humano ejercido,
contraido, manipulado y también sometido” (Begué, 1999, p. 212). Y es esta forma de
manifestacion del poder la que nos permite volver a expresar que el si mismo es una esfera
conflictiva en la que la afectividad ha interiorizado una relacidn en sentimientos que conforman
la identidad bajo la dialéctica del mandar-obedecer. En medio de ese conflicto son los
sentimientos los que interiorizan la relacion con los bienes culturales, es decir, con los objetos
adquiridos. Ricoeur plantea una diferencia entre lo que denomina como “destinacion al bien”
que esta enfocado a la formacion del si mismo y la organizacion social y la “inclinacion al mal”,
que se caracteriza por el ejercicio del poder sin escrdpulo. En este sentido, la imaginacion
posibilita pensar en “una autoridad que se proponga educar al individuo para la libertad, que sea
poder sin ser violencia” (Begué, 1999, p. 213). Ejemplos de esta destinacion positiva del poder
se pueden encontrar en las figuras imaginativas tales como “Reino de los cielos”, “Ciudad de
Dios” “mundo de amigos” o “familia de pueblos”. Mediante estas figuras imaginativas se
trabaja creativamente por un ejercicio no violento del poder. La imaginacion al liberar al poder
de sus alienaciones, revela su esencia: regulacion de “todos los esfuerzos que puede hacer el
hombre para transformar efectivamente el poder en educacion para la libertad” (Begué, 1999,
p. 213).

Descripta de esa forma la pasion del poder e indicar su relacion con la imaginacion,

ahora pasamos a comentar la tercera pasion en la que el si mismo busca afirmarse: la pasion de
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honor y de gloria, asociada a la exigencia originaria de la estima. El hombre necesita valer en
la opinién de los otros. Segun Begué, Ricoeur afirma que este esquema confunde, la pasion
desmesurada con “el legitimo sentimiento constitutivo de la existencia personal” (Begué, 1999,
p. 213). En la figura del valer el si mismo se mueve entre la estima y la vanidad. Esta Gltima
parece agotar la pretension que tiene toda persona de ser reconocida legitimamente, pero
también hay que resaltar que esta vanidad es “ya una alienacion de la esencia originaria que
reclama el reconocimiento y la estima del otro” (Begue, 1999, p. 213).

La exigencia del reconocimiento de la alteridad es clave porque el si mismo se va
constituyendo “en el limite estimativo entre lo econémico y lo politico, justo en los confines de
los sentimientos de pertenencia a un nosotros y de dedicacion a los ideales, que son los que
esquematizan ontologicamente la afirmacion de la existencia” (Begué, 1999, p. 213). En la
exigencia de estima del ser humano hay un deseo “no por la afirmacion narcisista de uno mismo,
sino por la gracia que el otro otorga con su reconocimiento” (Begué, 1999, p. 213). La patética
de la miseria se hace clara en ese deseo de recibir del otro el valor de la propia existencia como
si todos fuéramos “mendigos los unos de los otros” (Begué, 1999, p. 213). En efecto, el valor
de la existencia del otro tiene como punto de apoyo la demanda de reciprocidad. Dicha exigencia
constituye la voluntad de vivir juntos y el verdadero paso que va de la simple conciencia a la
conciencia de si. La constitucion del si mismo va mas alla de lo econémico y lo politico,
configurandose en el ambito de lo intersubjetivo. Pues la existencia del si mismo se va formando
en relacion con la opinion que los otros consagran, de manera que la constitucion de la
subjetividad es una constitucién por opinién. Al depender de la opinidn de los otros aparece la
fragilidad de la existencia. “La clave de nuestra existencia parece estar en manos de barro”
(Begué, 1999, p. 214); hecho que acompatfia “la posibilidad de que la estima que los otros tienen
hacia uno, cambie” (Begué, 1999, p. 213). Como si una frase o una actitud del otro pudiera
lastimar al si mismo en su ser.

Tal como se puede ver en la descripcidn anterior sobre la pasion del honor, existe un
vinculo entre nuestra indigencia ontoldgica y la dependencia de la opinion de los otros. Una y
otra se ponen de manifiesto en las pasiones de gloria y de reconocimiento que dan paso a la
vanidad en las acciones del hombre. Pero, la vanidad puede asociarse con el egoismo y buscar
asi la vanagloria y la soberbia. También la estima puede unirse con la razon y trabajar de ese

modo al servicio de las obras de la comunidad “donde los individuos se superan generando lo
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mejor de ellos mismos” (Begué, 1999, p. 214). En ese sentido, es importante aqui resaltar que,
asi como los bienes econdmicos Y las instituciones politicas son la evidencia del tener y del
poder, Ricoeur observa que el correlato objetivo del valer es la demanda del reconocimiento,
palabra que proviene de la accion de conocer. Puesto que, a juicio de Begué, “la constitucion
del si mismo pasa por el acto de conocer y de reconocer por parte del otro respecto de uno
mismo” (Begué, 1999, p. 214). Por lo tanto, es posible decir que el reconocimiento implica para
Ricoeur un conocimiento mediado por el sentimiento el cual se establece en el si mismo a través
de la estima.

A través del sentimiento de estima (lo que yo estimo en otro y que espero para mi) la
existencia se convierte en una existencia-valor, es decir, “nuestro valor en existencia” (Begué,
1999, p. 214). Este valor en la existencia humana es “el que justifica el ser persona como tal”
(Begué, 1999, p. 214). La estima a su vez da lugar a una conformacion de la idea de dignidad
en el sentido kantiano. Esto es la idea universal de un ser cuyo fin no esta fuera sino al interior
de quien lo porta. El ser persona no solo es para los otros, sino en si misma, para ella misma.
En ello reside la dignidad ontologica de ser persona y sobre la que se apoya “la exigencia del

respeto como trato constitutivo del si personal” (Begué, 1999, p. 215).

1.2 Temples de animo segun Heidegger y lo afectivo en la comprension de la
experiencia humana de mundo

b

En su articulo titulado “Los humores de Heidegger. Teoria de las tonalidades afectivas’
el filésofo espafiol Félix Duque destaca que Heidegger en su actividad filosofica toma distancia
de la concepcion kantiana del tribunal supremo de la razén y del enfoque analitico. Por una
parte, Kant desde su forma epistemoldgica de concebir la explicacion del ser humano reivindica
la universalidad del uso individual de la razon; y, por otra, a partir de la perspectiva analitica se
privilegia la idea de que los sujetos cognoscentes son entendidos como ‘“una suerte de
“maquinas calculadoras” en las que se dilucidaria la verdad, falsedad o sinsentido de las
proposiciones” (Duque, 2001, p. 100). De acuerdo con este tltimo enfoque, el criterio formal
de verdad o falsedad emerge como exigencia que garantiza la correspondencia entre lo
expresado en la proposicién y el estado de cosas, lo cual permite hablar del enunciado con
sentido. De ahi que la funcién del filosofo se reduce a diagnosticar las inconsistencias en el

lenguaje, rol que asigna al filosofo el ideal de ser “médico de la lengua que cura a algunos
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sujetos visionarios de trampas lingiiisticas camufladas bajo el venerable nombre de metafisica”
(Duque, 2001, p. 100).

Contrario a ese planteamiento analitico, Duque, apoyado en las tesis de Heidegger,
afirma que el hombre no se reduce a una maquina légica, sino que también es un “animal”, es
decir, un organismo psicofisico en el cual el cuerpo o los estratos mas bajos de la mente “tendran
sus razones, que habra que poner en su sitio para que no se mezclen con la pura, serena y
desinteresada actividad cientifica” (Duque, 2001, p. 100). A esta vision del hombre se suman la
antropologia y la psicologia que, antes de la Segunda Guerra Mundial, describieron lo humano
como portador de representaciones psiquicas. Mientras el esquema representacional es
andnimo, las vivencias son sentidas y vividas en un cuerpo encarnado. De esta forma, el sujeto
representador y cognitivo es universal. Pero las vivencias se piensan de manera particular y se
sienten en el cuerpo.

Las representaciones estan aisladas de las vivencias del sujeto y poseen un talante de
universalidad y comunicacion vinculadas con la demostracion y la explicacion. Demostrar y
explicar elevan las representaciones al estatus de saber cientifico y tecnolégico. Esto admite
dominio, control y busqueda como criterios que determinan la obtencion de beneficios de la
naturaleza; criterios de caracter regulativo que seran aplicados para legitimar la idea de
estabilidad y progreso social. Contrario a ello las vivencias del sujeto son concretamente
individuales y dificiles de comunicar, pero generan un nivel de empatia a tal punto que se
extienden sin obstaculos a los mas cercanos. Los otros experimentan sentimientos de
compasion, alegria, huida o atraccion ante la situacion que mueve al ser humano: la emocion.
Por esta razon, la carga emotiva y conmovedora de las vivencias estaria relacionada con una
constelacion de sentido que podria revivir en el ser humano una empatia; fenémeno afectivo
que “sentaria las bases de otro tipo de ciencias, no explicativas sino comprensivas: las llamadas
“ciencias del espiritu” o “ciencias humanas” capitaneadas por lo general por la psicologia”
(Duque, 2001, p. 101).

Superar la dicotomia representacion y vivencia, acufiada desde los planteamientos
epistemologicos de inicios del siglo XX, seria uno de los propositos del ejercicio filoséfico
heideggeriano; practica reflexiva que tiene como valor fundamental el meditar sobre el talante
de relacionalidad y libertad de lo humano. Heidegger piensa en términos de estructuray, por lo

tanto, introduce dos estructuras para dar cuenta de la relacion triadica entre ser humano, mundo
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y afectividad: 1) “conexion de significatividad” propia de la cotidianidad y 2) “estar-en-el-
mundo” en el que esta arrojado el hombre en situacion. En medio de estas dos estructuras
existenciarias se encuentra la tonalidad afectiva (Stimmung), que esta asociada al problema de
la comprension de la experiencia del mundo. En ese sentido, la relevancia del planteamiento de
Heidegger reside en que rehabilita la relacidn entre el Dasein con la significatividad, el estar en
el mundo y los temples de &nimo. Estas estructuras posibilitan al ser humano la apertura al
mundo en la comprension.

El término Stimmung proviene de Stimme que significa “voz”. Procede de la voz del
acuerdo alcanzado en una asamblea de caballeros. De esa idea de voto en la asamblea, producto
de un acto libre, se derivan nociones que denotan la idea de un estar de acuerdo. jEs stimmt! se
dice normalmente para indicar una situacion en la que uno se adscribe afirmativamente, o con
el fin de referir a un asunto con el que se manifiesta una simpatia. Este acuerdo aparece también
en uno de los derivados mas usados de la filosofia alemana, Bestimmung, que significa
“determinacion” y “destino” pero que literalmente quiere decir accidbn de acordar algo.
Bestimmung es lo acordado o lo convenido como algo que juega a favor de lo comun. Y, como
bien se sabe, el asunto de lo comun ha sido retomado por Gadamer en perspectiva comunitaria
y desde este enfoque se presupone el principio de que el actuar humano siempre se debe realizar
de manera correcta al participar de la conformacidn de sentido vida en el dialogo con el otro en
medio del lenguaje.

La idea de “estar de acuerdo” se llevd al ambito de los instrumentos musicales, tal como
lo deja ver el titulo de una obra de Bach: El clave bien temperado. La palabra Stimmen es afinar.
Gestimmtsein, “estar entonado” como cuando se afina un piano. De ahi la propuesta de vincular
Stimmung con tonalidad, aunque se pase por alto el matiz de la accion: dar el tono. Sélo en el
siglo XVIII se usa la palabra Stimmung para aludir a la experiencia humana como un estado de
animo en general®. La razon de este cambio semantico obedecio a que hasta dicho siglo la
palabra Stimmung “estaba cubierta justamente por la teoria de los humores: el caracter o
temperamento de cada hombre vendria dado por la preponderancia en él de uno de los
“humores” o liquidos vitales” (Duque, 2001, p. 104). Los humores son cuatro, a saber: 1) la

bilis negra de la que proviene el temperamento melancélico, 2) la sangre que da origen al temple

La palabra alemana Stimmung equivale al inglés mood, en espafiol: humor, talante
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sanguineo, 3) la flema o linfa de la que surge el carécter flemético, y 4) la bilis amarilla que da
lugar al humor colérico. El repentino y breve aumento de uno de estos humores en la persona
altera el orden natural de ellos, dando lugar asi al “mal humor” (Verstimmung, un corte abrupto
del buen humor).

Si bien Heidegger no afirma que exista vinculo alguno entre su propia teoria de las
tonalidades afectivas y la idea antigua fisioldgica de los humores, se deben considerar dos
buenas razones que permiten relacionar ambas concepciones: 1) las tonalidades afectivas
guardan conexion con una situacién concreta del Dasein y 2) las tonalidades afectivas se
conectan con lo més originario en el ser humano. Respecto a la primera, cabe decir que “los
humores son fluidos, flujos que consisten en relacionar mi cuerpo con los demas cuerpos. No
existen por separado, sino en proporcion reciproca.” (Duque, 2001, p.104). En ese sentido, los
humores hacen parte del animo, (Gemdit) y su funcidn reside en facilitar el vinculo tierra-alma.
Tal vez por ello, su significado fue actualizado al punto de que el latin umor se convirtié, en el
contexto medieval, en humor porque se entendié como una secrecion de la tierra (humus) y de
humus proviene también la palabra hombre. Los humores dejan ver el caracter de relacionalidad
y movilidad de las tonalidades afectivas. Esta idea sobre los humores también se encuentra en
Heidegger, quien sefiala que no son “estados de animo” sino tonalidades conductoras
(Leitstimmungen). Confluyen en un modo de ser (Mut, mood) sustancialmente fijado.

Y con relacion a la segunda razon, vale recordar que las tonalidades afectivas y los
humores se unen con lo méas originario del ser humano; pues ambas conectan al ser humano con
el trasfondo propio de su cuerpo y con el mundo de los otros cuerpos. Este vinculo es
precisamente el que facilita hablar de la corporalidad y esta se constituye en una respuesta que
estd en armonia con un humor. Este modo de entender la tonalidad, humores y cuerpo representa
para Heidegger el fundamento (Grund) o fondo” (Abgrund). Es decir que es donde se est,
arrojado, yecto el Dasein. Tal fundamento opera como un “bucle de retroalimentacién” que
jamas se cierra en circulo, es lo que constituye el “en” de la estructura basica del Dasein: el
“estar en el mundo” o In-der-Welt-sein” (Duque, 105, p. 2001). Tal como se puede apreciar,
las tonalidades afectivas, humores y cuerpo guardan un caracter de relacionalidad con lo
indisponible que orienta al Dasein a una tonalidad conductora. Esto hace posible al ser humano

reconocer su condicion de finitud y desvelar la existencia como posibilidad.
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Acorde con estas razones es viable afirmar que las tonalidades afectivas o los estados de
animo no pueden agruparse en un solo humor fundamental. Cada humor tiene una funcién
especifica que puede ser compensada de manera prudente, lo cual posibilita al individuo
alcanzar un saludable estado de equilibrio. Hecho que constituye el garante en virtud del cual
el ser humano configura una tonalidad afectiva, productora de un tipo de caracter que predomina
sobre otras disposiciones. Al respecto, vale recordar que el planteamiento de Heidegger acerca
de las tonalidades afectivas integra dicho principio; sin embargo, €l introduce un matiz al
considerar que las tonalidades afectivas (Stimmugen) revela el modo “cémo uno esta y como a
uno le va” (Heidegger, 1997, p.139). Y esto tltimo es precisamente lo que pone de relieve el
temple animico cambiante que hace patente el sentido del ser. El talante de cambio que reside
en ir de una tonalidad a otra es el estado normal del ser-humano: “estar-cayendo” en un tono
gue necesariamente oculta, disimula, dispersa los otros afectos. El modo en que se presenta esta
dispersion es la tonalidad preponderante es el Affekt, la “emocion”. En este cambio, el Dasein
es arrastrado como un ente mas entre los entes, como si fuera una cosa. Es el modo mas impropio
del ser humano.

Ahora bien, estas modulaciones de las emociones, asi como su constante aparicion y
reaparicion llevan al Dasein a recapacitar, a percibir las distintas voces o0 posibilidades de una
realidad. La escucha de la Stimme o voz interna hace que el amplio espectro de las emociones
se conciba como una dualidad: amor y odio. Ambas forman las pasiones esenciales del hombre
tal y como lo habia advertido Empédocles®. Desde el punto de vista de Heidegger, las pasiones
no son abordadas conforme desde una vision particular o subjetiva como han sido tratadas en el
pensamiento moderno. Contrario a ello son analizadas acorde con la preocupacion griega del
cuidado del todo y el caracter de la relacionalidad significativa. Asi el planteamiento de
Heidegger se circunscribe en el marco de una razon situada, que integra el dialogo y escucha.
Escuchar la voz propia es obedecer a su mas intimo si mismo como lo sefiala Nietzsche. Esto
implica también un ejercicio de formarse no para obedecer al otro sino para atender en libertad

su propia Bestimmung o destino. Esto es ponerse a tono con su propia voz interior.

% De acuerdo con Jaeger los cuatro principios materiales (agua, fuego, tierra y aire) necesitan de la actividad de
dos poderes creadores mas, encargados de llevar la mezcla y separacion de las sustancias fundamentales.
Empédocles denomina estos dos poderes, declardndolos dioses del mismo rango que los cuatro principios de la
naturaleza llaméndolos Philia y Neikos Amor y Lucha. Jaeger, Werner. (1992). La teologia de los primeros
filosofos griegos. P. 139. México: Fondo de cultura econémica.
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Otra cuestiéon digna de resaltar es la diferenciacion que establece Heidegger entre
emociones, pasiones y sentimientos. Mientras las dos primeras dispersan al Dasein en las cosas,
los sentimientos enfocan y hacen que el Dasein se concentre y permanezca en el 16gos, esto es,
“el modo en el que el Dasein reune, ordena y clasifica lo ente” (Duque, 2001, p.108). Los
sentimientos no son un elemento simplemente afiadido en una situacion, ni son “algo asi como
una coloracion afectiva que acompana al pensar o al querer del hombre” (Duque, 2001, p. 108).
Mas bien los sentimientos implican una relacion originaria, la conexion entre lo real y la
situacion en la que el Dasein se encuentra. Los sentimientos son la apertura misma porque abre
al Dasein a la comprension de la circunstancia en la que esta. Por eso, Heidegger advierte que

los sentimientos son un ambito originario que vinculan el querer y el pensar.
1.3 Una filosofia de las potencias e impotencias de la voluntad

Comencemos este apartado por recordar que Ricoeur fue uno de los intelectuales
franceses mas destacados del siglo XX. Sus ideas poseen una marcada influencia en el
desarrollo contemporaneo de la historia de la filosofia, pues sus ideas contribuyeron a explicar
temas significativos y variados como: lo voluntario y lo involuntario, la identidad personal, el
derecho, la justicia, la violencia, el lenguaje, el simbolo, la interpretacion, la historia, la accion,
la memoria, la lucha por el reconocimiento, la traduccion, la identidad narrativa y la
imaginacion. Al reflexionar sobre la historia de la filosofia, Ricoeur resalt6 el conflicto afectivo
asociado a las relaciones humanas. Lo que le condujo a integrar en su enfoque algunas
perspectivas complementarias como la psicologia de la voluntad a partir de la cual analiza la
conducta del ser humano, como la fenomenologia desde la que estudia las categorias del
conocimiento de la conciencia y los modos de ser de la voluntad, como la hermenéutica desde
la que enfoca al problema del sentido y método, y como la filosofia analitica a partir de la cual
retoma el problema de la accion y del estructuralismo en clave del lenguaje. Esta diversidad de
perspectivas, permite a Ricoeur ensanchar el horizonte de comprensién del comportamiento
humano, esto es, ampliarlo en sentido holistico. No obstante, de acuerdo con los fines de la
presente tesis doctoral se privilegia aqui la explicacion del modo como el enfoque
fenomenoldgico contribuye a legitimar el fendmeno de lo voluntario y lo involuntario en el ser
humano.

Apoyado en la perspectiva fenomenoldgica de Edmund Husserl y Maurice Marleau-
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Ponty, Ricoeur se concentra en lo voluntario y lo involuntario como un campo de “posibilidades
fundamentales del hombre” (Ricoeur, 1988, p. 7).° Sin embargo, observa que la fenomenologia
de Husserl y Marleau-Ponty estudia la relacion puramente tedrica, cognitiva y perceptiva del
hombre en el mundo®. Ambos pensadores, a juicio de Ricoeur, pasaron por alto la esfera de la
voluntad o de las “posibilidades humanas, que abarca el esfuerzo, la emocion y la pasion”
(Grondin, 2019, p. 42). Entendiendo por esfuerzo la capacidad de la voluntad de enfocarse en
una determinada accién, por emocién la disposicién afectiva que mueve a la voluntad y por
pasion una estructura moral relacionada con el tener, poder y valer’. Estas posibilidades de la
accién humana vuelven opaca su relacion teérica con el mundo, relacion en la que la razén debe,
consecutivamente, ejercer una mediacion sobre la cual tiende a un determinado equilibrio
emocional. Al igual que en la filosofia de las emociones de Baruch Spinoza, Ricoeur describe
la experiencia humana como esfuerzo, conatus en la que participa las emociones y las pasiones.
Segun Ricoeur, las pasiones sirven de resorte a la voluntad y llevan al ser humano a moverse
entre lo voluntario y lo involuntario. Las pasiones abarcan las esferas del tener, del poder y del
valer; esferas que estructuran la ontologia de las posibilidades humanas y revelan la forma de
accion individual o colectiva.

Ahora bien, seria importante recordar que la ontologia de las posibilidades humanas
encuentra en la reflexion filosofica de Ricoeur la descripcién de una voluntad condicionada por
la falibilidad. La cual se define como la fragilidad constitutiva de la accion, de manera que la
voluntad arrebatada por las pasiones es también Ilamada por algun tipo de trascendencia; el
concepto de trascendencia se enlaza con la posibilidad de libertad del hombre falible, es decir,
el hombre atravesado por sus circunstancias, que debe decidir qué hacer en una situacion

concreta. Por eso, Ricoeur advierte que la descripcién filos6fica debe diferenciarse de una

S “reveler les structures ou les possibilites fondamentales de I’homme”.

® Ricoeur entiende por mundo el entramado de relaciones y posibilidades que se abren entre el hombre y su
entorno como si fuera un texto. De modo que para Ricoeur la cuestion del significado sélo puede alcanzarse al
referir lo que dice el contexto de la experiencia humana en la que surge: la referencia de un texto, de todo texto, y
de lo que dice el texto es su ser-en-el-mundo”. Cfr. Zeitler, Tomas.“Ver el texto, comprender el mundo”. Verba
Volant. Revista de Filosofia y Psicoandlisis. Afio 7, No. 2, 2017. UCES. Universidad de ciencias empresariales y
sociales.

" para Ricoeur la pasién del tener esta asociada al deseo de bienes materiales y su apropiacién, como en el caso
de la avaricia, la avidez y la codicia; la pasion del poder esta vinculada con las relaciones sociales y del trabajo,
una pasion enlazada a la dominacion; y la pasion del valer esta relacionada con la busqueda del honor y la gloria,
una pasion ligada a la estima.
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descripcion empirica que “toma al hombre tal como se presenta de hecho. Esa descripcion
podria efectivamente enturbiar las estructuras fundamentales o posibilidades que la
fenomenologia se propone sacar a la luz” (Grondin, 2019, p. 44). En otras palabras, la
descripcion filosofica tiene como propdsito analizar ciertas estructuras fundamentales como la
voluntad, la accidn, la conciencia y la emocién; estructuras que posibilitan una mirada global
del comportamiento humano.

Esta exposicion sobre las estructuras fundamentales es realizada por Ricoeur en su texto
titulado Lo voluntario y lo involuntario como una comprension de la voluntad apoyada en el
método eidético de Husserl y que Ricoeur denomina como descripcion eidética. EI método
eidético consiste en el analisis de determinados aspectos esenciales de una vivencia o de su
objeto en la que se excluye todo lo que no es dado en la pura esencia del fenGmeno, esto es, lo
que aparece percibido por la conciencia. Bajo el método eidético, Ricoeur “tratara de identificar
las esencias y el vocabulario conceptual propio del orden volitivo, haciendo abstraccion de su
realidad empirica” (Grondin, 2019, p. 44). En otras palabras, mediante esta descripcion
fenomenoldgica de la voluntad Ricoeur busca la clarificacion y definicion analitica de los
elementos que entran en juego cuando la voluntad se manifiesta sin necesidad de realizar
pruebas empiricas como lo hace la psicologia.

Recurriendo al método eidético de Husserl, el enfoque filoséfico de Ricoeur articula las
descripciones afines con la teoria del conocimiento y de la percepcidn. Esta descripcion
fenomenoldgica de los rasgos esenciales de la voluntad de cada sujeto amplia el panorama del
conocimiento de la voluntad y la percepcion del cogito e implica el rechazo de la prioridad
atribuida por Husserl en un primer momento a la conciencia teorica. Esta explicacion
fenomenoldgica de lo volitivo lleva a Ricoeur a centrarse en el método eidético con el que
“tiende a describir la esencia invariante de los fendmenos, antes que pensar adecuadamente su
realidad empirica” (Grondin, 2019, p. 45). En ese sentido, Ricoeur considera que la reduccion
eidética es un elemento de analisis necesario si se quiere entender las categorias esenciales de
la voluntad inherentes al ambito tedrico: esfuerzo, emocion y pasion. Igualmente, Ricoeur
estima que en la descripcion eidética de la voluntad los conceptos de proyecto, motivo,
necesidad y caracter también hacen parte de las categorias esenciales de la voluntad. Entiéndase
aqui por proyecto como intencion pensada por una voluntad; por motivo como impulso que

orienta al ser humano a realizar una accion; por necesidad como apetencia vinculada a la
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autoconservacion y por caracter como modo de ser frente a una situacion. Si bien la perspectiva
de andlisis acogida por Ricoeur en Lo voluntario y lo involuntario es teorica, a partir de 1960
su reflexion filos6fica tomard un giro hermenéutico que lo lleva a cabo en su libro Del texto a
la accion, a través del cual advierte que “la hermenéutica puede por ello ser vista como un relevo
de la eidética y, con toda seguridad, de la fenomenologia” (Grondin, 2019, p. 45).

En Lo voluntario y lo involuntario, Ricoeur resalta que el analisis de las posibilidades
humanas implica hacer un acto de abstraccion sobre dos aspectos de la voluntad, a saber: “la
falta, que altera profundamente la inteligibilidad del hombre y la trascendencia, que encierra el
origen radical de la subjetividad”® (Ricoeur, 1988, p. 7). En efecto, la falta como pecado se
vincula con el concepto de culpa que para el filosofo francés se relaciona con el problema del
mal. Frente al problema del mal, la trascendencia se convierte en una dimension poética que
envuelve una restauracion de la libertad en la “experiencia de la falta” (Adaya, 2010, p. 5). La
experiencia de la falta es la que fundamenta el problema del mal en el ser humano, quien tiene
la libertad de restituir la conciencia de si. Esta posibilidad de restablecer el si mismo es lo que
denomina Ricoeur como trascendencia.

Con el fin de describir los problemas de la voluntad, Ricoeur estudia separadamente los
temas de la experiencia de la falta y la trascendencia; temas abordados por Ricoeur en los tomos
sucesivos de la Filosofia de la voluntad. En el segundo tomo se ocupara sobre los asuntos
relacionados con la falibilidad humana y la simbélica del mal y en el tercer tomo se dedica a
plantear la cuestion de la trascendencia por medio del cual retomaria su primer trabajo
académico en torno a Dios y a los asuntos enlazados con la filosofia de Gabriel Marcel y Karl

Jaspers®. Pero al no ver la luz este tercer tomo, Ricoeur abandona el desarrollo sistematico de

8«rq faute, qui altére profondément I’ intelligibilité de I’ homme, et la transcendance qui recéle |’ origine
radicale de la subjectivité”

% De Gabriel Marcel, Ricoeur se enfocaria en los temas del cuerpo y la identidad personal y el si mismo De
modo que para Marcel el yo existo significa principalmente “que tengo que hacerme conocer y reconocer por mi
mismo y por los otros, es decir, significa que hay mi cuerpo”. Cfr. Blesa, Belén, “La identidad personal y el cuerpo
en Gabriel Marcel” en: Anuario Filosofico, XLII1/3 (2010), pp. 511-536. De igual modo Ricoeur a Gabriel Marcel
le debia la problematica de un sujeto a la vez encarnado y capaz de poner a distancia sus deseos y sus poderes, en
suma, de un sujeto duefio de si mismo y servidor de esa necesidad figurada por el caracter, el inconsciente y la
vida”. Cfr. Ricoeur, Paul, Autobiografia intelectual, p.26. Buenos Aires: Nueva Vision, 1997. Por otro lado,
Ricoeur reconoce de Karl Jaspers la relevancia de los conceptos de la trascendencia como la libertad del individuo,
al igual que el concepto de cogito quebrado como punto de partida de una antropologia fenomenoldgica. también
la importancia que tiene la finitud La finitud implica “estar en situacion”, pues en ella hay una “exclusion del saber
intemporal, abstracto, total”. Estar en situacion supone que el sujeto experimenta el esfuerzo de hacer frente a los
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la trascendencia en el marco de una fenomenologia de la voluntad. Aun, asi el tema de la
trascendencia no desaparecera del todo y emergerd ocasionalmente en sus descripciones
filosoficas sobre la voluntad. Por ejemplo, en el Conflicto de las interpretaciones, Ricoeur
sostiene que el dolor no es bueno ni malo, sino que podria ser una via de trascendencia. Mediante
esta posibilidad de trascendencia la limitacién humana recibe una respuesta que rebasa su propia
comprension y provoca una suspension del lamento, lo cual “lo convierte en una posicion de fe
absoluta en un Dios que trasciende el mundo y sus categorias” (Martinez, 2012, p. 146). La
trascendencia aparece como el elemento que permite al ser humano otro modo de relacionarse
libremente con su entorno inmediato.

La tesis fundamental de la Filosofia de la voluntad es que la accion humana esta
condicionada por los sentimientos y lo corporeo, por un lado, y la conciencia moral y los
principios éticos, por el otro. Segun Ricoeur, la voluntad no es soberana o plenamente autdbnoma
porque esta fundada sobre una antropologia falible o de la fragilidad que pone de relieve esa
falibilidad en la desproporcion entre lo finito y lo infinito y que continuamente abre la
posibilidad del mal como una experiencia de fragilidad que la atenaza. En efecto, la voluntad
debe hacer las paces con lo involuntario que atraviesa lo voluntario y que se manifiesta en lo
corporeo, en las necesidades, entendiéndose estas en su aspecto mas amplio posible, abarcando
por ejemplo la necesidad de la luz, del goce y del placer estético o de la amistad. En otras
palabras, la fragilidad de lo humano permea todo tipo de experiencia. A través de la experiencia
la voluntad se muestra vacilante ya que, segin Ricoeur, “no hay voluntad sin un factor parcial
de “noluntad” (de nolo, “no quiero”), que forma parte de la condicidon humana, esto es, de los
condicionamientos de todas nuestras aspiraciones” (Grondin, 2019, p. 47). Dicho de otra forma,
las indecisiones e incertidumbres también hacen parte de la identidad personal que se revelan
cdémo el caracter vacilante de la voluntad del ser humano en sus acciones en la vida practica.

El caracter vacilante de la voluntad confirma la presencia de lo involuntario en lo
voluntario debido a que lo volitivo participa en una trama de deseos y situaciones que la

solicitan, pero también en los habitos y en las actitudes emotivas fundamentales que ejercen

obstaculos de la propia vida, asi como tener la conciencia y la experiencia de que cada existencia humana es
intransferible. Cfr. Adaya, Angel. “Antropologia y trascendencia en Paul Ricoeur y Karl Jaspers”. Thémata.
Revista de Filosofia N° 46 (2012 - Segundo semestre) pp. 99-106.
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cierta primacia como la sorpresa, la anticipacion afectiva, la alegria y la tristeza. Actitudes
emotivas que contrastan con las actitudes de pensadores como Martin Heidegger y Jean-Paul
Sartre, quienes insistian preferentemente en la angustia y en la muerte. Frente a las ideas de
Heidegger y Sartre, Ricoeur considera que “la idea de la muerte no deberia devorar toda nuestra
atencion”? (Ricoeur, 1988, p. 429). Mas bien, la muerte es “una interrupcion tanto de los limites
como de los poderes. Se trata pues de una negacion fuera de serie, que irrumpe desde fuera en
el cogito™'! (Ricoeur, 1988, p. 430). En consonancia con lo anterior, Ricoeur, como Epicuro,
defiende la idea de que la muerte esta fuera de la experiencia humana, dado que la muerte “esta
fuera de mi, no deja de ser un intruso, una abstraccion, un accidente que ha de venir, una idea
sin realidad impresa en mi sentimiento fuerte de existir” (Grondin, 2019, p. 50). Para el pensador
francés, la muerte es una idea distante que nunca es completamente adoptada o asumida. Pues
“la muerte no esta en mi como la vida -como el sufrimiento, el envejecimiento y la contingencia-
siempre es lo extraiio”? (Ricoeur, 1988, p. 434). La muerte es una especie de extranjero de la
conciencia.

La fenomenologia descriptiva de Ricoeur elabora una “ontologia fundamental” del
querer que pone a la descripcion de la voluntad en dialogo con el proyecto filosofico de
Heidegger en Ser y tiempo y con el Ser y la nada de Sartre en torno al modo como el hombre
se relaciona en su praxis con el mundo. No obstante, pese a las similitudes entre los conceptos
empleados por Ricoeur como “estar en el mundo”, “proyecto” y “disposiciones afectivas™ su
andlisis resulta al final muy distante al estudio de Heidegger o Sartre, ya que ambos pensadores
se centran “en fenomenos de negatividad como la angustia y la muerte” (Grondin, 2019, p. 49).
Centrarse en el analisis de los fendmenos de la angustia y la muerte, a juicio de Ricoeur, conduce
a desplazar el modo como el hombre puede orientar su existencia y trascender su finitud.

Para trascender la finitud, Ricoeur propone la idea de una nueva ingenuidad que por
medio de la imaginacion permita a la voluntad ir mas alla de la situacién inmediata. Dicho de

otra forma, sera necesario defender la idea de una nueva ingenuidad que quiebre el prestigio de

10« igée de la mort ne doit pas dévorer toute notre attention”.

Yra mort est la fin, linterruption des limites comme des pouvoirs. Elle est donc une négation hors série, qui
fait irruption du dehors dans le Cogito”.

12 <1g mort n’ est pas moi comme la vie - comme aussi la souffrance, le vieillissement et la contingence - elle
reste toujours |’ étrangére’.
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los hechos y que lleve al ser humano a suspender la reflexion que, por su parte, impedia “la
relacion viviente de la evaluacién con el proyecto™® (Ricoeur, 1988, p. 73). Esta nueva
ingenuidad posibilita, a juicio de Ricoeur, un modo distinto de relacionarse con la realidad
historica en la que la subjetividad logra depurarse de una relacién narcisista y posesiva con las
cosas, con la naturaleza y con los deméas. En efecto, esta nueva ingenuidad es para Ricoeur el
asunto central de su pensamiento; ingenuidad que llega a comparar con una restauracion de la
voluntad. Por ello, sostiene la idea de que una de las intenciones de Lo voluntario y lo
involuntario es comprender la ambigliedad de la relacion con la corporalidad como una
restauracion “a nivel de la conciencia mas lucida, del pacto original de la conciencia confusa
con su cuerpo y el mundo”* (Ricoeur, 1988, p. 21). De manera que la reflexion tedrica entre lo
voluntario y lo involuntario no solo se quede en la esfera de la descripcion y la comprension,
sino que también pase al aspecto practico que implique una restauracion de la voluntad. Por lo
tanto, lo que desea restaurarse mediante esta nueva ingenuidad es la confianza en la vida y sus
posibilidades discursivas; ya que la existencia, segun Ricoeur, no se deja paralizar por
reflexiones sobre la angustiosa condicion de finitud de la experiencia humana.

En Lo voluntario y lo involuntario, Ricoeur se enfocara en tres verbos que conforman
las tres partes de la investigacion: decidir relacionado con las elecciones de la voluntad; obrar
vinculado con la accion al momento de elegir; y consentir asociado con el momento de asumir
una decision realizada. Estos tres verbos integran la trama temporal en la que se imprime el
esfuerzo humano y que sintetizan, a juicio de Ricoeur, el acto de voluntad y sus tres momentos
constitutivos, asi cuando decimos “yo quiero” esto de alguna manera significa: 1) decidir o
elegir una opcion; 2) obrar 0 mover mi cuerpo para ejecutar determinada accion; y 3) consentir
0 hacerse cargo de la situacion. Estos tres momentos dan algunas pinceladas con las que Ricoeur
describe una ontologia de la condicion humana bajo la cual busca acceder fenomenolégicamente
a “una experiencia integral del cogito™®® (Ricoeur, 1988, p. 12) debido a que solo un cogito en

primera persona puede comprender el sentido de una accion que realiza.

1Bele rapport vivant de I'évaluation au projet”.

14 «au niveau méme de la conscience la plus lucide, du pacte originel de la conscience confuse avec son corps
et le monde”.

15 «accéder a une experience intégrale du Cogito”
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Si bien el cogito en primera persona entiende el sentido de una accion, ello no significa
que el sujeto sea el duefio absoluto de su voluntad. La idea principal de Ricoeur es que la
existencia es a la vez sufrida y dirigida. En Lo voluntario y lo involuntario mostrara esa
“bipolaridad fundamental de la existencia humana™'® (Ricoeur, 1988, p. 144). Una existencia
atravesada por lo involuntario, condicionada esencialmente por la experiencia corporal en la
que el yo sufre al cuerpo que conduce. Pues que “;haria una voluntad humana que no fuera
solicitada por un cuerpo, por sus deseos, por las acciones que debe hacer y las necesidades que
debe aceptar?” (Grondin, 2019, p. 53). Este ambito de lo involuntario se hace patente en el
conflicto con lo voluntario frente a cada limite que la voluntad encarna, como condicién de
posibilidad y de ejercicio. Esta tensién entre lo voluntario y lo involuntario se deja ver en los
tres momentos que componen el texto: decidir, obrar y consentir.

El primer momento de esta experiencia de la voluntad es la decision. Aqui la voluntad
decide y resuelve de acuerdo con sus motivos, pero lo hace con base en el cuerpo, que padece
y siente necesidades bioldgicas o afectivas. Paralelamente influyen sobre la voluntad del
individuo, la cultura y la educacion. El acto voluntario conlleva una orden al cuerpo, asi como
“una obediencia -a valores reconocidos, aclamados y recibidos”*’ (Ricoeur, 1988, p. 77). Lo
gue en consecuencia hace que el acto voluntario se muestre en una suerte de vacilacion en la
que la libertad humana esta en una independencia dependiente. Este irremediable inacabamiento
en el fondo de las motivaciones del acto voluntario es porque siempre se decide sobre un
trasfondo oscuro en el que “la afectividad es la oscuridad misma”!® (Ricoeur, 1988, p. 355).

El segundo momento esta centrado en el obrar de la voluntad. En este momento la
voluntad debe ser una accion en el mundo si desea ser real y ponerse a prueba a si misma “frente
a las asperezas de lo real, es decir de las cosas y de los hombres, para que su autenticidad pueda
madurar”®® (Ricoeur, 1988, p. 188). Como se ve lo involuntario también contiene aquello que
no puede regular completamente como por ejemplo el curso del mundo, de la historia y de las
imperfecciones humanas porque rebasa el campo de la voluntad individual. Estos elementos de

oposicion se convertiran en una motivacion en la filosofia politica de Ricoeur en su concepcion

16 “bipolarité fondamentale de |’existence humaine”
17 «yne obgissance -d des valeurs reconnues, saluées et recues”
18 ‘affectivité est l'obscurité méme”

19 wqux aspérités du réel, c’est-4-dire des choses et des hommes, d'en mirir I"authenticité.”
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de reconocimiento en la que lo involuntario del mundo descubre en la accion humana “todo el
espacio de sus posibilidades” (Grondin, 2019, p. 55). Este reconocimiento esta en la base de la
falibilidad de la voluntad humana, falibilidad que puede trascenderse respetando la pluralidad
de las visiones del mundo. Igualmente se debe destacar que la decision es siempre encarnada y
dependiente de la accion. Esta tension dialéctica en el obrar muestra que los proyectos de un ser
humano son limitados y qué si el mundo se resiste a los deseos, ello no debe alentar al hombre
a descuidar los propdsitos, sino mas bien perseverar en ellos porque a través de ese esfuerzo de
la voluntad el hombre construye sentido, reafirmando su existencia como “ser-en-el-mundo”.

A ese momento involuntario de la decision y del obrar se afiade un tercer instante que
se denomina consentir ;Qué novedad agrega la dimension del consentimiento en una filosofia
de la voluntad? Segun Ricoeur, el decidir es el acto voluntario que se funda en motivos y el
obrar orienta al cuerpo a la accion. El consentir por su parte asume Yy se hace cargo de la accion
que la voluntad ha realizado. No obstante, este es el momento en el que mas se hace evidente
una conciencia de vacilacion frente al acto consumado. Uno de los mecanismos de la conciencia
para nivelar la economia psiquica ante una actuacion y en la cual se mantiene en debate perpetuo
con lo involuntario. Ejemplo de ello son las fobias, la culpa, el resentimiento, y la falta de
empatia como modos del caracter para adaptarse a la realidad social la cual es compartida.

En sintesis, Ricoeur es un filésofo que elabora una descripcion antropologica a partir de
la cual da cuenta de las fisuras de la voluntad de la accion humana. Mostrando la fragilidad de
la experiencia humana en su continua vacilacion, lo humano es determinacion, pero también
duda y preocupacion ante un mundo que lo rebasa en sus posibilidades que lo llevan a descubrir
en sus orillas y luego adentrarse en los profundos abismos del misterio del mal. La descripcion
fenomenoldgica de la voluntad se concentra en tres grandes verbos: decidir, obrar y consentir.
El decidir se relaciona con el querer, esto es, el elegir si se desea 0 no llevar a cabo una accion.
El obrar se vincula con el momento de la realizacion, es decir, cuando el cuerpo se pone en
disposicion de efectuar un acto. Y el consentimiento se conecta con el instante en el que la
conciencia se hace cargo de la situacion realizada donde el ser humano se hace responsable de
las actuaciones en el momento que efectla una accion.

La descripcién fenomenoldgica de la voluntad en Ricoeur hace posible la comprension
de la relacién de la afectividad y su nexo con la accion lo que es relevante para entender como

el hombre falible se abre paso en el mundo. Esta apertura en el mundo no es lineal, sino que
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implica una voluntad vacilante que busca la afirmacién de su proyecto en medio de la pluralidad
de visiones del mundo. Por esta razén los conceptos de esfuerzo, emocién y pasion son
fundamentales para analizar tanto el problema del ser humano en su situacion préctica e
histérica, como el problema del poder determinar el sentido encarnado de su existencia.
Problemas filos6ficos que son abordados por Heidegger en Conceptos fundamentales de la
metafisica y en Ser y tiempo; abordaje que permite entender las conexiones entre disposiciones

afectivas, accion y mundo.

1.4 El lugar metodologico de la disposicion afectiva en Los conceptos fundamentales

de la metafisica

Uno de los temas que desarrolld Heidegger en Ser y tiempo y Los conceptos
fundamentales de la metafisica, a juicio de Esteban Lythgoe, fue el concepto de la disposicion
afectiva. Heidegger entiende la nocion de disposicion afectiva como el modo en que se descubre
la relacion del ser humano con el mundo. Para el filosofo alemén, los temples de &nimo motivan
al hombre a un esfuerzo por auto-comprenderse ya que en lo afectivo se enredan las formas
como se percibe y se acttia en el mundo. Segun Lythgoe, las disposiciones afectivas poseen dos
aspectos filosoficos: Un rasgo ontico y un rasgo ontologico. Lo ontico esta relacionado con el
contexto epocal de quien realiza la reflexion y lo ontologico se encuentra vinculado con la
apertura del Dasein.

Acorde con Heidegger, la disposicion afectiva alude al modo de relacion abierta en que
el Dasein en tanto que ser-arrojado-en-el-mundo “se encuentra ahi con las cosas que le
importan, que le atafien, que le afectan. El concepto de ‘disposicion afectiva’ transmite la idea
de encontrarse en una situacion donde las cosas, los otros y nosotros mismos ya importan”
(Escudero, 2009, p. 53). En efecto, en la disposicién afectiva se encuentra el vinculo del ser
humano con el mundo. Mediante lo afectivo el ser humano entiende lo que es relevante y hacia
lo cual orienta sus esfuerzos y proyectos. Los temples animo acomparian al hombre en sus
diversas ocupaciones cotidianas, incluso la reflexion filosofica se da bajo un temple de &nimo
esencial. Al realizar la actividad filos6fica el hombre se ve atravesado por las disposiciones
animicas que se imponen antes que cualquier argumentacion racional. Para Heidegger el Dasein
posee un caracter relacional con su mundo-entorno sobre la base primordial de la disposicidén

animica. Entender este sentido, exige, en primer lugar, estudiar el planteamiento de Heidegger
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de los temples de &nimo en la analitica existencial del Dasein en Ser y tiempo y, en segundo
lugar, abordar las disposiciones afectivas en Los conceptos fundamentales de la metafisica
desde lo epocal distinguiendo los tipos de tedio y el concepto de instante.

Con el fin de efectuar esos objetivos, vale recordar que Heidegger en su ensayo titulado
¢ Qué es la metafisica? Heidegger plantea que las disposiciones afectivas son las que permiten
la captacion del ser, pues existe una diferencia entre dos modos de captacion ontologica: “captar
la totalidad de lo ente en si y encontrarse en medio de lo ente en su totalidad. (...) Esto ocurre
de modo permanente en nuestro Dasein” (Heidegger, 1976, p. 110). En el primer modo se alude
a la manera como alguien se imagina estar en una situacién, mientras que en el segundo modo
alguien se encuentra viviendo una determinada experiencia. En otras palabras, en el primer
modo de captacion ontoldgica se percibe la relacion con los fendmenos de manera externa,
mientras que el segundo modo se refleja en la propia vivencia. En efecto, para Heidegger “los
temples de animo son el ‘presupuesto’ y el ‘medio’ del pensar y el actuar. Eso significa que se
remontan mas originalmente a la esencia del Dasein” (Heidegger, 2007, p. 99). Los temples de
animo son la base del pensar y el actuar porque solo desde su trasfondo se experimenta el mundo
y se revela el ser en toda su plenitud.

En Ser y tiempo, Heidegger afirma la existencia de un temple de animo principal para
filosofar. La disposicion animica orienta la forma como significamos los asuntos, indica una
apertura al mundo. Sin embargo, en Los conceptos fundamentales de la metafisica la tarea
esencial “consiste ahora en despertar un temple de animo fundamental para filosofar. (...) hay
que despertar un temple de &nimo que haya de portar nuestro filosofar, y no el temple de &nimo
fundamental” (Heidegger, 2007, p. 89). Una y otra afirmacion supone que en el concepto de
temple de animo entre Ser y tiempo y Los conceptos fundamentales de la metafisica, existe una
variacion conceptual, pues a partir de este segundo texto se rechaza la idea de que existe un
temple de &nimo Gnico. Al existir una pluralidad de temples de animo y no uno solo, Heidegger
se aleja de una analitica enfocada en los estados de animo del Dasein, es decir, se distancia de
la analitica existencial y en su lugar propone estudiar el presente con el objeto de comprender
el temple de animo epocal, “una vez determinado, se trata de despertarlo, no de tematizarlo, con
el objeto de llevar a cabo la labor filosofica desde el temple de 4nimo mismo” (Lythgoe, 2014,
p.241).

En el texto Los conceptos fundamentales de la metafisica los temples de animo,
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Heidegger no se enfoca en un Dasein particular, mas bien se identifica con un ethos comunitario
que deviene en lo comun y continua en diferentes direcciones. Puesto que segiin Heidegger “el
temple de animo no es un ente que suceda en el alma como vivencia, sino el como de nuestro
existir uno con otro” (Heidegger, 2007, p. 97). Segun Lythgoe, esta afirmacion se encuentra en
sintonia con varios aspectos de la caracterizacion de la disposicién afectiva que analiza
Heidegger en Ser y tiempo. En este libro, el filésofo aleman, sostiene que el temple de &nimo
posee un caracter espontaneo, ya que sobreviene al Dasein. “no viene ni de ‘fuera’ ni de ‘dentro’
sino que, como forma del estar-en-el-mundo, emerge de éste mismo” (Heidegger, 1997, p. 161).
De esta forma, los temples de &nimo en la cotidianidad no se pueden forzar, son el resultado de
situaciones espontaneas que advienen al individuo y que siempre remiten a un ethos compartido.
Esta referencia de los temples de animo a un mundo compartido, Heidegger la aborda en Ser y
tiempo por lo menos en tres oportunidades. La primera la aborda en el § 26, seccion en la que
expone la problematica del ser-con?, la segunda alusion esta en el § 30, fragmento en el que
refiere al temer por?, y la tercera indicacion esta en el § 34, parrafo en el que analiza el modo
como entiende el concepto de comunicacion??: como transmision de una interioridad a otra
interioridad. En linea con lo anterior, Hubert Dreyfus argumenta que la teoria de Heidegger
sobre los temples de animo no se enfoca en el individuo como en la propuesta cartesiana; ahora
la propuesta del pensador germano, en Los conceptos fundamentales de la metafisica, engloba
lo epocal el cual es supraindividual, es decir, tiene en cuenta el caracter historico de una época.

Segun Dreyfus, Heidegger hace uso del termino disposicion afectiva para aludir a la sensibilidad

20 para Heidegger “estar-con”, “coestar” (Mitsein, Das) es un existenciario que indica la relacion que el Dasein
mantiene esencialmente con los otros en cuanto estar-en-el-mundo y es la respuesta que se da a la pregunta por el
quien del Dasein. Heidegger rechaza las nociones tradicionales de “yo”, “sujeto”, “conciencia” entendidas como
ambitos cerrados e independientes que parecen no experimentar cambios en los comportamientos o vivencias. Cfr.

Escudero, A. El lenguaje de Heidegger. P.130.

99 GG

21 Segin Heidegger, “miedo”, “temer por” (Furcht, die) es un modo de disposicion afectiva que se diferencia
de la angustia (Angst) porque esta Gltima se angustia por todo, pero de nada concreto. EI temer por se caracteriza
por los siguientes tres rasgos. a) el ante-qué del miedo (das Wovor der Fucht), lo temible, que es en cada caso algo
concreto que manifiesta en el mundo; b) el tener miedo como tal (das Fiirchten selbst); c) aquello por lo que el
miedo teme (das Worum die Futcht flirchtet), a saber, el ente mismo que tiene miedo, el Dasein. Cfr. Escudero,
A. El lenguaje de Heidegger. P.93.

22 Ep palabras de Heidegger, en la comunicacion (Mitteilung, die) el Dasein compartimos un mundo con los
otros, en un contexto en el que todos se comprenden mutuamente. ElI Dasein se mueve en un mundo interpretado,
no sale de una esfera privada para establecer un puente con la realidad, sino que ya siempre se encuentra afuera en
un mundo compartido con otros. EI Dasein es siempre un co-estar (Mit-sein). La dimension comunicativa hace
parte de las disposiciones afectivas y de la comprension. Cfr. Escudero, A. Guia de lectura de Ser y tiempo, Vol.
1, p. 287.
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de una era (como la romantica), la cultura de una empresa (como agresiva), el temperamento de
los tiempos (como revolucionario), “asi como también el temple de &nimo de una situacion
(como la impaciencia de una clase) y por supuesto, el temple de dnimo de un individuo”
(Dreyfus, 1995, p. 169).

No obstante, en Ser y tiempo hay cierta prioridad en el aspecto individual de la
disposicidn afectiva sobre lo colectivo porque el interés inicial de Heidegger apunta a resaltar
el temple de &nimo del Dasein. Esta prioridad de lo individual se muestra en el papel
metodoldgico que cumple la angustia al aislar el Dasein de los semejantes. De acuerdo con
Heidegger, “la angustia aisla y abre al Dasein como un solus ipse. Pero este ‘solipsismo’
existencial, no instala al Dasein, en un sentido extremo, ante su mundo como mundo, VY,
consiguientemente, ante si mismo como estar-en-el-mundo” (Heidegger, 1997, p. 210). En otras
palabras, en Ser y tiempo la nocion de disposicion afectiva esta enfocada hacia el Dasein.

En contraste, con el enfoque centrado en el Dasein de Ser y tiempo, Heidegger, en Los
conceptos fundamentales de la metafisica, destaca lo ontohistérico, lo epocal como elementos
vinculados con las disposiciones afectivas. Para Heidegger solo se puede conocer
suficientemente “nuestra propia situacion, para obtener de ahi el temple de animo fundamental
que nos rige” (Heidegger, 2007, p. 101). El enfoque epocal u ontohistérico implica, segun
Lythgoe, un enfoque distinto a la analitica existencial en Ser y tiempo. Esta vision ontohistérica
implica pensar “el valor del lugar que tiene la historia en la existencia humana, entendiendo por
ello la presencia de lo pasado o de lo que ha sido en nuestra existencia” (Mufioz, 2014, p. 277).
Dicho de otra forma, la concepcion ontohistorica permite un enfoque de la historia en la que sea
posible “concebir al menos épocas animicamente diferentes” (Lythgoe, 2014, p. 244).

Ahora bien Heidegger analiza, en el 8§18 de Los conceptos fundamentales de la

metafisica, la concepcion epocal elaborada por varios filosofos como, Oswald Spengler?,

23 Oswald Spengler es conocido por su libro La decadencia de Occidente en el plantea el intento de predecir la
historia. Spengler trata de entender el destino de una cultura, la Gnica de la tierra que se halla hoy en camino de la
plenitud: la cultura de América y de Europa occidental. De manera que si se desea saber las condiciones de la
decadencia occidental se debe estudiar de qué forma se ha creado la técnica, la economia y el trafico mundial, en
toda la reconfiguracién de la existencia, simbolizado en los logros de la civilizacion, se vuelve contra el ser
humano, contra la vida en comun, “y la oprime, y fuerza a la cultura a la decadencia y el desmoronamiento” Cft.
Heidegger, M. Los conceptos fundamentales de la metafisica, § 18, p. 101. También, Spengler, O. La Decadencia
de Occidente. (Vol.1). P. 25.
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Ludwig Klages®*, Max Scheler?®, Leopold Ziegler?® y Friedrich Nietzsche.?’ Pensadores a los
que Heidegger critica por evadir la cuestion de la situacion historica y que no logran poner de
relieve el tedio como temple de animo de la crisis de sentido. Una crisis en la que los ejes
tematicos de la razén, la fe, la moral y el progreso no logran articularse con las proyecciones
del individuo debido a que estos ejes tematicos estan enraizados en una voluntad de poder propia
de las instituciones de dominacion. En Ser y tiempo es posible rastrear algunas nociones
relacionadas con el tedio: como la huida (Flucht) y la indiferencia (Gleichgultigkeit). Ambas
nociones son estructuras existenciales que el Dasein reproduce en conformidad con el peso de
una tradicion y que no ponen en cuestion lo dado y lo establecido histéricamente. Para
Heidegger estos existenciarios poseen un sentido impropio porque el hombre no cuestiona esa
relacion con un mundo interpretado y del que se hace cargo. Tanto la huida como la indiferencia
se mueven en el circulo de la impropiedad. La huida es la tendencia del Dasein a ocultarse “en
el comodo anonimato del uno publico, evitando asi el peso de decidirse por si mismo y
eludiendo la asunciéon de responsabilidades” (Escudero, 2009, p. 90). La indiferencia o
impropiedad es “una modificacion existencial del Dasein por la que éste no decide por si
mismo” (Escudero, 2009, p. 90). Dicho de otra forma, en la huida el Dasein se vuelca hacia lo
externo como un modo evitar pensar su situacion vital, lo cual se relaciona directamente con la
indiferencia que es el estado de ausencia de compromiso propio para resolver un determinado
asunto.

Retornando al problema del tedio, Lythgoe afirma que el concepto de tedio

24 Ludwig Klages se mueve en la critica de los valores occidentales, analiza la relacion alma (vida) y espiritu
como elementos antagénicos, pues, a su juicio, el espiritu se considera adversario del alma tal como lo describe
Nietzsche en sus observaciones contra el cristianismo y el progreso. Para Klages, el espiritu es una enfermedad
que hay que extirpar para liberar el alma. La liberacién es una vuelta al espiritu dionisiaco. segin Heidegger la
vida se toma aqui en el sentido del hervidero oscurecedor de los impulsos, lo que implica un retorno al mundo
mitico. Cfr. Heidegger, M. Los conceptos fundamentales de la metafisica, § 18, p. 102.

25 Max Scheler aborda el problema del alma y espiritu, pero no observa en esta relacion ni un proceso de
decadencia del espiritu en la vida ni pretende una lucha de la vida contra el espiritu. Plantea mas bien, un equilibrio
entre la vida y el espiritu. De modo que Scheler ve al hombre en la edad del equilibrio entre la vida y el espiritu.
Cfr. Heidegger, M. Los conceptos fundamentales de la metafisica, § 18, p. 102.

26 Leopold Ziegler toma elementos de Scheler, Klages y Spengler para caracterizar la época actual y porque se
desliza a una nueva Edad Media. Para Ziegler la nueva Edad Media no implica un renacimiento del pasado, sino a
una Edad Media intermediaria que conduce a una superacion de la oposicion entre “vida y espiritu". Cfr. Heidegger,
M. Los conceptos fundamentales de la metafisica, § 18, p. 102.

21 Segun Heidegger, las ideas de Spengler, Klages, Scheler y Ziegler se mueven bajo el enfoque vitalista de
Nietzsche de lo apolineo y lo dionisiaco. Para Nietzsche lo apolineo representa la medida, el orden, lo racional,
mientras que lo dionisiaco refleja la embriaguez, la desmesura, lo irracional.
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heideggeriano se puede analizar desde dos enfoques, en lo que el filésofo desarrolla en Ser y
tiempo y en lo que plantea en Los conceptos fundamentales de la metafisica. En ser y tiempo el
tedio esta asociado a la huida y la indiferencia como estructuras de la impropiedad, como modos
de ser del Dasein. En Los conceptos fundamentales de la metafisica, por el contrario, las
estructuras existenciales refieren a una situacion historica y hacen patente el tedio como temple
de &nimo.

En Los conceptos fundamentales de la metafisica, Heidegger distingue tres tipos de
tedios: el ser aburridos por algo, el ser aburridos en algo y el aburrimiento profundo. En la
primera forma del aburrimiento, el ser aburridos por algo, se refiere a un elemento externo que
directamente causa el estado de aburrimiento, “algo aburrido -una cosa, un libro, un
espectaculo, un acto festivo, pero también un hombre, una sociedad, también una circunstancia”
(Heidegger, 2007, p. 116). Asi, “el aburrimiento no es simplemente una vivencia animica en el
interior, sino que algo de él, lo que aburre, (...) nos sale al encuentro justamente desde las cosas
mismas” (Heidegger, 2007, p. 117). En la segunda forma del aburrimiento, el ser aburridos en
algo, el filosofo aleméan sefiala que el transcurso demorante nos da largas y ser dejados vacios.
En esta segunda forma no hallamos nada aburrido, no se puede decir qué nos aburre, es decir
hay “algo indeterminado que aburre” (Heidegger, 2007, p. 152). Segun Heidegger, la
experiencia del tiempo parece ser mas lenta, se ha vuelto indiferente, “es mas, practicamente ha
desaparecido” (Heidegger, 2007, p. 159). Igualmente, esta segunda forma de aburrimiento al no
identificar aquello que aburre la relacién del Dasein con su mundo se muestra vacia. Eso
significa que todo aquello que el ser humano realice bajo esta experiencia de tedio pese a todo
en realidad no lo llena. En la tercera forma del aburrimiento, el aburrimiento profundo implica
un ser arrebatado que solo es posible en palabras de Heidegger, “desde y en un temple de &nimo
(...) que no puede ser uno cualquiera, sino que tiene que templar del todo nuestra existencia en
el fondo de su esencia” (Heidegger, 2007, p. 173). Lo aburrido en el aburrimiento profundo no
son ni las cosas que existen en cuanto tal, ni las personas, ni los objetos, en esencia, es la
temporalidad en cuanto tal. Puesto que, a juicio del pensador aleman, las cosas y las personas
son abarcadas por la temporalidad y estan atravesadas por el tiempo; sin embargo, “la
temporalidad es en si misma lo Unico que propiamente aburre, puede surgir la apariencia
legitima de que las cosas son aburridas, de que la persona en cuanto tal es quien se aburre”

(Heidegger, 2007, p. 203). Esto conduce a Heidegger a relacionar su investigacidn del tedio con
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la temporalidad, especificamente al modo como la filosofia de Sgren Kierkegaard denomind
esta conexion con el tiempo como instante. De acuerdo con Joan Pegueroles el tiempo
usualmente se piensa como una sucesion infinita en la que se diferencia presente, pasado y
futuro. No obstante, esta idea es confusa porque en la progresion temporal no hay lugar para el
presente ni tampoco pasado ni futuro. Para Kierkegaard tinicamente existe “el presente y por
tanto solo hay tiempo, cuando se tocan el tiempo y la eternidad” (Pegueroles, 2000, p. 198). La
distincion entre presente, pasado y futuro se revela cuando el tiempo entra en conexion con la
eternidad y se refleja en el instante. En ese sentido, Heidegger se apoya en el concepto de
instante para comprender el modo como la esencia del tedio profundo esta en relacion con la
temporalidad, en la manera como se experimenta ese instante de arrebatamiento en que se hace
patente un sentido del mundo en su totalidad.

Caracterizar el problema del instante permite vincular con el analisis del tedio como
temple de animo en Los conceptos fundamentales de la metafisica texto que abre una
perspectiva, que entrelaza las nociones de instante y resolucion. Ambas nociones guardan una
relacion entre lo temporal y practico con la estructura del cuidado y que, segun Lythgoe, se
complementan. Dado que el cuidado abre un plexo de remisiones en una situacion en la que el
ser humano experimenta una posibilidad de accidn. Al abrirse el horizonte hacia una vida activa,
el hombre asume su ser mas propio en la posibilidad de la resolucion como un modo de actuar
en el mundo.

En Los conceptos fundamentales de la metafisica es posible diferenciar dos formas de
andlisis de naturaleza diferente, a saber: la ontoldgica y la dntica. La primera esta asociada a la
analitica existencial abordada en Ser y tiempo. Enfoque a partir del cual se estudia el problema
del tiempo y se explica en qué sentido se configura el concepto de apertura en el Dasein. La
segunda tiene que ver con el intento de elaborar una ontologia del presente cuyo propdsito es
determinar el tedio como temple animico de la época contemporanea. Sin embargo, es necesario
preguntarse: ¢qué hacer frente a este tedio? ;Cual es el lugar que tiene el tedio en nuestro modo
de vida actual? Esta clasificacion de los tipos de aburrimiento podria inducir a que Heidegger
privilegie un tipo de tonalidad afectiva derrotista o pesimista, como en el caso de Karl Popper
quien acusa a los existencialistas de aburrirse y de aburrir a los demas también, y ante los cuales
el filésofo austriaco solo podia sentir piedad por ellos. Pues, a juicio de Popper, los

existencialistas deben ser ciegos y sordos, ya que “hablan del mundo como un ciego de los
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colores de Perugino o como un sordo de la musica de Mozart” (Popper, 1991, p. 241). Contrario
a ello, la reflexion de Heidegger sobre los temples de &nimo guarda relacion con una teoria de
la accion basada en la determinacion de una decision y que Heidegger ha denominado como
resolucion. Para entender esta definicion es menester volver a Ser y tiempo, en particular en los
865 y 8§74 en los que toma como punto de partida la nocién de resolucion. Segun Lythgoe, el
865 posee un papel metodolégico dado que el sentido del ser del Dasein emerge de la nocion
de resolucion. La resolucion o estar resuelto es “uno de los modos supremos de apertura del
Dasein, es una posibilidad que el Dasein activa cuando oye la llamada de la conciencia
(Gewissen) y se decide libremente a ser si mismo” (Escudero, 2009, p.76). En la resolucion el
Dasein se enfoca en una determinacion dejando a un lado “el trafico de curiosidades del mundo
cotidiano” (Escudero, 2009, p. 76) que orientan al Dasein hasta su ser mas propio. Siguiendo a
Lythgoe, la nocion de resolucion se vincula con el descubrimiento del caracter temporal del
Dasein. Este rasgo temporal se efectta en dos pasos. El primero parte de la idea de resolucion:
el Dasein es un ser finito, un ser para la muerte, momentaneo, limitado ante sus posibilidades
y, por ello, comprende que el presente, el instante es su posibilidad mas propia. El segundo paso
tiene como origen el cuidado en el modo como oportunamente el Dasein dedica tiempo a
establecer relaciones con el mundo y gozar de una vida auténtica en su ser mas propio al
encontrar un posible sentido a su existencia como ser en el mundo.

En el §74 Heidegger hace referencia a la idea de resolucion en un sentido épico o agonal
porque el filosofo aleman hace alusion a las nociones de “destino colectivo”, “lucha” y
“héroe”?8. Segtin Karl Lowith las nociones de “destino colectivo”, “lucha” y “héroe” aluden a
una teoria de la accion asociada al concepto de historicidad, concepto que es la base de su
entrada en accion, como proceso de resolucion. Mientras que el 865 Heidegger pone de relieve
el carécter temporal del Dasein, en el § 74 Heidegger muestra de qué forma debe hacerse cargo
de una situacion y actuar conforme a las posibilidades que el Dasein tiene a la mano. Cuestién
que nos recuerda la frase de Séneca (1964) de que la vida es lucha y que debemos buscar los

medios mas adecuados para sobrevivir.

28 Estas nociones pueden confundirse con el vocabulario del nazismo; sin embargo, analizar la relacién entre
estas nociones y la propaganda nazi exceden el propdsito de esta investigacion.
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En concreto, para Heidegger el problema del temple de animo se puede entender desde
Ser y tiempo como una comprension existenciaria con su ser mas propio a partir de un enfoque
concentrado en el andlisis del Dasein. Mientras que en Los conceptos fundamentales de la
metafisica involucra una reflexion centrada en una época historica, en Ser y tiempo, Heidegger
habla de la huida, de la indiferencia y de la angustia, este Ultimo es el temple de animo
fundamental que facilita captar un sentido del ser. Pero esta huida, indiferencia y angustia aislan
al individuo en su intimidad. En contraste con el planteamiento de los temples de animo en Ser
y tiempo, Heidegger en Los conceptos fundamentales de la metafisica aborda la disposicion
afectiva del tedio en relacién con una época en la que el individuo se siente enajenado y vacio.
Por ello, Lythgoe propone que una forma de entender el tedio contemporaneo implica un
retomar al analisis que ofrece Heidegger en Ser y tiempo con el concepto de resolucion; nocion
mediante la cual el hombre asume sus posibilidades de accidén en una época historica y debe
asumirlas porque en esencia el hombre al ser finitud debe dedicar adecuadamente su tiempo de
vida en relacién con sus proyecciones en el mundo. De acuerdo con las pretensiones de la
presente investigacion doctoral es relevante comprender la conexién de los temples de animo
con el sentido préactico que se despliega en la estructura del cuidado. Esto permite entender
coémo la experiencia humana esté situada en la accion y comprender como a partir de la ocasion

0 de un acontecimiento el ser humano teje su relacion con su mundo-entorno.
1.5 Ricoeur: de la fenomenologia a la hermenéutica de las emociones

Ricoeur en Lo voluntario y lo involuntario propone una filosofia de la voluntad que se
funda esencialmente en tres premisas. La primera se relaciona con el analisis eidético de lo
voluntario; la segunda se enlaza con la antropologia filosofica de lo falible; y la tercera se
encadena con la exégesis simbolica de los mitos. Segun el pensador frances, la primera premisa
se enfoca en el andlisis fenomenoldgico de la voluntad tomando como punto de partida la
experiencia intuitiva en la que se observan las cosas de manera originaria y clara para facilitar
la descripcién de las estructuras fundamentales que conforman el fendmeno volitivo. La
segunda premisa se halla asociada a una reflexion antropologica de lo falible, en la que el
hombre como ser finito al tratar de comprender lo infinito puede verse seducido por la
desmesura porque hace proclive a la experiencia humana a la posibilidad del mal. Y la tercera

premisa se vincula con la dimension del mito mediante la exégesis, esto es, el relato mitico
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desvela un sustrato mas profundo que el pensamiento pues tiene una funcion simbdlica: los
mitos muestran el nexo que une lo humano con lo sagrado.

En linea con lo anterior, Ricoeur efectta en el primer tomo de la filosofia de la voluntad
un didlogo entre la fenomenologia de Husserl y la filosofia existencial de Marcel “con el
proposito de incorporar al hombre de carne y hueso” (Cardenas, 2011, p. 88). Ricoeur descubre
que Marcel, a través de la nocion de filosofia de la encarnacion, intenta captar la relacion de lo
voluntario y de lo involuntario y la forma como esta relacion se manifiesta en la corporalidad.
Pero frente a Husserl, Ricoeur tiene dos reservas. Una reside en que la fenomenologia
husserliana en su descripcion eidética no logra penetrar la interrelacion entre lo volitivo y lo
corpéreo; y otra consiste en la superacion de la abstraccion eidética mediante el misterio de la
encarnacion, esto es, “la fenomenologia debe superar una eidética demasiado clara, hasta llegar
a elaborar “indices” (index) del misterio de la encarnacion” (Ricoeur, 1988, p. 244). Acorde con
la forma de ver la filosofia de la encarnacion, Marcel enfatiza que no es necesario reducir la
corporalidad a la vision espacial y objetiva; perspectiva desde la cual se entiende al cuerpo como
una cosa, pues “tal reduccion empobrece al cuerpo” (Troisfontaines, citado por Urabayen, 2010,
p. 40). En ese sentido, segun Marcel, el indice personal (Index) que resalta la afirmacion "yo
soy mi cuerpo" no es una defensa del materialismo, sino “un rechazo de la identificacion
cartesiana del cuerpo con la mera extension” (Urabayen, 2010, p. 40). El indice personal
representa una manera de mostrar lo inagotable de la experiencia y su imposibilidad de reducirla
a una sola mirada. Igualmente, el indice simboliza el limite que advierte que la corporalidad no
puede ser reducida a una cosa, por ejemplo, la experiencia-limite de contemplar un cadaver o la
experiencia de apreciar un cuerpo desnudo. En ambas experiencias el cuerpo no es un objeto,
sino un misterio que desvela lo inefable: lo que no puede describirse racionalmente por el sujeto
que vive la experiencia.

Entre la descripcion eidética husserliana y el concepto del misterio de la encarnacién
marceliana, Ricoeur se ubica en la “interseccion de dos exigencias: la de un pensamiento
alimentado por el misterio de mi cuerpo, y la de un pensamiento preocupado por las distinciones
heredadas del método husserliano de descripcion” (Ricoeur, 1986, p. 15). La reflexion filosofica
de Ricoeur pretende “describir las estructuras fundamentales que serviran de guia para
comprender lo cotidiano” (Cardenas, 2011, p. 89). En la cotidianidad la voluntad se manifiesta

de forma contradictoria, una conciencia vacilante, que a través del enredo o de la contradiccion
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pone de relieve las estructuras del laberinto humano: necesidad, emocion y héabito. La
encarnacion da cuenta de lo humano como misterio, conflicto, enredo y ella tiene su origen en
las formas como las emociones inciden en la definicién de las pasiones. Estas estructuran el mal
moral y revelan “las posibilidades fundamentales del hombre” (Ricoeur, 1986, p. 15). En la
descripcion de la voluntad se muestra como indices de la interrelacién lo volitivo y el modo
como la necesidad, la emocidn y el habito configuran lo humano y su vinculo afectivo con el
mundo.

Se entiende por necesidad la apetencia relacionada con la autoconservacién, por
emocion la reaccion que mueve la voluntad a actuar, y por habito el modo como se conforman
las précticas cotidianas. Estos tres indices movilizan la voluntad hacia al cuerpo mediante un
esfuerzo que adopta por su consentimiento. Sin embargo, no hay claridad propia de lo
involuntario o de lo voluntario por separado. Solo es posible entender una voluntad cuando se
considera “la relacion de lo voluntario ¢ involuntario. Y por esta relacion la descripcion es
comprension” (Ricoeur, 1986, pp. 16-17). En otras palabras, la descripcion de los fendmenos
volitivos presenta una serie de estructuras que movilizan la accion, la cual esta en continua
dialéctica y que vacila al momento de decidir. De suerte que el analisis fenomenoldgico ofrece
elementos de comprension de la fragilidad y finitud humana.

Mediante la descripcion fenomenoldgica Ricoeur ubica las estructuras cotidianas del
querer, ya que desde la descripcion se expone el vinculo de la voluntad con las nociones
cardinales de la significatividad humana que involucran simultdneamente una relacion con lo
voluntario y lo involuntario. Estas nociones cardinales de la descripcién fenomenologica de la
significatividad implican tres actos de la voluntad. EI primer es el decidir y desde este la
voluntad decide y motiva al cuerpo a realizar una determinada accion; el segundo es el obrar
que consiste en guiar el cuerpo a la accion; y el tercer acto de la voluntad es el consentir a partir
del cual la conciencia asume la accién que el cuerpo ha realizado. En otras palabras, en la
descripcion fenomenoldgica de Ricoeur “la voluntad solo decide realmente por si misma cuando
cambia su cuerpo y, a través de él, cambia el mundo. En tanto que no hago nada, no he querido
nada completamente” (Ricoeur, 1988, p. 163). De modo que en este impulso volitivo no se trata
de la supremacia sobre un cuerpo inanimado, “sino del esfuerzo que se logra en didlogo con la
espontaneidad corporal” (Cardenas, 2011, p. 89). La fenomenologia de la voluntad de Ricoeur

involucra simultaneamente el problema de la corporalidad y la afectividad.
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Al describir el esfuerzo de la voluntad, Ricoeur analiza las funciones del movimiento
del cuerpo suscitado por la emocion: el saber hacer preformado (los gestos y la percepcion) y
los habitos (las précticas que se ejercen para hacer algo). Estas funciones del movimiento hacen
parte del segundo acto de la voluntad relacionado con el obrar y mover. Tanto obrar como mover
no son separables del decidir, sino solo separables mediante un ejercicio analitico del
pensamiento. Antes de la decision esté el proyecto como una suerte de idea previa que anticipa
la accion y que consecutivamente la voluntad daria paso a la realizacién del proyecto. Sin
embargo, la voluntad es la que decide en qué momento especifico se mueve el cuerpo. Es decir,

el movimiento corporal depende del acto de volicion que continuamente renueva su proyecto:

Cuando obro, pienso en las metas de la accién, en los objetos de percepcion y, en
general, de representacion que la ordenan. La conciencia de obrar es en gran parte una
decision continua, un mantenimiento, una correccién, una renovacion del proyecto
(Ricoeur, 1988, p.173).

La conciencia del obrar y hacer se hace patente en la voluntad de ver y percibir, en la
que la mirada va de un lado a otro para detenerse en un punto y luego inmediatamente situar la
vista sobre otro objeto. En el momento en que caminamos de manera voluntaria podemos
aumentar o disminuir la marcha conforme con el prop6sito que tengamos en ese momento. La
cuestion que se abre con el obrar y el mover es el modo como la voluntad parece participar en
todos estos movimientos corporales y sensitivos sin que seamos plenamente conscientes de
ello.

Para Ricoeur, la emocion, como funcion del movimiento, esta en el orden de la
significacion, entre el saber preformado (los gestos y la percepcion) y el habito. La nocion de
habito implica varios elementos entrelazados. En primer lugar, el habito modifica la intensidad
de las necesidades, es decir, tienen la posibilidad de “afectar la necesidad hasta el punto de que
parece que la inventara” (Ricoeur, 1986, p. 94). De manera que el habito puede influir sobre las
necesidades hasta el punto de poder despertarlas, pueden incluso inhibir una conducta o también
incitarla; sin embargo, el habito no crea la necesidad, pero continuamente puede alimentarla.
En segundo lugar, el habito es un modo familiar y facilita al individuo realizar una accién. De
ahi que “el habito sigue siendo por su forma una disposicion del querer actuar segiin un esquema
privilegiado, de querer pensar y sentir de acuerdo con ciertos modos usuales y cémodos”

(Ricoeur, 1986, p. 95). Quizas el habito sea una forma de atajo en el que la voluntad transita
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para efectuar una accion como, por ejemplo, en la expresividad gestual.

En cualquier caso, el gesto tiene en comdn dos dimensiones relevantes para la
fenomenologia de la voluntad :1) el gesto esté relacionado con el habito porque es una manera
de responder cdmodamente y usualmente al mundo; y 2) el saber hacer preformado representa
movimiento entendido como reflejo o instinto que abarca el gesto. Segun el pensador francés,
el saber preformado se relaciona de igual forma con los fendmenos volitivos pues la voluntad a
discrecion puede llegar a ampliar o limitar los movimientos con su facultad; reflejos que
aparecen en los primeros gestos y en las primeras formas de percepcion. Por ello, el saber hacer
preformado es un primer esquema de accion que manifiesta la relacion entre cuerpo y mundo.
Tanto percibir como gesticular son modos originarios de captar una relacion inmediata con el
mundo. Sobre el esquema de accion del saber hacer preformado se comprende la funcion del
movimiento de la emocion que tiene la potestad de influir o conmover la accion. La funcion de
la emocidn no consiste propiamente en lanzar a la conciencia fuera de si, sino en estremecerla;
esto es, sacar a la voluntad de la inercia en la que esté el individuo. Asi la emocion sacude a la
voluntad por medio de una “espontaneidad que siempre resulta peligrosa para el dominio de si
mismo; si la voluntad debe siempre recuperarse de esta espontaneidad, es con todo a través de
ella como puede mover su cuerpo” (Ricoeur, 1988, p. 203). En ese sentido, para Ricoeur, la
emocion implica un doble movimiento: primero orientar la voluntad a la accion mediante una
espontaneidad reflejada en una reaccion; y segundo que esta misma espontaneidad pueda ser
excesiva y comprometa el equilibrio de la voluntad de si mismo. Esta tension dialéctica de la
voluntad en relacion con la emocion puede ofrecer algunos elementos de juicio para entender
la falibilidad humana como fragilidad en la accidn. Ricoeur en su intento por comprender esta
tension en lo afectivo se apoya en Rene Descartes. Por esta razon, Ricoeur entiende la emocion
como un movimiento espontaneo de la voluntad. Lo cual hunde sus raices en el analisis de Jean
Paul Sartre sobre la emocién como choque. Segun Sartre, la emocion es un estado de desorden
que tiene a la sorpresa como primera expresion y como caracteristica a la pasividad originaria
de la conciencia: mueve o arrastra la conciencia a una accion. Esta emocion sorpresa se extiende
a dos tipos de emociones: 1) emocion choque y 2) emocion pasion: “la emocion choque cuya
caracteristica es prolongar el desorden de la emocion sorpresa. La emocion pasion cuya
caracteristica es la de complicar el desorden emocional” (Vino, 2020, p. 77).

En su intento por comprender filos6ficamente el problema de las emociones Ricoeur
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vuelve al Tratado de las pasiones de Descartes y al Bosquejo de una teoria de las emociones
de Sartre, obras que le permiten enfatizar que la emocidn es una funcion de movimiento y no
meramente como una alteracion o una afeccion. Ricoeur valora de Descartes que sitle la
emocion como una pasion que mueve a la voluntad a la accién, muy semejante como Ricoeur
define la emocién como una funciéon de movimiento. Por ejemplo, en la sorpresa quien es
sorprendido por algun acontecimiento es alertado y dirige su atencion hacia algo determinado.
Siguiendo a Descartes, Ricoeur sostiene que solo con el deseo, “el viviente atento, en tension y
conmocionado, avanza o retrocede, busca o huye” (Céardenas, 2011, p. 90). Dicho de otra forma,
el concepto de pasién cartesiana provee de elementos de juicio para fundamentar la emocidn
como funcién de movimiento que introduce una espontaneidad que genera una accion. Pues
configura un circulo que enreda pensamiento, voluntad y accion; que conectan con lo que se
percibe y se hace patente en la expresion corporal.

Con base en la interpretacion fenomenologica de Sartre, Ricoeur describe un segundo
tipo de emociones: las emociones-choques. Estas se manifiestan en los estremecimientos
emocionales desbordados: como el miedo, la ira, la tristeza o la euforia. Ricoeur las explica en
términos de choque y no como desorden de la conducta, como lo establecen los psicélogos,
“quienes las conciben como un descenso en estados primarios que son también los de los
animales. Para Ricoeur, son desordenes soOlo si se reconoce que son producciones
eminentemente humanas” (Cardenas, 2011, p. 91), es decir, si se tiene en cuenta las
circunstancias que motivaron a una determinada voluntad viviente a perder el gobierno de si.
En linea con Sartre, Ricoeur comenta que la emocion-choque tienen origen bajo un juicio
precipitado que alerta y estalla en gestos: “la emocién une sin distancia el choque del
pensamiento y la sedicidn corporal en esta continuidad vital del alma y el cuerpo que reside por
debajo de todo esfuerzo posible” (Ricoeur, 1988, p. 217). De esta manera, la emocion como
funcion de movimiento se puede representar en Ricoeur de dos formas: la primera como una
especie de alerta que impulsa a una accién y la segunda forma como un caballo desbocado cuyo
jinete, la voluntad trata de atemperar. Dicho de otro modo, la emocidn es un indicador que puede
modificar la conducta, ya que podria advertir al individuo de alguna eventualidad o inducir al
individuo para que modere o tranquilice su comportamiento.

Ademas de la emocidén como espontaneidad y de la emocion-choque, Ricoeur introduce

un tercer tipo de emocidn bajo la idea de complicacion pasional o enredo en la cual la voluntad
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se convierte en “prisionera de males imaginarios que son el combustible para la emocién. La
pasion es producto de la complicacion que va de la pasion a la emocion y de la emocion a la
pasion” (Cardenas, 2011, p. 91). La emocion pierde su centro de equilibrio y al hacerlo se vuelve
sierva de una apasionada inquietud que la desborda se vuelven una misma cosa: “La esclavitud
que el alma se da a si misma y la agitacion corporal que la trastorna se encuentran estrechamente
mezcladas” (Ricoeur, 1988, p. 288). Este problema de la esclavitud de las pasiones parece
encontrar un respaldo en la definicion de Baruch Spinoza de servidumbre. Segin Spinoza, la

servidumbre es la

impotencia humana para moderar y reprimir sus afectos, pues el hombre sometido a los
afectos no es independiente, sino que esta bajo la jurisdiccion de la fortuna, cuyo poder
sobre €l llega hasta tal punto que a menudo se siente obligado, aun viendo lo que es
mejor para él, a hacer lo que es peor. (2001, p. 283).

Tal como define Spinoza, en la servidumbre se podria encontrar elementos de juicio para
entender el concepto de Ricoeur de complicacion pasional y que parece llevar a la experiencia
humana al borde del exceso. Experiencia en la que el ser humano no hace el bien que quiere,
sino el mal que no quiere, (Rom, 7, 19). La voluntad se convierte en una conciencia vacilante
gue continuamente teje su identidad en una red de contradicciones que lo llevan al paroxismo y
que eventualmente sereflejan en las emociones. En efecto, Ricoeur sostiene que con
frecuencia “la emocion es el paroxismo corporal de las pasiones” (Ricoeur, 1988, p. 220). La
emocion sucumbe al exceso porque “lleva la marca de la esclavitud y acumula la potencia
corporal de la emocion y la potencia totalmente espiritual de la pasion. La conciencia magica
nace de dicha acumulacion” (Ricoeur, 1988, p. 220).

Posteriormente en Finitud y culpabilidad, Ricoeur toma distancia de la fenomenologia
de lo voluntario para centrarse en una hermenéutica para comprender los excesos de las pasiones
pues el mundo pasional es incomprensible para el método de la profundizacion existencial de
la eidética. Este solo puede ser aprehendido en la vida cotidiana, en el teatro, en la novela, en la
epopeya, o en las formas simbdlicas del mito. Mediante la exégesis de los simbolos, Ricoeur
lleva a cabo un analisis que denomind la simbdlica del mal. Y tal como se sabe, en La simbdlica
del mal, Ricoeur estudia el problema de la culpa, la falta y la trascendencia. La culpabilidad se
refiere a la distancia que media entre la posibilidad del mal y su realidad efectiva en la fragilidad

humana. La falta es lo que Ricoeur denomina como el enigma del mal, en el que se da la
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irrupcioén de lo absurdo, y la trascendencia como la posibilidad de superar el mal sufrido en el
que se manifiesta la reconciliacién y el reconocimiento. Los conceptos de culpa, falta y
trascendencia, Ricoeur los estudia en el marco de La simbolica del mal. Para Ricoeur, la culpa
es producto de la conciencia de la falta cometida como, por ejemplo, la conciencia del
incumplimiento de una norma. Asi la culpa hace referencia a la dimension simbolica del pecado
y a la esfera de la moralidad. Mientras la culpa alude a la internalizacion del mal que se revela
en el sufrimiento de la conciencia, que se sabe culpable, la falta refiere a la esencia del problema
del mal, que surge como posibilidad de la infinita pluralidad del mundo donde la conciencia
finita quiere aspirar a la infinitud. Al no lograrlo la conciencia se encuentra con el sufrimiento
y descubre el mal. El acontecimiento del mal se hace viable porque el hombre al poseer una
racionalidad ilimitada desea la infinitud, pero en la accion es finito. La trascendencia representa
la posibilidad de superacion del mal, constituye la apertura a otro modo posible de ser que
posibilita imaginar lo que hace oportuno a la reconciliacion y el reconocimiento. El dolor se
vuelve una ruta de acceso a la trascendencia, dado que “es el dolor lo que produce un
cuestionamiento radical no solo de nuestra propia realidad sino de todo lo que nos rodea”
(Martinez, 2012, p.161). Todos estos elementos de juicio, que se encuentran entretejidos en los
conceptos de culpa, falta y trascendencia, permitirdn a Ricoeur entender el problema de la
falibilidad humana en tanto que sello de la fragilidad constitutiva.

En resumen, el problema de la afectividad en Ricoeur implica el estudio de un plexo de
relaciones que interconectan lo volitivo, lo emotivo y la corporalidad. Incluso lo corporal es una
dimension sensible que se abre al mundo y que potencia la comprensién de lo real. Lo emotivo
en Ricoeur puede entenderse desde tres premisas, a saber: 1) laemocion como espontaneidad, 2)
la emocion como choque y 3) la emocion como complicacion pasional. A partir de estas tres
premisas se explica el concepto de falibilidad que en palabras de Ricoeur es la esencia de la
experiencia humana y que atraviesa sus modos de ser en el mundo como un ser fragil y finito
en la accion. Otra cuestion que vale la pena resaltar es que el analisis de lo voluntario y lo
involuntario en Ricoeur tiene como base un dialogo con el pensamiento de Husserl y Marcel.
La referencia a Husserl se relaciona con la descripcién de los elementos que componen el
fendbmeno humano de lo volitivo y la alusion a Marcel se enlaza con el misterio de la
encarnacion. Para Ricoeur la dialéctica existente entre conciencia, cuerpo y mundo resume la

profunda ambigiiedad que enreda lo voluntario y lo involuntario. EIl enfoque filosofico de

59



Ricoeur hace posible un horizonte amplio en el que se entremezclan el problema de lo afectivo,
la corporalidad y la accion, conceptos fundamentales en esta investigacion doctoral. De manera
que Ricoeur al integrar elementos fenomenoldgicos de la voluntad, ofrece un pertinente analisis
para entender las decisiones y la constitucion labil humana. Al tiempo que a través de una
hermenéutica de lo simbolico establece una heuristica a partir de la cual es posible comprender
la relacion entre el mal y la culpa; relacién que ademas otorga algunas luces para efectuar la
posibilidad de la trascendencia del mal al pensar las condiciones que harian posible hablar de

reconocimiento, un sentimiento favorable para la construccion histérica del tejido social.

1.6 Heidegger y la prudencia aristotélica como protofenomenologia

La prudencia aristotélica influyo sobre el pensamiento filosofico de Martin Heidegger.
Esta influencia es relevante tanto para entender el giro hermenéutico de la fenomenologia de
Heidegger, como para mostrar el vinculo de la nocion de phrénesis con la hermenéutica de la
facticidad, la temporalidad, la finitud, la libertad y la autenticidad. Y ello serd abordado aqui
apoyado en los planteamientos de José Manuel Chillon, con el proposito de caracterizar el
concepto de situacion y accion en Heidegger como, ultima linea de interpretacion, en este estado
de la cuestion de la presente investigacion doctoral.

En sus escritos tempranos tales como Interpretaciones fenomenologicas sobre
Aristoteles, El concepto de tiempo, la ontologia: Hermenéutica de la facticidad y los conceptos
fundamentales de la fenomenologia Heidegger deja ver un interés por entender la experiencia
desde el aqui, desde la facticidad del existir; es decir, a partir de las situaciones que atraviesa el
hombre en su diario vivir. El existir abre una red de significatividades en la estructura del
cuidado, existenciario que posibilita entender el nexo entre Dasein y estar-en-el-mundo. Sin
embargo, Heidegger al criticar ciertos aspectos puntuales de la fenomenologia de Edmund
Husserl como la concepcidn de ontologia pondra de manifiesto la necesidad de desarrollar una
reflexidbn hermenéutica que piense la existencia en tanto que fendémeno relevante para la
comprension de la experiencia de lo humano. Segun Heidegger, la forma como la
fenomenologia lleva a cabo la tarea del pensar cierra el acceso al ente que es decisivo para la
problematica filosofica: el Dasein. Es por eso que el fildsofo aleméan habla del existir como una
cuestion urgente de la cual se debe ocupar la filosofia. Al pensar en el concepto de existencia,

Heidegger acude a la nocion aristotélica de phronesis con el proposito de elaborar una reflexion
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situada de la accion y de este modo actuar desde el aqui y el ahora o desde el instante en el que
acontece una experiencia.

Segun Chillon, Heidegger intenta reorientar la fenomenologia a la experiencia que se da
en el aqui y el ahora. Por ese motivo, el pensador alemén encontrara en la phrénesis aristotélica
una nocion fundamental para pensar la vida humana. Para lograr tal objetivo, encamina su
investigacion filosofica hacia el fendémeno de la vida, resaltando la facticidad, es decir, lo
situado, lo concreto, lo sobreentendido lo cual se ha obviado en las investigaciones filosoficas
y se ha ligado a una explicacién puramente teorica. Lo factico es entendido por el maestro de
Selva negra como aquello que acontece, que se revela en una vida. Heidegger parte de la
fenomenologia Husserl como ciencia originaria porque tiene como base el principio de todos
los principios, es decir, ser fiel a las cosas mismas, asi lo expone Husserl en el §24 de sus ldeas:
“toda intuicion en que se da algo originariamente es un fundamento de derecho del
conocimiento; que todo lo que se nos brinda originariamente (...) en la intuicion hay que
tomarlo simplemente como se da” (1962, p. 58). Sin embargo, la fenomenologia, acorde con
Heidegger, debe comprender “la facticidad, debe hacer aprehensible lo concreto, lo tltimamente
concreto (...) solo se efectua en y por el método fenomenologico” (Heidegger, 2014, p. 38).
Dicho de otra forma, para Heidegger la fenomenologia debe dejar a un lado su pretension tedrica
y concentrarse en tematizar el acceso con la cosa misma, esto es, la vida.

A través de su hermenéutica fenomenoldgica de la facticidad, Heidegger intenta
comprender la vitalidad cotidiana, la cual no se reduce a un objeto del cual se pueda tomar
distancia para estudiarlo de manera general. Por eso, entender la facticidad de la vida implica
seguir de cerca las manifestaciones vitales, manteniéndose en ella. Ya que en la fenomenologia
los objetos se toman tal como ellos se muestran. Como se ve, la vida no es un objeto, pero
tampoco se reduce a la nocién de sujeto. Tanto sujeto como objeto estan asociados, segun
Chillon, a “modos de teorizacidon que son siempre formas de reduccion del horizonte de la vida”
(Chillén, 2019, p. 136). Para matizar el analisis fenomenologico, Heidegger apela al tratamiento
de la vida moral que Aristoteles lleva a cabo en la Etica a Nicomaco, sobre todo lo que esta
relacionado con la phronesis.

Acorde con Heidegger, la phronesis es la virtud con la que debe conformarse el hombre
en su accion libre. No derivada de un principio Unico, sino que surgida en la ocasion. Lo cual

valdra como patrén para orientar la direccién renovadora de la fenomenologia que permitira a
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Heidegger establecer un viraje hacia la hermenéutica, puesto que la nocion de phrénesis indica
un concepto de razon mas amplio, basado en la finitud y consecuentemente en la temporalidad
y la autenticidad como elementos fundamentales de una filosofia préctica. Aristoteles define la
phronesis como aquella disposicion racional, “relativa a la accion en las cosas buenas para el
hombre” (Aristételes, 2004, p.188). Esta idea sin duda se relaciona con: a) excelencia en la
deliberacidn, b) inteligencia en tanto que capacidad de comprender y ¢) consideracidn o juicio.
Al ser la prudencia una disposicion no cuenta propiamente un contenido como en las epistemes
tedricas, sino que mas bien se convierte en una virtud directiva del conocimiento préactico, es
decir, una orientacion de la accion hacia lo mas conveniente. Segiin Chillon, “la prudencia es la
virtud de hombre particular que tiene que habérselas con decisiones no del todo segura, con
medios no del todo validos y con fines no del todo claros” (Chillon, 2019, p. 138). Para
Aristoteles, la phronesis es una herramienta moral que provee al hombre la capacidad de un
juicio ante la incertidumbre de toda accion libre, al momento de actuar. De esta forma, el
ejercicio de la reflexion practica exige disposiciones relacionadas con el aprendizaje, la
memoria de experiencias vividas y la reflexion de circunstancias determinadas, asi como de la
necesidad de ponderar riesgos que espontaneamente puedan darse en una accion.

Hay un elemento propio del examen de la prudencia aristotélica que sera clave para
entender el papel de la hermenéutica de la facticidad y su relacion con lo tedrico. En Aristételes
el hombre prudente no solo conoce lo universal, sino también lo particular, esto Gltimo sera
relevante ya que lo particular es el ambito donde se juega la accién humana. De manera que el
hombre prudente no solo actta por conocimiento también obra adecuadamente segun la ocasion.
Este caracter vivencial de la ética aristotélica permite a Heidegger tanto plantear un analisis que
no se reduce a lo meramente teérico, como reconducir el método fenomenoldgico de Husserl.
En la phrénesis, el hombre prudente elige conforme al punto medio “en el que halla la virtud”
(Chillén, 2019, p. 138). La virtud es un elemento sustancial que rebasa el analisis
fenomenoldgico dado que convierte el analisis de Heidegger en una hermenéutica de la vida no
para pensar la existencia por fuera del marco de la experiencia, sino bajo la experiencia concreta
de lo vital y lo significativo. EI hombre prudente no encuentra el punto medio a través de un
calculo geométrico ni aritmético, sino bajo la deliberacion de su libre juicio y responsabilidad.
Comprender la accion se vuelve una tarea urgente a la que debe plegarse la reflexion

fenomenoldgica tal como lo planteé Heidegger en La Hermenéutica de la facticidad y los
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Problemas fundamentales de la fenomenologia.

Otra idea para resaltar de la phronesis y que facilita complementar el analisis
fenomenoldgico es la cuestion del habito. Mediante el habito el ser humano puede modelar su
caracter, esto es, un modo estable de poder “responder a las circunstancias” (Chillon, 2019, p.
138). lgualmente, la praxis le permite a lo humano moverse entre el aqui y el ahora lo que
convierte la existencia en foco de atencion. Al situarse el hombre prudente desde la
temporalidad de lo presente, ello implica desenvolverse desde la finitud, la contingencia y la
libertad en la que toda accion moral da garantia al hombre de trascender el tiempo, pero no para
eludirlo sino para comprometerse en el esfuerzo dar forma al presente.

Al estar comprometido el hombre prudente con el presente se vuelve el existir lo
significativo. Con el pensamiento aristotélico, Heidegger destaca la existencia como una
cuestion filosofica en la que se pueda comprender algunos rasgos de lo humano. Un rasgo que
Heidegger resalta es que el existir no es cosa alguna, de modo que la cuestion filosofica se centra
en como hay que relacionarse con “ese dato genuino y previo que es el existir” (Chillon, 2019,
p. 140). En ese sentido, a juicio de Aristoteles, el hombre prudente es aquel que actua y tiene
que obrar ahora, sin guia, ni método, sin hacer ninguna clase de pauta conclusiva.

La fenomenologia es la ciencia de lo originario y lo originario es la existencia del Dasein
como ser en el mundo. La filosofia para Heidegger es un reflejo del hecho de vivir y del impulso
vital de la voluntad humana. La facticidad como experiencia del Dasein como ser en el mundo
es comprensivo y hermenéutico porque la comprension es el modo del ser del Dasein en cuanto
que es poder ser y posibilidad. En la comprension se da la significatividad “y cada
significatividad esta rodeada por nuevas significatividades: horizontes de ocupacion,
implicacion, valoracion y destino” (Chillon, 2019, p. 141). En otras palabras, el Dasein guarda
conexién con lo que hace, con las mediaciones que establece con otros &mbitos, con aquello
que es relevante para sus propdsitos y con sus proyectos vitales. De manera que el ser en el
mundo como significatividad es la fuente constitutiva que dota de sentido la reflexion
fenomenoldgica.

La significatividad se convierte, entonces, en un concepto decisivo dentro del analisis
del existir para exponer los vinculos del Dasein con su mundo. Estos vinculos representan un
intenso andar en busca de algo, estar ocupado en algo, que Heidegger denomina como Sorge,

cuidado, y expresa la movilidad del trato con el mundo. El cuidado reemplaza la nocién de
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intencionalidad como relacion basicamente teorica con el mundo mostrando las relaciones con
el mundo circundante, el mundo compartido y el mundo del si mismo. Este plexo significativo
que se abre con el cuidado es la esencia del Dasein. Estar en el mundo no implica ser una cosa
entre las cosas, existir se relaciona con cuidarse, ocuparse, preocuparse que se asocia con
“atender, fabricar, atender los negocios, tomar posesion de algo, impedir, preservar de dafios o
perdidas” (Poggeler, citado por Chillon, 2019, p. 142).

La hermenéutica de la facticidad se caracteriza por dar cuenta de la dificultad ontolégica
con la que vida se hace cargo de si misma. En efecto, EI Dasein esta enredado en “el problema
que pretende resolver y que convierte la reflexion filosofica en una tarea hermenéutica”
(Chillén, 2019, p. 143). Al estar la investigacion filos6fica inmersa en la facticidad es posible
tener un acceso al ambito de lo preteorico lo que permite Heidegger no incurrir en los problemas
de Husserl de explicar el mundo sin reducirlo a una mera teoria, ;como puede explicar una
teoria través de la teoria? Aqui es donde la virtud de la phronesis media entre lo universal y lo
particular sin que se diluya la experiencia singular de la accion humana. Cabe resaltar, que alli
donde Husserl habla de la intencionalidad como la conciencia de algo, Heidegger afirma la
nocion de cuidado como lo que posibilita al Dasein establecer nexos significativos con el
mundo. El horizonte prudencial posibilita un género de conocimiento diferente. Va mas alla de
un horizonte meramente teorico para situarse en el ambito de la praxis.

Heidegger mediante la phrénesis amplia el concepto de verdad, que no se agota en lo
apofantico o en lo proposicional y que, por ende, ya no se define exclusivamente en términos
de adecuacion; ahora la experiencia cotidiana y significativa también es una forma de
conocimiento. Segun Aristoteles, el hombre asume tres actitudes frente a la realidad, las cuales
se corresponden con los &mbitos de la theoria, la praxis y la poiesis. Estas tres actitudes son
reinterpretadas por Heidegger como el ser-ante-los-ojos que estaria relacionado con la
representacion de la ciencia; el cuidado o el Dasein asociado al trato y los vinculos con el mundo
y el ser-a-la-mano o de los Utiles, el ambito de las cosas que usamos a diario. La phrdnesis abre
un género de conocimientos distinto al de la representacion y al de los Utiles porque hace
referencia a la experiencia de lo préactico, de lo situacional de aquello que solo podemos pensar
en un acontecimiento o una ocasion. Este modo de verdad situado en la experiencia es una

“manera primaria y esclarecedora de acceder del ente al mundo en el trato que se lleva a cabo
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con este ultimo” (Chillon, 2019, p.145). Lo cual quiere decir que 1a praxis es originaria porque
es la experiencia que funda una hermenéutica de la facticidad.

Una cuestion crucial para entender la influencia de la phronesis aristotélica es su
relacion con la temporalidad. Esta conexién con lo temporal Heidegger la sostiene cuando
argumenta que “la interpretacion concreta muestra como se constituye en la ppovnoig este ente
que es el kaipog (...) La ppovnoic permite que quien actiia comprenda la situacion” (Heidegger,
2002, p. 68). Lo prudencial atraviesa la vision inmediata del instante, con lo que se abra la
posibilidad de analizar la relacion entre la ocasionalidad y la temporalidad. Heidegger denomina
el momento de un acontecimiento como un momento kairolégico. Segun el pensador aleman,
el Dasein se encuentra limitado por la temporalidad dado que el ser humano es un ser finito. Sin
embargo, la finitud lejos de impedir la trascendencia humana mas bien proyecta un posible
sentido de la libertad. En esta proyeccion, la existencia estd siempre pendiente de una
posibilidad de ser que anticipa al futuro, pues el pasado ya fue y el presente esta siendo sido. El
andlisis de la finitud de Heidegger y que es constitutiva del Dasein se debe entender como
apertura dependiente y responsable de posibilitar la diferenciacion ontolégica entre lo ente y el
sentido del ser, lo cual facilita la comprension entre el ambito de los objetos y el ambito de la
experiencia de la libertad la cual estaria en conexion con una determinada situacion.

La phronesis esta asociada a lo oportuno, propio de lo que acontece en una ocasion. Esto
es lo que Chillén concibe como el caracter kairoldgico de la prudencia, en la que el cuidado esta
relacionado con la temporalidad. El instante se convierte en el fundamento de la estructura del
cuidado. Para Heidegger, la preocupacion del Dasein no esta solo en el ahora, sino lo que podria
proyectarse hacia al futuro: “el tiempo venidero, los ahoras que aun no siendo presentes pero
que estan viniendo, estos ahoras en cuyo momento en cuanto venidero es algo” (Heidegger,
citado por Chillon, 2019, p. 147). En ese sentido, se puede sefialar que la prudencia tiene por
objeto lo contingente: “la situacién concreta en la que ya siempre se esta” (Chillon, 2019, p.
147). La praxis se hace patente en las relaciones sociales las cuales tienen como caracteristica
lo imprevisible y la incertidumbre en la que la experiencia se entiende mediante el trato
cuidadoso de los asuntos que lo humano se ocupa y sale al encuentro. Efectivamente, la
phrénesis es la virtud hermenéutica que se apoya en la fragilidad y la libertad del hombre de
carne y hueso. La libertad no solo alude a las decisiones, sino a las condiciones que hacen

posible todo poder de deliberacién. En todo caso, la praxis es el ambito de las relaciones
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interpersonales significativas que tiene como rasgos lo ambivalente y lo contingente. La praxis
es para Aristoteles la esfera de la accion, es decir, dynamis mientras que para Heidegger la
praxis se constituye como una proyeccién, una posibilidad del ser del Dasein.

Empero, es importante establecer algunas distinciones para comprender el &mbito de la
praxis. La praxis no debe confundirse con la esfera de la poiesis, aun cuando la poiesis se
relacione con cierto tipo de sabiduria, la de la techné. Tampoco la praxis se puede equiparar con
lo poiético si no se quiere alterar el horizonte de lo prudencial. Hay que recordar que el orden
de lo tedrico es el del conocimiento y de lo demostrativo; la praxis el ambito de la experiencia
y de lo contigente; lo poietico la esfera de la creacion y lo productivo, y la tecnhé del trato eficaz
con las cosas. La filosofia no se reduce a un método, implica la comprensidn de la vida factica
y el despertar de un determinado temple de animo.

La hermenéutica de la facticidad diferencia el ambito de la praxis y la poiesis que
posteriormente Heidegger contrastard en Ser y tiempo como la propiedad (Eigentlichkeit) y la
impropiedad (Uneigentlichkeit) del Dasein. EI mundo cotidiano es la esfera de la poiesis de la
vida impropia. El ambito de la praxis esta vinculado al de la facticidad donde “acontece la
existencia humana arrojada, lanzada, obligada a tomar perpetuamente una decision, a decidir
sobre su propio modo de existir” (Chillon, 2019, p. 149). Pese a la demarcacion entre poiesis y
praxis, Heidegger sefiala la estrecha unidad entre el terreno de la praxis y la poiesis. El primero
muestra el vinculo de la experiencia humana y mundo; el segundo establece un nexo productivo
con las cosas. Mas adelante, en Ser y tiempo, el cuidado y la pre-ocupacion se convierten en el
“modo fundamental de existencia del ser que en su ser le importa su propio ser” (Chillon, 2019,
p. 149). En este punto es relevante destacar los temples animicos para comprender el papel de
la finitud. El Dasein a través de un determinado pathos logra orientar su proyecto hacia un
sentido. Las disposiciones de animo permiten el despertar o tomar una resolucion en la que el
Dasein ejerce su libertad mas propia. La libertad se juega en la situacion vital de la experiencia
humana en el contexto de la praxis.

La phrénesis es una virtud que posibilita deliberar y tomar una decisién a partir del
punto medio. La prudencia en Aristoteles no es el resultado de un ejercicio de reflexion
cientifica, sino mas bien producto de la experiencia. Heidegger retoma muchos elementos
filosoficos aristotélicos para complementar los analisis fenomenoldgicos de Husserl. Debido a

que, a juicio de Heidegger, la filosofia de Husserl hay un componente tedrico que no facilita
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entender el plexo de relaciones significativas. Heidegger aprecia la nocion de la phronesis
porque da cuenta de la complejidad de la vida factica a través de la comprension de la situacion.
Mediante la phrénesis, el fildsofo aleméan sostiene que el problema de la verdad no se agota en
lo apoféntico ni lo proposicional, sino que la verdad también esta relacionada con la experiencia
vital, con la existencia. La verdad no solo es un asunto de adecuacion de conceptos sino también
algo que se experimenta en carne y hueso. Como se ve la prudencia aristotélica guarda una
conexion con la finitud, debido a que la temporalidad moldea la constitucion de los proyectos
humanos. No obstante, Heidegger resalta que a pesar de que estamos limitados como un ser-
para-la-muerte por la condicion finitud del ser humano, ello no es obstaculo para encontrar un
sentido que de algun significado a la existencia. Por el contrario, es un impulso vital que empuja
cualquier resolucion y proyecto humano. La libertad brota de la accion humana en su poder de
decision, cuestion que recuerda la interrelacion entre deliberacion y phronesis de la que hablaba
Aristoteles. En otras palabras, la libertad del Dasein es auténtica porque nace de la finitud como

un ejercicio de afirmacion existencial.

1.7 Conclusiones

En este primer capitulo se traz6 como objetivo explicar las tesis que subyacen a las
principales lineas de interpretacion suscitadas en el pensamiento filosofico occidental respecto
al vinculo entre afectividad y experiencia humana de mundo, segun Heidegger y Ricoeur. Para
ello, se realizaron seis acciones con el fin de entender la dimension ontoldgica de la afectividad.
En la primera, de la mano de Begué, se destaco que las pasiones del tener, del poder y del valer
atraviesan la condicion humana al punto de configurar la estructura moral, pues la fragilidad y
la determinacion de la voluntad se hacen patentes en la accion. En la segunda, apoyado en la
interpretacion de Duque, se puso de relieve que el temple de &nimo presupone la relacion entre
afectividad y mundo, dado que el mundo siempre lo descubrimos a traves de un estado de animo.
En la tercera, basado en el punto de vista de Grondin, se resaltdé que cuando se habla de
experiencia humana de mundo es ineludible desconocer la importancia que tiene la nocion de
lo voluntario y lo involuntario, ya que todo consentimiento de la voluntad se agencia entre la
corporalidad y la accién. En la cuarta, acorde con la vision de Lythgoe, se explicd que los
temples animicos admiten interpretaciones distintas: una desde la experiencia afectiva del

Dasein y otra desde la experiencia historica de una época concreta. En la quinta, a la luz del
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aporte de Cardenas, se mostr6 que la dimension simbolica se constituye en el puente de
comunicacion entre la fenomenologia y la hermenéutica de las emociones. A esta dimensidn
simbdlica se articulan el ambito del mito y el problema del mal, tematicas que se relacionan
profundamente con las pasiones humanas. Y en la sexta accion, conforme con el planteamiento
de Chillon, se dejo ver que la prudencia aristotélica ocupa un lugar especial en la fenomenologia
de la existencia en el mundo cotidiano. La ponderacién de la prudencia se conecta con el analisis
de la situacién y la toma de decisiones, asuntos que guardan un nexo con la afectividad.
Acorde con esas interpretaciones generales y la pregunta orientadora de la presente tesis
doctoral, se puede ahora afirmar que si se quiere comprender la dimension ontoldgica de la
afectividad es fundamental integrar un concepto de racionalidad que incluya la unién entre
emocion vy significatividad. Todo intento de comprension de la ontologia de la afectividad
admite una racionalidad desde la que se reivindica un horizonte de apertura a lo emocional y lo
significativo, lo que facilita hablar de la existencia de una razon afectiva. Tal como se mostro,
esta racionalidad afectiva tiene como soporte la experiencia abierta de mundo en virtud de la
cual se hace viable la afectividad, es decir, viabiliza la red de vinculos y el acoplamiento del ser
humano a sus situaciones. Esta forma de comprension ontolégica del fendmeno de lo afectivo
sera objeto de profundizacién en el préximo capitulo, que tiene como centro la nocién de temple

de &nimo. Concepto que contiene la dimension afectiva del pensamiento heideggeriano.
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CAPITULO 2
HEIDEGGER Y LOS TEMPLES DE ANIMO

Entender el lugar que ocupan los temples de animo en el pensamiento filoséfico de
Heidegger exige definir de manera comprensible lo afectivo. La definicion de lo afectivo
contiene como elemento fundamental la relacion del ser humano con el mundo y ella hace
posible la construccion de sentido de existencia de vida humana. Esta relacion juega un papel
significativo en nuestro intento por comprender el carécter filosofico que privilegia Heidegger
respecto a lo afectivo, talante alejado del predominio del enfoque psicologista en el mundo. Por
eso, en este segundo capitulo, se presenta el significado de temple de &nimo segln el punto de
vista de Heidegger; se explica la evolucién conceptual del modo como Heidegger se aproxima
al problema de la afectividad; y se expone la forma como la angustia y la serenidad abren el

mundo al Dasein.
2.1 Temple de &nimo: disposicion, humor y caracter

Heidegger introduce la nocion de disposicion animica en el §29 titulado “El Dasein
como disposicion afectiva”, paragrafo en el que analiza filosoficamente la afectividad. La
disposicion animica, tonalidad afectiva o los temples de &nimo abren un horizonte ontolégico,
en el que los estados de d&nimo son “Onticamente lo mas conocido y cotidiano” (Heidegger,
1997, p.138). Heidegger comprende los temples de animo como una estructura existencial de la
experiencia humana distinta del enfoque de la psicologia del sentimiento. La psicologia del
sentimiento es una rama de la psicologia que se refiere a los estados afectivos en condiciones
biologicas y los considera como la expresion de la vida vegetativa. Las funciones vegetativas
estan asociadas con la necesidad y lo instintivo, es decir, con la alimentacion, el crecimiento y
la reproduccion.

Contario a la versidon psicologista, segin Heidegger, fendmenos animicos como “la
imperturbable serenidad, el reprimido disgusto de la ocupacién cotidiana, el alternarse de
ambos, y la caida en el mal humor” (Heidegger, 1997, p. 138) poseen una conexion con lo
ontoldgico y a los cuales no suelen otorgarles relevancia en la vida cotidiana del Dasein. Se
considera a lo animico como algo natural y propio de la experiencia humana; lo que implica

admitir que lo afectivo es voluble o cambiante, dado “que los estados de animo se estropeen y
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puedan cambiar solo prueba que el Dasein ya esta animicamente templado” (Heidegger, 1997,
p. 138). En efecto, el hombre como ser-en-el-mundo esta arrojado ante sus posibilidades, las
cuales constituyen la proyeccion de sus acciones en el espacio habitado donde se desenvuelve
el Dasein. Heidegger explica esta relacion del ser humano con el mundo apoyado en el
existenciario de la caida o en el estar arrojado en el mundo. De esta forma, al exponer la
condicion de estar arrojado se podré caracterizar las nociones de inautenticidad y autenticidad
para mostrar la imbricacion de los modos de acceso del Dasein con el mundo y las disposiciones
afectivas con el fin de plantear la relacion ontoldgica entre el horizonte de mundo y facticidad
bajo la siguiente hipétesis, que se expresa aqui en forma en forma de pregunta: ¢acaso las
disposiciones afectivas sumergen al hombre en la impropiedad, pero también podrian despertar
en el ser humano un sentido auténtico de la existencia?

Antes de responder a ese interrogante seria conveniente establecer algunas precisiones
conceptuales relacionadas con los conceptos de temple: disposicién, humor y caracter. Se
analizan esas tres nociones con la intencion de ofrecer un marco de interpretacion al sentido
heideggeriano de afectividad. La palabra temple proviene del latin tempus que significa tiempo.
Igualmente, el término temple se relaciona con la temperatura o con el estado de la atmdsfera.
Por ello, se asocia con temperie, es decir, con un “estado de la atmosfera, segun los diversos
grados de calor o frio, sequedad o humedad” (RAE, 2022). Temple también se refiere a la
“forma de ser o estado de animo de una persona” (Larousse, 2016) como, por ejemplo, Juan es
de temple agradable y cordial. Temple posee afinidad con carécter y genio, de tal modo que
aquel que tiene temple se afirma como individuo con caracter valiente, fuerte y tranquilo en las
situaciones dificiles. Asimismo, la nocion de temple implica la capacidad de una persona para
hacer frente a las adversidades: Juan sobrelleva los problemas con mucho temple.
Frecuentemente se vincula temple con entereza y serenidad.

La palabra disposicion se deriva del latin compositio y alude a la accion y al efecto de
colocar algo en el lugar adecuado o acomodado para cierta finalidad; también la disposicion
estd asociada a la aptitud, esto es, la capacidad de una persona o una cosa con el fin de realizar
adecuadamente cierta actividad, funcién o servicio. Pero no solo la disposicion estaria
relacionada con el desempefio funcional o la demostracion de una habilidad o un poder saber.
Disposicion remite al comportamiento de una persona para efectuar una tarea. La actitud es lo

que refleja una persona a través de su personalidad junto a su empefio para resolver problemas,
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sus reacciones y manera como asume las dificultades en su entorno. Dicho de otro modo,
mientras que la actitud se refiere al caracter de la personalidad humana y su forma de reaccionar
frente a los problemas, la aptitud se insinia mas a la capacidad de una persona para cumplir una
funcién y una tarea determinada. El propio Aristételes da cuenta de este doble modo de entender
la disposicion como algo que esta bien colocado y ordenado (diafeoic) y la disposicion habitual
(&) que puede tener alguien en el momento en que realiza una accion. Una disposicion
permanente del &nimo, la actitud, que hace que normalmente obremos bien o mal o simplemente
la costumbre o el caracter moral (s78o¢). En un sentido ético, los habitos son vicios o virtudes,
que son asimismo disposiciones, actitudes que motivan una accién en el individuo.

En cuanto a la palabra humor procede del latin humoris que significa liquido, humor del
cuerpo humano. Humor se asocia al genio, al temperamento, es decir al caracter de una persona,
especificamente, cuando se manifiesta abiertamente. En este mismo orden de ideas, humor se
apunta a la disposicion en virtud de la cual alguien se encuentra para hacer algo o una buena
actitud para hacer algo. Ademas, el humor estaria vinculado con la forma en que se experimenta
un estado de 4nimo, pues el humor es “un estado afectivo que se mantiene por algun tiempo”
(RAE, 2022). Si bien el término humor es de origen latino, fueron los antiguos griegos quienes
pensaban que el cuerpo humano poseia cuatro liquidos basicos llamados “humores”, los cuales
se relacionan con los cuatro elementos (aire, fuego, tierra y agua). Estos liquidos son la sangre
(aire), bilis amarilla (fuego), bilis negra (tierra) y flema (el agua). En general se consideraba que
el equilibrio de los humores era fundamental para estar saludable, de tal modo que cuando
alguien estaba en “buen balance" se decia que tenia buen humor” (Cfr. Humor, Etimologia de
Chile, 2022). Estos cuatro humores estan en correspondencia con los elementos cosmicos y las
divisiones del tiempo, las cuales “controlaban toda la existencia y conducta de la humanidad, y
que, segln se combinaran, determinaban el caracter del individuo” (Klibansky, Panofsky, Saxl,
2004, p. 29). En otras palabras, temple, disposicion y humor refirieren al caracter del ser
humano, particularmente, a actitudes, a motivaciones y a estados de animo que pueden ser
modificados dependiendo de la situacion en la que se halla todo ser humano.

Las tres nociones, anteriormente mencionadas, influyen en el caracter (s8oc) de cada
persona y se manifiestan a través de sus habitos y acciones. El caracter es lo que dispone a un
individuo a que actiie de una determinada manera. Asi “la persona iracunda reacciona con

violencia y agresividad a lo que le incomoda; el valiente sabe enfrentarse con coraje al peligro”
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(Camps, 2011, p. 42). El caracter es el conjunto de cualidades que cada individuo “va
interiorizando e incorporando a su ser a modo de una segunda naturaleza” (Camps, 2011, p. 42).
Este concepto de caracter en tanto que 76oc permite considerar las nociones que Heidegger
resalta como temple, disposicion y humor en el sentido de que apuntan a un modo de ser de la
experiencia humana, atravesada por el componente afectivo tal y como Aristoteles lo plante6
en la Etica a Nicomaco y en la Retorica y que Heidegger estudié en Grundbegriffe der
aristotelischen Philosophie.

Aqui es importante poner de relieve la relacion entre la nocién aristotélica de virtud
como modo de ser, ya que la virtud es la que atempera la pasién y moldea el caracter. Por esta
razén, Victoria Camps en El gobierno de las emociones explica, siguiendo a Aristételes, que en
el alma suceden tres tipos de cosas: 1) pasiones, 2) facultades y 3) modos de ser. Las pasiones
se manifiestan sin quererlo, no son pensadas, y pueden arrastrar la voluntad del individuo.
Ejemplos de pasiones son el miedo, el coraje, la envidia, el amor, el odio, los celos. Las
facultades, en cambio, provienen del interior del alma y pueden entristecer, alegrar o hacer que
se sienta compasion por alguien, dicho en otras palabras, que el individuo se apasione de una
manera o de otra. Los modos de ser o las virtudes determinan la forma como se debe comportar
una persona en una situacion concreta. Y ellos poseen como caracteristica regulan la conducta
de alguien en relacién con el estado de &nimo que se siente en ese momento, pues determinan
si un individuo se comporta bien o mal respecto a la pasion que experimente. De manera que si
una persona siente mucha rabia o admite que los celos se apoderen impidiendo pensar o actuar,
significa que esa persona no se esta comportando adecuadamente. Por eso, para el pensamiento
aristotélico “las virtudes no son ni pasiones ni facultades, sino modos de ser” (Camps, 2011, p.
44). Este modo de ser reflejado en el caracter es la clave para entender el concepto de temple
de animico en la fenomenologia hermenéutica de Heidegger. Temple animico que sera objeto

de reflexion en términos de su proceso evolutivo de acuerdo con la interpretacion de Heidegger.
2.2 La evolucion conceptual de la afectividad en Heidegger

En el 829 de Ser y tiempo, Heidegger tropieza con el dilema de explicar la nocion de
temple de animo, esto es, de mostrar cdmo el componente afectivo se revela en la cotidianidad
de la experiencia humana. Al respecto, el filosofo aleman no ofrece una definicion de entrada,

sino que describe el caracter del ser humano inmerso en una situacion afectiva en la que se
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encuentra bajo una indeterminacion emocional o una situacion de aburrimiento, en la que la
existencia es para el Dasein una carga (last). Esta indeterminacion afectiva (Ungestimmtheit)
implica sentir la complejidad de la vida como en un nudo que enreda la experiencia vital de lo
humano. La causa de esta indeterminacion la desconoce el propio ser humano, quien la ignora
porque incluso el propio conocimiento no llega a comprender a fondo el multiforme drama del
sentido de la existencia. En cualquier caso, aun cuando el Dasein pueda sentirse de buen estado
de animo “también esta posibilidad afectiva, aunque liberadora, revela el caracter de carga del
Dasein” (Heidegger, 1997, p. 138). Para Heidegger, un estado de &nimo (Stimmung) desvela la
forma como uno se encuentra. La palabra alemana Stimmung expresa como alguien se siente y
como le esta yendo en las actividades diarias que realiza. En este modo de sentirse, dice
Heidegger, el temple animico (Gestimmtsein) revela una sintonia del Dasein con su situacion.
En el temple de animo, (Gestimmtheit) el Dasein se abre afectivamente en su existencia, es
decir, el Dasein se encuentra en sintonia con la realidad que lo afecta y esta realidad es su propia
existencia. Ahora bien, estar abierto (erschlossen) no significa que para el individuo sea clara
la situacion que tiene al frente. Que el individuo esté inmerso en una circunstancia no
necesariamente comprende todo lo que le sucede, dado que muchas veces se percibe un
fendmeno superficialmente omitiendo las posibles consecuencias que puedan derivarse de una
accion. Al estar abierta, la existencia esta expuesta. Esto significa que no sepa lo que se hace o
que evite ser responsable de una decision.

Al no tener una situacion lo suficientemente clara y estar completamente inmerso el
Dasein estd expuesto y abierto en sus posibilidades, pero sin allanar un sentido; aun asi, hay
instantes en el que la banalidad o indiferencia del mundo que se experimenta en el aburrimiento
irrumpe en la anodina cotidianidad del Dasein revelando un posible sentido. Este sentido
desvelado muestra una sintonia con lo real como en el tedio, que pone de relieve el nudo factum
(nacktes) de la existencia y muestra el horizonte de mundo bajo la forma de “lo que es y tiene

que ser” y que quizas se podria resumir en la expresion coloquial asi es el mundo?®. El estado

2914 expresion original aparece en §29. Das Da-sein als Befindlichkeiten, pagina 134 de Sein und Zeit la cual
es: ,,Alltaglichkeit kann das Sein des Daseins als nacktes» DaR es ist und zu sein hat« aufbrechen,” que podria
traducirse al espafiol como: “la vida cotidiana irrumpe el ser de la existencia, al desnudo en “lo que es y tiene que
ser”.

73



de apertura implica una tension porque en su modo de comprension del mundo, el Dasein al
estar expuesto podria no atribuir relevancia a los estados de &nimo que siente, sino que mas bien
intentaria eludirlos; al esquivar lo afectivo “se desvela el Dasein en su estar entregado al Ahi.
En el mismo esquivar, esta abierto el Ahi” (Heidegger, 1997, p. 139). En otras palabras, la
situacion en la que estd inmerso el Dasein muchas veces lo lleva a no afrontar su propia realidad
fundamental como una manera de acoplarse en el mundo. Esta manera de no hacerse cargo de
su facticidad, posibilita analizar si lo afectivo se relaciona con lo inauténtico. Al no asumir la
realidad, el Dasein desconoce como dar una proyeccion propia a su existencia. De acuerdo con
Jorge Rivera (2010) el Dasein no asume la situacion que le preocupa directamente, sino que
mas bien huye de si mismo. Lo cual muestra la relacion entre lo afectivo y el mundo ya que
mediante el estado de animo el Dasein se aproxima o evita una situacion.

Para Jesus Adrian Escudero, el Dasein se encuentra (befindet sich) inmediata y
regularmente inmerso en el mundo. Esta relacion entre Dasein y mundo enreda una apertura en
una dimension méas profunda que la realizada en un plano epistémico. En el ambito del
conocimiento se representa lo ente colocandolo de frente. En la dimension afectiva lo que se
pone en juego es la situacion de la existencia en lo cotidiano. Es necesario aqui destacar que la
expresion alemana Befindlichkeit posee dos significados. Uno espacial que remite a la situacion
presente del Dasein: Yo me encuentro en casa, en Cali; y otro significado afectivo que
manifiesta cierto estado de animo: hoy me encuentro contento. Heidegger toma ambos sentidos,
los cuales establecen una relacion de fundamentacion: “lo espacial se funda en un encontrarse
afectivo. Toda situacion comporta un estado de animo (Stimmung), encierra una determinada
tonalidad afectiva (Gestimmtheit), viene acompafiada de una atmésfera emocional” (Escudero,
2016, p. 254). Dicho de otra forma, las disposiciones animicas estan presentes en toda situacion
crucial y cotidiana de la experiencia humana. Pues movilizan un sentido con el que se interpreta
la realidad que se vive. El temple de &nimo es una manifestacion esencial del estar-en-el-mundo
que antecede toda relacion cognitiva. Asi como el ser humano es un ser social, asimismo es un
ser afectivo. De manera que los estados animicos poseen una cualidad social y pablica, a la que
un individuo podria evitar seguir si se vuelven tendencias afectivas dominantes. No obstante,
es necesario aclarar que “el abanico de afecciones posibles esta socialmente condicionado

porque la disposicion afectiva en que se encuentra el Dasein emerge de su estar-en-el-mundo”
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(Escudero, 2016, p. 256). En efecto, la relacion con el mundo esté atravesada por una red de
roles, categorias y conceptos determinados socio-afectivamente.

En la cotidianidad la existencia esta expuesta, lo cotidiano contiene un estado de apertura
en el que el Dasein estd en condicion de arrojado (Geworfenheit), “de modo que, en cuanto
estar-en-el-mundo, el Dasein es el Ahi. El término “condicion de arrojado” mienta la facticidad
de la entrega a si mismo” (Heidegger, 1997, p. 139). En la hermenéutica fenomenologica de
Heidegger, el ser humano esta en medio de las posibilidades que le da el mundo. El horizonte
que reune esas posibilidades es lo que el filésofo aleman denomina como facticidad (faktizitat)
que tiene el caracter de ser ese existir en cada circunstancia: “el aqui posible en cada ocasion.
iSer-transitivo: ser el vivir factico! El ser mismo no sera nunca objeto posible de un tener, puesto
que lo que importa es él mismo, el ser.” (Heidegger, 1999, pp. 25-26). En el analisis que
Heidegger plantea sobre lo relevante en la existencia del ser humano se resalta el compromiso
de éste con su presente, en su aqui y ahora. A partir de la temporalidad del presente la
experiencia humana comprende su proyecto y sus posibilidades que lo atraviesan. Cabe resaltar
en la cita anterior la expresion ‘“‘ser-transitivo”, la cual se puede interpretar en sentido
fenomenoldgico como dacion, es decir, en la forma como se da el ser, como un darse, como una
actividad continua que lo real da al Dasein incesantemente y que se podria representar
gramaticalmente en espafiol bajo el gerundio simple, siendo. Este tiempo verbal se concretiza
en el modo indicativo soy, que puede ser comprendido de forma filoséfica bajo el verbo existir
que esta siempre en una situacion, en una ocasion. En el § 6 de su Hermenéutica de la facticidad
nuevamente Heidegger retoma el concepto afirmando que ‘el existir propio es lo que es
precisamente y s6lo en su aqui ocasional” (1999, p. 49). Efectivamente, Heidegger sostiene que
ocasionalidad y actualidad estan mutuamente vinculados ya que toda existencia es historica y,
por ende, hunde sus raices en el presente. EI Dasein como ser-en-el-mundo implica también
vivir en la cotidianidad. Al estar el Dasein como en el mundo significa que existe como proyecto
arrojado (geworfener Entwurf). La condicién de arrojado (Geworfenheit) indica el caracter
factico, pues el proyecto humano existe antes de tomar conciencia de si. La condicion de
arrojado involucra la apertura a una multiplicidad de posibilidades del Dasein, que estan en
relacion con las necesidades, con la espontaneidad y con las actividades. Todas ellas situadas
en el plano de la facticidad; es decir, del mundo entorno cercano y familiar en la que se da forma

la experiencia humana.
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En la disposicion afectiva, el Dasein se descubre bajo la condicion de arrojado. Esta
condicion no debe ser interpretada psicoldégicamente, sino bajo el enfoque ontoldgico de la
estructura existenciaria de los temples animicos porque, a juicio de Heidegger, “el temple
animico no se relaciona primeramente con lo psiquico, (...) La disposicion afectiva es un modo
existencial fundamental de la aperturidad cooriginaria del mundo, la coexistencia y la
existencia, ya que esta misma es esencialmente un estar-en-el-mundo” (Heidegger, 1997, p.
141). Dicho de otra manera, los estados de animo determinan una apertura frente al mundo y lo
afectivo esté asociado con el modo cdmo se interactiia con los otros y con la forma como el ser
humano asume su existencia. Los estados de animo revelan también una forma de habitar el
mundo.

La condicion de arrojado, de caida o de yecto procede del pensamiento agustiniano con
el que el pensador aleman establece una conversacion fructifera. Segun Dante Klocker,
Heidegger valoraba la filosofia de Agustin de Hipona con la que mantuvo en varias ocasiones
un intenso didlogo hermenéutico. De acuerdo con Klocker, una de las referencias mas
importantes de Heidegger hacia la obra de Agustin se encuentra en el tratamiento de la estructura
ontoldgica de la caida que se relaciona con la preocupacion de Agustin de Hipona por la vida
feliz. Asi las cosas, el pensador aleméan trae a colacion un fragmento del libro X de Las
Confesiones en el que se explica que los individuos son proclives al goce del placer. Todos los
individuos caen en lo que pueden y con ello se contentan, debido a que “la carne desea cosas
contrarias al espiritu y el espiritu cosas contrarias a la carne” (Agustin, 2000, p. 260). Lo que
lleva a la voluntad a dispersarse y perderse en los asuntos del mundo, sumergiendo al Dasein
en un estado de impropiedad. En efecto, el yo por su dinamica propia arrastra necesariamente
en si latendencia a "in multa defluere", a la dispersion, “a derramarse y perderse en la diversidad
de los objetos inmediatamente accesibles en el mundo, quedando alli capturado y clausurado su
horizonte vital” (Klocker, 2007, p. 118). La condicion de estar arrojado se relaciona con el
caracter mundano de la facticidad y la contingencia. El estado de yecto ofrece una mirada
impropia o0 inauténtica puesto que la voluntad tiende a la dispersién y a no lograr concretar un
proyecto o elegir una posibilidad. Pero esta ausencia de concrecion en la voluntad del Dasein
tiene tres implicaciones de caracter ontologico que vale la pena resaltar: 1) que el Dasein aun
cuando no elija esta decidiendo una opcidn, ya que no hacer algo, como en una omision, es una

eleccion; 2) que exista una forma de inauténtico no significa que el modo de vida auténtico sea
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mejor o refleje una comprension ética superior del mundo; y 3) que la comprension ontoldgica
entre vida auténtica e inauténtica estd influida por la nocién de phronesis aristotélica que
describe las maneras de actuar del ser humano en su cotidianidad.

La apertura al mundo es un rasgo ontolégico que posee una primacia para la existencia
del Dasein, tal apertura de horizonte impide que se conciba la facticidad como un hecho bruto
(factum brutum). La apertura se abre significativamente en la comprension y a traves de esta el
ser humano distingue un sentido asumido en su condicion de arrojado. En realidad, la
comprension de un sentido implica una mediacién de los temples de &nimo. De ahi que para
entender un sentido se debe estar templado animicamente, es decir, encontrarse bajo cierta
disposicion emotiva: “en la disposicidn afectiva, el Dasein ya esta siempre puesto ante si mismo,
ya siempre se ha encontrado, no en la forma de una auto-percepcion, sino en la de un encontrarse
afectivamente dispuesto” (Heidegger, 1997, p. 139). La experiencia de lo humano esta
atravesada profundamente por la afectividad. Mediante los afectos el Dasein se relaciona con
las cosas, con los otros y consigo mismo, esto es, con su mundo-entorno.

Una cuestion que resalta Heidegger sobre los estados de animo, asociada con la
condicién de arrojado y con la inautenticidad, es el huir (Fliehen). En la huida (Flucht) el Dasein
manifiesta una tendencia a refugiarse en el anonimato de la conformidad social que Heidegger
denomina como lo uno (Das Man). En el conformismo, el individuo evita hacerse cargo de si
mismo, eludiendo asumir responsabilidades. Pero Heidegger también advierte que “el estado de
animo (Die Stimmung) no abre mirando hacia la condicion de arrojado, sino en la forma de una
conversion o una aversion” (Heidegger, 1999, p.139). Para entender esta referencia es necesario
recordar gque tanto los estados de &nimo como las emociones se manifiestan cuando algo atrae
0 causa una repulsion, por ende, son dénticos pues se ocupan de objetos o de situaciones
concretas que experimenta alguien especificamente. Un ejemplo que permite ilustrar lo anterior
seria la motivacion por conocer mas sobre cierto tema o el desagrado que puede ocasionar una
persona al expresarse de cierta forma. EI ser humano no se cuestiona cuando todo sale bien,
solo lo hace cuando las cosas no resultan como quiere. Generalmente los estados de animo
afirmativos no problematizan un asunto cuando las expectativas concuerdan con lo que desea.
En consecuencia, cuando el Dasein se encuentra en un estado de &nimo elevado se desentiende
de sus preocupaciones porque se siente libre de responsabilidad, asi como evade, segun Karl

Marx, el obrero su puesto de trabajo tan pronto como no hay coaccidn fisica o de cualquier otro

7l



tipo: “huye del trabajo como de la peste” (Marx, 1993, p.113). A diferencia de los estados de
animo, las disposiciones afectivas (Befindlichkeit) interpelan al hombre cuando la voluntad se
ve limitada o fracasa en la consecucion de algun proposito. Los temples afectivos cuestionan la
dimensién antropoldgica en su ser. Invitan al ser humano a despertar y a ver el mundo de otra
manera. Al interpelar al ser humano, los temples animicos se insertan en el horizonte mundano
de la apertura. La afectividad al estar en estado de abierto representa condicion de posibilidad
de cualquier actividad humana. Los afectos atraviesan la voluntad orientandola y disponiendo
de su esfuerzo volitivo hacia un foco intencional concreto. La apertura de los estados de &nimo
se mueve en el ambito ontoldgico. Frente a esto cabria cuestionar si ¢los temples animicos
pertenecen a la esfera de lo psicoldgico o lo ontolégico? ;Guardan conexién con aquello que el
filosofo denomina como significatividad? ;De que forma se enlazan con la apertura? y ;qué
diferencia la Befindlichkeit de la Stimmung? Al respecto, se intentara trazar un esbozo que
permita cartografiar las sinuosas intersecciones que se abren como caminos de bosque guiados
por la relevancia del fendbmeno afectivo en Heidegger.

Lo afectivo en Heidegger implica una situacion con el mundo. Una posibilidad en virtud
de la cual lo humano se realiza de manera concretay se manifiesta en la vivencia. De esta forma,
el mundo se nos aparece en la praxis cotidiana sobre el horizonte de lo familiar o de lo extrafio
(Cuchumbé, 2022)%. Los temples, en realidad, condicionan el modo como nos relacionamos
con ese horizonte de mundo que se nos abre. Ni el mundo ni lo afectivo dependen de nosotros.
Simplemente lo afectivo, asi como los acontecimientos del mundo sobrevienen. Los estados de
animo acontecen. No provienen ni de fuera ni de dentro, sino que “como forma del estar-en-el-
mundo, emerge de éste mismo” (Heidegger, 2013, p. 140). Este caracter espontaneo de los
estados animicos parece estar asociados al concepto de pasion que Aristételes desarrollo en la
Etica a Nicomaco y que involucra emociones y sentimientos relacionados con el miedo, el
coraje, la envidia, el amor, el odio, los celos. La capacidad de poder sentir los afectos, los
sentimientos y las emociones en uno mismo y cémo estas nos pueden arrastrar constituyen el

modo cOmo sentimos las emociones.

30 Al respecto, cabe decir que hacer lo extrafio familiar encuentra su correlato en ideas como la
siguiente: “El proyectar un horizonte comun representa un momento en la realizacion de la comprension,
y Unicamente alcanza solidez en la superacién de los limites del horizonte del presente, y por esto los
participes de la conversacion estan abocados a crear algo nuevo compartido. Asi el crear esta contenido
en toda experiencia de comprension” (Cuchumbé, 2022, p. 166).
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No obstante, Heidegger intenta distinguir varios niveles de lo afectivo centrandose en
los temples de animo o en las disposiciones afectivas las cuales trata de diferenciar de las
emociones. Si se percibe en términos generales, Heidegger pareciera hablar de sentimientos mas
que de emociones. Sin embargo, tal como ya se expreso, la pertinencia de los temples animicos
para Heidegger no es un asunto relacionado con la psicologia sino méas bien con la ontologia.
Estima que la psicologia refiere a un nivel de la constatacion y lo evidenciable, es decir, el
estudio de los estados animicos como una reaccion susceptible de ser controlada, mediante la
experimentacion®'; mientras que la ontologia alude a un nivel mas existencial, al modo como
los estados de &nimo nos facilitan una comprension del mundo y nos abren en una situacion
determinada a un modo de ser y que en la interpretacion cotidiana atribuimos algun significado.
La significatividad nos muestra el mundo bajo nuestras valoraciones y estas influyen en nuestra
toma de decisiones. Incluso Heidegger afirmd que “ni siquiera la mas pura feopia esta exenta
de tonalidad afectiva” (Heidegger, 2012, p. 142). Cuando aprendemos lo hacemos bajo cierta
disposicion afectiva que nos motiva como en los casos del asombro, la curiosidad o la duda.

En el 829 de Ser y tiempo titulado el Dasein como disposicion afectiva, Heidegger
sostiene que la filosofia de alguna manera ha estudiado el problema de las disposiciones
animicas cuando se apunta a las nociones de afectos, de sentimientos y de pasiones. La
importancia de las anteriores nociones implica un vinculo como en el caso del afecto. Asi,
aquello que es significativo guarda una estrecha relacién con el mundo circundante, con el
entorno en que la experiencia humana esta conectada. Un sentimiento es un estado de animo
que perdura en el tiempo, lo que se piensa y se siente frente alguna situacion. El enamoramiento,
los celos y la frustracion son formas de estar en el mundo, maneras de estar tal y como se dice
a traves de una conocida cancion: estar atado a un sentimiento. Y estar atado precisamente
significa tener un vinculo y vivir en ese vinculo. La pasion, por su parte, significa una manera

desmedida de manifestar un sentimiento, la pasion tiende por lo general al exceso como en el

3 se podria decir que las fobias y los miedos que los seres humanos presentan a lo largo de su vida son, en su
mayoria, fruto del condicionamiento clasico. Tal como fue planteado en un experimento realizado por Watson y
Rayner en el afio 1920. Otro estudio es el efecto espectador que sefiala que cuando hay muchas personas
observando un suceso y nadie intervenga posiblemente tampoco hagamos algo. El efecto espectador postula que,
si hay méas personas mirando ante una situacion de emergencia, es menos probable que prestemos nuestra ayuda o
auxilio. Esto puede ocurrir por diferentes cosas: miedo a que nos ocurra algo, vergiienza por ser los Gnicos que
estamos ayudando. Cfr.https://www.psicoglobal.com/blog/experimentos-psicologicos-muestran-perturbadora-
naturaleza
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caso de los celos, de la euforia o de la colera. También la pasion se relaciona con una aficién,
con algo que motiva o genera un profundo interés como en el caso de un tema apasionante.

De acuerdo con Heidegger, la primera interpretacion de los afectos no viene de la
psicologia experimental sino de la retorica aristotélica. En la Retorica, Aristoteles estudio las
madn. Al comprender la influencia de las pasiones sobre la accién humana, el estagirita se dio
cuenta de la relevancia de las disposiciones afectivas en la persuasion discursiva. Persuadir
significa saber leer de forma adecuada las necesidades y motivaciones latentes que tengan un
grupo de personas para convencerlos de modo que hagan algo o dejen de hacer algo. La
persuasion es efectiva porque apela a las pasiones. En cualquier caso, todo aquello que recurre
a lo pasional impacta agudamente las acciones de las personas. Una muestra de lo anterior, lo
podemos observar en la publicidad y en las redes sociales puesto que refuerzan habitos de
consumo en el sistema econdmico Yy direccionan el curso de la accion del consumidor a partir
de exaltar las pasiones.

Todas estas disposiciones animicas que promueven determinadas tendencias sociales y
que gran parte parece comportarse homogéneamente como si fuera una moda, es lo que
Heidegger denomina como publicidad. Como un modo de ser del uno, de lo que la gente quiere
y de lo que la gente necesita acorde con el direccionamiento de su estado de animo; no obstante,
uno mismo hace parte de lo que la gente desea. Uno mismo ademas se suma a las opiniones
existentes y hacemos parte de la red emergente de prejuicios en el juego social. En otras
palabras, uno mismo es también una opinion. Lo uno es una percepcion, un sentir compartido
que implica, segun Heidegger, un propio temple animico como, por ejemplo, la avidez de
novedades. Esta es la tendencia social que nos mueve a preferir lo mas novedoso o lo méas nuevo:
ltimo modelo de la marca de un carro o de un teléfono mévil. Otro temple animico seria lo que
denomina Heidegger como las habladurias, ese temple se refiere a la tendencia social que nos
impulsa a querer opinar, sobre todo, una tendencia promovida por los medios de comunicacion
y las redes sociales.

Tanto en el temple animico de la avidez de novedades como en las habladurias el
individuo se encuentra en una huida, no se hace cargo de lo que sucede porque solo se queda
con el titulo de la noticia; y al estar en una huida la experiencia humana en tanto que Dasein no

se hace cargo ni se responsabiliza de su propio proyecto de existencia. Vive y existe en tanto
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que opinion. Pero, ¢qué significa temple? y sobre todo como ¢coOmo se llega a relacionar los
temples animicos con las creencias?

La palabra temple alude a una diversidad de nociones que se relacionan entre si. El
temple esta asociado a la templanza, a un determinado temperamento que a su vez insinda una
formacion de caracter, a una disposicion o un habito. Para Aristoteles, la virtud es un ejercicio
orientado al término medio, tal como la prudencia o la sensatez. La palabra temple también nos
remite al &mbito de afinacion de instrumentos musicales y a la forja de metales. Un instrumento
bien templado suena armonioso; una pieza de acero bien forjada produce una poderosa espada.
Finalmente, temple alude a temperatura y, por ende, a cdmo se encuentra cierto ambiente, es
decir, si estd movido o aburrido, o si un determinado ambiente es pesado o equilibrado como en
el caso de los ambientes de trabajo. En otros términos, los temples de animo apuntan al caracter
como un modo de ser en el mundo. Los temples estan relacionados con las disposiciones
afectivas que motivan una determinada accion como lo planted Aristoteles. No obstante,
Heidegger, hace una interpretacion ontologica de las disposiciones y la phronesis aristotélicas.
No se concentra en la reflexion de la accion virtuosa, sino que vuelca toda su atencion en una
ontologia de la facticidad. Esto es, atiende la accion cotidiana y la forma como la experiencia
humana se vincula y se nutre en una red préactica de relaciones. Esa red integra un plexo de
remisiones en la que aparece el fendmeno mundo. El mundo acontece en la ocasion en la que
abre su sentido en el aparecer, en la plena vivencia de una situacion.

Los temples animicos abren su sentido en la manifestacion del mundo, aparecen en la
situacion y en su irrupcion determinan que el Dasein tome ciertas determinaciones y decisiones.
En Heidegger el decisionismo se manifiesta después de la contemplacion silenciosa de la
angustia, temple de animo fundamental que estremece la existencia ante las posibilidades del
mundo. De acuerdo con Heidegger, los temples afectivos tienen un caracter aperiente y, por
ello, “tienen una importancia metodologica fundamental en la analitica existencial” (Heidegger,
2012, p. 143). Aqui aperiente significa accidn y efecto de abrir. Aperiente también es sinGnimo
de aperitivo aquello que sirve para abrir el apetito. Las disposiciones afectivas abren una
comprension del mundo en el que la existencia se encuentra. Por ello, posibilitan la apertura a
la realidad con la que se sintoniza el ser humano.

El acople de la experiencia humana con el mundo es posible debido a los temples

animicos. De hecho, Heidegger argumenta que los tres existenciarios, en tanto que modos de
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ser que ofrecen la apertura con lo cotidiano, son la comprensién, los temples de animo vy el
lenguaje. La comprension es la manera singular como el ser humano interpreta lo real; los
temples de animo el vinculo que hace posible significar el mundo; y el lenguaje la mediacién
simbolica en la que se manifiesta los maltiples sentidos del ser.

El caréacter aperiente, es decir, de apertura de los estados animicos facilitan a la
experiencia humana tener que moverse en una direccion y entender hacia donde dirigir sus
proyecciones de sentido. Para Heidegger, el fenémeno de la afectividad no se relaciona con lo
psiquico, sino con la comprension de lo contingente o de lo imprevisible que se puede
manifestar siempre en una situacién, tal como lo propone Aristoteles cuando habla de la suerte
0 del azar. De cualquier forma, lo afectivo siempre irrumpe intempestivamente, envolviendo
una situacion que va mas alla de explicaciones psiquicas o argumentos neurocientificos, una
circunstancia que rebasa al individuo, pero de la cual no puede escapar. Para Heidegger, lo
afectivo es una disposicion que nos exige tomar una decision y, por eso, nos abre a una
interpretacion concreta del mundo en la que somos siempre seres en situacion.

En Ser y tiempo, Heidegger resalta la importancia de la retdrica aristotélica como “la
primera hermenéutica sistematica de la cotidianidad del convivir” (Heidegger, 2012, p. 142).
Segun Heidegger, el estudio de las disposiciones afectivas en el segundo libro de la Retdrica es
una primera aproximacion al modo como se debe entender la mediacion que ejercen las
emociones, los sentimientos y las pasiones en la condicion humana. La manera como Aristoteles
estudia la afectividad implica una relacion estrecha con un mundo compartido a través del
lenguaje y de la comprension de los fendmenos con que se relaciona la accién humana. Esto
nos lleva al problema de distinguir la expresion alemana Befindflichkeit de la otra palabra de
origen germéanico Stimmung. Tanto la una como la otra hacen referencia al fendmeno afectivo
y nos plantea en conjunto el problema de la afectividad.

Particularmente, se sugiere aqui hablar de una filosofia de la afectividad mas que de una
filosofia de las emociones. La afectividad alude a las emociones, a los sentimientos, a las
pasiones y a las motivaciones. Estas irrumpen en la vida humana, como el conteiner que golped
sin previo aviso el casco del velero de Robert Redfort en la pelicula Todo esta perdido en la que
quedo a la deriva y tuvo que luchar por su supervivencia en medio de las tormentas. Quizas
nuestra existencia sea un barco a la deriva en la que luchamos para mantenernos a flote tratando

de buscar un sentido al naufragio en el que nos hemos convertido.
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La Befindflichkeit se relaciona con la manera como nos encontramos dispuestos
afectivamente, con el modo como nos relacionamos con el mundo. Es la forma como el Dasein
se acopla con el mundo. El Dasein dice Milan Kundera (1994) se relaciona con su mundo como
el caracol con su concha. La traduccion de Befindlichkeit es encontrarse, estar en el mundo, este
existir como hemos analizado se da solo bajo un determinado temple animico. Sin embargo,
Heidegger abandond posteriormente esta concepcion de lo afectivo. Después de su célebre
escrito titulado ¢Qué es la metafisica? en la que habl6 de la angustia como temple de animo
fundamental, en Los conceptos fundamentales de la metafisica prefiere hablar de los fendmenos
afectivos como Stimmung como estados de &nimos. Estos no se manifiestan en las vivencias del
Dasein sino en el acontecer histdrico; el protagonista ahora de lo afectivo ya no se refleja en la
experiencia humana sino en la historia, en el arte y en la filosofia como un despertar. Bajo la
Stimmung, Heidegger argumenta que los grandes acontecimientos de la historia de Occidente
se revelan bajo un temple de animo como el asombro, la duda, la serenidad. Aun asi, es apenas
evidente que los temples de animo tanto a nivel existencial como a nivel epocal abren a un
determinado modo de comprender el sentido inagotable del ser.

Ahora bien, los temples animicos no estan relacionados propiamente con los
sentimientos ni con las emociones; sin embargo, es posible decir que son fendmenos afectivos.
Tal como ya se indico, lo afectivo en la reflexidn filoséfica de Heidegger no apunta a un asunto
psicoldgico, sino a un problema esencialmente ontoldgico. De ahi que el planteamiento
Heidegger sobre lo afectivo descanse en conceptos aristotelicos como las disposiciones
animicas en la Retérica y la prudencia en la Etica a Nicomaco. Acorde con estos conceptos, en
el 829 de Ser y tiempo, Heidegger comprende la importancia del estudio de las pasiones en el
segundo libro de la Retdrica debido a que permite la legitimacion de lo afectivo por fuera del
marco de la psicologia. Heidegger toma la exposicion de las disposiciones animicas del caracter
del orador y las pasiones del oyente como “la primera hermenéutica sistematica de la
cotidianidad” (1998, p. 156). Por ello, la importancia del pensamiento aristotélico en la
definicion heideggeriana de los temples de animo, pues estos solo se pueden entender en la
relacion entre el orador y el oyente orientada por un caracter (ethos). Hecho que presupone tanto
disposicion y prudencia como saber actuar en una determinada situacion.

Segun Heidegger, el enfoque de la psicologia de los sentimientos implica una postura

determinista que limitaria la comprension de lo afectivo como un elemento que impide al ser
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humano abrirse al absurdo de la existencia. El enfoque psicoldgico examina lo afectivo como
una anormalidad patolégica, como una disfuncion fisiologica que tendria su origen en alguna
area del cerebro al punto de influir sobre la conducta humana. Contrario al modo de entender lo
afectivo desde el enfoque psicoldgico, Heidegger manifiesta la necesidad de pensar la realidad
vivida en términos filoséficos; propuesta que lo motiva a rehabilitar la ontologia como un
dialogo permanente con los asuntos relevantes de la existencia, sobre todo los que expresan un
dilema o se vuelven problematicos para la comprension del pensamiento.

Conforme con esa propuesta y con nuestra intencién de entender el problema de los
temples de animo en clave de la reflexion hermenéutica de Heidegger, nos permitimos traer
aqui un simil mediante el cual dejemos ver la afinacion entre el temple de animo y el ser humano
(cuerda). Para Heidegger, el ser humano es un ser arrojado en el mundo, un ser que se las tiene
que arreglar a diario, enfrentandose a las posibilidades que tiene a la mano. Teniendo en cuenta
este contexto de supervivencia cotidiana, imaginemos, en primer lugar, un punto que designe la
vida de un ser humano y, en segundo lugar, otro punto que insinde la posibilidad de la muerte
del mismo individuo. Tanto el punto que alude a la vida como el que apunta a la muerte son
posibilidades reales y deben ser entendidos en términos objetivos. Ahora pensemos que los
extremos de los puntos, que representan la vida y la muerte, se extiende a lo largo una cuerda o
un hilo que une la vida y la muerte. No es que el ser humano camine sobre esa cuerda o penda
de un hilo, mas bien la existencia del ser humano es esa cuerda y simboliza su finitud en un
hilo. Al ser entonces la condicién humana una especie de cuerda, la templamos o destemplamos
en las actividades que realizamos a diario. En cada cosa que hacemos se ejerce un determinado
temple, es decir, actuamos bajo una actitud o una disposicion en el momento en que se lleva a
cabo una accion. Si nuestro temple es adecuado, nuestro obrar serd virtuoso como la vibracion
de una cuerda afinada en un instrumento musical que produce un sonido armonioso. Si en
cambio nuestra manera de comportarnos o de ser es inadecuada entonces nuestra conducta sera
disonante y cacofonica como la de una cuerda desafinada que desentona cualquier melodia. Al
llevar este simil a los planteamientos de Aristoteles y Heidegger, resultara evidente que mientras
para el primero el sentido de la autorrealizacion humana esta en el ejercicio de las virtudes, en
la vida en sociedad y en el cultivo del conocimiento; para el segundo la clave esta en poder

escuchar ese sonido (Stimme), esa melodia que llena de sentido la existencia o que incluso
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posibilita escuchar el llamado de la conciencia o entender el clima de desesperacion en una
época.

Siguiendo con nuestro simil de la cuerda de un instrumento musical, ahora queremos
agregar que si a la cuerda se le aplica demasiada presion es bastante probable que se rompa,
pero si se ajusta la cuerda de manera acertada se conseguira la tonalidad deseada. Lo mismo
ocurre con nuestro caracter, si posee una actitud templada podra mantener la tranquilidad en
medio de la tempestad. Pero si el hombre es proclive a los vicios, la cuerda se destemplara. En
ese sentido, la concepcion de temple de animo se acerca en parte al ideal estoico de firmeza del
sabio y la perseverancia frente a las adversidades. Si se compara Aristoteles y Heidegger, en
este punto, la concepcién de disposicidn afectiva en Aristételes reside en el punto medio de la
phrénesis y, por ello, cercano a la praxis de la ética. En cambio, para Heidegger la reflexion de
los temples animicos no se mueve propiamente en la ética, sino en la esfera de la estética. Esto
es, una estética de la existencia en la que el ser humano forja un proyecto y vislumbra un sentido
a la luz del cuidado de su existencia.

La cuerda en la que se templa la vida es la existencia que se basa a su vez en el
aprovechamiento y cuidado del tiempo. Lo cual implica una modelacion del caracter a través
de una estética de la existencia, es decir, un cuidado de si. Si el tiempo de vida es usado
favorablemente en las actividades que proyectan un sentido auténtico, el temple animico de la
existencia estara ajustado a lo que nos motiva y, por ende, fortalecerd nuestro caracter; pero si
el tiempo de vida se descuida y se desacopla, la posibilidad de encontrar un sentido propio en
la existencia se vera frustrada. EI temple de animo se refleja en el caracter, en la praxis de las
actividades que tonifican y revitalizan el sentido en nuestra historia personal. Por eso, la frase
de Heraclito (2006) “el caracter para el hombre es su destino” implica que el temple con el que
el ser humano se enfrenta a las crisis determina una actitud ante la vida; caracter que se pone a
prueba en las dificultades diarias, tal como lo pensaban los representantes de la escuela
hedonista que solian afirmar que los navegantes mas habiles ganaban su reputacion surcando
tormentas y tempestades.

Explicado asi el simil de la cuerda que nos ayuda a resaltar la dimensién ontolégico-
estética del pensamiento de Heidegger, pasaremos ahora rapidamente a sefialar al menos siete
momentos de la obra de Heidegger en la que se plantea el problema de lo afectivo con el

propdésito de alejarse de lo psicologico para legitimar la reflexién de lo animico desde un
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enfoque filosofico. En el primero, en Hermenéutica de la facticidad, anuncia la cuestion de la
significatividad y lo cotidiano; en el segundo, en Ser y tiempo, reivindica el estudio de las
pasiones en Aristoteles y define el concepto de temple animico; en el tercero, en la conferencia
titulada ¢Qué es la metafisica? habla de la angustia como una posibilidad de la nada; en el
cuarto momento, en el libro los conceptos fundamentales de la metafisica, afirma que la filosofia
es un despertar animico y una comprension de lo epocal; el quinto, en el texto llamado ¢Qué
es eso, la filosofia? relaciona el asombro como un temple de &nimo fundamental para el
filosofar; el sexto, en su conferencia serenidad, explica la disposicion animica esencial para
contrarrestar el consumismo y la tecnificacion; y, en el séptimo momento, en Aportes a la
filosofia, vuelve sobre el concepto de disposicion y analiza la indigencia, el espanto y la
impotencia del pensar como elementos afectivos que reflejan el mundo productivo e inmediato
de la técnica moderna.

El anterior itinerario bibliografico hace posible trazar determinados momentos en la obra
de Heidegger respecto al abordaje del fendmeno afectivo; itinerario que varia gradualmente
pues Heidegger al inicio de su obra habla de la Befindlichkeit en términos de un encontrarse
afectivo y luego considera la Stimmung como un temple animico vinculado a un acontecer
historico. Este desplazamiento conceptual sera determinante para el pensador aleman porque
hace posible el paso de lo existencial a lo epocal. En otras palabras, el termino aleméan
befindlichkeit esta asociado al modo de estar templada una existencia singular. Contrario a ello,
la Stimmung representa los temples de animo vinculados al sentir de una época. La Stimmung
revela su esencia no en la existencia, sino en el acontecimiento como sucede con los conceptos
de historia, del arte, de lo sagrado, de la crisis nihilista o del problema de la técnica; conceptos
gue ya no se orientan hacia el problema de la facticidad o la cotidianidad del Dasein.

En Los conceptos fundamentales de la metafisica, Heidegger (2007) contempla al menos
once caracteristicas para entender el fendmeno afectivo de los temples de animo esforzandose
por desvincular las disposiciones animicas del &mbito de la psicologia. Esta desconexion con la
psicologia de los sentimientos busca, como ya se dijo, otorgar relevancia a la filosofia en la
tarea del pensar: 1) los temples de &nimo son repentinos, no se pueden controlar simplemente
caemos en ellos porque nos sobrevienen (pp. 89-90); 2) los temples animicos son la alegria, el
asombro, la beatitud, la serenidad, la melancolia, la nostalgia, la colera, el aburrimiento, el

miedo, la angustia, el espanto, la impotencia, la indigencia, la huida y duda. (p. 95); 3) los
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temples animicos no se experimentan como algo que estd “afuera” o “adentro” de nosotros,
simplemente quien siente la experiencia estéa en sintonia con el mundo (p. 97); 4) los temples
de &nimo se viven como una especie de atmdsfera o ambiente (p. 98); 5) las disposiciones
afectivas se expresan concretamente en el modo como nos encontramos (p. 98); 6) los temples
de animo se reflejan en un estado de indeterminacion como sucede con la angustia en la que no
sabemos lo que nos afecta (p. 99); 7) los temples animicos se dejan ver mediante “el presupuesto
y el medio del pensar y el actuar” (p. 99); 8) las disposiciones afectivas se entienden como
modos de aprehender o comprender lo real (p. 100); 9) los temples de &nimo siempre estan
presentes en una situacion determinada (p. 101); 10) las disposiciones afectivas guardan una
conexion con un despertar y un arrebatar como en el caso de la actitud filosofica (pp. 107 y
110); y 11) los temples de animo se manifiestan con cierto grado de equivocidad y ambigiiedad
(p. 108).

De acuerdo con lo anterior, se puede decir que el fendémeno de lo afectivo se da en un
determinado temple de animo. Esto es, un determinado caracter sobre las situaciones que nos
estremecen, especificamente, en todas las experiencias vitales o telUricas que conmueven la
comprension habitual del mundo y que exigen una decision. La base del decisionismo
heideggeriano se mueve bajo un temple de animo que moviliza la voluntad del individuo a
perseverar en su ser, a sobrevivir en la lucha continua de la existencia, forjando un proyecto
acorde con las circunstancias que se le presentan y subsistiendo con los recursos que se tienen
a la mano. Igualmente, el modo como templamos la existencia define nuestra relacion con el
tiempo. En efecto, cuidar de nuestro tiempo es el verdadero quehacer de nuestro ser mas propio,
tal como lo decia el poeta Horacio cuando hablaba del topico del Carpe diem que ante la
brevedad de la vida hay que aprovechar el dia confiando lo menos posible en la incertidumbre
del futuro. El carécter, por ende, debe estar templado para aprovechar la situacion del presente

en el que siempre estamos arrojados.

2.3 Temples de animo y apertura ontologica

La dificultad para comprender el concepto de temples de animo o de tonalidades
afectivas reside en que ellos no hacen referencia directa a fendmenos como las emociones o los
sentimientos, sino a cierto humor, esto es, a una determinada disposicion que acompafa al ser

humano en su modo de ser. Las disposiciones animicas establecen un marco ontoldgico que
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junto al lenguaje y a la comprension posibilitan un nexo con el mundo. Pero esa dificultad de
entender ligada al concepto de temple de &nimo se puede superar si acudimos a la idea situacion
limite (Grenzsituation), que el filésofo y psiquiatra aleman Karl Jaspers (1984) elabora en su
libro Introduccion a la filosofia. Segun Jaspers, las situaciones limites son aquellas en las que
la existencia se realiza de inmediato; situaciones vitales que no se pueden cambiar ni eludir
como la muerte, el destino, la culpa y la desconfianza que despierta el mundo que le ensefian al
ser humano lo que significa el fracaso. Circunstancias que llevan a Jaspers a preguntar: “;Qué
haré en vista de este fracaso absoluto?, a la vision del no puedo sustraerme cuando me represento
las cosas honradamente?” (1984, p. 19). La idea de situacion limite nos ofrece una adecuada
caracterizacion del concepto de temple de &nimo de la filosofia heideggeriana.

Los temples de animo, a juicio de Heidegger, aparecen en momentos criticos de la
existencia humana, aunque también se manifiestan como una forma de ser que acompafa al
Dasein en su commercium, es decir, en el trato e intercambio con el mundo. No obstante, cabe
sefialar que la idea de Jaspers sobre situacion limite puede clarificar el modo como las
disposiciones afectivas abren al Dasein ontolégicamente al mundo. Los temples de animo, junto
a la comprension y al lenguaje son existenciarios que proporcionan al ser humano la posibilidad
de encontrar un significado al mundo en el habita. Las disposiciones afectivas como la angustia,
el tedio y la serenidad son modos de comprension de la crisis que se expresa en la intimidad del
Dasein o en la exterioridad de las acciones sociales y en la forma como los acontecimientos
aparecen en el curso de una época especifica.

Es importante resaltar que el tema de los temples animicos o de la afectividad en
Heidegger se extiende a lo largo de su obra. Desde la Hermenéutica de la facticidad en la que
se esboza tanto el problema de la caida, del estar o ser en el mundo, como también el problema
de la autenticidad. En los Prolegébmenos para una historia del concepto de tiempo, se analiza la
estructura del cuidado y el modo inauténtico en que el ser humano se abandona al mundo a
través de la ambigiiedad de la opinion publica y los medios de comunicacion. Para Heidegger
la esfera de los convencionalismos sociales y lo que la gente opina a diario lleva al Dasein a
gue se sienta como un extrafio, un asunto que invita a reflexionar sobre el problema de la
desinformacion en las redes sociales. En Ser y tiempo, se plantea con profundidad el tema de la
caida, la inautenticidad y la autenticidad. Estos deben entenderse como modos de ser del Dasein

y, al mismo tiempo, se introduce la angustia como una disposicion afectiva que abre una relacion
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ontolégica con el mundo. Ademas, se desarrolla el concepto de existenciario que se divide a su
vez en tres elementos: 1) comprension, 2) disposicion afectiva y 3) lenguaje. Esta triada es la
que facilita entender la manera como el Dasein se constituye relacionalmente con el mundo.
Comprension, afectividad y lenguaje son las condiciones de posibilidad en virtud de las cuales
la experiencia humana encuentra de modo originario una respuesta al dilema antropolégico del
sentido de la vida.

De manera paralela, también vale indicar que el concepto de afectividad se extiende a
otros textos como ¢Qué es la metafisica? en el que amplia su reflexion de la angustia en
conexion con la posibilidad de la nada. Esta reflexion ontol6gica de la angustia conduce a
Heidegger a decir que los temples de &nimo no se relacionan propiamente con sentimientos y
emociones, sino con lo ente en su totalidad. Segiin Heidegger “lo que 1lamamos sentimientos
no son ni fugaces fenOmenos concomitantes de nuestra actitud pensante o volitiva ni simples
impulsos de ella, ni tampoco estados simplemente presentes con los que nos avenimos en una u
otra forma” (Heidegger, 2003, p. 5). Acorde con Heidegger, la metafisica se ocupa de la
posibilidad de la negacion de lo ente en su totalidad: ¢por qué el ser y no mas bien la nada?
¢Qué se nos hace patente en el temple animico? y ¢Que nos coloca ante la nulidad absoluta de
la nada? Asi la reflexion de los estados de animo se convierte en una ontologia de la fragilidad
y la finitud humana.

Entre 1929 y 1930 Heidegger se distancia de la analitica del Dasein y se orienta a
considerar los temples de animo como una manifestacién onto-historica. En Los conceptos
fundamentales de la metafisica, estudia el aburrimiento como un modo de aparicidn del sentido
del ser en la rutina diaria y que caracteriza la crisis de una época. Esta crisis de sentido se refleja
en la penuria del ser, que se cristaliza en los azares de la vida moderna. Contingencias que se
visibilizan mediante las categorias filosdficas de mundo, finitud y soledad. En Los aportes a la
filosofia, Heidegger conserva la linea de investigacion de enfoque onto-historico a partir de la
cual destaca la impotencia del pensar, la indigencia, el abandono del ser, la maquinacion; asi
como también realiza una nueva lectura del ser para la muerte, tema que desarrollé en Ser y
tiempo. Toda esta indagacion tiene por objeto comprender la influencia histérica sobre las
formas del pensamiento moderno.

De igual manera, Heidegger analiza, en los Aportes a la filosofia, el tema de la

disposicion afectiva fundamental de la filosofia; disposicion que se apoya en el asombrarse y el
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presentir. EI asombrarse es aquella disposicion en que nos maravillamos con espanto y
entusiasmo ante lo extrafio experimentando “el chispeo del estremecimiento del ser [seyn]”
(Heidegger, 2011, p. 53). El presentir alude a la capacidad de anticiparse al curso temporal de
los fendmenos, es decir, pensar de manera calculadora “temporalidad verdadera y solo proxima”
(Heidegger, 2011, p. 36).

Hacia 1955 Heidegger escribe un breve ensayo titulado: ¢Qué es eso la filosofia? En ese
texto se pregunta de nuevo por los origenes del pensar. A juicio de Heidegger, la filosofia es
producto del asombro, un temple animico fundamental que potencia la conversacion y “nos
pone en libertad” (Heidegger, 1992, p. 42). Este didlogo emancipador de la filosofia guarda una
estrecha conexién con la historia, ya que posibilita una apropiacion y una transformacion de la
misma tradicion. Para Heidegger es fundamental volver sobre las raices de la tradicion filosofica
que se apoyan en el wabfoc del asombro, sentimiento que “determina la marcha del filosofar”
(1992, p. 50).

Otro itinerario filoséfico relevante para la comprension del concepto de temple de
animo, en la obra de Heidegger, es su texto titulado Serenidad (Gelassengeith). Esta alocucion
tiene por finalidad distinguir dos tipos de pensamiento instalados en la Modernidad: 1) el pensar
calculador y 2) el pensar meditativo. El pensar calculador se asocia con la racionalidad
estratégica basada en un modelo de accidén que busca la eficiencia y la eficacia como, por
ejemplo, los campos de la politica, la economia y la administracion. EIl pensar meditativo exige
un doble esfuerzo, pues requiere un mayor cuidado como lo hace el campesino que espera que
brote la semilla de su cosecha; asi como el artista que prepara la realizacion de su obra o el
filosofo que se pregunta el sentido inmanente de la existencia humana. El pensamiento
meditativo favorece la posibilidad de abrirnos al cuidado de nosotros mismos y la busqueda de
lo originario. El temple animico de la serenidad resalta la preeminencia del pensar meditativo
frente a la aceleracién de la racionalidad instrumental y, al mismo tiempo, nos invita a
contemplar con cuidado nuestro modo de ser en el mundo, puesto que en la época moderna el
pensar calculador nos esta conduciendo al borde de la autodestruccion.

En linea con esa explicacion sobre el concepto de temple de &nimo y con el propdésito
de este segundo capitulo de la presente tesis doctoral, se pasara ahora a estudiar la comprension
afectiva que Heidegger desarrolla en algunas obras como Ser y tiempo, ¢Qué es la metafisica?,

Los conceptos fundamentales de la metafisica y Serenidad. Lo anterior con el fin de entender
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los temples animicos de la angustia, del aburrimiento y de la serenidad. Igualmente, se considera
importante resaltar el modo como lo afectivo se encuentra interrelacionado con otros aspectos
de la experiencia humana, a saber, lo sensitivo y lo cognitivo. Asi las cosas, lo afectivo es el
ambito de los sentimientos y estados animicos; lo sensitivo es el ambito de lo corporal, de las
sensaciones, del placer y el dolor; y lo cognitivo es el &mbito del pensamiento, de la conciencia
y de la racionalidad. Si bien en esta investigacion nos ocupamos del aspecto afectivo, ello no
significa que se desplace la prioridad que ocupa lo sensitivo y lo cognitivo. Uno y otro aportan
elementos significativos a la apertura de lo afectivo como lo son la corporalidad y la
autorrealizacién. Lo corpéreo como el &mbito de lo sensitivo es la fuente primigenia de los datos
que se experimenta en la carne y que permite a los sentimientos dar cuenta del mundo entorno;
lo cognitivo es un ambito que hace posible a la conciencia evaluar el modo como el si mismo
se hace cargo de lo real mediante una interpretacion o un juicio de lo que se percibe del mundo.

En consonancia con lo anteriormente dicho, los tres &mbitos de la experiencia humana
a los que hemos aludido (sensorial, afectivo y cognitivo) hacen parte del conjunto de las
experiencias vinculadas a las sensaciones de dolor y placer, de acuerdo con José Antonio Marina
quien en El laberinto de los sentimientos y El Diccionario de los sentimientos se ha enfocado
en la dimension emotiva del comportamiento humano. Para Marina, al igual que para
Heidegger, nuestra relacion de primer contacto con el mundo es afectiva o ante-predicativa tal
como lo ha sido sefialado desde la fenomenologia. Ciertamente, en palabras de Marina, no
somos neutrales sino “seres necesitados, a medio hacer, pedigiiefios que esperamos recibir la
plenitud del entorno, hacia el que vivimos forzosamente abiertos y expectantes. Antes de
conocer cosas concretas nos hallamos en un estado de animo, en una disposicion afectiva”
(2006, p. 19). Este a priori de lo afectivo al que refiere Marina describe la compresion que sale
al encuentro con lo inesperado del mundo y que para Heidegger se manifiesta en la cotidianidad
en la que nos encontramos abiertos y en espera ante la sombria incertidumbre de lo real.

En ese orden de ideas vale recordar que para Heidegger siempre nos encontramos en
una disposicion afectiva bajo la cual interpretamos el entorno vital que habitamos vy
compartimos con otros. Esta misma disposicion animica es la que nos da la certeza de plenitud
de sentir la fragilidad cual naufrago en la busqueda del sentido. De ahi que para Heidegger la
busqueda filosofica del sentido estd profundamente relacionada con el despertar de un temple

de &nimo como el asombro, lo que significa que las disposiciones afectivas mueven al hombre
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a filosofar y a interpelar el sentido del ser. El estado de animo asocia la vida con el pensamiento,
como ocurre en la admiracién, la angustia, la preocupacion, la curiosidad, el jubilo, incluso los
temples de animo se hacen patente el sentido de la existencia en aquellas situaciones que
describe Jaspers como situaciones limites o urgentes que importunan la vida y que impulsan al
ser humano a buscar “lo escondido” (Safranski, 2000, p. 25). La vida misma puede importunar
y desesperarnos al ir el hombre en busqueda de sus arcanos. Bajo el influjo de los temples
animicos el Dasein se siente arrojado y descubre su existencia como una carga de la que debe
hacerse responsable.

El analisis fenomenoldgico de las disposiciones afectivas facilita la comprension de las
condiciones de posibilidad a partir de las cuales el ser humano experimenta la libertad y los
factores que limitan su capacidad de agenciamiento y afirmacion en el mundo: ;cuales son las
condiciones bajo las que el hombre se siente plenamente libre? ;De qué forma influyen las
disposiciones animicas para que el ser humano se sienta autorrealizado? Heidegger abre una via
de exploracion ontoldgica con el fin entender la relacion entre la finitud, la afectividad y la
existencia. A su juicio lo humano es ante todo posibilidad, un llegar a ser en el que las
disposiciones afectivas hacen posible una afirmacion de un sentido del ser en el mundo. Tal
como lo sefiala el propio Heidegger en una carta de 1919 a Elisabeth Blochmann y que Rudiger
Safranski cita en la biografia del maestro aleman: “hemos de saber esperar intensidades de alta
tension en una vida con sentido, y hemos de vivir en continuidad con esos instantes no
limitdndonos a gozarlos, sino implantandolos mas bien en la vida” (Safranski, 2000, p. 118). La
afirmacion de la existencia significa, en cualquier caso, segun Safranski, para Heidegger
posibilidad de una conquista de si mismo, esfuerzo de comprensién humana que es auténtico
“si es algo verdaderamente vivido, o sea, si es a la vez un ser” (Safranski, 2000, p. 118).

La comprension de sentido pasa por la mediacion de los temples animicos que para
Heidegger abren la posibilidad de una vida auténtica del Dasein. La existencia del Dasein en
tanto que ser arrojado ante sus posibilidades contiene una referencia al d&mbito de lo
antepredicativo, a una instancia que trasciende a lo racional y se ancla en la dimensidn afectiva,
dimension que, a juicio de Byung-chul Han, es anterior al ser consciente. Y ello en consecuencia
nos remite a lo prereflexivo: “para pensar, se necesita primero estar ahi o haber estado ahi.
Primero hay sobre qué pensar. Lo que mantiene vivo este pasado que la conciencia no puede

alcanzar es el estado de &nimo” (Han, 2021, p. 57). Esto es, temple de 4nimo o tonalidad afectiva

92



(Stimmung) tal y como lo denomina Félix Duque (2006) en su estudio sobre Heidegger titulado
En torno al humanismo. Tal como ya se dijo, segin Duque, la tonalidad afectiva o temple
animico alude a la palabra alemana Stimme que significa voz; también traduce humor, un
caracter que nos acompafia y anima. Sin embargo, Duque advierte que esta disposicién no
apunta a un fenémeno fisioldgico o psicoldgico, sino a una expresion linglistica germéanica en
la que cada quien da su voto o esta de acuerdo con algo (es stimmt). Del término Stimme se
deriva la expresion Uberestimmung que denota estar en concordancia con algo.

La tonalidad afectiva o los temples de animo estan vinculados con el término aleman
Stimmung que traduce estado de animo y Gestimmtsein por temple animico que da la impresion
de un sujeto (el animo), que experimenta varios estados, y que por otra “pierde el ser de
Gestimmtsein, convirtiendo éste ser o estar ‘afinado, entonado, acorde’ en una cualidad o
propiedad del 4nimo, y encima con resonancias ‘heroicas’ como si se tratase de la espalda del
alma” (Duque, 2006, p. 41). Sin duda el concepto de disposicion afectiva esta atravesado por
una serie de referencias ontoldgicas, linguisticas y culturales que facilitan la comprension
filosofica que posee el término y que no guardan conexidn alguna con una vision naturalista
como en el caso de las neurociencias, la biologia o la psicologia, lo que tampoco significa un
cierre discursivo con otras disciplinas como lo mostr6 Heidegger (2007) en su seminario de
Zollikon en el que present6 sus argumentos ante médicos y psiquiatras. De acuerdo con Jorge
Acevedo (1999), Heidegger nunca hizo excursiones en medicina. Sin embargo “compartié con
médicos su inquietud frente a los padecimientos del ser humano” (Acevedo, 1999, p. 44).
Ademas, el filosofo aleman sentia simpatia por una psiquiatria antropoldgica. Incluso
pensadores como Ludwig Biswanger y Hubert Dreyfus que provienen de las ciencias del
comportamiento tuvieron siempre de referencia en sus obras la reflexion ontologica de la
filosofia de Heidegger.

Entodo caso, Befindlichkeit y Stimmung son los términos empleados por Heidegger para
referir a la dimensidn afectiva. Afectividad que contiene los conceptos de estados de animo,
afeccion y temple. Los estados de animo irrumpen sin previo aviso en nuestro comportamiento
como una apertura que produce una afeccion en la comprensién del mundo del Dasein. El
temple animico o la tonalidad afectiva aparece como una disposicion estable como el humor o
el caracter fundamental de un individuo o de un pueblo. En todo caso, a partir del siglo XVIII

se asocia la palabra Stimmung a los estados animicos en general. De hecho, Stimmung equivale
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al inglés mood, lo que en espafiol se relaciona con humor, talante. Segin Duque, la idea de
tonalidad afectiva aparecié de manera tardia a causa de la teoria fisiolégica de los humores tal
como habiamos sefialado lineas atrds. Esta antigua teoria explicaba el modo como el
temperamento de cada hombre vendria dado por la preponderancia de un determinado humor.
Asi, el repentino y pasajero aumento de uno de estos humores en el individuo alteraria la
disposicion natural lo que daria paso al mal humor, en aleméan, Verstimmung que se asocia al
corte abrupto de la Stiummung, esto es, al buen humor. Verstimmung también significa
desafinar, estar de mal humor y sentirse disgustado.

Si bien es cierto que Heidegger no establece conexion alguna entre su teoria de los
temples animo y la teoria fisioldgica de los humores habria tres motivos para apoyar esta
interpretacion de Duque: 1) la teoria de los humores estaria relacionada con el concepto de flujo;
2) la teoria de los humores estaria conectados con el Gemdit; y 3) el nexo entre humor y hombre.
Esta interpretacion que desarrolla Duque es fundamental porque permite esclarecer el concepto
de tonalidad afectiva que, a nuestro juicio, brindan tres posibilidades hermenéuticas que
engloban el concepto de afectividad en el pensamiento filoséfico de Heidegger. En esencia, las
tonalidades afectivas son cambiantes y parecen variar su intensidad como si fueran un flujo.
Emociones, sentimientos y pasiones a menudo arrastran al hombre a sus inclinaciones a
relacionarse con otros cuerpos. A pesar de la continua fluctuacion de las tonalidades afectivas,
hay una disposicién que predomina en el humor del Dasein, esto es, su temperamento,
disposicion estable que recibe el nombre de temple de animo. Esta disposicion como hemos
observado no es psicoldgica ni patoldgica, sino ontoldgica. Esta ultima permite al ser humano
una comprension de sentido del mundo.

Las disposiciones afectivas constituyen el &nimo, la esencia vital de lo humano que se
vincula al espiritu, al sentimiento, al corazon: al Gemiit®2. En la reflexion de Heidegger el Gemiit
implica una Stimmung o caracter conformado por un temple animico. Es importante distinguir
la Stimmung relacionada con el caracter, el animo y el temperamento y las Grundstimmung que
abren al Dasein a una comprension del sentido del ser como son la angustia (Angst) o la
serenidad (Gelassenheit); temples animicos que logran conmover el modo como el Dasein se

relaciona con el mundo. El concepto de Gemdit es central en la teoria de los afectos porque hace

%2 La palabra alemana Gemdt se asocia al alma, animo, corazon, a lo agradable, a lo acogedor, a lo intimo.
También alude al caracter y al temperamento.
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viable unir dos tradiciones fenomenoldgicas como la de Heidegger y la de Ricoeur bajo un
mismo horizonte de analisis. En primer lugar, esti la tradicion filosofica vinculada al
pensamiento de Heidegger que integra el problema del sentido y los estados de &nimo con los
cuales el ser humano comprende al mundo y, en segundo lugar, esta el pensamiento de Ricoeur
que se apoya en una antropologia de la falibilidad en la que el corazon, el Gemiit, el feeling
avanza gradualmente hasta volverse una conciencia de si. Tanto en Heidegger como en Ricoeur
el corazon simboliza el momento més fragil de la experiencia humana.

La conexion entre humor y hombre viene dada por la palabra humus que significa
secrecion de la tierra. De humus también procede el término hombre, lo que permite hablar de
la construccion de una antropologia filosofica de los afectos; pero esta posibilidad va
contracorriente de lo que Heidegger propone en su analitica existencial, puesto que Heidegger
“no pierde ocasion para distanciarse de todo biologicismo” (Duque, 2006, pp. 43-44) o de
cualquier discurso que determine la existencia. Recordemos que para Heidegger lo humano es
antes que nada pura posibilidad que se refleja en un proyecto existencial. En Ser y tiempo,
Heidegger plantea que el Dasein esta arrojado, yecto, sobre un fondo, el humus, sobre el que se
nutre y “que posibilita la apertura al mundo, la que descubre en un secreto acuerdo entre nuestra
existencia como poder-ser (sein-konnén) y el ser de lo ente intramundano como ser-posible
(Moglichsein)” (2006, p. 44). Estos niveles de interaccion ontoldgica son los que integran la
estructura béasica del Dasein como un modo de estar en la cotidianidad.

La estructura basica del Dasein posee una dimension antropoldgica y ontoldgica,
estructura que encuentra en el pensamiento de Ricoeur una correspondencia antropolégica con
la falibilidad y una equivalencia ontoldgica con la filosofia del sentimiento. La teoria de los
humores y su relacién con el concepto de flujo, la teoria de los humores y su conexién con el
Gemiit y la correlacion entre humor representan los motivos que conectan la teoria fisioldgica
de los humores y la teoria filos6fica de los estados animicos. Y esos tres motivos cobran un
mayor interés en la caracterizacion de una razén afectiva, puesto que los fendmenos afectivos
se asemejan a la figura del flujo que dinamiza los estados animicos. Segun Pascal, esos tres
motivos representan las razones del corazon y tienen como rasgo el englobar y atravesar la
experiencia humana. De ahi que ellos admiten una reflexion antropoldgica sobre la fragilidad,
la desesperacion, la soledad, el dolor, y la tranquilidad del espiritu.

La caracterizacidn de una razon afectiva hace posible Temples modular la relacion entre
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el ser humano y el mundo. Al respecto es necesario destacar obras como La enfermedad mortal
de Soren Kierkegaard (1984), los pensamientos de Blaise Pascal (1984), El siglo de la soledad
de Noreena Herz (2021), Nuevas soledades de Marie-France Hirigoyen (2008), Homo emoticus
de Richard Firth-Godbehere (2022), La melancolia en tiempos de incertidumbre de Joke
Hermsen (2019), El cielo Vacio: una filosofia de la soledad de Marjan Bouwmester (2022),
Filosofia del tedio de Lars Svendsen (2006) y antropologia del dolor de David Le Breton
(1995). Esas obras ofrecen tanto referencias literaturas relacionadas con el campo de los afectos,
como herramientas conceptuales mediante las cuales es posible fundamentar una racionalidad
afectiva y advierten como la dimension emocional atraviesa como una daga al corazon de la
existencia humana exponiendo sus momentos de maxima lucidez y oscura miseria. Si bien no
tenemos la posibilidad de desarrollar en esta tesis doctoral la mayoria de los argumentos
contenidos esas obras, si es necesario mencionar que ellas proporcionan elementos para la
fundamentacion de una racionalidad afectiva y su comprension de la vida cotidiana. Todas esas
obras se podrian leer siguiendo el trasfondo ontolégico desde el cual Heidegger entiende la
compresibilidad a la cotidianidad media en la que esta sumergido el Dasein bajo el fendmeno
de la caida y la dispersién en el mundo.

La compresibilidad a lo cotidiano como modo de ser de la existencia es descrita por
Heidegger con todas sus luces y sombras bajo lo que él denomina como fendmeno de la caida
que hace parte de la estructura del ser en el mundo. Esta estructura demanda esfuerzo de
interpretacion en torno a la relacién del Dasein con su mundo, lo cual implica ganar un
horizonte, El horizonte interpretativo del Dasein emerge del circulo de comprension inherente
a la constitucion de sentido, estructura del Dasein, que Heidegger la llama como “comprender
interpretativo” (Heidegger, 1998, p. 172). La configuracion de sentido surge de la interaccion
entre Dasein y mundo. EI Dasein cae en un mundo en el que termina de forma afectiva
enredado: un mundo que se encuentra previamente interpretado de manera emotiva. Lo que
significa que los temples de animo o las tonalidades afectivas abren una posibilidad de
interpretacion de sentido en la existencia humana.

Pero esta existencia humana puede sentirse vacia y perderse en el conformismo social
que impone préacticas y ensefia modos de ser al Dasein. ElI Dasein se deja arrastrar por la
corriente de la vida factica cotidiana para liberarse parcialmente de su capacidad voluntaria de

elegir y responsabilizar al otro de sus propias elecciones. Un modo de ser en el que Dasein
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evade el mundo. Esta manifestacion de evasion, Heidegger la designa como una vida inauténtica
o impropiedad (Uneigentlichkeit). La impropiedad no significa “un modo inferior de existencia;
simplemente es una modificacion existencial del Dasein por la que éste no decide por si mismo”
(Escudero, 2009, p. 173). La vida inauténtica se define por la nivelacién conformista de todo
sentir y comprender; una vision que proviene de la totalidad social e impulsa al Dasein a
renunciar de manera gradual a sus proyectos de vida. En la caida, el individuo se siente
impropio, “se nutre de certezas tranquilizadora, difunde opiniones siempre ya compartidas. Es
el sujeto sin rostro de la comunicaciéon mediatica” (Virno, 2001, p. 67). En otras palabras, en la
existencia inauténtica el Dasein se diluye en las pasiones mediaticas de la vida compartida
caracterizada por el conformismo social®® y por la dictadura de los medios de comunicacion;
trasfondo social que influye sobre las elecciones de vida del Dasein. Por lo tanto, las decisiones
del Dasein estan integradas al circulo hermenéutico de la interpretacion de la vida cotidiana.

En palabras de Heidegger ese circulo de comprension es inherente a “la estructura del
sentido, fendmeno que tiene sus raices en la estructura existenciaria del ser ahi, en el comprender
interpretativo” (1998, p. 172). El circulo del comprender abre una trama de relaciones en el
mundo compartido con otros; circulo que da lugar a la apertura de una ontologia social basada
en una doble estructura afectiva: las pasiones mediaticas del mundo social y la comprension
existenciaria de sentido. Son estas pasiones mediaticas del mundo social las que revelan el
estado de caida (verfallen), pues el Dasein se ve absorbido por las opiniones del otro. Por ello,
lo que se denomina “impropiedad del ser ahi resulta ahora determinado con mas rigor mediante
la exégesis de la caida” (Heidegger, 1998, p. 195). Esas opiniones dominantes son las que van
configurando de forma silenciosa el si mismo del individuo al punto de conformar su mentalidad
y sus habitos; praxis que va moldeando su modo de interaccion con el mundo.

Una descripcion del Dasein de caida, la ofrece Fiodor Dostoyevski en su novela titulada
El jugador. En esta obra se narra la vida de Alexei Ivanovich, un individuo de origen ruso que
azorado por las circunstancias se abandona al azar, lo que le lleva a caer en una variedad de
situaciones que complican su fragil proyecto de vida. En uno de sus didlogos Alexei se declara
un esclavo de Polina Alexandrovna, por quien siente una desmesurada atraccion: “ya sabe usted

que le consiento decirme todo y que, por eso, pregunto con franqueza. Le repito que soy su

33 En otras palabras, “el Dasein esta en su cotidianidad conducido por la interpretacién dominante
que el Dasein da de si mismo, por aquello que uno opina” (Muiioz, 2010, p. 103).
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esclavo, que ante un esclavo no se avergiienza uno; un esclavo jamas puede ofender”
(Dostoyevski, 1980, p. 53).

La aturdida personalidad de Alexei le lleva a enredarse en una serie de situaciones
desfavorables que lo arrastran a la desesperacion; en la misma conversacién con Polina que
estaria dispuesto a matar solo por probar su valor ante ella: “jclaro que mataré! (...) a quien
usted me ordene. Pero, acaso, puede usted... ;piensa usted ordenarmelo?” (1980, p. 60). El
temperamento de Alexei, es inestable, se abandona de forma impulsiva a sus deseos, lo que
equivale a perder el sentido de su existencia, una tragedia marcada por el deseo de aceptacion:

Todavia no alcanzo a comprender lo que me ha ocurrido. O me encuentro frenético o,
simplemente empiezo a desvariar (...). Hasta que acaben por encerrarme. Hay momentos
en que creo perder la razén. Otros, me parece que todavia no me he alejado de la
infancia, del colegio, y que cometo travesuras propias de un colegial (1980, p. 65).

La anterior cita representa a un individuo ansioso y disperso que elige la senda de la
contingencia y el azar, lo que equivale a enredarse en los infortunios de la vida social y a los
convencionalismos que Alexei enfrenta. Dostoyevski describe con agudeza en el mundo del
texto una imagen de la estructura de las convenciones sociales en la que se inserta la accion de
Alexei, descripcion que nos sirve de referencia para comprender el fendmeno de la caida en la
reflexion ontoldgica de Heidegger. En este conformismo se refleja el hilo narrativo de la novela
a través de los habitos que adquieren los rusos fuera de su pais, pues los rusos, a juicio de Alexei,
se acomodan de inmediato al nuevo ambiente: “en el extranjero, los rusos tienen a menudo
miedo y temen horriblemente el qué dirdn y como se les miraran y si serd decoroso esto y
aquello. En una palabra, parece como si estuvieran encorsetados” (Dostoyevski, 1980, p. 75).

Estas descripciones literarias tejen la trama narrativa y ejercen una continua presion
social sobre sus determinaciones que van conformando el modo como el Dasein se acopla en
su mundo compartido en el que ciertas practicas y habitualidades sirven de horizonte ontoldgico,
que no pasa desapercibido tal como lo deja ver Dostoyevski en su descripcion de las costumbres
de los rusos que tienen un estatus social mas elevado y se acomodan sin inconvenientes a “las
formas preconcebidas, establecidas de una vez para siempre, que adaptan de manera servil en
todas partes: en los hoteles, en los paseos, en las reuniones, en los viajes...” (Dostoyevski, 1980,

p. 75).
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En la representacion fenomenologica de la caida el entramado de relaciones que
compartimos con los demas esta cargado de diversas significaciones entre ellas el conformismo
social que Heidegger denomina como la ambiguedad relacionadas con la presion social que la
totalidad social establece, las habladurias orientadas a lo que se dice y se opina en la coexistencia
social y la avidez de novedades que asociadas con la forma cémo se consumen los contenidos
de los medios de comunicacién; medios que influyen sobre el comportamiento humano. De ahi
que los fendbmenos relacionados con la impropiedad (ambigiiedad, habladurias y avidez de
novedades) se configuren como pasiones mediaticas en las que confluye la interaccion
cotidiana.

Si bien Heidegger realiza un estudio fenomenoldgico de los modos cémo interactda el
Dasein en su mundo compartido, vale la pena que resaltar que la intencion del pensador aleman
fue la de elaborar una ontologia que describa la forma como el Dasein esta estructurado en su
mundo. Por tal motivo, la comprension se orienta a la manera como el proyecto del Dasein entra
en el circulo hermenéutico del ser. Este sentido del ser esta condicionado por el modo como se
interpreta ese encuentro afectivo con el mundo: “a la estructura ontoldgica del ser ahi es
inherente la comprension del ser. (...) El encontrarse y el comprender constituyen la forma de
ser de este estado abierto” (Heidegger, 1998, p. 202).

De la misma forma como sucede con las pasiones mediaticas que dominan lo publico, la
relacion que constituye al Dasein con su propio sentido de la significatividad es afectiva. La
Befindlichkeit o encontrarse manifiesta una carga emotiva que construye nexos; vinculos que
permiten al Dasein conocer el entorno que lo engloba como una red de significados. De ese
entramado de relaciones, emerge la afectividad como un elemento clave que posibilita al ser
humano habitar el mundo. No hay que olvidar que las vivencias experimentadas por el ser
humano son las formas de insertarse en el juego de la realidad vital. Estas vivencias
significativas proveen un sentido de mundo en el que persevera lo humano. Asi lo pone de
relieve como habiamos dicho antes Kundera (1994) en El arte de la novela: “el hombre y el
mundo estan ligados como el caracol y su concha: el mundo forma parte del hombre, es su
dimension y, a medida que cambia el mundo, la existencia (in-der-welt-sein) también cambia”
(p. 47).

La anterior afirmacion de Kundera es de hecho un comentario puntual al concepto de

ser en el mundo en el que el escritor checo describe como Heidegger muestra que “el hombre
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no se relaciona con el mundo como el sujeto con el objeto, como el ojo con el cuadro; ni siquiera
como el actor en el decorado de una escena” (1994, pp. 46-47). De ahi que para Kundera la
imagen mas adecuada para entender el concepto de Heidegger de ser en el mundo, sea la del
hombre que esta inmerso en su propia realidad como el caracol en su concha; una coraza
construida sobre el aprendizaje de sus experiencias y significatividades. Lo que esto sugiere es
que la estructura ontoldgica del Dasein se sostiene sobre una base socio-afectiva que proyecta
un sentido. Para entender las proyecciones de sentido comparemos las relaciones afectivas con
una medusa de largos filamentos que navega por el mar. De manera similar a la medusa, la
afectividad humana realiza una serie de proyecciones que se extiende sobre la totalidad social
tejiendo a su vez maltiples significados en los habitos y las practicas humanas; un hilo conductor
que orienta la pregunta por el sentido del ser es la significatividad que constituye “el horizonte
de precomprension del mundo inherente al ser humano” (Escudero, 2009, p. 51). Este horizonte
esta saturado de afectos que movilizan una pluralidad de sentidos al proyecto de mundo del
Dasein.

Segun Escudero (2016) en la disposicion afectiva lo que se juega es “mi situacion global
en el conjunto de ser” (p. 254). Las tonalidades animicas exponen el modo como singularmente
se siente el ser humano en el mundo. Este sentir se puede asociar a una determinada manera de
encontrarse que abre un conjunto de tonalidades animicas conforme a la ocasion. En
consecuencia, “toda situacion comporta un estado de animo (Stimmung), encierra una
determinada tonalidad afectiva (Gestimmtheit), viene acompafada de una atmosfera emocional”
(Escudero, 2016, p. 254). Esta atmosfera puede venir de afuera, de un ambiente festivo de un
concierto, del ambiente laboral de una empresa, o el apoyo publico a un equipo de futbol durante
un partido; también la atmosfera se puede sentir desde dentro como en el caso del buen humor
o0 del miedo e incertidumbres personales.

No obstante, la disposicion afectiva (Befindlichkeit) es un fendmeno existenciario que
antecede a la distincion interior-exterior o lo subjetivo-subjetivo, puesto que el Dasein mantiene
un vinculo originario en el que lo externo se integra de manera significativa a la existencia del
individuo. Son las vivencias y las experiencias las que componen el germen de la vida auténtica;
autenticidad que tiene como propdsito comprender la facticidad sin divisiones, después de todo,

el ser humano habita un mundo en el que continuamente interactia. Mundo que constantemente
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invita al ser humano a procurar examinar su quehacer, a través de la practica del cuidado de si
(Sorge).

La disposicion afectiva “representa una dimension fundamental y mucho més originaria
de la existencia humana que el simple conocimiento” (Escudero, 2016, p. 255). Lo que equivale
a decir que el conocimiento tiende a escindir mediante el andlisis su objeto de estudio, esto lleva
al investigador establecer una relacién con los fendmenos de sujeto y objeto dejando de lado la
comprension de sentido. Contrario a ello, la disposicion afectiva hace posible “un modo de
aprehension totalmente distinto, que nos pone de inmediato en contacto con las cosas y las
personas sin ningun tipo de reflexion previa” (Escudero, 2016, pp. 255-256). Bajo la disposicidn
se da otro tipo de trato con aquello que nos relacionamos porque se abre un horizonte de sentido
en el que descubrimos el significado de las cosas en los acontecimientos de la vida, tal como
ocurre en el temple animico de la angustia (Angst).

La tonalidad afectiva o encontrarse animico es un existenciario inmanente del ser del
Dasein junto a la comprension y el habla. Asi el comprender, el encontrarse y el habla articulan
el horizonte existencial en el que aparece el sentido del ser. Este sentido del encontrarse siempre
acompafia el temperamento, por ello, es necesario reconocer que los seres humanos se
encuentran “siempre animicamente templados” (Walton, 2010, p. 1). Otra caracteristica que
puede destacarse en el analisis de las disposiciones animicas es su co-originalidad junto a la
comprension y el habla. Ni la una ni la otra se derivan “de alguna otra, como tampoco lo son
los otros dos elementos, sino que configura un orden autonomo (...) en tanto aparecen como
elementos estructurantes del caracter de ser del Dasein” (2010, p. 1). Este rasgo estructurante
se proyecta en la manera como el Dasein se presenta ante los demas, puesto que “la disposicion
afectiva templa abarcando todo presentarse: no de este o aquel ante que viene a la presencia,
sino el modo mismo de presentarse cada ente” (2010, p. 1).

Otra particularidad fundamental y sustancial de los temples animicos es que permiten
abrirse a otros estados; los temples de animos abren el mundo al Dasein en su encuentro con lo
cotidiano. Por ello disposiciones afectivas como la angustia, el aburrimiento, la melancolia o la
serenidad favorecen una sensibilidad distinta en la que captamos los acontecimientos que
provienen del mundo al que estamos de manera insoslayable ligados. Este caracter aperiente, es
decir, el modo como un temple abre de cierta forma el mundo en el que Dasein se encuentra

resulta concretamente revelador en la angustia (angst).
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En la teoria de la afectividad de Heidegger “el encontrarse y el comprender constituyen
la forma de ser de este ‘estado de abierto’ ;Habré en el ‘ser ahi’ un encontrarse comprensor en
qué €l sea abierto para si mismo de un modo sefialado?” (Heidegger, 1998, p. 202). ;Cual es el
temple que Heidegger atribuye esa desgarradora apertura en la que se juega la auténtica
significatividad de la experiencia humana? La angustia es la disposicion que interpela de manera
radical nuestras posibilidades vitales. En la angustia reside la esencia Gltima de la libertad en un
doble sentido: 1) nos abre a las decisiones y 2) nos libera en nuestro ser mas propio. En la
analitica existenciaria, la angustia es un momento decisivo en la existencia del Dasein. En
efecto, en la angustia se pone de manifiesto su ser mas propio dado que necesita buscar una
posibilidad més amplia y originaria “que haya en el ‘ser ahi’ mismo” (1998, p. 202).

En el temple animico de la angustia se abre entonces la posibilidad de un sentido de ser
que se manifiesta en su aperturidad. Esta apertura de la angustia muestra un sentido ontoldgico
que la existencia desvela a través de los opacos matices de la vida. La angustia es un instante
absurdo en el que la vida pierde significacion y se diluye su sentido trascendente. Este caracter
densamente aporético de la angustia exige que precisemos su sentido de una manera peculiar
como lo sugiere Kierkegaard (1984) en La enfermedad mortal. Para el pensador Danés, la
angustia equivale a la desesperacion, una inquietud que lleva al desesperado a una situacion
agonizante en la que estd “infinitamente lejos de llegar a morir” (p. 43), pues “el tormento de la
desesperacion consiste exactamente en no poder morirse” (p. 43); situacion que “le lleva al ser
humano a perder cualquier tipo de esperanza: “la desesperacion es la total ausencia de
esperanzas, sin que le quede a uno ni siquiera la ultima esperanza, la esperanza de morir”(p.
43). El concepto de desesperacion de Kierkegaard influyé en el modo como posteriormente
Heidegger elabord su concepcion de angustia en el marco de su filosofia existencial y que sera
relevante para introducir el concepto de apertura.

Segun Escudero (2009), en el temple de animo de la angustia se manifiesta “una apertura
originaria y radical del Dasein que provoca una ruptura profunda con el mundo cotidiano dado
por supuesto” (p. 42). Bajo la angustia se derrumba, como un castillo de arena, todas las
habitualidades y referencias familiares que poseemos del mundo. En la inquietante atmdsfera
de la angustia se abre la espantosa penumbra de la desesperacion. La angustia es inquietante
porque de repente la fuente de la certeza de la existencia ha quedado reducida a escombros. Tal

como ya se afirmo, el ser humano contempla en la angustia como un barco a la deriva, como un



103

naufrago al que le quedan pocas horas, pocos recursos y todo para perder: el mundo se convierte
en un horizonte inhospito; es un instante en el que el sentido de la vida manifiesta toda su
absurda pérdida de significado y en la cual la conciencia intima de si se repliega en su propio
ser: es un solipsismo existencial.

Un soliloquio en el que nos hacemos cargo de nuestras heridas mientras la experiencia
fenomenoldgica del tiempo se estanca. Sin embargo, a juicio de Escudero (2009) la desconexion
que se da a lugar en la angustia “no responde al mecanismo de una actitud reflexiva, sino que
depende de una afeccién fundamental que sobreviene al Dasein sin previo aviso y que se
apodera completamente de ¢1” (p. 42). Dicho de otra forma, en la angustia asumimos la
responsabilidad de ocuparnos de los acontecimientos del mundo que dejan una impronta en la
experiencia que nos ensefia que el sentido de la vida siempre es incoado, esto es, siempre esta
por hacerse porque la vida en su esencia es pura posibilidad.

Una caracteristica del temple animico de la angustia es la sensacion de inhospitalidad
(Unheimlichkeit) en la que el Dasein se siente fuera de si, inquieto, perturbado por la realidad
que lo asalta. En ese sentido, la inhospitalidad y la insignificatividad del mundo que se vivencian
en la angustia “desplazan la atencion sobre las cosas del mundo y obligan a fijarlo en el Dasein
mismo” (Escudero, 2009, p. 43). La inhospitalidad del mundo se hace patente en la angustia,
estado animico en el que las imagenes familiares y las certezas consabidas quedan suspendidas.
El sentido del mundo se abre de un modo distinto de acuerdo a la tonalidad afectiva que
acomparie al pensamiento. En ese estado de aislamiento y recogimiento que sitta al Dasein en
una experiencia de singularidad “se abre la posibilidad, por primera vez, de una modalidad de
existencia propia, de un poder-ser auténtico” (2009, p. 43). La angustia produce zozobra, una
inquietud en la que el corazén no encuentra refugio, provocando un sentimiento de no sentirse
en casa (un-zuhause-sein). En otras palabras, “la inhospitalidad expresa el estado de animo
fundamental en que el Dasein ya no se siente comodo en la cotidiana familiaridad de su mundo”
(2009, p. 173).

Una obra literaria que ilustra la dimensidn existencial de la angustia, en la que se vuelve
patente la nada, es el cuento de Ledn Tolstoi (1981) titulado La muerte de Ivan llich. En esta
narracion, Tolstoi cuenta los desafortunados acontecimientos que le ocurren a lvan llich, un
acomodado funcionario de un tribunal que después de ascender social y econémicamente fue

perdiendo gradualmente todo a causa de una afeccion. lvan llich encarna una especie de Job
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moderno sin redencion al que el destino le arranco las alas de la felicidad. La manera como
Tolstoi describe la trama narrativa que envuelve la vida de Ivan llich muestra los eventos de
una familia recién ascendida socialmente y que poseen las comodidades necesarias para vivir
sin preocupaciones, y que como representantes de una respetada clase burguesa les gustaba
también saber guardar las apariencias: “En realidad era lo mismo que suele haber en todas las
casas de personas que no son muy ricas pero que quieren parecerse a los ricos con lo cual s6lo
logran parecerse entre si” (Tolstoi, 1981, p.38).

El factor econémico, elemento decisivo en la vida apacible de los Golovin, cubria todas
necesidades del hogar. Pero Tolstoi deja ver un detalle que caracteriza el ascenso de toda la
familia: aspirar a mucho mas para aproximarse al estilo de vida de los ricos. Aqui se puede
apreciar como las demandas del tener, del poder y del valer terminan condicionando los
proyectos humanos: “vivian con el nuevo sueldo al que como siempre no faltaba mas que un
poquitin -algo asi como unos quinientos rublos -y se sentian muy bien. Gozaron, sobre todo de
bienestar al principio, cuando atin no estaba todo arreglado” (Tolstoi, 1981, p. 39). De vez en
cuando se presentaban desavenencias que aprendieron a tolerar y llevar en paz: “habia, es cierto,
algunas divergencias entre marido y mujer, pero ambos estaban contentos y el quehacer era
tanto, qué todo pasaba sin grandes altercados” (1981, p. 40). EI mundo compartido de los
Golovin era estable; algunas veces cuando se sentian aburridos de su propia rutina familiar y
notaban que les faltaba algo, recurrian a sus amistadas con las que compartian determinados
habitos, y con las que se “llenaron los huecos de la vida” (1981, p. 40). Sin embargo, un buen
dia la tragedia arrecio en la vida de Ivan llich cambiando todos esos momentos de felicidad en
una situacion insoportable y espantosa para todos los miembros de esa familia. Ante ello, el
protagonista del cuento experimenta la sensacion de que su existencia naufraga en el aislamiento
y el dolor. La desgracia ocurrié cuando Ivan llich arreglaba las cosas en su nueva casa, al subir
por una escalera para colocar una de las cortinas perdio el equilibrio, sufriendo un golpe al
costado de su cuerpo con el pomo de la ventana. Con el pasar de los meses el malestar lo afectara
hasta de truncar su desempefio en el palacio de justicia y privar de la tranquilidad de su hogar
por sus reiteradas quejas. Pese a ello, la condicion econdmica del hogar de Ivan Ilich no es
desfavorable. Buscd por todos los medios recobrar la salud acudiendo a diversos médicos
prestigiosos y esto muestra que su estatus econdémico no se vio desmejorado, pero en contraste

si cambio su bienestar fisico y emocional. La enfermedad conmocion6 de manera significativa
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el mundo compartido de la familia Golovin.

El tema de la angustia en La muerte de Ivan llich se puede entender de tres formas: 1)
el dolor fisico que altera el bienestar del protagonista del cuento; 2) la sensacion de abandono e
inhospitalidad que experimenta espiritualmente Ivan llich; y 3) el malestar de la propio familia
Golovin frente a las lamentaciones de Ivan Ilich: “el mal humor fue aumentando cada vez mas
hasta alterar el agradable tono de vida, satisfecha y decorosa que imperaba en la familia de los
Golovin” (Tolstoi, 1981, p. 44). En este pasaje se percibe como el mundo compartido de Ivan
Ilich se va fracturando, pues la atmésfera en el interior del hogar se fue haciendo mas insufrible.
Hecho que afectd6 emocionalmente a todos los integrantes de esa familia debido a que su
malestar impregné cada rincon de su morada.

La zozobra, la ansiedad y la desesperacion se aduefiaban de la conciencia de Ivan llich3
quien asumio la culpa de todo el mal que su estado de postracion causaba a sus allegados: “Ivan
Ilich siente que es €l quien ha provocado semejante pesadumbre y no es capaz de disiparla”
(1981, p. 54). Una languida atmosfera de autocompasion rodea la vida del protagonista. Ivan
Ilich encuentra en sus pensamientos intrusivos una forma de expiar su padecimiento. De hecho,
la formulacidn epistemoldgica de Kant (1985) expuesta en la Critica de la razén pura mediante
la cual afirma que “el yo pienso acompafa todas mis representaciones” (p. 153), se podria
reformular a la luz de la filosofia del dolor de Ivan llich, de la siguiente forma: el dolor
acompafia todas mis representaciones, pues el modo como Ivan llich se relaciona con el
sufrimiento lo empujaban en su soledad a pensar que “su vida estd envenenada y envenena la
vida de los demas y que la ponzofia no cede, sino que, por el contrario, penetra cada vez mas en
todo su cuerpo” (Tolstoi, 1981, p. 54).

El sentimiento de impotencia sumerge a Ivan llich en un tono de desazén vital en la que

experimenta la inhospitalidad del mundo bajo la contemplacion de las fauces de la muerte: “Es

* En un analisis de la novela Corazon tan blanco de Javier Marias Marcan a partir de la articulacion
complementaria entre tres sobre la interpretacidn del texto literario de ficcidn, se encuentran elementos
que se puede relacionar con el cuento de Tolstoi titulado La muerte de Ivan llich. En ese andlisis se
indica que “marcan en general la novela un sentido de amenaza y cierta incapacidad de pensar
positivamente en el futuro por parte del personaje principal. Estos aspectos se encuentran relacionados
con unos rasgos intertextuales de la obra cargados de un gran valor ilocutivo. El titulo de la novela, el
epigrafe y muchas referencias directas refieren a la tragedia de Macbeth, obra caracterizada por
constantes presagios que anticipan el fracaso de las ambiciones del protagonista constituyendo asi una
forma explicita de compromiso entre el autor y su publico” (Coghi-Cuchumbg, 2023, p. 383).
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la muerte. Si la muerte. Y ninguno de ellos lo sabe, ni quiere saberlo, no se compadecen de mi
se divierten (Tolstoi, 1981, p. 59). La conciencia de ser un ser para la muerte llega al paroxismo
de la angustia cuando expresa que “a ellos les da lo mismo, pero también ellos moriran. Que
estupidez. Yo antes, ellos después; pero les ocurrird lo mismo. Y se alegran. jCerdos! La ira le
ahogaba sentia una tortura espantosa insoportable” (1981, p.59). De acuerdo con lo anterior,
Ivan Ilich sentia que cada dia sus fuerzas lo abandonan y sus deseos de vivir lo embargan en
una indescriptible sensacion de fragilidad, vivencias de dolor que le mostraban su condicién de
finitud. En palabras de Tolstoi: “Ivan Ilich veia que se estaba muriendo y se desesperaba. En lo
mas hondo de su alma se daba perfecta cuenta de que se moria, pero él no estaba acostumbrado
a ello; ademas, no lo comprendi6é no podia comprenderlo” (1981, p. 60).

La comprension de la vivencia del dolor sera fundamental en el modo como Ivan llich
se relaciona con el mundo, dolor que suscita un sufrimiento. Este hecho situa a Ivan Ilich en el
plano de la realidad donde intenta hacerse cargo de su propia finitud. Una finitud cargada no
solo del dolor fisico, sino también del sufrimiento moral producido por una vida rutinaria y sin
ningun sentido: “el empleo sin vida, las preocupaciones por el dinero, y asi un afio, dos, diez,
veinte, siempre lo mismo” (Tolstoi, 1981, p. 84). Dolor fisico y sufrimiento moral en el proyecto
vital de Ivan llich evidencia la atmdsfera que rodeaba al protagonista: su familia y conocidos.
Ivan llich se imaginaba a sus conocidos mediante la pregunta por lo qué pasaria cuando él ya
no estuviera, pues, a su juicio, lo inico que importa a la gente que lo conocia era “si, al fin,
dejaba el sitio vacante, si libraba a los vivos de la molestia que su presencia provocaba y se
libraba a si mismo de sufrir” (1981, p. 65). Todos esos reclamos del personaje llegaban a los
oidos de su hija y madre quienes también se lamentaban ante el tono amargo de reclamacion
del padre: “;Qué culpa tenemos nosotras? (...) jcomo si le hubiéramos causado la enfermedad!
Papa me da mucha pena, pero ¢por qué nos tortura? (Tolstoi, 1981, p. 89).

En linea con los anteriores pasajes, se puede decir que la soledad, la angustia y el dolor
se convierten en el horizonte afectivo donde se hundia la conciencia de muerte de Ivan Ilich. La
muerte incluso llega a confundirse entre sus propios pensamientos al punto de tomar vida propia
como si fuera una voz interior: “;qué es esto? ;Serd cierto que es la muerte? La voz interior
respondia: si, es cierto. ¢Por qué estos tormentos? Y la voz respondia: Por nada, porque si. Mas
alla, aparte, de esto, no habia nada mas” (Tolstoi, 1981, p. 85). Este dialogo que Ivan Ilich

sostiene con su voz interna en torno a la muerte, representa en la narracion al si mismo y a la
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finitud. Y es precisamente esta voz interna la que se puede ver recreada en los 8§ 56 y § 57 de
Ser y tiempo. En estos el si mismo “resulta invocando el uno mismo” (Heidegger, 1998, p. 297).
Como bien se sabe, Heidegger a travées de esos pardgrafos explica como la polifonia de voces
da forma a los pensamientos del propio Dasein. De ahi que le permita hablar de la construccion
simbdlica de una esfera privada que puede denominarse como intimidad y que esté relacionada
con el dolor, la soledad y la angustia de Ivan Ilich. La manifestacion de su ser en la intimidad
del sufrimiento deja ver una relacién muy estrecha entre una filosofia de la corporalidad, del
dolor y de los afectos en el modo como la experiencia humana elabora significativamente el
concepto de lo intimo, esto es, una eclosion de sentido. El relato de Tolstoi sobre la voz interior
sirve aqui como simil para entender lo denominado por Heidegger como vocacién. Una voz que
no comunica ni enuncia nada, “no da noticia alguna de sucesos del mundo, no tiene nada que
contar. menos que nada aspira a suscitar en el ‘mismo’ invocando un soliloquio” (Heidegger,
1998, p. 247). En efecto, la narracion de Ivan llich proporciona elementos simbdlicos que se
pueden representar a traves de conceptos en la filosofia de Heidegger. Esos elementos son el
dolor, la inhospitalidad, el estar arrojado en el mundo, la relacion con el dolor, la vocacion
intima de la conciencia y el conformismo de las pasiones mediaticas que sumergen al Dasein
en la banalidad.

El temple de animo de la angustia encuentra su caracterizacion en la voz interna y ese
temple de animo orienta la comprension de la intimidad del Dasein. Sin embargo, se debe
sefalar la no existencia de un criterio de demarcacion que sirva de limite entre lo externo y lo
interno. La discusion exterioridad e interioridad fue desarrollada por Heidegger (2005) en ¢Qué
significa pensar? Segun el pensador aleman, la palabra pensamiento (Gedanc) esta relacionada
con el &nimo y el corazon, con lo mas intimo del hombre. El pensamiento esta lo mas lejos hacia
afuera y alcanza lo mas extremo de forma tan decidida que “no permite que se introduzca la
distincidon entre un interior y un exterior” (p. 211). Pensamiento, sentimiento y mundo
constituyen una unidad ontoldgica de sentido. Un vinculo coextenso que mediante el
existenciario del habla va de la exterioridad social y objetual a la propia intimidad de la
conciencia del individuo, y de la intimidad singularizada al mundo compartido con otros.
Respecto a esta tension dialéctica entre lo interno y lo externo en relacion con lo afectivo, Han
(2021) comenta que “el estado de animo configura mundo, y lo hace mas alld del recinto

subjetivo. Es el contenido objetivo del mundo, que es mas objetivo que los objetos” (p.27). Por
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eso, es posible decir que la experiencia intima de la subjetividad es una especie de reflejo
invertido de la misma realidad social tal y como la camara oscura® de un dispositivo fotogréafico
reproduce en el interior del lente una imagen del exterior.

De la conciencia intima proviene la voz interna de la vocacién a partir de la cual surgen
pensamientos y sentimientos. Heidegger apoyado en esa forma de ver la conciencia desarrollé
la nocion de voz como vocacion y desde alli se aproximé a la manera como los sentimientos
influyen en los pensamientos sobre las acciones diarias. Pero ;cdmo surge esa voz de la
conciencia? ¢En qué consiste esa facticidad del vocar? ¢por qué la necesidad de un soliloquio
que estructure unipersonalmente una intima relacién con el mundo? Quizds una posible
respuesta a estos interrogantes la ofrece Tolstoi a través de la representacion de la voz interior
de Ivan llich, voz que le dice que todo su dolor no tiene una razon y, por ende, es por nada. Esta
nada encuentra en la filosofia de Heidegger toda su fuerza argumentativa al exponer la
aperturidad de la angustia como un horizonte del ser.

Segun Heidegger, el pensamiento que aspira a la totalidad es paradojicamente el mas
vacio, se funda en la nada: pero ¢es que hay necesidad alguna de hacer aun expresamente la
pregunta de quién voca? ;no se responde por lo que respecta al ‘ser ahi’ tan inequivocamente
como la pregunta acerca del invocado en la vocacion” (Heidegger, 1998, p. 299). Para responder
a estas preguntas Heidegger apela al vocar como si la voz de la conciencia fueron un daimon
que habla al Dasein: “el ‘ser ahi’ voca en la conciencia a si mismo (...) el ‘ser ahi’ es el vocador
y el invocado a la vez” (1998, p. 299). La vocacion se relaciona con la esfera de la intimidad en
la que el temple de animo de la angustia se manifiesta como una epifania en el didlogo silencioso
que sostiene el Dasein consigo mismo. En ese sentido, se puede decir, junto a Acevedo (1999),
que las respuestas a las preguntas formuladas por Heidegger acerca del llamado de la conciencia
como modo de hablar con el si mismo son desconcertantes, al igual que la voz interior que se le
manifiesta a Ivan llich en el relato de Tolstoi. A nuestro juicio, Heidegger plantea varias
preguntas con el proposito de caracterizar el vocar como llamado de la conciencia: 1) a ¢quién
se habla en el llamado de la conciencia? a lo que Heidegger responde: al Dasein que somos
cada uno de nosotros; 2) ¢quién es el que llama o voca? a este interrogante Heidegger contesta:

nadie, es decir, nadie distinto de mi mismo; 3) ¢qué es lo que nos da a entender este llamado de

35 La camara oscura consiste en una caja cerrada y un pequefio agujero por el que entra una minima cantidad
de luz que proyecta en la pared opuesta la imagen del exterior.
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la conciencia? el filosofo dice nada, esto es, nada que haya que discutir o de qué hablar; y 4)
como determinamos lo dicho por la conciencia en ese discurso? a lo que Heidegger replica: el
silencio, pues la conciencia carece de fonacion y palabras. Entender la manera como el temple
animico aparece, implica reconocer el fendmeno afectivo propio de la intimidad del ser humano.
Por eso, es menester tener presente las siguientes nociones: “uno mismo, nadie, nada, callar y
silencio” (Acevedo, 1999, p. 47).

Un concepto determinante, para comprender el temple de animo de la angustia, es la
inhospitalidad. En esta el Dasein se siente extrafio, fuera de si mismo, amenazado lejos de su
patria u hogar y, por ello, desconectado de todo nexo familiar. Lo inhdspito amenaza el sentido
de la existencia desde adentro. Encuentra en la ambivalencia del silencio de la voz de la
conciencia su expresion mas desgarradora y, al mismo tiempo, halla el Dasein en ese silencio
su manifestacion mas originaria de la singularidad. Pero, ¢cual es la significacion que encierra
esta silente inhospitalidad que se da desde la voz intima de la conciencia? Al respecto, lo que
Heidegger descubre es que las pasiones mediaticas de la impropiedad encubren el desesperado
grito sin esperanza de la conciencia de muerte. La voz interior hace patente en la angustia de la
desesperacion absoluta de la finitud humana: “el ser relativamente a la muerte es en esencia
angustia” (Heidegger, 1998, p. 290).

El transito de la angustia a la autenticidad implica una confrontacion con el si mismo,
un enfrentamiento que tiene como trasfondo la conciencia de ser un ente para la muerte. Esta
lucha consigo mismo refleja el estremecimiento del ser, la inquietud azarosa de las elecciones
para encontrar un derrotero en los caminos sinuosos de la realidad humana: en el peligro esta lo
salvador como dice Heidegger (2007) citando a Holderlin en su poema titulado Patmos. La
existencia humana es una apuesta que prueba su valor en el rigor de la batalla. La vida es una
epopeya sin propdsito, una elegia sin destino definitivo. La vida contiene un sentimiento de
angustia y este se abre en la incertidumbre que nace de toda decision. Lo anterior se puede ver
reflejado en el temple de animo que acompafia a César Vallejo (1996) en los Heraldos negros;
poema en el que afirma “jHay golpes en la vida, tan fuertes...Yo no sé! Golpes como del odio
de Dios; jcomo si ante ellos, la resaca de todo lo sufrido se empozara en el alma... yo no sé! (p.
55).

Al inicio del presente capitulo de esta tesis doctoral hemos iniciado planteando la

siguiente cuestion: ¢acaso las disposiciones afectivas sumergen al hombre en la impropiedad,
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pero también podrian despertar en el ser humano un sentido auténtico de la existencia? En
nuestro intento por responder a esta cuestion, nos condujo a sefialar que la vida del individuo
esta atravesada por una serie de factores que lo moldean, a saber, el politico, el econémico,
cultural y el afectivo. Tal como se mostré en los parrafos anteriores, el factor afectivo conforma
al individuo insertandolo en la dindmica social y la praxis vital. Lo afectivo esta integrado a la
dimensién social e intima del individuo. Heidegger identifica, en la tensién implicita entre
Dasein y conformidad social, una ontologia de los afectos que estructuran las pasiones
mediaticas y ellas absorben al individuo en el consumismo y en la alienacion. Lo cual sucede
en los casos de la ambiguiedad, las habladurias y la avidez de novedades. Todos esos casos
conjuntan las pasiones que arrastran al Dasein al estado de inautenticidad o impropiedad. Lo
anterior significa que la impropiedad, o la propiedad son dimensiones ontoldgicas del ser que
estan atravesadas por el fendmeno de la afectividad.

En concreto, la autenticidad o propiedad (Eigentlichkeit) es el modo como el Dasein
encuentra una posibilidad de sentido en la epopeya de la existencia. Para Heidegger, lo auténtico
estaria ligado a lo propio. Es decir, aquello que tiene como rasgos lo particular, lo peculiar, lo
que caracteriza a algo o alguien y, por ende, es valioso o especial. La idea de lo propio alude a
seguir por su propio camino, guiandose por el espiritu 0 estar en casa y protegido de las
adversidades. De ese modo, la autenticidad o la propiedad representa una forma de existencia
“que no obedece a los dictamenes del uno publico, ya que es el Dasein mismo quien en cada
caso debe realizar la dificil tarea de asumir la existencia como algo que le pertenece en
propiedad (Eigentum)” (Escudero, 2009, p. 71).

No obstante, para que se manifieste el sentido de lo mas propio en el Dasein, el individuo
debe cuestionar todas sus certezas y abrirse paso en la angustia como “el acontecimiento radical
de nuestro existir” (Heidegger, 2003, p. 5). La situacion en la que ocurre la angustia no tiene un
lugar ontoldgico privilegiado. La angustia como temple animico puede emerger en la existencia
del hombre en cualquier momento, puesto que “no necesita que un suceso insélito la despierte
(...) esta siempre al acecho y, sin embargo, sélo raras veces cae sobre nosotros para arrebatarnos
y dejarnos suspensos (2003, p. 9). Después de sentir la angustia, como una espina en la carne,
el Dasein logra encontrar un sentido en la incertidumbre de la vida o la falta de significacion de
la propia existencia tal y como lo afirma Pessoa (2000) en El libro del desasosiego: “en estas

impresiones sin nexo, ni deseo de nexo, narro con indiferencia mi autobiografia sin hechos, mi
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historia sin vida. Son mis confesiones y, si en ellas nada digo, es porque en ellas nada tengo que
decir” (p. 56-57). Esta manera de Pessoa de significar su historia como una narracién sin vida
es el modo propio y auténtico del individuo de realizar su existencia como ser en el mundo, asi
como lo afirma Heidegger en su nocién de propiedad.

La propiedad para Heidegger esta ligada a una proyeccién de sentido del ser que tiene
como trasfondo la facticidad de la finitud humana. A pesar de los errores y desaciertos, la
existencia humana se esfuerza por darse forma y encontrar la posibilidad de su ser mas propio,
lo que lleva al individuo a entrar en crisis con la realidad social que lo presiona. Esta crisis, que
se abre en el temple de animo de la angustia, compromete la propiedad del Dasein a la
individualidad de su experiencia, pues esta “aparece asi como el tnico contenido de la
autenticidad3® (Pocai, 1996, p. 82). Asi, en palabras de Romano Pocai (1996), la propiedad o
autenticidad del Dasein debe entenderse como la realizacion real de la estructura existencial.
Como se ve la propiedad corresponde a una estructura que “expresa de modo singular el caracter
del ser del Dasein que se encuentra como una posibilidad que se anticipa a toda realizacion
concreta”’(p.83). En medio de ese juego emerge la posibilidad de la libertad del Dasein.

El Dasein encuentra en la propiedad la posibilidad de la determinacién de la libertad de
su propio ser en dos formas: 1) libertad de elegir, esto es, escoger de acuerdo a sus opciones el
modo de vida que el Dasein acepta vivir; y 2) libertad como autodeterminacion, es decir, la
manera como el Dasein llega a ser quien es, abriéndose camino en medio de las adversidades,
proceso en el que descubre su ser mas propio. En la propiedad, la libertad estd unida a la
capacidad de elegir del Dasein no para restringir el proyecto, sino para pensar el modo de
“realizacion adecuada®® (Pocai, 1996, p. 85). De ahi que sea el Dasein “quien en cada caso
debe realizar la dificil tarea de asumir su existencia como algo que le pertenece en propiedad
(eigentum) (...) contrarrestando asi la tendencia hacia la caida y neutralizando la inclinacion a
apartarse de su propio camino” (Escudero, 2009, p. 71). En otras palabras, la angustia es el
temple animico que concede una apertura para una vida auténtica en la que asume la voz la

autoconciencia.

36 ., Diese erscheint damit als der einzige Inhalt der Eigentlichkeit".

37 Das Adjektiv eigenst als Nachfolgebegriff fiir den existentiellen modus der eigentlichkeit eigenfiihrt
hat, und es entspricht der struktur, sofern die singularform dem vor aller konkreten realisation liegenden
moglichkeitscharakter des seins des Daseins zum ausdruck bringt .

38 ,,angemessene realisation gedacht werden *.
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En linea con lo anterior, es factible sefialar que la angustia es la disposicion que abre al
Dasein a una posibilidad mas propia. Es un estado animico “capaz de mantener abierta la
constante y radical amenaza de la muerte” (Parra, 2014, p. 58). En ese sentido, tal como se
indicé arriba, el Dasein halla en la angustia la posibilidad de la nada, que le conduce hacerse
cargo de su finitud. Esta responsabilidad de la propia finitud no debe interpretarse de forma
fatalista. Al contrario, representa la forma como el Dasein encuentra su camino a pesar de sus

propias carencias y limitaciones existenciales, como bien lo afirmaba Pessoa (2000)

Ya es hora tal vez de que me empefie en mirar al menos una vez en mi vida. Me veo en
medio de un desierto inmenso. Digo de lo que ayer literariamente fui, trato de explicarme a
mi mismo cdmo llegué hasta aqui (p. 59).

El temple de &nimo que se refleja en el texto de Pessoa, nos invita a encontrar y asumir
nuestro propio destino. En el texto se conjuga lo propio como un modo de darle un sentido a lo
que hacemos a pesar de la inhospitalidad del mundo que habitamos. El propio llamado o vocar
de la conciencia que produce la inquietud de la angustia en el Dasein nos da el temple de animo
para asumir la fragilidad de la existencia con un significado. Asi la llamada de la conciencia
también hace posible que el ser humano se haga cargo de su propia nihilidad: “entender
correctamente la llamada equivale entonces a un comprenderse a si mismo en su poder-ser-ser
mas propio” (Parra, 2014, p. 60). Este poder ser mas propio se relaciona con las motivaciones
que orientan los estados de animo y bajo los cuales el hombre esta dispuesto de alguna manera.
Los estados de animo son afecciones, “se infiltran, nos sorprenden, nos asaltan. No somos
duefios de ellas. En las afecciones experimentamos los limites de nuestra autodeterminacion”
(Safranski, 2000, p. 195). Bien se comprende entonces que los temples animicos constituyen la
base de nuestras experiencias. Ellos se reflejan en el modo como las pasiones llegan a dominar
nuestra capacidad de autonomia en el momento en que se tiene que decidir y alcanzar algun
propdsito.

En todo caso, es la nocion de autodeterminacion la que permite distinguir entre
propiedad e impropiedad. La impropiedad es el estado de huida y dispersion del Dasein y la
propiedad es el estado en gque el Dasein trasciende en su estado de resolucidn; estado en el que
aceptamos que la existencia es una apuesta, pero también la posibilidad de autorrealizacion: “la
propiedad ha cifrado su asunto en la nada. Significa venir de nuevo al mundo. La propiedad no

distingue nuevos ambitos de existencia. Todo puede permanecer y permanecera como es, ha
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cambiado solamente la actitud” (Safranski, 2000, p. 200). Ser auténtico es asumir lo propio
como proyecto de vida en los momentos més criticos. Una muestra de autenticidad o propiedad
la ofrece Boecio (1999) en La consolacion de la filosofia, quien confiesa su situacion de
desventura mientras aguarda en su celda la sentencia de muerte: “yo mismo he sido castigado
por haber hecho el bien: me he visto privado de mis bienes, alejado de todos mis cargos y he
visto enlodada mi reputacion” (p. 48). La lectura de Boecio en La consolacion de la filosofia
nos permite asociar varios elementos filosoficos con el analisis que realiza Heidegger en Ser y
tiempo respecto al paso de la impropiedad a la propiedad. En la cita anterior podemos ver
representado el estado de caida, estado en que el Dasein se encuentra desorientado por las
vicisitudes inherentes a la vida social.

Para Boecio (1999) la pérdida de la libertad y la fortuna simboliza el momento de la
angustia en el que aparece la voz interior que le sefiala su condicion de fragilidad y fracaso al
perderlo todo: “;por qué hombre mortal, me haces culpable con tus quejas diarias? (...) jte he
robado bienes que eran tuyos? (...) si me convences (...) concederé de grado que reclamas lo que
es tuyo” (p. 60). Esta voz interior es la voz de la conciencia personificada por el logos que le
muestra su condicién de orfandad y desesperacion al preguntarse ;,coémo entender los cambios
de la escurridiza fortuna? pues, “el inocente se ve aplastado por el peso de un castigo debido al
criminal. Los corruptos son encumbrados a altos tronos, y mientras el malvado pisa el cuello
del hombre honrado” (Boecio, 1999, p. 49).

La tonalidad afectiva que acompafia las lamentaciones de Boecio muestran un parecido
de familia al temple animico, que asumio Ivan llich al aceptar el destino de su sufrimiento;
ambas situaciones se enfrentan a su propia finitud, a ese ser-para-la-muerte que describid
Heidegger. Hablar entonces del dolor en Ivan llich y del ser-para-la-muerte en Heidegger
implica recurrir a la pasion. Pasiébn que encontramos caracterizada igualmente en el
pensamiento filos6fico de Boecio: “;y como es posible que conociendo el principio de las cosas
ignores su fin? porgue las pasiones pueden alterar al hombre, pero desarraigarlo y arrancarlo
del todo” (Boecio, 1999, 54). En ese didlogo que sostiene con su conciencia, la voz manifiesta
interpelando su temple de &nimo cuestionando radicalmente a Boecio en su modo de ser en el
mundo:

¢Decaera tu animo? ¢no querrias mas bien entrar en un mundo abierto a todos, sin esperar
a vivir siempre en un mundo privilegiado? No quieras, por tanto, vivir bajo tus propias
leyes, viviendo en un mundo comiin para todos” (Boecio, 1999, p. 62).
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Finalmente, el momento de la propiedad o autenticidad se ve reflejado en el modo como
Boecio asume la virtud, destino del sabio que no deberia alarmarse cuando se enfrenta con la
fortuna, de la misma manera que el soldado no se alarma cuando suena el grito de combate.
Boecio, -al igual que Heidegger con el concepto de resolucién, - percibe en el riesgo una
oportunidad: “para el soldado, la de conquistar mas gloria y para el sabio la de afianzarse en la
virtud, que significa valor, fuerza (Boecio, 1999, p. 159). En efecto, Boecio se apoya en el
ejercicio de la virtud que le da fuerza para no dejarse vencer por la adversidad: “la lucha que
mantenéis con todo tipo de fortuna es dura: no os oprima la tristeza ni os reduzca el placer.
Mantened el justo medio con todas vuestras fuerzas” (Boecio, 1999, p. 159). Como se ve Boecio
recoge la tradicion socrética que defiende la practica de la virtud como el ideal ético de la
mesura. Sin embargo, comparte con Sécrates un amargo desenlace reflejado en la historia de la
filosofia. Asi lo auténtico y propio en Boecio consiste en mantener su temple de animo hasta su
sangrienta muerte, ser fiel a si mismo a pesar de su tragico destino, tal y como dice Jean-Paul
Sartre en una conocida carta a Simone de Beauvoir: “deberiamos adquirir el coraje de no ser
como todo el mundo”.

La consolacion de la filosofia de Boecio sobrevive en la tradicion del pensamiento
filos6fico como un documento de la cultura que se convirtié al mismo tiempo como diria Walter
Benjamin (2008) en una expresion de la barbarie, es decir, la forma como el poder se impuso
sobre un individuo, pero no sobre el pensamiento. Lo anterior recuerda la desgarradora
manifestacion de vida auténtica como se lee en un fragmento del poeta Porfirio Barba Jacob
(1984) “nadie supo en la tierra sombria mi dolor, mi temblor (...) escuchadme esta cosa
tremenda: jHe vivido! He vivido con alma, con sangre, con nervios, con musculos, y voy al
olvido...” (p. 125). Este fragmento de Elegia de septiembre de Barba Jacob encuentra una
motivacion en temas relacionados con el dolor, la soledad y la blusqueda de una existencia
auténtica; motivacion que hallamos de forma paralela en El lobo estepario de Hermann Hesse
(2003) cuya significatividad originaria evoca los temples de &nimo de Boecio en La consolacion
dado que Hesse asocia el ejercicio de la virtud con la pasion del sufrimiento como fuente de
autenticidad literaria:

Ninguna idea le era mas odiosa y horrible que la de tener que ejercer un cargo, someterse
a una distribucion del tiempo, obedecer a otros. Una oficina, una cancilleria, un
negociado eran cosas para él, tan execrables como la muerte (...). A todas estas
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situaciones supo sustraerse, a veces mediante grandes sacrificios. En esto estaba su
fortaleza y su virtud, aqui era inflexible e incorruptible, aqui era su caracter firme y
rectilineo. Pero a esta virtud estaban intimamente ligados su sufrimiento y su destino
(Hesse, 2003, p. 41).

De este modo, vemos como en Hesse la autenticidad o propiedad implica asumir la
existencia abierta en sus posibilidades. Esta cuestion se halla en el modo como se manifiestan
los temples de animo en la expresién narrativa de Tolstoi, Boecio, Barba Jacob y Hesse.
Expresiones poéticas agonales que hacen posible comprender con mas detalles los matices del
concepto de existencia auténtica en la filosofia de Heidegger. La autenticidad implica una
relacion con el temple de la angustia bajo el cual el Dasein habita en un monélogo constante
con esa voz de la conciencia que lo desespera; aquella voz interior representa la propia angustia
al momento de una accion decisiva que nos empuja a una determinacion. La relacion entre virtud
y sufrimiento, tal y como, se analizé en Boecio y Hesse posee un trasfondo agonal. Lo cual deja
ver las motivaciones que asume un individuo en su proyecto existencial y otorga ese rasgo de
propiedad que Heidegger describe en Ser y tiempo.

Para Heidegger asumir el lastre de la existencia quiere decir hacerse cargo de nuestras
limitaciones y fragilidades. EI Dasein encuentra la trascendencia cuando va mas alla del
soliloquio desesperante de la vocacion y efectla en el aqui y el ahora la accion critica de darle
sentido a su vida; vida que somos siempre en cada caso. De ahi se infiere que Heidegger (1998)
denomine esta accion fulminante como estado de resuelto (Entschlofenheit) o resolucion: “la
resolucidn es justa y Unicamente el proyectar y determinar, abriendo la posibilidad factica del
caso. Al estado de resuelto es inherente necesariamente la indeterminacion que caracteriza todo
poder ser activamente yecto del ser ahi” (p. 324). La resolucion es el momento de la accion
originaria y propicia del Dasein: es el momento en que la experiencia humana se abre ante la
indeterminacion de lo real. La situacién en la que el Dasein asume la libertad como su
posibilidad més propia. Una posibilidad afectiva en la que una eleccion es lo significativo: “el
estado de resuelto s6lo existe como una resolucidon que se proyecta comprendiendo” (Heidegger,
1998, p. 324). Comprension que le lleva al Dasein no evadir la realidad, sino a tomar parte en
ella como un singular poder ser en la que se expresa la libertad de determinacion del Dasein,
libertad que aparece bajo el fendmeno existenciario que Heidegger llama “situacion” (p. 325)

en el la que Dasein encuentra su verdad.
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Acorde con lo anterior, la resolucion representa para el Dasein un encuentro afectivo
con la verdad existencial y situada del ser humano: “el fendmeno del ‘estado de resuelto’ nos
puso ante la verdad original de la existencia” (Heidegger, 1998, p. 334). A esta verdad le es
inherente un tener por verdadero que le corresponde en cada caso; es la ocasion, la situacion en
la que esta el Dasein su horizonte de posibilidad més propia. Posibilidad que se asume siempre
como una libertad que se ejerce en medio de la fragilidad y la incertidumbre. La vida es un
desafio en el que en cada caso podemos perder o ganar al momento de una eleccidn. En términos
existenciales elegir y apostar es lo mismo: la vida es una apuesta en escena en la que nos
disponemos siempre afectivamente en el juego aleatorio de lo real. De ahi que para Heidegger
la verdad surja sobre una situacion tactica del caso, situacion que “no es susceptible de darse ni
calcularse previamente” (Heidegger, 1998, p. 334). Por ende, el concepto de situacion es el
horizonte efectivo en el que se encarna la verdad apasionada de la incertidumbre humana.
Inquietud que deriva en la angustia, un dolor que, como dice el propio Heidegger (2007), solo
unos pocos asumen: de ahi que vivir implique “asumir el dolor, liberar el dolor, pero
desasiéndose de ¢1” (p. 180). Esta conexion entre angustia y desasimiento nos muestra una
posibilidad de interpretar de modo distinto la relacion ontoldgica con el cuidado del ente en su
totalidad; pues, la serenidad busca el descentramiento del deseo humano como una forma de
contemplar el equilibrio y trata de comprender asi un sentido originario de la vida en el que
todos los seres estamos conectados.

La disposicion afectiva de la serenidad (Gelassenheit) de Heidegger, permite
comprender que la experiencia de la vida contemporanea representa la concrecion de la técnica
moderna mediante la cual el ser humano instrumentaliza al otro y a la naturaleza. La serenidad
como disposicién afectiva se diferencia de manera radical de la angustia, porque no se centra
en el Dasein. Contrario a ello, la serenidad se dirige hacia la comprension de la esencia de la
época moderna. La serenidad se apoya en la idea de cuidado de si como una propension ética
de la prudencia, esto es, del ejercicio de la mesura y la busqueda del equilibrio. Un ethos desde
el que se intenta pensar lo ente en su totalidad. A juicio de Heidegger, la creciente falta de
pensamiento reside “en un proceso que consume la médula misma del hombre contemporaneo:
su huida ante el pensar es la razén de la falta de pensamiento” (Heidegger, 2002, p.18). Esta
dispersion del ser humano se refleja en las pasiones mediaticas del consumo y de la vida de

produccién desmesurada que pone en riesgo la relacion con los otros y con el mundo
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circundante. Y es precisamente esta nueva alternativa de comprension de sentido del hombre en
su experiencia de vida contemporanea, la que sirve de hilo conductor de la reflexion de Klaus
Held (2012). Este pensador se pregunta si ;es todavia posible una reflexion ética a partir de la
cual se piense el caréacter inquietantemente desmesurado que ha adoptado la técnica en el mundo
contemporaneo? En su intento de respuesta a ese interrogante, Held acude al concepto de
serenidad de Heidegger y lo significa como una virtud de la época técnica. Segun Held, la
serenidad hace posible hablar de un modo de apertura que vislumbra una caracterizacién ética
del horizonte contemporaneo. Acorde con Held, la nocion de serenidad puede ser interpretada
como reflexion ética “solamente si la serenidad es entendida como una virtud en el sentido de
la ética europea antigua” (2012, p. 236). Esto es, en un sentido similar como lo pensaron Platdn
y Aristoteles al referir al concepto de mesura. Held elige la virtud de la mesura, sophrosyne en
griego, la “sensatez” como el punto medio entre los sentimientos de deseo y desgano;
sentimientos que tienden a dirigirse hacia los extremos. Los sentimientos deseo y desgano son
pathe y representan algo que sucede al ser humano y, por eso, él debe contar con la posibilidad
de que los sentimientos “cambien en el transcurso de la historia, y debemos estar dispuestos a
adaptarnos a este cambio a través de las nuevas virtudes o de un nuevo tipo de variante de la
antigua virtud de la sophrosyne” (Held, 2012, p.235).Esta reflexion sobre la serenidad deja ver
en la sensatez una virtud en el contexto de la globalizacion donde se refleja la crisis de la
desmesura. Una crisis que también afecta la relacion de lo humano con su entorno vital.

En la crisis de la globalizacién uno de esos sentimientos, que acongoja al ser humano,
es el del temor a las consecuencias de la técnica sobre el medio ambiente. La posibilidad —nos
dice Held- de transformar el mundo con los medios de la técnica moderna produce, hasta ya
adentrado el siglo XX, un entusiasmo por el crecimiento y el progreso. Pero, a medida que se
acercaba el final del siglo XX, ese entusiasmo se convirtié “en temor de los hombres por el
entorno natural y cultural las devastadoras consecuencias de la transformacion técnica del
mundo; un temor que conmociona tanto que desde entonces el mundo parece, en lo fundamental,
diferente al de antes” (Held, 2012, p.236). Ello explica el tono decisivo de la pregunta de Held
al cuestionar en qué reside la esencia de esta desmesura.

Held para responder al interrogante del origen de la desmesura en la época moderna, no
sigue el camino recorrido por Heidegger en La pregunta por la técnica. En lugar de esto,

recuerda “como el voluntarismo del Medievo tardio sirvié de preparacion a la ciencia natural
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moderna” (Held, 2012, p. 238). Por eso, Held muestra que ese proceso histérico de
configuracion de la técnica y ciencia moderna se remonta hasta los origenes de la saber de la
naturaleza del pensamiento griego y explica cdmo la técnica era parte de las producciones del
mundo cotidiano tanto de los griegos como de los romanos. No obstante, la téchne, es decir, “el
conocimiento que nos rige en la elaboracion o produccion de algo, no tuvo hasta llegado el alto
Medioevo alguna relacién fundamental con la epistéme, con la “ciencia” (Held, 2012, p. 238).
El tipo de conocimiento que caracterizaba a la téchne era diametralmente opuesto al tipo de
conocimiento que caracteriza a la epistéme, saber que Aristoteles denomin6 como “teoria”. Aqui
cabe recordar que “teoria” fue originariamente una contemplacion espiritual”, una apertura
hacia la constitucion esencial del ente, tal y como lo afirmé Platén en el Timeo: asi las idéai, o
eide son los arquetipos, paradeigmata, en el que se configurara el cosmos, desde una
contemplacion referida a lo trascendente.

En este sentido, los arquetipos luego seran interpretados por el neoplatonismo como
ideas en el espiritu de Dios y posteriormente en la concepcion medieval “se concibe que Dios
se rige por estos arquetipos en la creacion de nuestro mundo y de esta manera otorga al cosmos
su bello orden” (Held, 2012, p. 238). Para Held, la teologia platonica y neoplatonica influyo en
el modo como la tradicion filoséfica interpretod la relacién con la idea como un arquetipo
inmodificable del orden del mundo: el conocimiento como una sustancia permanente que hace
posible el acceso al mundo a través de la razon o del intelecto. Pero, segun Held, la esencia del
saber no se reduce a una perspectiva platonica. En contraposicion a la antigua concepcion
griega, que se apoyo en lo trascendente, la concepcion medieval se respaldd en la voluntad de
Dios; comprension que fue desarrollada por Anselmo y Duns Scoto (De boni, 2002, pp. 207-
208) al asociar la inteligencia y la voluntad divina a la nocion del infinito. Por lo tanto, la
voluntad encuentra en el concepto de infinito una expresion teoldgica de la idea de Dios, tal y
como aparece en la narracion biblica; relato en que Dios quiere lo mejor para su pueblo elegido.
La voluntad de Dios “empieza ya con el hecho de que él quiere que el mundo sea y que sea
bueno. De esta manera, Dios llama el mundo a la existencia a través de su poderosa e infinita
palabra creadora, de su fiat” (Held, 2012, p. 239). El concepto de voluntad en la Edad Media
contrasta con el mundo clasico griego que no hablaba de voluntad divina, asi como tampoco la
ética aristotélica conocio la “voluntad” en el sentido latino de voluntas.

Al subordinar la omnipotencia de Dios, la idea de su voluntad divina al infinito, se cae
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en el escollo del voluntarismo que, segun Held, es “la raiz mas profunda de la ‘tecnificacion’
inherente a la naciente ciencia moderna” (2012, p. 239). Asi, “a causa de su poder ilimitado, la
voluntad de Dios no esta ligada a un orden comprensible para nosotros” Y, por ello, “nos sera
imposible entender a través de la teoria algo de los pensamientos de Dios” (2012, p. 239). Lo
que trae como consecuencia que el voluntarismo conduzca hacia una incertidumbre radical del
pensar. Pues el voluntarismo implica buscar “un nuevo tipo de seguridad para nuestro
conocimiento” (2012, p. 239).

Frente al tema del voluntarismo, Descartes intentd encontrar algun tipo de suelo firme
con el fin de apoyar sus propias meditaciones. De acuerdo con Held, el voluntarismo Descartes
de est& condicionado por la busqueda de una certeza irrefutable, sobre cuyas bases pueda ser
fundamentado nuevamente el edificio de la ciencia. Asi, el cambio de un mundo sagrado a un
mundo explicado por racionalidad cientifica tampoco altera la relacion entre voluntad e infinito.
A juicio de Held, “el caracter de fiel imagen de Dios que posee el hombre gracias a la infinitud
de su voluntad. Con la infinitud de la libertad de su voluntad el hombre trasciende de la infinitud
de su conocimiento” (2012, p.241). Existe una relacion entre voluntad, infinitud y conocimiento
en la Modernidad. Y, de acuerdo con Held, esa relacion encuentra su fundamentacion filosofica
en Descartes “debido a que el alcance de la voluntad, en razon de su poder que se asemeja al
divino, sobrepasa el alcance del entendimiento que conoce, el hombre puede llegar a querer mas
conocimientos del que es ¢l capaz de conocer”. (2012, p. 241). Ese desbalance entre la finitud
del saber humano vy la infinitud de la voluntad como posibilidad del error o de la falibilidad.
Esta condicion de falible, en la experiencia histérica del sujeto, lleva a Held a preguntarse,
apoyado en Heidegger: ¢cen qué medida el espiritu de la técnica tiene algo desmesurado?
Desmesura que se refleja en el caracter altamente tecnificado de la ciencia moderna y en la
capacidad de dominacion de la voluntad humana sobre la explotacion de la naturaleza. La
desmesura encuentra en el voluntarismo medieval una justificacién del poder infinito de Dios;
poder que en la Modernidad asume la voluntad. De esta manera, el poder pasa de la voluntad
de Dios a la voluntad del hombre mediante el ejercicio del conocimiento cientifico.

El poder de Dios es ilimitado. La disposicion de la voluntad creadora de Dios no tiene
limites y, en consecuencia, es infinita. “El espiritu de la invencion propio del ingeniero, que
disefia e inventa planos de construccién libremente creativos de acuerdo con lo que Dios hubiera

podido construir el mundo, nos hace semejantes a Dios” (Held, 2012, p. 241). En ese sentido,
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el hombre a través de la ciencia y la técnica tiene una voluntad infinita de modelar y producir
en parte, al mundo mismo. “La fuerza de la voluntas se acrecienta a lo infinito” y con ello, la
desmesura en el &mbito de la técnica moderna. En efecto, para Held la posibilidad de pensar el
infinito es un tipo de desmesura que la humanidad no habia conocido hasta entonces. Puesto
que:

Solamente lo que es finito puede tener una medida y todo lo que carece de medida, contra
lo cual los hombres tuvieron que luchar en su esfuerzo ético tradicional por lograr una
actitud moderada, se mantuvo en el marco de las posibilidades finitas. Solamente la
irrupcion en la infinitud supera toda medida finita y exige una mesura de un tipo nuevo
(Held, 2012, pp. 245-246).

Todo el anterior rodeo deja el peso que tiene la voluntad humana en la concrecién
histérica apoyada en la técnica como accion sin fronteras. Y ello hace proclive al ser humano a
la posibilidad de la desmesura y falibilidad, tal y como se mostrara, en el capitulo tercero de la
esta tesis doctoral, de la mano de Pascal y Ricoeur. El temple de animo de la serenidad nos abre
la posibilidad de pensar el problema de la desmesura en el contexto de la crisis contemporanea.
Muestra la relacion entre la voluntad y el poder ilimitado de la técnica®. De ahi que surge la
siguiente cuestion: ;cdmo puede ser posible hallar una medida que facilite una aspiracion hacia
lo infinito? Al respecto, Held trae a colacion, las ideas de caracter ético que posiblemente
puedan interpretarse a partir de la reflexion hecha por Heidegger en torno a la disposicion
afectiva de serenidad (Gelassenheit) en la época de la desmesura de la técnica. Segun
Heidegger, la serenidad consiste en evitar el dominio de la voluntad cuando uno desea o quiere
algo. La disposicion afectiva de la serenidad pone de manifiesto la posibilidad de contemplar
los limites del ejercicio de la voluntad. Dado que cuando uno hace objeto de su querer a algo,
existe la tendencia a ir por mas y por ello, a la prolongacion del “yo quiero”. Situacion que lleva
a Held a preguntarse hasta qué punto la voluntad se deja arrastrar por el dominio de la técnica
y el consumo desmedido en esta actual crisis de la globalizacién que podria significar la

posibilidad de la extincidn de nuestra civilizacion.

39 «|a serenidad limita el poder de dominio de la técnica moderna y de su esencia en la medida en que
establece una frontera demarcada entre el si que le da acceso y el no que la deja fuera de juego, en tanto
que los aparatos técnicos no nos colocan en posicion de servidumbre respecto de ellos” (Quintana, 2019,
p. 63).
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Tanto Heidegger como Held ven la disposicion afectiva de la serenidad como un
ejercicio que contiene la reflexion. La reflexidn de la serenidad esté atravesada por lo afectivo
y facilita al ser humano una forma distinta de comprender su relacion con el mundo circundante
a través del cuidado. Si bien es cierto que, para Heidegger, el temple animico de la serenidad
no refiere a un concepto de virtud como en el mundo griego, si comparte con la filosofia griega
el valor de la prudencia. EIl concepto de virtud al que alude Aristételes no era aun el resultado
de un acto de voluntad, sino mas bien el resultado de unas actitudes, es decir de las elecciones
(prohairesis) que un hombre puede tomar mediante el curso de una accién. Si por serenidad se
“entiende de manera radical ‘el no querer’, parece como si no fuera posible hacer algo para el
surgimiento [del querer] ni tampoco fuera posible ser participe de un querer inocente
prevoluntarista” (Held, 2012, p. 248).

De cualquier forma, Held sefiala que hoy, desde la perspectiva de nuestro pensamiento
moderno de la voluntad, tenemos una imagen estrecha de la “accion” que conduce al
surgimiento de una actitud virtuosa: adquirimos tal actitud por medio de las costumbres o de
los habitos. En otros términos, toda accion orientada hacia una actitud virtuosa esta situada en
un proceso de formacion de habitos: la practica entonces hace al maestro. La virtud como
disposicion desentona con el modo de pensar de la moral moderna, que gira en torno a la
fundamentacion de normas y no de habitos. Esta disposicion a la mesura y la sensatez contribuye
a reflexionar respecto a la situacién de incertidumbre abierta por la técnica moderna. A juicio
de Held, “solamente en una determinada situacion, en la que se trata de una concreta
intervencidn técnica en lo previamente dado, se puede encontrar el justo medio entre progreso
y conservacion” (Held, 2012, p. 248). La reflexion de la desmesura y la prudencia es una
invitacion a pensar sobre el modo como el individuo entiende su relacion con la felicidad en la
época de la técnica y del consumo desmedido.

Como bien se sabe, la eudaimonia, la felicidad para Arist6teles no se refiere al maximo
de confort alcanzado en la vida. Contrario a ello, alude a la apertura de posibilidades que nos
ofrece la vida misma, siempre tendiendo a un punto medio, a un equilibrio, como si el secreto
mismo de la felicidad fuera la mesura. Ni tan pobre que el individuo quede entregado a sus
necesidades inmediatez, ni que el individuo asuma una actitud acritica e irresponsable frente a
la técnica. Lo primero implica que el individuo se convierte en esclavo de sus propias

necesidades; lo cual se puede aplicar al problema de desmesura de la técnica y al asunto de los
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avances de la técnica moderna. Y lo segundo presupone que se ponga en riesgo la vida misma
del ser humano y de la mayoria de las especies del planeta. En ese sentido, la serenidad es mas
que simplemente un acto de voluntad, es una disposicion que propende al cuidado de si, un
asunto de formacién de habitos; es decir, educacion en lo referida a la forma sensata como
habitamos y establecemos relaciones con nuestro entorno. Tal es la reflexion ética que la
disposicidn afectiva de la serenidad plantea en estos tiempos, en que la conservacion del medio

ambiente se encuentra en el ojo del huracan.
2.4 Conclusiones

El concepto de temple de animo en Heidegger sirve de condicidn de posibilidad para
comprender el modo como la experiencia humana se relaciona con el mundo. La relacion del
Dasein con el mundo se da a través de una apertura en la que los existenciarios como la
comprension, los temples animicos y el lenguaje conforman un sentido de significatividad. La
significatividad implica un nexo con la situacion hermenéutica del Dasein. Situacion que abre
una red de referencias compartidas a partir de las cuales el Dasein interpreta su mundo. De
manera que situacion, significacion y sentido estan asociados ontoldégicamente a una
hermenéutica de la existencia de la vida factica. Sin embargo, la definicién de temples de animo
no estd exenta de algunas dificultades asociadas a la forma como Heidegger presenta el
concepto. A nuestro juicio, el temple animico guarda una relacion estrecha con los términos
humor, carécter, temperamento y disposicién. Cada uno de ellos aluden a un sentido que
proporciona un matiz semantico del significado filoséfico de temple de animo. Humor se
relaciona con flujo; caracter se asocia con modo de ser; temperamento se vincula con el
comportamiento; disposicion se corresponde con la actitud. No obstante, debemos destacar que
la palabra disposicion posee para Heidegger un sentido que proyecta una caracterizacion
filosofica en virtud de la cual es posible entender el significado de temple de animo. Asi las
cosas, Heidegger toma como referencia el concepto aristotélico de disposicion (didfzoic) y este
refiere a una inclinacion natural hacia algo. Esta propension se ve en: 1) el concepto de situacion
que Heidegger desarrolla para mostrar el modo como el Dasein se encuentra en su mundo; 2)
la nocién de cuidado en la que el Dasein se preocupa y se ocupa de los asuntos que le son
relevantes; 3) la técnica moderna al describir la manera como determinados objetos estan

disponibles para el uso, el consumo y la gestiébn como, por ejemplo, los recursos naturales o
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humanos; 4) el paso de la impropiedad o la propiedad dado que existe una inclinacién en el
Dasein a la dispersion pero también una propension del Dasein al libre y auténtico modo de ser
en el mundo; 5) el modo como las pasiones en el discurso influyen sobre la accion humana; 6)
el concepto de resolucion en el que el Dasein elige una de las posibilidades y se hace cargo de
su verdad existencial; y 7) la definicion de temple animico pues el temple no concierne a
emociones ni sentimientos, sino a disposiciones afectivas, que se conectan con las vivencias
existenciales del Dasein (angustia) y en la época histérica (serenidad).

La dimension de lo significativo tiene una relacion reciproca con lo afectivo, relacion
que es posible analizar desde el circulo del comprender del Dasein. Dentro de ese circulo de
comprension, el ser humano interpreta su relacion con el mundo a través de los existenciarios
(comprension, temple de animo y lenguaje); existenciarios que configuran un sentido que
posibilita al ser humano abrirse a una red de precomprensiones, que viabiliza sentido de apertura
al mundo. Los existenciarios forman una estructura con la que el Dasein se encuentra insito en
su cotidianidad. El horizonte de lo cotidiano proyecta al Dasein el modo como esa relacion se
entrevera en la experiencia singular del individuo como trama en la que se enredan la
comprension, el temple afectivo y el lenguaje. Y estos existenciarios facilitan al Dasein darle
un significado a las vivencias que experimenta en su mundo cotidiano. Por lo anterior, cabe
decir que los existenciarios conforman una estructura cooriginaria y emergen de la cotidianidad
como una manera de explicar esa relacion del Dasein con su mundo. Tal y como sucede con la
comprension, que necesita de forma simultanea al lenguaje y al afecto para atribuir un sentido
a los fendbmenos con los que se relaciona el ser humano, los existenciarios también requieren
del lenguaje o del habla que abre la posibilidad de significar nuestra relacién con las cosas al
compartir opiniones y percepciones con los demas.

De igual modo, el temple de animo garantiza al ser humano ganar mayor apertura o
sensibilidad respecto al encuentro con un mundo compartido con otros y al mundo de nuestra
propia intimidad. Tal como hemos mostrado, los temples de animo resignifican las esferas en
las que se desenvuelve el Dasein o el modo como se manifiesta una época histérica. Estos
temples de animos estan representados, de acuerdo con los fines de esta tesis doctoral, en la
angustia y la serenidad. Una y otra poseen ciertas disposiciones que implican una manera
distinta de hacerse cargo de una situacion vital. Pues la angustia alude a la ontologia del Dasein

y la serenidad apunta al tenor de una crisis epocal. Todo temple animico contiene una relacion
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inmanente estructurada en el cuidado. La estructura del cuidado refiere a todo aquello que es
relevante y significativo al circulo comprensivo del Dasein.

En efecto, la disposicidn afectiva de la angustia esta enlazada con la desesperacion y la
sensacion de inhospitalidad que experimenta el Dasein; disposicion que enreda sentimientos
relativos a la manera intima como el individuo comprende su situacion en el mundo. La
disposicién afectiva de la angustia simboliza asi el llamado de la conciencia en la que se
expresan los pensamientos en forma de una voz, que susurra a la conciencia como una especie
de remordimiento, de culpa y de carga. Y es, precisamente, esta manera de entender el llamado
de la conciencia la que, segln nuestro juicio, permite hablar de una semejanza entre Heidegger
y Ricoeur en lo referido a la conformacion de la vida afectiva y el si mismo. Al respecto, se
acudio a la relacion de la angustia con el cuidado; relacién que en parte es contradictoria porque
su disposicion tiende al descuido de si: el Dasein se siente abandonado, insignificante y arrojado
como un naufrago al mundo, tal y como se evidencid en el cuento de Tolstoi titulado La muerte
de Ivan llich; cuento en el que el dolor se convirtio en una fuente originaria de expresion vital.

De modo distinto, la disposicion afectiva de la serenidad esta relacionada con la mesura
y la sensatez, entendidas como guias de un modo de ser auténtico en una época de consumismo
desenfrenado. Por eso, se indicd que conviene atenuar el poder de las pasiones y orientar la
praxis ética hacia disposicion de cuidado de si, de los otros y del mundo circundante. EIl temple
de animo de la serenidad no esta orientado propiamente a la singularidad existencial del Dasein.
Al contrario, busca comprender la esencia de una época historica con el proposito de reivindicar
la relacion de cuidado con una forma de contemplar la naturaleza y al ser humano mas alla de
la racionalidad instrumental, que se proyecta en la historia occidental.

Por lo tanto, la nocion de temple de &nimo representa un muy buen punto de partida en
lo referente a la tarea justificar en términos filoséficos una razon afectiva. La racionalidad
afectiva se apoya en los aportes elaborados por la filosofia practica que reconoce en la prudencia
y en la sensatez una vision equilibrada de los afectos; vision que busca la concordia social como
lo afirmaba Spinoza. Sin embargo, no es la armonia social lo que predomina en las sociedades
contemporaneas. Antes bien es la exaltacion de la desmesura como una concrecién de las
pasiones que se imponen en el escenario econdmico, social y politico. Esa forma de la
desmesura es analizada por Ricoeur en su filosofia del sentimiento y asociada a las demandas

afectivas del tener, del poder y del valer como los poderes de base de la moral.
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CAPITULO3
AFECTIVIDAD Y MUNDO SEGUN RICOEUR

A través de este tercer, y ultimo capitulo de la presente tesis doctoral, se muestra en
lineas generales algunas de las consideraciones fenomenoldgicas relacionadas con el modo
como Ricoeur entiende la nocién de afectividad y el concepto de mundo. La realizacion de este
proposito admite dar cuenta de la base conceptual proyectada por ese pensador contemporaneo
en torno a lo voluntario y lo involuntario, lo cual es inmanente a la condicion falible del ser
humano. La tension entre el hombre falible y el hombre capaz representa la dialéctica de la
finitud propia de la experiencia de la histérica y del mundo afrontada por el hombre. Para hacer
comprensible esta asercion se examina la lectura fenomenolégica de la voluntad y el modo como
Ricoeur plantea la relacion afectividad, accién y mundo; se analiza lo que Ricoeur denomina
filosofia del sentimiento para sefialar el transito de la fenomenologia de la voluntad hacia una
hermenéutica de los afectos; y se ahonda en la manera como Ricoeur explica las pasiones del
tener, del poder y del valer constitutivas del si mismo, que abren un horizonte moral frente al

problema de la fragilidad y experiencia de la desproporcion humana.
3.1 Fenomenologia de la voluntad y relacién afectividad, accion y mundo

Cabe iniciar por recordar que Ricoeur estudio el problema de la accion desde las
perspectivas abiertas acorde con la fenomenologia, el andlisis linglistico y la filosofia de la
praxis. En Lo voluntario y lo involuntario, se ofrece un analisis del caracter fenomenoldgico
“centrado sobre todo en la dimension individual de la accion” (Walton, 1986, p. 2). A partir de
ese estudio, de talante fenomenoldgico de la accion, Ricoeur se aproxima a la discusion sobre
ciertos puntos de vista relacionados con el ambito de la praxis. Lo que demanda realizar una
descripcion de los rasgos esenciales de la voluntad de una subjetividad en situacion y conduce
a la ampliacién del panorama de la fenomenologia. No obstante, tanto lo uno como lo otro
presupone un tomar distancia respecto del método fenomenoldgico de Husserl. Este pensador
otorga una preeminencia a la conciencia tedrica que le exigié abandonar las vivencias afectivas
y volitivas de las representaciones perceptivas. Contrario a ello, Ricoeur habla de la conciencia
tedrica representada en “el resultado de un trabajo de depuracion que supone una presencia
primaria de las cosas y en que se conjugan la aprehension perceptiva, la participacion afectiva

y el trato activo con ellas” (Walton, 1986, p. 2).
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Conforme con ese nuevo andlisis fenomenoldgico de Ricoeur, la voluntad seré objeto
central de indagacion pues se trata de comprender como se vincula el elemento volitivo en la
conciencia. Para Ricoeur la voluntad no es un elemento accesorio ni derivado, sino que antes
bien posee una peculiar donacion de sentido por parte de la conciencia ética. En otras palabras,
la voluntad es un poder de base que influye en el modo como se dan las representaciones en la
conciencia. Este poder se manifiesta por medio de la reciprocidad de lo voluntario asociada a la
razén y lo involuntario articulada a la pasion; lo voluntario y lo involuntario se manifiestan
como un dato primigenio que revela la descripcion fenomenologica: “la voluntad se despliega
en las tres formas del decidir, el actuar y el consentir y se enlaza respectivamente con los
motivos, los poderes y los limites que le proporciona lo involuntario” (Walton, 1986, p. 2).

Estas tres maneras de despliegue de la voluntad confieren un sentido relacional de
experiencia de la conciencia ética, dado que posibilitan conformar un proyecto existencial en el
mundo. Cabe resaltar que ese sentido relacional deja ver una situacion de conexion entre la
conciencia y el cuerpo, circunstancia que hace posible introducir “lo involuntario como campo
de motivacion de la voluntad, 6rgano del movimiento y sostén de lo involuntario absoluto
definido por el caracter, el inconsciente y la organizacion vital” (Walton, 1986, p. 2). De ahi
que la corporalidad se convierte en objeto de la fenomenologia al igual que lo volitivo: “el tema
del cuerpo, ya incorporado a la fenomenologia de la percepcién, resulta del mismo modo
inevitable para una fenomenologia de la voluntad” (Walton, 1986, p. 2). El nexo conciencia y
cuerpo facilita a Ricoeur negar la identificacion de la conciencia con una pura transparencia,
que otorga el poder a la razon de comprenderse a si misma sin la mediacion de la otredad o la
diferencia. En efecto, el talante relacional que esta a la base de las tres formas del despliegue de
la voluntad constituye la alternativa en virtud de la cual se forje el proyecto de la existencia
humana, atravesada en cada caso por la dimension de la corporalidad.

La primera forma de la voluntad es la decision y ella, a juicio de Ricoeur, “implica
proyectar la posibilidad practica de una accion que depende de cada cual, imputarse a si mismo
la responsabilidad del proyecto y motivarlo con razones que proporcionan una legitimacion”
(Walton, 1986, p. 3). La decision esta asociada con un horizonte que el ser humano visualiza,
horizonte que va configurando a partir de determinadas elecciones. Por ello, la decision esta
acompafiada de una motivacion en el instante de llevar a cabo una accién. Segun Ricoeur, en

las motivaciones se manifiesta la relevancia del cuerpo. Este sirve de medio afectivo respecto a
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la influencia de los motivos que configuran en el individuo la base de sus creencias, valores y
habitos.

La segunda manera de la voluntad es el actuar. Segun Ricoeur la voluntad no se queda
en la mera proyeccion, sino que también se convierte en movimiento. La voluntad utiliza los
recursos que el cuerpo pone a su disposicién. Asi esta segunda forma de la voluntad se vuelve
real, algo que en el momento de la decision era solo pura posibilidad. La relacién entre el
momento de la decision y el proyecto es el equivalente, en términos de Husserl, a la mencion
vacia del objeto y su presentacion intuitiva. Mientras la decision atiende las posibilidades
abiertas por la voluntad mediante las cuales la conciencia ética podria comprometerse con un
proyecto, el actuar de la voluntad implica el poder de transformacion de la realidad inmediata y
la ampliacion del ambito de la conciencia. En ese sentido, Ricoeur alude a que la accion de abrir
un libro no tiende ni al libro ni al movimiento del cuerpo, sino al contenido simbdlico que este
posee. Por lo tanto, la voluntad va constituyendo la conciencia ética a partir de la tension entre
lo que se decide y la forma como se actla, lo que dara paso al modo cémo se asume o forma
coémo el ser humano se hace cargo de su accion en el mundo.

El tercer modo de la voluntad es lo que Ricoeur entiende como el consentimiento, es
decir, la adopcion activa de una situacion en la que el si mismo se encuentra implicado. Dar
cuenta de la voluntad como consentimiento presupone recordar que las emociones inciden en la
conformacion de la voluntad y esta a su vez en el cuerpo. Esta receptividad corporal permite a
Ricoeur ocuparse de la concepcion de Freud del inconsciente como un trasfondo vital sobre el
que la experiencia humana adquiere diversos significados desde el nacimiento hasta la muerte.
En ese sentido, la corporalidad posibilita a Ricoeur examinar, por un lado, el problema del
inconsciente como una expresion de lo involuntario y, por otro, ilustrar la concepcion
heideggeriana acerca de las disposiciones de animo o Befindlichkeit. Todo esto significa que la
voluntad no sélo decide y se mueve a causa de motivos y poderes corporales, sino que también
configura una manera de afirmar el si mismo en el mundo. Junto con el decidir y el mover, el
consentir es una manera de asumir la libertad en la que se da lugar a una iniciativa y a una
condicién de independencia dependiente en el proyecto de existencia. Por esta razon, Ricoeur
sostiene que este modo de comprender la conciencia ética encierra una paradoja: “esta es la
paradoja de una libertad que, por ser solamente humana, no se afirma en un modo absoluto”

(Walton, 1986, p. 4). La libertad no se afirma de modo absoluto porque en la contraparte del
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concepto ético de autonomia estd el concepto de reconocimiento, ninguna independencia es
absoluta porque necesita afirmarse a si mismo en el deseo del otro. En linea con esas tres
formas de entender el despliegue de la voluntad, Ricoeur ubica las emociones como medios de
la voluntad, de los 6rganos del querer y no entre sus motivos. Mientras que las emociones no
aportan ningun fin que no esté contenido en las necesidades que afectan al si mismo, la esencia
de los motivos es proponer fines. Las emociones, mas bien, contienen “una motivacion mas o
menos envuelta que la precede y mantiene; toda su potencia reside en disfrazar fines ya
presentes en la conciencia, con cierto prestigio, con una eficacia que es por una parte del orden
del movimiento naciente” (Ricoeur, 1986, p.201). La emocidn se manifiesta como jurisdiccion
de la accién involuntaria. No obstante, Ricoeur sefiala que la emocién mantiene una conexién
con el habito, de tal forma que la emocién y la motivacion no se comprenden bien la una sin la
otra. De hecho, es el habito el que proporciona a la voluntad los medios Utiles y disponibles para
realizar una accion. Pero no se entenderia el papel del habito si se considera como un mero
saber-hacer de lo aprendido, mas bien éste es “la calma de las potencias explosivas, una
domesticacion de la emocion” (Ricoeur, 1986, p.201). El habito s6lo progresa o se transforma
en virtud “azotado por esa funcion desordenada que él busca domar” (Ricoeur, 1986, p.201).
Esta es la razon por la cual la emocion nos parece mas radical que el habito, la fuente del
movimiento involuntario.

En la propuesta fenomenoldgica de andlisis de lo emotivo, Ricoeur indaga, en primer
lugar, sobre como en la emocion el movimiento articula directamente al pensamiento y como
en consecuencia, a nivel de lo involuntario y mas acé del esfuerzo, funciona misteriosamente el
pasaje del pensamiento al movimiento, es decir, como se le da vida a esas representaciones que
tienen su origen en lo afectivo. Y, en segundo lugar, examina como lo involuntario de la
emocion se refiere a su vez a una relacion con la voluntad que no se mueve, sino que es movida;
examen desde el cual sugiere que la causa del movimiento de la voluntad hacia una accion es
una emocion.

Asi las cosas, las emociones entrafian, segun Ricoeur, una paradoja. Considera a la
emocion como una especie de elemento involuntario que alimenta a la accion voluntaria; la
emocion sirve a la accion voluntaria en cuanto que la precede y la desborda. Por ello, Ricoeur
apela a ciertos postulados de la psicologia del sentimiento a partir de los que describe a la

emocion como “una falla del instinto”, “una regresion a un estadio evolutivo por liberacion



129

funcional de conductas rudimentarias” (Ricoeur, 1986, p. 202). Al respecto, el psicologo Pierre
Janet en De la angustia al éxtasis* otorga a la emocion un caracter regulador del sentimiento,
entendiendo por sentimiento “no acciones, sino regulaciones de la accion que pueden diferir
entre si” (Ricoeur, 1986, p. 202). De igual modo, cabe recordar que Maurice Pradines senala
que las actitudes y las conductas afectivas que la emocidn desordena son afecciones complejas
vinculadas a las anticipaciones imaginativas del placer y el dolor, tales afecciones, a juicio de
Pradines, ocultan en sus motivaciones “una orientacion circunstancial objetiva y adaptativa”
(Ricoeur, 1986, p. 202).

Asi pues, si laemocion implica de alguna manera el desorden en el plano del sentimiento
entonces ;coOmo puede prestarse a la comprension reciproca de lo voluntario y de lo
involuntario? Frente a esta pregunta, Ricoeur responderd que su propuesta de analisis de las
emociones consiste en comprender una forma de emocion en la que el desorden se encuentra en
estado naciente. Para mostrar ese desorden serd necesario, segun Ricoeur, conocer cuales son
esas emociones fundamentales*!, cuyo papel funcional en las representaciones de la voluntad es
tan decisivo como el papel que juega el habito. Tales emociones tienen el poder de conmover
la accidn, de agitar al ser, que no consiste ante todo en lanzar al individuo fuera de si, sino en
sacarlo de la inercia por una espontaneidad que siempre resulta peligrosa para el dominio y el
equilibrio de la conciencia. Puesto que, si la voluntad debe siempre recuperarse de esta
espontaneidad, es con todo a traves de ella como puede mover su cuerpo; hecho que parece
indicar que los cambios en la voluntad Gnicamente son posibles si existe una emocion que las
desencadena.

Ahora bien, el analisis fenomenoldgico de lo voluntario de Ricoeur sirvié de apertura
para la construccién de una filosofia del sentimiento, que el filosofo francés desarrollé a partir
de una hermenéutica de la fragilidad en Finitud y culpabilidad. Como bien se sabe, en lo
Voluntario y lo involuntario estudio la relacién existente entre la emocion y la voluntad
describiendo las posibilidades préacticas asociadas al decidir, actuar y consentir. En ese texto

titulado Finitud y culpabilidad mostrard como desde la fuerza de voluntad del thymos platénico

40 Cfr. Janet, Pierre (1975) De I'angoisse a I'extas Paris: Elsevier Masson, pp. 449-496. Citado por Ricoeur en
Lo voluntario y lo involuntario.

41 Tales emociones son segln Ricoeur, siguiendo a Descartes en las pasiones del alma: Admiracion, amor y
odio, deseo, alegria y tristeza.
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las pasiones configuran las disposiciones morales reflejadas en el tener, el poder y el valer. Y
es este asunto del sentimiento el que concentrara nuestros esfuerzos en la parte final del presente
apartado de esta tesis doctoral.

Ricoeur denomina una filosofia del sentimiento a los elementos conceptuales que
muestran como la afectividad hace parte de lo que €l nombra como la dimension de la fragilidad
afectiva. En su intento por justificar una filosofia del sentimiento, Ricoeur formul6 cuatro
interrogantes: 1) “;cémo es posible recuperar lo patético para la filosofia?; 2) ;co6mo es posible
comprender el sentimiento partiendo de aquello que lo redujo y lo excluyo?” (Ricoeur, 2004, p.
99); 3) “/qué relacion puede tener con la investigacion acerca de la falibilidad humana?”
(Ricoeur, 2004, p. 99); y 4) “;es posible una filosofia del corazon que no sea una recaida en lo
patético, (...) sino en lo concreto?” (Ricoeur, 2004, p. 100). En respuesta al primer interrogante,
Ricoeur afirma que lo patético como condicion del pathos se manifiesta en cualquier situacion
humana. Esto significa que lo afectivo esta vinculado a la existencia y, por ende, no es ajeno al
lenguaje como contenido simbolico y discursivo del mito o de la retorica. En ese sentido el
pathos ya era mjthos, esto es, lenguaje que puede recuperarse en la dimension del discurso
filosofico. Restablecimiento discursivo que conduce a la segunda cuestion planteada por el
pensador francés, ya que “si una filosofia del sentimiento fuese posible, el sentimiento es el que
tendria que expresar la fragilidad de este ser intermedio que somos” (Ricoeur, 2004, p. 101);
fragilidad qué histéricamente ha sido reducida a un segundo plano y que se debe rehabilitar
como fundamento de una reflexion de lo afectivo. Y es precisamente esta rehabilitacion de la
fragilidad la que lleva a Ricoeur a la tercera pregunta: como se relaciona el pathos, el habla y la
fragilidad. Cuestion que hace viable a Ricoeur destacar el vinculo entre el sentir y el conocer
como presupuesto desde el cual es posible aludir a una antropologia filoséfica del sentimiento
que piense la condicién de la falibilidad humana. Ricoeur considera que existe una relacién de
génesis mutua del conocer y del sentir; reciprocidad que genera una explicacion de como el
conocimiento y el sentimiento conforman una unidad comprensiva. Esta se refiere a la cuarta
cuestion en virtud de la cual se reivindica una racionalidad afectiva que no sea una irrupcion de
lo patético, sino una reflexion del sentimiento desde lo concreto. Pero antes de responder a estos
cuestionamientos es necesario entender la naturaleza ontoldgica del sentimiento. En esta se
encuentran los elementos constitutivos de una filosofia del sentimiento; claves para la

comprension de una razon afectiva tratada en la presente tesis doctoral. Pathos, habla y
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fragilidad constituyen la base desde la cual podemos aproximarnos a una comprension de la
relacion afectividad y mundo.

En efecto, el sentimiento es una palabra que abarca una multitud de funciones parciales:
tendencias afectivas, trastornos emocionales, estados afectivos internos, intuiciones vagas,
pasiones. Ademas de lo anterior, el sentimiento contiene verdaderamente la intencion del
conocer en todos sus niveles. En esta génesis mutua es la que produce la unidad del sentir. En
otras palabras, los sentimientos —el amor, el odio- son intencionales e implican sentir algo: lo
amable, lo odioso en la relacion con el mundo. Pero se trata de una intencionalidad extrafa
porque, por una parte, “designa algunas cualidades sentidas en las cosas, en las personas, en el
mundo Yy, por otra parte, manifiesta, desvela la forma en el que el yo resulta intimamente
afectado” (Ricoeur, 2004, p. 102). Ricoeur atribuye el adjetivo de “extrana” a la intencionalidad
de los sentimientos, pues en su sentido general la intencionalidad representa relacion que se da
entre la conciencia y la aparicion de un fendmeno u objeto en el campo de percepcion. La
conciencia se vuelve conciencia de algo tomando distancia de su objeto al analizar el modo
como aparece. En la intencionalidad del sentimiento la conciencia se sabe completamente
distinta al objeto, pero afecta a la vivencia de tal modo que la conciencia se ve directamente
atraida e involucrada y, por ende, no puede tomar distancia del objeto del deseo. Por esa razdn,
la intencionalidad del sentimiento cae en una desconcertante paradoja dado que “en la misma
vivencia coinciden una intencion y una afeccion, una aspiracion trascendente y la revelacion de
una intimidad” (Ricoeur, 2004, p. 102). En la experiencia vivencial del sentimiento se muestra
una inclinacion latente al objeto de los afectos al tiempo que se descubre en la intimidad de la
conciencia un determinado estado animico.

En linea con lo expuesto anteriormente acerca de la ontologia del sentimiento, cabe
destacar que la esfera de la intimidad se abre, a juicio de Ricoeur, en la afectividad como una
experiencia significativa que revela cualidades sentidas en el mundo; experiencia en la que “el
sentimiento manifiesta un yo afectado” (Ricoeur, 2004, p. 102). Hecho que facilita poner de
relieve la diferencia entre la forma como opera la intencionalidad de los afectos y la
intencionalidad de la conciencia, que va de lo mental hacia las cosas. Esto explica cdémo
funciona la intencionalidad afectiva, pues la intencionalidad mental se dirige a los objetos
externos y no sobre las cualidades de la conciencia o los modos como la conciencia percibe las

vivencias, las cuales no hacen parte del mundo externo. Contrario a ello, las vivencias son el



132

reflejo de las mediaciones que establece la propia conciencia con sus objetos y esta Ultima
ofrece luces acerca de como actla la intencionalidad de las emociones. El aspecto afectivo que
se manifiesta en la intencionalidad del sentimiento se precisa cuando desaparece la tensién con
el objeto de los afectos, aquel aspecto afectivo se hunde, -dird Ricoeur-, “en una oscuridad
indecible” (Ricoeur, 2004, p. 102).

A nuestro juicio, esta oscuridad indecible de la afectividad podria aclararse si se
comprende las vivencias emocionales como una intencionalidad invertida; intencionalidad qué
no va hacia lo externo, sino hacia el sentido interno de las vivencias, es decir, la direccion
intimidad de la propia conciencia. Tanto en la conciencia como en el sentimiento se proyectan
horizontes de mundo, pero unay otra se dirigen a dos polaridades diferentes: la intencionalidad
de la conciencia va dirigida a fundar la objetividad y la intencionalidad afectiva a conformar la
intimidad. Asi la intencionalidad del sentimiento puede expresarse, decirse y comunicarse,
incluso elaborarse en una lengua cultural gracias a su aspiracion, a su superacion en algo
sentido, en un “correlato” afectivo, esto es, el habla. Segiin Ricoeur los afectos se leen en el
mundo que estos desarrollan como si fueran un discurso, como una narrativa en la que se
reflejan y evidencian distintos matices y que el pensador francés las estudiara como si se tratase
de las partes de un discurso.

Ricoeur establecera nuevas distinciones aun mas sutiles entre lo que denominara
“momento intencional del sentimiento” y “momento afectivo del yo”. Por momento intencional
afectivo entenderd lo asociado a la afectividad en este caso, lo amable, lo odioso; y por
momento afectivo del yo el objeto tematico del deseo, la cosa que se desea. Sin embargo,
Ricoeur sostiene que no se puede “eliminar el momento intencional del sentimiento sin eliminar
al mismo tiempo el momento afectivo del yo” (Ricoeur, 2004, p. 102). Frente a esto precisa
que se duda con razdn en llamar objetos a esos correlatos del sentimiento como lo odioso, lo
amable que serian aquellas aspiraciones con las que designamos y calificamos los objetos. En
ese sentido, lo odioso y lo amable constituyen aspiraciones sobre las cosas, pero no poseen la
subsistencia y consistencia propia del objeto deseado que nunca se termina de observar. La
afectividad se tratard para Ricoeur “de unas cualidades que ha de fundarse en los objetos
percibidos y conocidos para manifestarse en el mundo” (Ricoeur, 2004, p. 102). Como se logra
indicar anteriormente, el sentimiento opera como un correlato intencional no factible de ser

separado de los momentos representativos de la cosa, ademas de que carece de autonomia
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depende de la presencia o del recuerdo nostalgico en la memoria de ese objeto afectivo. Asi el
objeto percibido y conocido proporciona al sentimiento un centro de significacion, “un polo de
objetividad y por asi decirlo, el caracter sustantivo de la realidad” (Ricoeur, 2004, p. 102). En
otras palabras, el sentido pleno de la situacién de la vivencia.

Con esta precision en mano acerca de las cualidades de la afectividad, cabe ahora
recordar de manera breve un elemento fundamental del orden de lo afectivo que pone de relieve
Ricoeur a partir de lo que él denomina como las pasiones del tener, del poder y del valer. La
concepcidn del si mismo esta planteada en las estructuras antropoldgicas, reconstruidas en el
primer capitulo de esta tesis doctoral. En la concepcion antropoldgica de Ricoeur, la voluntad
es falible porque refleja la desproporcion entre el amor que se manifiesta como deseo
carenciado. Esta desproporcion abarca tres grandes &mbitos de lo humano, que dejan ver fisuras
tanto en el orden tedrico como en el orden de lo practico. En el primero se produce la grieta
que impide que el individuo alcance la felicidad plena; en el segundo se origina la hendidura
que abre la dimensidn propiamente afectiva que posibilita una reflexién desde el corazén como
sucede en Pascal y que para Ricoeur se convierte en la piedra angular de la filosofia del
sentimiento y, en el tercer &mbito, se genera la quebradura que potencia la dignidad humana.

Por lo tanto, Ricoeur considera que el orden de la afectividad es el que presenta la
desproporcion con méas dramatismo. Se trata de ubicar al sentimiento en su justo lugar, es decir,
buscar una via intermedia en la que el sentimiento y la razon se entrelazan armoniosamente. El
tener estaria referido a las pasiones de la posesion como son la avidez, la avaricia o la codicia.
Es el nivel de la afirmacion del si mismo en el que la relacidén con las cosas pesa de manera
mas fuerte que la relacion con las personas. Lo que moviliza esta pasion es el sentimiento de
interiorizacion de esta relacion misma con el bien econémico o con el objeto de deseo que se
busca apropiar: la resonancia que el tener produce en el yo. En dicho proceso el propio yo queda
afectado. El tiene a la cosa como suya, pero a su vez la cosa también lo retiene creandole
dependencia.

Ahora bien, tal como se indic6 en el primer capitulo de esta tesis doctoral, con respecto
a la pasion del poder se puede volver a decir que ella hace alusion a la dimension histérica que
se basa en las relaciones de dominacion o de control. Dominio que el hombre ejerce sobre el
hombre y que se establece en lo socioecondmico y tecnoldgico, dominio que sin duda abarca

el ambito del trabajo y de la produccién. Esta manera como el hombre se instala entre las cosas
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lo pone bajo el orden de la dominacion, que pretende regular las fuerzas de la naturaleza y las
relaciones de los hombres entre si como fuerzas que deberan ser organizadas. La organizacion
racional implica la organizacion de esfuerzos a partir de planes, proyectos y programas. Estos
aparecen en las relaciones de subordinacion, ordenadas segun operaciones de eficiencia y
eficacia.

Y en lo referido a la pasion del valer esta vinculada a una necesidad de estima. El
Hombre necesita valer en la opinion de los otros. En esta pasion, la vanidad parece agotar la
pretension que tiene cada persona de ser reconocida legitimamente, pero en pasion del valer se
pone de manifiesto que la vanidad es una versién alterada de la esencia originaria del si mismo
que reclama el reconocimiento y la estima del otro. Esta necesidad de reconocimiento
constituye el verdadero paso que va de la simple conciencia a la conciencia de si. Pues la
constitucion del si mismo para Ricoeur se extiende mas alla de lo economico y de lo politico
enfocandose en la region de las relaciones interpersonales que ofrecen la base fundamental
desde la cual el si mismo busca ser estimado, aprobado y reconocido.

Acorde con las descripciones efectuadas a lo largo de este apartado sobre la
fenomenologia de la voluntad y la relacion entre afectividad, accion y mundo, podemos
entonces ahora subrayar que esa relacion implica abordar fenomenolégicamente la voluntad
desde la cual es posible entrelazar emociones y acciones, asi como reconocer una filosofia del
sentimiento fundada en la exposicion de los mecanismos en torno al modo cdmo opera las
emociones frente al objeto intencional y poner de relieve tres pasiones constitutivas en las que
se afirma el si mismo a saber, tener, poder y valer.

Para Ricoeur una filosofia del sentimiento contiene una comprensién del horizonte de
lo afectivo. La reflexion de lo afectivo encuentra sus origenes en los analisis de la psicologia
del sentimiento desarrollados en Lo Voluntario y lo involuntario, texto en el que estudié la
relacion entre la voluntad, la emocidn y el cuerpo. La sensibilidad y la movilidad corporea son
medios de expresion de lo involuntario en la que continuamente se manifiestan los habitos que
configuran formas de aprendizaje que se han incorporado y que orientan la voluntad como en
las acciones de entrenar, conducir un automovil, manejar una bicicleta, usar el teclado de un
computador o disparar un arma. Un habito es una técnica que reproduce lo social, un saber-

hacer encarnado dispuesto para el cumplimiento del deseo de la voluntad.
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Asi pues, es posible afirmar que lo involuntario se expresa en la impulsividad de las
emociones y en la incertidumbre que experimenta la voluntad del ser humano cuando toma una
decision. Pues lo involuntario presupone la conexidn entre la conciencia y la sensibilidad del
cuerpo; corporalidad que siempre sufre la afeccion del mundo y la intervencion en el campo de
la motivacién de la voluntad. Lo involuntario también comprende la psicologia profunda del
inconsciente junto a los traumas y lo que ha sido reprimido por la conciencia individual. En Lo
Voluntario y lo involuntario, Ricoeur asevera que la organizacion vital de la voluntad obedece
a un componente irracional, cuestion analizada por Aristoteles y que se relaciona con el deseo
(6pecic), esto es, con una accién que tiende hacia la consecucion de algo, un apetito, un antojo,
una apetencia de naturaleza instintiva que se quiere satisfacer. Esta apelacion a la dimension
desiderativa por la via fenomenologica es clave para el filosofo francés porque facilita mostrar
que la conciencia es un terreno conflictivo donde la conciencia humana se encuentra en una
tension continua entre la voluntad racional y el deseo inconsciente: dialéctica que se refleja en
la sensibilidad corporal.

No obstante, vale aclarar que Ricoeur toma algunas nociones de la concepcion del alma
y de la ética aristotélica en las que parece vincular la concepcidn aristotélica de lo involuntario
con el inconsciente freudiano; conexion que podria suscitar la siguiente apreciacion que seria
necesario detenerse a revisar: la distincion entre lo involuntario y lo inconsciente garantiza
evitar la interpretacion de la eventual fusion de lo involuntario y lo inconsciente. Esta
apreciacion ofrece algunas luces que nos posibilitan una mayor comprension de lo que hemos
denominado razon afectiva en esta investigacion doctoral. En rigor, el deseo hace parte de lo
involuntario y esta idea hunde sus raices en el punto de vista de Aristoteles. Segun este
pensador, lo involuntario no estd desprovisto de razones o de un marco conceptual que
justifique una determinada accion. De ahi que para examinar el deseo es necesario entender las
distintas formas como se presenta en la filosofia practica aristotélica. De esta manera, el deseo
(dpeic) significa accion de tender hacia, aspirar, saltar o aspirar a conseguir algo que se
manifiesta de acuerdo con alguna de estas tres alternativas: 1) apetito (éz:6vuic) como la accion
de tener ganas, que nos anima, como una pasion en la que se busca el objeto de deseo; 2) fuerza
vital, (Gouog) como soplo, alma, vida, corazén, espiritu, sentimiento, valor y célera; y 3)
voluntad (Bovinong) como querer, deseo, intencién, designio, intento y significado. En

concordancia con lo expuesto, Jaime Poblete (2019) advierte que las tres clases de deseo -
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apetito, fuerza vital y voluntad- tienen terminologias semejantes por lo que conviene establecer
ciertos matices conceptuales con el propdsito de clarificar el concepto de deseo en la filosofia
aristotélica.

Apetito o la émOounuoe hace referencia al sentido de objeto deseado tal como ém@ounua,
significa hacer “algo por pasion”. El apetito no es una condicion o facultad inherente del
individuo, sino que més bien padece de la condicién al desear algo externo a su naturaleza. El
deseo se da a partir de un otro y no desde si mismo, lo que hace patente la carencia inmanente
y la condicién falible de la experiencia humana. En cualquier caso, el término epithymia esta
familiarizado con Gvudg un deseo relacionado con fuerza vital y coraje.

Fuerza vital 0 fvuog hace alusion al significado de una cuestion vital para un individuo
de algo que es cercano al corazén, de algo que padece el hombre, de una pulsion que lo agarra
fuertemente y no lo suelta mas. La expresion fuerza vital se asocia a una pasion violenta que
no puede ser moderada por quien la experimenta. Al respecto, vale recordar que Homero
comentaba que este sentimiento oprime el corazdn; incluso Hesiodo relacionaba la
impulsividad del thymos con la vitalidad del alma. EI thymos se considera un temple animico
que acompana la indignacion que mueve a la venganza.

Voluntad o fodinonc hace mencion al deseo de elegir algo adecuadamente, esto es, a la
toma de decisiones mediada por la sensatez y la virtud. Este deseo de la voluntad es el resultado
de una deliberacion reflexiva a partir de la cual la voluntad decide libremente sus opciones. En
la lliada, Homero usa la palabra boulesis para desear algo racionalmente. El querer de la
voluntad es fruto de la racionalidad de escoger lo que conviene para sus intereses y los de su
comunidad. Y es este querer del individuo el que recoge Aristoteles para decir que toda
preferencia esta vinculada a una razon que moviliza una determinada accién.

Ahora bien, esta forma como se entiende la voluntad encuentra su correlato en el punto
de vista de Poblete (2019). Segun este fildsofo la voluntas es lo que agencia el deseo, pero no
cualquier tipo de deseo sino una accion intelectiva resultado de una libre eleccion (zpoaipeoic).
El vocablo proairesis también significa “principios conforme a los cuales se obra”, inclusive
“manera de pensar y obrar” (Pabon de Urbina, 1943, p. 498). La libre eleccion, de acuerdo con
Aristételes, articula una simbiosis entre dos nociones fundamentales de la vision practica
griega: nous y orexis. Esta predileccién consigue conciliar dos elementos del alma humana

profundamente contradictorios: el deseo y el intelecto. Esto lleva a Poblete a preguntarse si en
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realidad “;No es comun creer que los deseos son, de por si, desenfrenados y contrarios a la
razon, que todo lo ordena y controla?” (2019, p. 7) Frente a este interrogante se podria ofrecer
una respuesta apoyada en el pensamiento aristotélico y ella contiene una opinidn negativa
puesto que en la libre eleccion se encuentra una conexion entre deseo, pensamiento y accion.
El deseo entonces es un agente activo en nuestra toma de decisiones. Con todo y eso ¢significa
lo mismo elegir algo y desear algo en la filosofia practica de Aristoteles? Al respecto
Aristoteles, afirma que cuando la voluntad desea puede querer algo imposible (z&v ddvvirmv),
pero cada vez que la voluntad decide lo hace con los medios que tiene a su disposicién y con
los que puede efectuar la accion.

En la interpretacion aristotélica del deseo hay un vinculo muy marcado entre el thymos
y la boulesis, interpretacion que puede verse en los anélisis de Finitud y culpabilidad. Esta
comprension permitira establecer a Ricoeur algunas relaciones con el inconsciente de la teoria
psicoanalitica. Para Sigmund Freud, el inconsciente es una instancia de la vida mental que esta
detrés, de lo que hacemos, decimos o0 deseamos. Lo inconsciente se asemeja a una especie de
motor psiquico que las personas no perciben, pero a la que deben gran parte de sus actuaciones.
En su estudio titulado Lo Inconsciente Freud (1976) describe ciertos fenémenos en los que se
puede observar dicho inconsciente: los lapsus, los actos fallidos, los chistes y, por encima de
todos, los suefios. En efecto, el mundo onirico constituye para el psicoanalisis la puerta del
inconsciente al igual que los sentimientos y las sensaciones internas que se hallan latentes y
reprimidas: fendémenos afectivos que no se pueden controlar y pueden emerger en el momento
en que se relaja la parte consciente o racional de los individuos. De ahi que el inconsciente sea
la instancia del psiquismo al que la consciencia no tiene acceso.

Aqui vale sefalar que es fundamental no confundir el inconsciente con el subconsciente.
Pues, aunque algunas veces puedan estos conceptos fungir como sindnimos, poseen
significados distintos. En efecto, Freud rechazo la palabra subconsciente por considerarla como
algo que subyace a la consciencia. En lugar de referirse al subconsciente el padre del
psicoanalisis prefiridé hablar de tres niveles de diferenciacion psiquica: 1) el consciente, en el
que se originan los sentimientos vinculados con la realidad; 2) el preconsciente, donde se
encuentran los que no tienen que ver con lo real, pero que pueden manifestarse facilmente a
través de recuerdos olvidados; y el inconsciente, el nivel mas inaccesible para la parte

consciente en la que se hallan los sentimientos reprimidos, posiblemente generados durante
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procesos de sufrimiento experimentados por el individuo en una etapa temprana de sus
vivencias. En ese orden de interpretacion, el inconsciente contiene pulsiones vitales que
dominan al individuo y que lo vinculan a las heridas no superadas de su pasado. Y esta situacion
es la que hace posible que el lenguaje terapéutico tenga por objetivo reconocer la relacion
traumatica con las experiencias del pasado para resignificar el malestar latente del presente.

Volviendo al punto inicial, esto es, la relacion entre lo involuntario y lo inconsciente en
el marco filosofico del pensamiento de Ricoeur, es importante poner bajo relieve algunas
cuestiones qué pueden orientarnos en nuestro intento por matizar el concepto de razon afectiva.
Existen elementos que podrian asociarse entre lo involuntario y lo inconsciente como una
pulsion del deseo que influye en la voluntad y la conciencia; una pulsién que interfiere e
irrumpe en la vida animica del individuo. Pero también existen algunas diferencias entre lo
involuntario y lo inconsciente, una de ellas es que la referencia a lo involuntario no pretende
ser un diagnéstico médico, sino un analisis entre las relaciones entre el deseo, el pensamiento
y la accion. Otra distincion es que mientras para Aristételes la voluntad que elige es racional,
para Freud la voluntad puede elegir siguiendo las motivaciones de sus obsesiones o traumas, lo
que da lugar a la racionalizacion*?, mecanismo de defensa con el que el individuo justifica
determinadas acciones.

Tanto el concepto aristotélico de lo involuntario como la nocién freudiana de lo
inconsciente sirven de apoyo a Ricoeur como fundamento filos6fico de su fenomenologia de la
voluntad, que como sefialamos lineas arriba, es una reflexion que enreda la sensibilidad
corporea, la toma de decisiones y el problema de los afectos en su interrelacién con el mundo.
En efecto, desde la perspectiva fenomenoldgica de Ricoeur podriamos formular algunos
interrogantes que nos permitan establecer algunas relaciones funcionales o concretas entre los
conceptos de lo involuntario y lo inconsciente: 1) ¢es igual sentir que desear?; 2) ¢Sentimiento
y deseo son semejantes?; 3) ¢podria ser el deseo un agente activo como lo es el pensamiento?;

4) ¢juegan las emociones o los sentimientos en tanto que afectos un papel pasivo o lo son las

42 De acuerdo con Freud la racionalizacion es un mecanismo mediante el cual el yo se defiende de impulsos
que le generan conflicto y consiste en que una accion, tiene como origen una fuerza inconsciente, es disfrazada
mediante un argumento ldgico. Es fundamental subrayar como en el mecanismo de la racionalizacion el
pensamiento no juega un papel determinante para motivar la accion sino méas bien un papel pasivo qué busca la
legitimacion o justificacion de una situacion. Cfr. Freud, A. (1993). El yo y los mecanismos de defensa.
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afecciones?; y 5) ¢Son los afectos un componente activo o pasivo de la accion humana?
Mediante esos interrogantes tenemos como intencion problematizar el lugar que ocupan los
fendmenos afectivos como el deseo, las emociones y los sentimientos en el momento en los
que se toma una decision o se emprende una accion. Cuestiones que ofrecen algunos elementos
de juicio para entender lo que hemos denominado como razén afectiva a través de un dialogo
con la fenomenologia de la voluntad de Ricoeur y que confluyen en una filosofia hermenéutica

del sentimiento. Todo ello tratado en el siguiente apartado de esta tesis doctoral.

3.2 Filosofia del sentimiento: el transito de la fenomenologia de la voluntad hacia

una hermenéutica de los afectos

Antes de definir lo que Ricoeur considera propiamente como una filosofia de la
afectividad o del sentimiento, conviene volver sobre los cinco interrogantes suscitados
anteriormente. Ello hace posible mostrar determinadas conexiones entre el concepto de
racionalidad afectiva y la filosofia del sentimiento. Sentir y desear estan relacionados, pero no
son exactamente lo mismo. Mientras que el sentir se asocia con las sensaciones percibidas por
el cuerpo mediante los érganos de los sentidos, el deseo se vincula a la voluntad que orienta
intencionalmente a una accion. Pero deseo y sentimiento no son exactamente equivalentes, aun
cuando puedan estar estrechamente ligados. El deseo es lo que origina e impulsa a un
sentimiento a tomar determinada valoracion e interpretacion de los fendmenos. Los
sentimientos son estados de animo que perduran cognitivamente a través del tiempo. Estas
cuestiones nos llevan a un punto de inflexion que desplazan tradicionalmente al lugar del
pensamiento en la toma decisiones, puesto que habitualmente la capacidad de escoger es
resultado de una mente racional, es decir, fruto del pensamiento l6gico y argumentativo. Se
cree a menudo que el pensamiento racional es quien orienta activamente a una accion. Si bien
este argumento podria ser valido para la explicacidn de algunos procesos de la mente racional,
al momento de la deliberacion moral es el deseo quien elige con prudencia y de manera
intencional las acciones del individuo. Por eso, el deseo es un agente activo que participa en
cualquier acto de deliberacién moral, tal como lo plantea David Hume, en su Tratado sobre la
naturaleza humana, cuando argumenta que finalmente las leyes de la moral no provienen de la
razon, sino que se derivan de un sentimiento. De esta forma, la reflexion sobre los fendmenos

afectivos conduce a una consideracion sobre el papel que juegan los sentimientos o el deseo
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con respecto al pensamiento en la toma de decisiones, pues los sentimientos son dirigidos
intencionalmente. La afectividad configura fenomenologica y simbdlicamente un sentido de
mundo a través de la accion. En la accion se refleja de manera activa el pensamiento que se
moviliza a través del deseo. El deseo hace efectiva una accién y el pensamiento se hace cargo
de las consecuencias en el consentimiento. A nuestro juicio, la estructura volitiva del
consentimiento facilita el transito de una comprensién fenomenoldgica hacia una hermenéutica
de la afectividad de la que se desprende el problema del mal.

En la Filosofia de la voluntad de Ricoeur, lo voluntario se inscribe permanentemente
en el esfuerzo por realizar una accién que podria transgredir los limites de la racionalidad al
hacerse cargo de una situacion mediante la estructura del consentimiento, estructura volitiva en
la que se asume el afrontamiento de un conflicto. En el consentimiento se abre la posibilidad
de que la voluntad pasivamente sea arrastrada por una pasion al vortice del mal. EI mal aqui en
mencion no es una cosa externa 0 una sustancia quimérica que personifica un poder
sobrenatural. Contrario a ello, el mal es producto de una relacion deliberada o incluso accidental
de la condicion humana que involucra la accion por un lado y lo volitivo por el otro. Asi las
cosas, el mal no esta en un mas alla idealizado, sino en un mas aca materializado en situaciones
concretas en la que la voluntad continuamente escoge sus objetos. De ahi que es menester
indagar las relaciones que se tejen entre la voluntad, los afectos, la accion y el problema del
mal; relaciones que seran fundamentales para entender la propuesta filosofica de Ricoeur que
conjunta una mirada fenomenoldgica y un enfoque hermenéutico de la finitud humana.

Bajo el planteamiento de una filosofia de la voluntad, Ricoeur expone un analisis
fenomenoldgico de lo voluntario y lo involuntario con el proposito de estudiar la dimension
individual de la accion y en el que el problema del mal emergera en su horizonte. EI mal como
cuestion hermenéutica afiade una nueva perspectiva a la que se adhiere el deseo de la voluntad.
En efecto, cuando el ser humano pierde su horizonte ético y su brajula moral, la voluntad se
convierte en esclava de las pasiones lo que implica ir mas alld del entendimiento de las
estructuras fundamentales de la voluntad basadas en el decidir, el mover y el consentir. Para
dar cuenta de la experiencia del mal y de la fragilidad de esta libertad servil serd necesario
explicar el caracter constitutivo de la falibilidad humana como condicion de la posibilidad del
mal y una hermenéutica que permita descifrar la simbdlica del mal en la que se fundamenta la

dimension de lo sagrado y la comprension de los mitos. Como bien se sabe en Lo Voluntario y
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lo involuntario, Ricoeur privilegia un pensamiento fenomenolégico a partir del cual la accidn
individual repercute en la responsabilidad del individuo. No obstante, en Finitud y culpabilidad
se desplaza hacia una hermenéutica desde la que se descifra la fragilidad humana y las
mitologias que configuran la posibilidad del mal. El paso del pensamiento fenomenologico al
enfoque hermenéutico trae en si importantes consecuencias en lo tedrico, puesto que Ricoeur
al integrar el enfoque analitico basado en el “uso de expresiones relativas a la accion en el
lenguaje ordinario” (Walton, 1986, p. 4) acoge los distintos niveles del sentido de lo vivido y
las manifestaciones del lenguaje. Sin embargo, la fenomenologia sefiala un limite al analisis
del lenguaje ya que destaca que el cuerpo se refiere a un “yo puedo” en el que se reafirma la
voluntad, por ende, la corporalidad es un &mbito ante-predicativo e involuntario sobre el que
se apoya el lenguaje.

En el analisis de Ricoeur, lo voluntario y la accién se entrelazan en una filosofia de la
praxis que enreda cuestiones ético-politicas relacionadas con el asunto de las condiciones de la
libertad y la influencia de las instituciones. Con respecto al problema de las condiciones de la
libertad, el pensador francés se apoya en el punto de vista de Kant sobre la dignidad humana y
en el planteamiento de Hegel acerca del reconocimiento. Kant defiende una concepcion préactica
de la libertad vinculada con las normas y asociada a la dignidad de la persona que la convierte
en un fin en si mismo y Hegel admite las condiciones que subyacen a la realizacion de la libertad
que se hace realidad a través de las instituciones, respaldadas en un nexo intersubjetivo con el
contexto social al que pertenece el individuo. De manera que la libertad siempre se encuentra
en una continua dialéctica marcada por las mismas instituciones sociales a las que pertenece el
individuo. Si ello no es asi “se perderia el criterio decisivo para juzgar una accion como
humana, esto es, la posibilidad de identificarla por medio de los proyectos y los motivos de
agentes a los cuales es imputable la responsabilidad de la accion” (Walton, 1986, p. 5). Dicho
de otro modo, la accion humana se basa en la libertad, pero esta limitada por el contexto social
al cual igualmente el individuo estéa integrado.

Esta forma de legitimar la conexidn de lo voluntario y la accion encuentra su correlato
en las reflexiones efectuadas por Alfredo Martinez (2000). Segin Martinez, Ricoeur articula su
fenomenologia de la voluntad y su analisis de la accion en un texto titulado El discurso de la
accion (1988) en el que se afirma que en el ambito de las motivaciones se comunican con una

red de creencias que movilizan la voluntad a actuar. La libertad humana no aparece en abstracto,
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sino que esta condicionada materialmente por una serie de motivaciones que tienen su origen
en la voluntad. Por esta razdn, Martinez sostiene que la reflexion elaborada por Ricoeur en El
discurso de la accion facilita el didlogo entre la nocién de voluntad y el problema de la accion;
pues logra articular la fenomenologia y la linglistica al estudio del acto humano como un modo
de realizacion de lo voluntario. En efecto, a juicio de Ricoeur, entre el andlisis linguistico y la
fenomenologia no hay una rivalidad en el mismo nivel entre dos teorias antagonicas, sino
diferencias entre dos niveles estratégicos, puesto que “los andlisis fenomenologicos vienen a
situarse bajo los analisis lingiiisticos; la fenomenologia da un fundamento ‘vivido’ a los
enunciados; los enunciados dan una ‘expresion’ a lo vivido” (Ricoeur, 1988, p. 149). Mientras
la linguistica se ocupa del sentido externo reflejado en los actos de habla, la fenomenologia se
hace cargo de las posibles intenciones que motivan a una voluntad a que actue de una manera
determinada. De hecho, para el filosofo francés, el enfoque fenomenoldgico de lo voluntario se
desenvuelve en el horizonte de la accion; accion que puede entenderse desde la lingtistica como
discurso. Este analisis discursivo se complementa con la vision pragmatista de los actos de
habla.

Ahora bien, voluntad y lenguaje se refieren a un ambito originario e indispensable para
la condicion humana: la corporalidad. Segun Ricoeur, el tema del cuerpo es fundamental para
el desarrollo de una filosofia de la accion por tres razones: 1) el cuerpo es el campo de la
motivacion; 2) el cuerpo como expresion de lo voluntario; y 3) el cuerpo esta relacionado con
la experiencia de lo involuntario. En la primera razon el cuerpo representa el escenario de la
motivacion, se refiere a como la voluntad mueve al cuerpo para empujar o atraer las cosas que
desea. Lo volitivo moviliza al deseo mediante una intencion o motivo. Asi la motivacion se
convierte en una dimension pulsional en la que continuamente interviene el cuerpo. La segunda
razon asocia el cuerpo con la manifestacion de la voluntad, ya que lo corpdreo se convierte en
“un 6rgano de la mocion voluntaria” (Ricoeur, 1988, p. 151). La mocion voluntaria o la fuerza
de voluntad se diferencia de una expectativa mental porque la segunda permanece en el plano
de la intencion mientras que la primera se mueve en el contexto de la accién. Por ello, creer y
querer no es lo mismo ya que no es lo mismo creer 0 pensar que alguien se destaca en alguna
actividad y otra es perseverar o esmerarse en alcanzar un propdsito. Creer se refiere a pensar
una intencion e incluso a tratar de entender una idea, mientras que querer es un esfuerzo

voluntario por la realizacion de una motivacion. Y, por Gltimo, Ricoeur resalta lo involuntario
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en la experiencia de lo corpdreo; experiencia en la que el cuerpo no puede escapar a sus
intenciones y que incluso antecede y orienta la accion como lo son los gustos, las preferencias,
las inclinaciones y las obsesiones que determinan de manera significativa la voluntad humana.

Al estar la accién volitiva condicionada por la interferencia de las pasiones, Ricoeur
asevera que la voluntad no es soberana puesto que se manifiesta a traves de los movimientos
del cuerpo y de la experiencia del dolor en la que la conciencia se muestra vacilante. Lo
voluntario para Ricoeur se expresa mediante una “voluntad encarnada de una libertad
dependiente” (Grondin, 2019, p. 46). En ese sentido es relevante considerar que la infinitud del
deseo humano depende de la finitud de lo corpdreo y del cumplimiento de la accion en el
mundo, pues por mucho que se desee algo no significa necesariamente que esa creencia se va
cumplir. EI cumplimiento de una accion depende, por un lado, de una voluntad encarnada; vy,
por el otro, del mundo para que la libertad humana sea efectiva. Conforme con lo anterior,
podemos afirmar la idea de una interdependencia de lo voluntario en la realizacion de una
accion: se necesita de la cooperacion de otra voluntad para el cumplimiento reciproco de
deseos, lo que facilita la comprensién del reconocimiento como reciprocidad.

Ricoeur (2006) desarrolla la idea de reconocimiento como reciprocidad en Los caminos
del reconocimiento. En palabras del filosofo francés los griegos ya poseian una palabra para
expresar la nocion de reciprocidad o mutualidad: dAliiwv (allelon) que significa los unos a los
otros 0 mas propiamente, por el uno al otro. De manera que la idea de reconocimiento mutuo
equivale “a un alegato a favor de la mutualidad de las relaciones de intercambio” (p. 293). Las
relaciones interhumanas estan atravesadas por lo que se da en una transaccion. Tesis que se
apoya en “la idea de reconocimiento mutuo simbolico” (p. 293). La realidad social se basa
entonces en el concepto de intercambio; concepto que tiene como principio la reciprocidad de
los agentes implicados en la accion libre del don. En consecuencia, el intercambio de dones o
de un bien puede ser comparado, a juicio de Ricoeur, con un intercambio mercantil. Mediacion
en la que cada voluntad se beneficia mutuamente. No obstante, es posible que el mundo se
resista a satisfacer los deseos y que las expectativas no se cumplan lo cual “no deberia desarmar
nuestra actividad, todo lo contrario” (Grondin, 2019, p. 55). Esta tension dialéctica entre deseos
y expectativas abre un inquietante vortice en la que aparece la naturaleza falible de la conciencia
vacilante. En un universo humano plagado de desigualdades de todo tipo, errores, heridas,

infamias, decepciones e inconformidades, el dato hilético o material del mundo se manifiesta
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fenomenoldgicamente a la experiencia cotidiana como una negacion, es decir, como un
obstaculo, como un muro inexpugnable. En un mundo asi, es comprensible que el si mismo se
muestre vacilante, opaco, deficitario de sus elecciones y abismado por sus incertidumbres e
infortunios. El si mismo esté inscrito en la desgarradora dialéctica de la falibilidad en la que se
descubre como un cogito herido: la herida del mundo se siente en la intimidad de la carne de
una conciencia que reiteradamente nos pregunta con ironia: “;y ti qué harias?” (Ricoeur, 1985,
p. 114). En cualquier caso, interpelar el dolor abre la posibilidad de vislumbrar el problema del
mal. Para comprender el mal, Ricoeur recurre al simbolismo de los mitos, andlisis que
denomina como la simbdlica del mal. La fragilidad como condicién de lo humano es visto ahora
simbdlicamente a través de la comprensidn de los simbolos miticos con el propdésito de entender
los conflictos en las acciones humanas y entender como la falibilidad presupone unas conductas
que se ven expresadas en las pasiones del tener, del poder y del valer, pasiones que configuran
la forma como se representa narrativamente lo afectivo en la experiencia moral humana.

En Finitud y culpabilidad, Ricoeur (2004) recupera las descripciones fenomenoldgicas
de lo voluntario para situarlas en el escenario de una empirica de la voluntad, esto es, desde una
perspectiva simbolica y concreta de lo mitologico. El paso de una “empirica de la voluntad por
medio de una mitica concreta, por consiguiente, ya se habia forjado (...) ¢por que, en efecto,
solo se puede hablar de las ‘pasiones’ que afectan a la voluntad en el lenguaje cifrado de una
mitica?” (p.10). El problema de la voluntad y la accidon individual surge de una reflexion
psicologica y fenomenolodgica, reflexion que se desplaza a un enfoque hermenéutico y
simbolico de los sentimientos y del problema del mal. Dos conceptos fundamentales que sirven
de bisagra para este paso fueron los de consentimiento y falibilidad que facilitaron la apertura
a la comprensién simbdlica y afectiva del mal. Lo voluntario se reinterpreta en Finitud y
culpabilidad bajo el panorama de lo mitico en tres orientaciones 1) orientacion simbdlica; 2)
orientacion a la falibilidad; y 3) orientacién hermenéutica-reflexiva del simbolo. Con respecto
a la orientacion simbdlica “los mitos de caida, de caos, de exilio, de obcecacion divina, no
podian insertarse en estado bruto en el discurso filoséfico, sino que previamente habia que
volver a situarlos en su propio universo del discurso” (p. 10). Para Ricoeur la expresion mitica
y el logos filosofico tienen en comdn una forma narrativa que presupone una dimension

simbdlica que posibilita el didlogo reciproco entre el mythos y el logos.
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La orientacion simbolica que posibilita la relacion entre el mito y la razon, de igual
manera deja ver la orientacion falible de la experiencia humana por medio de lo que Ricoeur
denomina como simbdlica del mal, comprensidén que remite a los simbolos miticos como la
materia, el cuerpo, el pecado original, la tension entre las potencias del orden y el caos, “el
exilio del alma en un cuerpo extrafio, la ceguera del hombre producida por una divinidad hostil,
la caida de Adan -y estos a su vez, a los simbolos primarios de la mancilla, del pecado, de la
culpabilidad” (2004, p.11). El estudio de la narracion mitica permite al filosofo francés analizar
como la condicion humana estd enredada en una dimension simbdlica que configura el
significado historico de la propia existencia. De ahi que la narrativa del mito muestre una
antropologia de lo falible cercana a la experiencia del mal.

Mediante la antropologia de la falibilidad la comprension filosofica ganara una
orientacion hermenéutico-reflexiva del problema mal. Puesto que, a juicio de Ricoeur, “la
elaboracion del concepto de falibilidad ha dado pie a una investigacion mucho mas amplia
sobre las estructuras de la realidad humana” (2004, p. 12). Estructuras que hunden sus raices
en la tension de lo voluntario y lo involuntario y que reflejan una dialéctica en la polaridad de
lo finito y lo infinito. En la mediacién conflictiva entre el polo de finitud y el polo de la infinitud
se encuentra la debilidad constitutiva y el rasgo falible de la experiencia humana. En otras
palabras, de la reflexion hermenéutica del analisis mitologico gana un entendimiento profundo
del problema del mal, pues el simbolo da que pensar: la reflexion no deja atras el simbolo, sino
que piensa la realidad a partir del simbolo desde la dimension mitica de donde surge la pasion
del mal. Pero el mal ¢es realmente una pasion o un vicio como decia Aristételes?, ;como el
deseo de la voluntad se convirtié en la ancilla de la pasion del mal? Para hacer explicito algunos
elementos que contribuyen a responder a esos interrogantes, conviene revisar la etimologia de
la palabra pasidon. Pues la pasion esta familiarizada con el sufrimiento. La palabra pasion
encuentra su origen en el latin passio y ésta a su vez proviene del verbo pati, patior que significa
padecer, sufrir, tolerar. La palabra pasion alude en su significado a lo opuesto de la accion vy,
por ende, pasion implica un estado pasivo. El verbo patior deriva de una raiz indoeuropea (*pei-
) que indica sufrimiento.

Sin embargo, para Aristoteles, la falta de dominio y la intemperancia no son pasiones
propiamente sino acciones. El vicio degrada la accion al punto que el malvado lo prefiera a

todo lo demas: “éste es llevado y arrastrado, mas es €l quien se entrego; la ceguera qué le oculta
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el horizonte de la dicha y la coaccidn qué impide que su voluntad tome el impulso son obra del
malvado” (Ricoeur, 2004, p. 113). En ese sentido, no ve en la accion que produce sufrimiento
una degradacion voluntaria que seria la tumba del alma, sino la posibilidad de goce e incluso
la perfeccion instantanea de la vida. Igualmente, las decisiones son acciones que contienen la
exigencia de elegir una opcién entre muchas, lo que implica sufrimiento y, por lo tanto, una
accion. El sufrimiento no es solo pasividad sino también actividad del pensamiento. Pasividad
y pensamiento son inmanente a la exigencia de elegir como en el deseo: antes del goce el
individuo sufre por la obtencidn de un placer. Al respecto, cabe recordar que el llanto de un
nifio*® se convierte en la primera afirmacion de la existencia y de la experiencia consciente,
puesto que es la carencia la primera necesidad que debe satisfacer la voluntad después de
reconocer su condicion de falibilidad. La relacion originaria con las cosas no es la plena
satisfaccion, sino la necesidad impulsiva y practica por obtener el placer. Lo anteriormente
afirmado, encuentra su correlacion con el punto de vista de Aristoteles (2004) en lo referido al
placer y al dolor cuando advierte que "somos mas faciles de ser arrastrados, pues cada uno lo
somos por naturaleza a una cosa; y ello sera reconocible a partir del placer y el dolor que se
produce en nosotros” (2004, p. 92). Esto muestra con fuerza lo condicionado que esta el ser
humano por el deseo, lo que convierte a lo humano en signo de la fragilidad.

El caracter impulsivo del deseo se evidencia en el exceso de todo vicio que es una hybris
fustigada por una pasion. Para Aristoteles un vicio es una afeccion o una accion que se da por
exceso o por defecto que se contrapone a la virtud y esta es un "estado electivo que se encuentra
en la condicién media relativa a nosotros” (2004, p. 85). Punto medio que define las afecciones
y acciones del hombre sensato. El ejercicio de las virtudes, segun Aristételes, trae consigo
ciertas disposiciones éticas del caracter que se consiguen a través de una sensibilidad moral y
se aplican no solo a la accion sino a los esquemas de reaccion emocional. Como, por ejemplo,
en el caso de las pasiones de la ira, del miedo, de la envidia, de la alegria, del amor, del odio,
de los deseos, de los celos, o de la compasion. La virtud acompafia todo lo relacionado con el

placer y con el dolor, pues son disposiciones del caracter que moderan las pasiones mediante

43 Segtin Kerstin Schumacher, “el llanto infantil desempefia una funcion clave: sirve a los lactantes para llamar
la atencion y solicitar el cuidado y la preocupacion de las personas de referencia. Los gritos fuertes o estridentes
se perciben como mas urgentes, por lo que provocan en los padres fuertes reacciones fisioldgicas y los motiva a
atender al nifio con carifio y cuidado”. Cfr. "Lloros continuos en la cuna". en: Revista Mente y cerebro (2014) n°
67, julio - agosto.
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habitos mesurados. En efecto, “las virtudes tienden a hacer lo que es mejor con las pasiones
mientras que lo contrario a la virtud, el vicio, es aquello que tiende a hacer lo peor con las
pasiones” (Monsalve, 2013, p. 18). De ahi que quien se sirva adecuadamente del placer y del
dolor sera considerado como virtuoso y quien se sirva inadecuadamente de ellos no lo seré.

No se trata, entonces, de negar los fendmenos afectivos que dan lugar al surgimiento de
emociones, sentimientos, motivaciones o pasiones sino de saber experimentarlas por medio de
una justa decision, esto es, “elegir el punto medio o intermedio entre dos extremos cuya
eleccion seria viciosa” (Monsalve, p. 18). Asi, por ejemplo, la virtud de la valentia seria el
punto medio entre la cobardia (falta de valentia) y la temeridad (carencia de cobardia); la
moderacion seria el punto de equilibrio entre el desenfreno y la insensibilidad; la generosidad
seria el término medio entre la prodigalidad y la mezquindad. En consecuencia, el hombre
sensato es aquel que sabe hallar el equilibrio cuando toma decisiones acertadas, es decir, cuando
elige el camino del medio. Empero, conocer el justo medio no es algo que se pueda determinar
a priori y por fuera de una situacion, pues depende de ciertos elementos objetivos y subjetivos
que interfieren en la realizacion de una eleccion.

Bajo el horizonte de apertura de la prudencia aristotélica se abre la posibilidad de una
filosofia del sentimiento en la que confluyen conceptos del pensamiento moderno como la
reflexion de Pascal sobre la tension entre los dos infinitos y la idea de la servidumbre de las
pasiones como lo expone Spinoza en su Etica. Respecto a los dos infinitos se alude a lo
infinitamente grande y a lo infinitamente pequefio los cuales hunden al ser humano en una
abismal perplejidad existencial. Y en lo concerniente a la idea de la servidumbre de las
pasiones, Spinoza refiere al modo como el individuo pierde su sentido de libertad al
encadenarse a sus vicios. Ademas del pensamiento de Aristoteles, de Pascal y de Spinoza se
afiade la rigurosidad metodoldgica de la fenomenologia de Husserl y Merleau-Ponty de los que
Ricoeur integra a su comprension hermenéutica de la condicién de la falibilidad o labilidad
humana. A partir de la fenomenologia husserliana, Ricoeur acoge los analisis conceptuales de
la conciencia y la intencionalidad; y desde la fenomenologia de Marleau-Ponty, Ricoeur recoge
las investigaciones relacionadas con la voluntad y la corporalidad. Para mostrar la constitucion
fragil de lo humano, Ricoeur se apoya en un enfoque objetivo o en sus propias palabras “una
perspectiva desinteresada, (...) una perspectiva neutralizada” (Ricoeur, 2004, p. 69). En esta

perspectiva el pensador francés reconstruye el proceso reflexivo centrandose en la nocion
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cognitiva de atencion. La atencién no es un elemento externo a lo afectivo. Contrario a ello, la
atencion no se vuelve hacia la perspectiva afectiva, sino que a partir de un atento enfoque es
que las cosas cobran un determinado interés y necesidad.

Conviene sefialar de manera general que la atencion como un valioso recurso cognitivo
es estudiado por el psic6logo Daniel Kahneman (2011) en su libro titulado Pensar rapido,
pensar lento mediante el cual demuestra cémo el ser humano fija el proceso cognitivo de la
comprension y solucion de un problema. Kahneman descubrié que cuando nos enfocamos en
resolver un problema que demanda mucho esfuerzo mental las pupilas se dilatan; pero cuando
una actividad requiere un minimo esfuerzo las pupilas no experimentan ninguna dilatacién o
vuelven gradualmente a contraerse al resolver un problema de facil solucion. Evolutivamente
estamos condicionados para orientar la atencion y responder rapidamente a los peligros mas
serios o a las oportunidades mas prometedoras que ‘“aumentan nuestra posibilidad de
supervivencia” (Kahneman, 2011, p. 36). La atencion nos enfoca hacia un asunto que resulta
interesante y nos sitda en una perspectiva en la que se vuelve significativa la comprension que
hacemos de las cosas y la resolucién de los problemas.

En ese sentido, de la mano de Ricoeur, es posible decir que a partir de la relacion del
individuo con las cosas aparece “lo amable, lo atractivo, lo odioso, lo repugnante. Mas aun,
estos aspectos afectivos de la cosa estan, a su vez, implicados en las disposiciones practicas de
mi voluntad como motivaciones” (Ricoeur, 2004, p. 69). De ahi que los aspectos afectivos
tienen su punto de partida en aquello que despierta el &nimo y el interés. La atencion abre una
perspectiva que permite a Ricoeur analizar, a nuestro modo de ver, tres conceptos asociados
con la filosofia del sentimiento: 1) finitud, 2) fragilidad, y 3) pasion. La finitud simboliza el
modo como la desproporcién enreda la voluntad y la libertad humana en una complicada trama;
la fragilidad representa la predisposicion humana al sufrimiento, al error, a la culpa o a la
trascendencia y nos arrastran a una relacion dialéctica con la realidad; pero la fragilidad también
hace posible comprender la libertad a pesar de las limitaciones naturales y culturales de un
individuo; y la pasion refiere a la forma como se configuran moralmente los poderes de base a
través del tener, del poder y del valer, que, a juicio de Ricoeur, condicionan nuestra trato con
la otredad, es decir, con los demas, con la historia, con la naturaleza e incluso con uno mismo.

La perspectiva de la finitud posibilita a Ricoeur enlazar dos conceptos centrales en el

problema de la afectividad: la dialéctica como tension y la corporalidad como la experiencia de
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la encarnacion. En ambos conceptos se refleja la posicion del ser humano como un ser
intermediario que siente la tensién del mundo en la intimidad inmanente de la carne y en la que
la reflexién introduce la imaginacion, la sensibilidad y el entendimiento como elementos que
favorecen la auto-comprension de la vida afectiva. Pero Ricoeur advierte que la reflexion en la
medida en que interviene, divide la experiencia humana. El pensamiento desglosa, separa y
escinde: “cualquier progreso en la reflexion es un progreso en la escision” (Ricoeur, 2004, p.
37). Y precisamente, ese desdoblamiento que se da entre vivir y pensar es el que simboliza el
poeta Fernando Pessoa al afirmar en su texto Poesias que “quien lee deja de vivir. Haced ahora
por hacerlo. Dejad de vivir y leed. ;Qué es la vida?” (Pessoa, 1995. p. 3). La separacion que
produce el analisis reflexivo se manifiesta metodoldgicamente en la filosofia del sentimiento
bajo el estudio de los conceptos de finitud, fragilidad y pasion; conceptos fundamentales que
facilitan la comprension de una filosofia hermenéutica del sentimiento.

En linea con ese modo de entender y significar el concepto de finitud, Ricoeur resalta
la relevancia filosofica de la corporalidad. La consideracion del cuerpo propio se convierte en
una prueba viviente de la finitud humana: todas las relaciones que la experiencia humana
establece remiten a una conexién con la sensibilidad corporea que sirve de apertura al mundo.
Pues a través del cuerpo nos alimentamos, somos elogiados, somos rechazados, sentimos
alegrias y tristezas, igualmente mediante el cuerpo también descansamos y sufrimos. Sin
embargo, la vivencia no es la experiencia del cuerpo la que inmediatamente se intuye sino la
relacion ontoldgica con el mundo: “en primer lugar, lo que aparece son las cosas, seres vivos,
personas en mi mundo. Yo estoy orientado hacia el mundo” (Ricoeur, 2004, p. 37).

La finitud se manifiesta en la apertura con el mundo; apertura que es percibida a través
de la sensibilidad del cuerpo. Pero el mundo no se agota en la experiencia subjetiva o individual
dado que compartimos la realidad con otros. En esta relacion con la otredad aparece la
contradiccion, el conflicto. La finitud se desvela, en palabras de Ricoeur, como una dialéctica
que desplaza la atencion de lo que “aparece hacia aquél a quien aquello aparece” (Ricoeur,
2004, p. 37). No solo es la manifestacion del mundo, sino el modo como la experiencia
constituye un significado de mundo. Ese fragil proceso de constitucion de sentido esta
atravesado por diversas tensiones movidas por las pasiones que evidencian gque la existencia

estd lejos de ser lineal y homogénea, puesto que la experiencia humana histéricamente se
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caracteriza por vivir en una espiral abierta de contradicciones y paradojas, trama narrativa que
confiere un significado a la accion del hombre.

La dialéctica de la experiencia conduce a Ricoeur a preguntarse si la voluntad en tanto
que querer humano ¢es finita porque esta atravesada por un proyecto motivado, por una accién-
pasion? (Ricoeur, 2004, p. 70). Para responder a este interrogante que abre una conexion entre
la pasion y la finitud, Ricoeur incorpora el concepto de deseo como un elemento que constituye
una vision del mundo, pues “el analisis del deseo propone la misma relacion entre apertura y
cierre, entre vision del mundo y punto de vista” (Ricoeur, 2004, p. 71). La atencién es el
elemento cognitivo sobre el que el deseo fija su enfoque y abre una posibilidad en el mundo.
El deseo constituye ante-predicativamente un horizonte de mundo como apertura. Horizonte
sobre el cual el lenguaje se abre relativamente a la conciencia en un ejercicio reflexivo de auto-
comprension. Lo que se revela en este proceso constitutivo es que el deseo es lo més originario
porque nos sitta en el mundo desde la experiencia inagotable de la necesidad.

El deseo més que expresar una forma de sentir es “carencia experimentada de...,
impulso orientado hacia...” (Ricoeur, 2004, p. 71). El deseo es apetencia, una penuria en la que
el ser humano estéd fuera de si y “esta al lado de lo deseable que, a su vez, estd en el mundo”
(Ricoeur, 2004, p. 71). La mediacion del deseo, tal como se expresd anteriormente, contiene
un ejercicio de apertura al mundo. En el deseo, la conciencia esta plenamente abierta a todos
los acentos afectivos de las cosas que nos atraen y nos repelen. La atraccion que la conciencia
siente y logra captar es la que transforma el deseo en una apertura que remite intencionalmente
a la cosa que todavia no alcanza a constituir su sentido.

Los distintos énfasis desde los que la conciencia fija su atencidn estan vinculados al
deseo al igual que el cuerpo sentido. Este es percibido en la mediacion afectiva como un cuerpo
deseante, un cuerpo que abre su horizonte significativo como carne de deseo. La sensibilidad
del cuerpo no se presenta como un aspecto hermético sino como mediacion practica, es decir,
un cuerpo que se proyecta en el mundo y un cuerpo que simultdneamente percibe y es percibido.
La carne del deseo posee un sentido inmanente que “se escapa hacia adelante, ofreciendo el
impulso de su carne al yo proyectante” (Ricoeur, 2004, p. 71). Esta tension inherente al deseo,
y gque se proyecta sobre la sensibilidad del cuerpo, encarna en la conciencia del individuo una
referencia al problema de la finitud en tanto que el cuerpo ajeno que se proyecta y se escapa s

objeto de deseo y apetencia. Esta apetencia por la carne del deseo simbolizada en el cuerpo del
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otro es lo que expone la fragilidad constitutiva de la conciencia afectiva.

La fragilidad constitutiva de la experiencia afectiva se revela en el caracter
intermediario de lo humano: entre lo que lo que la conciencia desea y las cosas que se
encuentran en el mundo. Aqui la fenomenologia de la falibilidad muestra un paso decisivo en
el momento en que a partir de ella se expone la descarnada dialéctica que conmueve la
existencia. Efectivamente, en palabras de Ricoeur, la existencia es un proyecto, una experiencia
singularizada en la “que me represento, me opongo y me propongo; y que ese proyecto de la
persona es, a la manera de la cosa, aunque de una forma absolutamente irreductible, una sintesis
que se opera” (Ricoeur, 2004, p. 88). Aqui es importante destacar que la nocidén de proyecto a
la cual alude Ricoeur guarda conexion con “la constitucion ontologica de los ‘entes’ humanos
en lenguaje heideggeriano” (Ricoeur, 2004, p. 88).

Aunque el problema de la labilidad afectiva tenga de fondo la idea heideggeriana de la
constitucion ontologica de la existencia humana en tanto que ser en el mundo, Ricoeur
interpreta la relacion ontologica de la experiencia como una narratividad en la que se inscribe
el proyecto humano y que representa la finitud a partir de las circunstancias en la que la persona
descubre el significado de su vida. Por eso, segin Ricoeur, la finitud es la tension que se
manifiesta en una narracion que da cuenta de una historia de vida. Este modo de entender la
finitud encuentra su diferencia en el planteamiento de Heidegger desde el que se revela la
fragilidad originaria que nos posibilita la comprension del ser desde la condicién mortal del
hombre. Es necesario aclarar que esta diferencia en el modo como Ricoeur y Heidegger
entienden la finitud y la fragilidad tienen algunos matices que vale la pena destacar. En el caso
de Ricoeur, la idea de identidad narrativa en la que el individuo comprende su existencia
posibilita la comprension de su accion en el mundo conforme a las contradicciones y conflictos
que se presentan en el discurso. El analisis de Ricoeur se apoya en la hermenéutica y en las
ciencias del lenguaje y estudio de Heidegger se soporta en la finitud y la fragilidad; destacando
los temples animicos que abren la relacién con el mundo a través del lenguaje. Temples
animicos y vinculo con el mundo en medio del lenguaje dejan ver una posibilidad del ser a
partir de la muerte. En ese sentido, la comprensién implica una conexion con los estados
animicos, con el lenguaje y con el ser para la muerte; existenciarios que invitan al Dasein al
auto-entendimiento de su realidad vital. Este andlisis de Heidegger se respalda en la

hermenéutica y en la fenomenologia. En efecto tanto en Heidegger como en Ricoeur la
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comprension, el lenguaje y la accion son significativos para el discernimiento del sentido de la
vida humana que tiene su origen en la fragilidad afectiva.

No obstante, hablar del sentido de la vida y de la fragilidad conduce a Ricoeur a poner
de relieve la nocion de nacimiento desde la cual la existencia humana se concibe como algo
recibido, como un don: “no s6lo como algo que me encontré ahi, sino como algo que me dieron
los otros” (Ricoeur, 2004, p. 81). En efecto, el acontecimiento de la existencia humana contiene
la idea de que alguien ha sido traido al mundo, puesto que toda persona desciende de sus padres.
La existencia es un don envuelto en una profunda ambivalencia. El ser humano viene al mundo
por la accién de otros, pero sin realmente saber cual es su propdsito mientras vive. Descubrimos
algunas proyecciones de sentido en la medida en que vivimos, pero nunca agotamos el
significado de la existencia. Esta permanece siempre en estado de apertura, de este modo nos
convertimos, a juicio de Ricoeur, en herederos de nuestra propia vida. La relacion entre el
nacimiento y la condicion de la fragilidad encuentran cierta proximidad con el pensamiento de
Hannah Arendt. Esta pensadora habla de la natalidad como una filosofia del comienzo que nos
recuerda, en La Condicion humana, que si bien los humanos, aunque han de morir, no han
nacido para eso sino para comenzar. La natalidad es la capacidad humana de comenzar algo
nuevo. Cada nacimiento es una posibilidad. Y en esto consiste propiamente “la libertad: en la
capacidad de iniciar una accion nueva, inesperada” (Villarmea, 2019). De esta forma, Arendt
asocia la natalidad con la libertad. Toda accidn nueva en tanto posibilidad configura la accion
humana como algo falible. La falibilidad se expresa igualmente en lo contingente que abre su
horizonte de apertura entre individuo y mundo posibilitando la orientacion del caracter que se
va forjando con lo que se recibe del otro. El entrelazamiento entre subjetividad y mundo es el
que permite la libre apertura “sobre el conjunto de las posibilidades del ser-hombre” (Ricoeur,
2004, p. 82). Pero esta apertura entre experiencia humana y mundo de la vida que va
configurando a la fragilidad se debe entender dialécticamente como si fueran maltiples campos
de fuerzas que se oponen entre si y que inauguran una posibilidad antropologica.

Ricoeur, apoyado en la antropologia filoséfica del hombre falible, insiste en sefialar que
la debilidad o fragilidad inmanente hace que el mal sea posible y afecta la existencia humana
como si estuviera enredada de manera permanente en “un estado de tentacion, de extravid, de
ceguera, que nos afectaria; la humanidad del hombre es, en cualquier hipétesis, el espacio de

manifestacion del mal” (Ricoeur, 2004, p. 14). Una posibilidad de comprension del asunto de
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la fragilidad esta asociada con el anélisis de las patologias mentales. A través de ella se deja ver
el modo como se encuentra afectada la estima al asumir una determinada creencia u opinion:
“no hay nada mas fragil, nada mas facil de vulnerar que una existencia que se encuentre a
merced de una creencia; y se comprende que el ‘sentimiento de inferioridad’ haya podido servir
de hilo conductor en la génesis de las neurosis” (Ricoeur, 2004, p. 142). Cabe aclarar que este
sentimiento de inferioridad no s6lo es caracteristico de la neurosis, sino de patologias como la
psicosis o el trastorno limite de personalidad. Esas patologias hacen patente la labilidad de la
existencia humana, dado que muestran como la desproporcion se hace patente en el &mbito
afectivo.

Se puede decir, entonces, que el rasgo distintivo de la fragilidad humana es la
desproporcion. Segun Ricoeur, la desmesura es una caracteristica afectiva que se expresa en las
esferas del conocer, del obrar y del sentir. Igualmente, la desproporcion se manifiesta como una
“dualidad humana del sentimiento” (Ricoeur, 2004, p. 142). Sin embargo, Ricoeur no explica
con suficiencia lo que significa esta dualidad del sentimiento ni muestra como la dualidad del
sentimiento se articula con la fragilidad afectiva. En un intento por aclarar la relacion aporética
entre el dualismo sentimental y la fragilidad afectiva, Ricoeur ensaya con la idea de la
“diferenciacion entre el placer y la dicha que coronan el deseo vital y el deseo intelectual”
(Ricoeur, 2004, p. 143) como una forma de explicar la manera coémo el sentimiento se desdobla
y se exacerba ante los impulsos del deseo. Hablar de como la impulsividad del deseo se
intensifica en la conciencia deseante contiene la posibilidad de discutir como las pasiones estan
enredadas en las acciones humanas. A nuestro juicio, Ricoeur es confuso en este punto. No
ofrece una aclaracion relevante que unifique de manera coherente la relacion entre el dualismo
sentimental, la fragilidad afectiva y la potencia del deseo. Ello no significa echar por tierra el
esfuerzo reflexivo ganado por el filosofo francés. Por eso, proponemos aqui una hipotesis
razonable que nos permita integrar los fendmenos afectivos que permanecen en Ricoeur en una
ambigledad: el deseo es la condicion de posibilidad de lo afectivo a través del conocer, del
obrar y del sentir al tiempo que reflejan la desmesura del deseo mediante las pasiones del tener,
del poder y del valer.

Para el pensamiento griego, de manera especifica en lo referido a la concepcion de lo
voluntario de Platon y Aristételes, la voluntad humana estd compuesta por dos partes: una

irracional y otra racional. La irracional esta vinculada con lo afectivo o sentimental y la parte
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racional est& asociada con la reflexion o sensatez. Esta concepcién de la voluntad en los griegos
se constituye en el fundamento en virtud del cual Ricoeur explica el fendmeno de la finitud del
ser humano. El esfuerzo hermenéutico de Ricoeur se evidencia al discutir la tension de los
campos de fuerza como un horizonte de la finitud; horizonte en el que las pasiones del tener,
del poder y del valer condicionan moralmente la manera como la accion humana se realiza en
el mundo. Para Ricoeur la novedad de los deseos de tener, de poder y de valer consiste en que
el deseo humano carece de fin; en otras palabras, el deseo no posee una finalidad especifica,
cuestién que permite a la existencia humana estar en un estado de apertura frente a sus proyectos
en las esferas del conocer, del obrar y del sentir. En su comprension del deseo, Ricoeur incorpora
la reflexion hegeliana del reconocimiento cuando alude al deseo del deseo como un motor de
las aspiraciones interhumanas. Segun Hegel, lo que nos hace humanos en el transcurso de la
historia es nuestra relacion con el deseo que nos lleva a desear el deseo de otros. En su
interpretacion de la dialéctica del amo y el esclavo, Alexander Kojéve, sostiene que “el Deseo
humano debe dirigirse sobre otro Deseo. Para que haya deseo es indispensable que haya ante
todo una pluralidad de Deseos” (Kojeve, 2012, p. 12). Del deseo humano o antropégeno surge
el desear el deseo de los otros, realidad humana que Hegel ilustra mediante la metafora de la
lucha a muerte entre el amo Yy el esclavo; imagen mitica que comprende la relacion dialéctica
del poder. Cuando un deseo es atravesado por el deseo antropdgeno, surgen las necesidades.
Asi al experimentar las carencias lo humano logra entender el motor de sus motivaciones, que
abren una red compleja de relaciones en el mundo y posibilitan su supervivencia histérica. El
deseo del deseo impulsa a la conciencia a fijarse proyectos de vida cada vez mejores, puesto
que el hombre en palabras de Kojéve se reconoce humano “al arriesgar su vida para satisfacer
su Deseo humano, es decir, su Deseo que se dirige sobre otro Deseo” (2012, p.13).

La realidad humana en tanto que experiencia de la finitud es una realidad impulsada por
el deseo que encuentra su correlato, a juicio de Ricoeur, en palabras como Streben, conatus y
thymos. El verbo aleman Streben esta asociado a la idea de dirigirse hacia, aspirar a, ansiar algo,
asi como a la ambicién y al afan; La palabra conatus es un término latino que muestra como
una intencién es una motivacion que no se ve condicionada solamente por el placer y por el
dolor, pues estos Ultimos ya no son sino un alto en el camino. El conatus deviene en un
sentimiento especifico de la accion indefinida como en el caso de la esperanza, el temor, la

timidez y la osadia; el thymos representa la valentia como una reaccion segunda ante el éxito o
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el fracaso, una reaccion que contiene la idea dialéctica de reconocimiento y de valor ante los
demés. En el thymos se revela igualmente la fragilidad afectiva, la cual es la condicion de
posibilidad del tener, del poder y del valer. De ahi que el deseo se nutra de los términos streben,
conatus y thymos que muestran el modo como la finitud se manifiesta en el drama de la tension
interhumana a través de las pasiones y que posibilitan una filosofia del sentimiento.

La pasion integra otro concepto fundamental en la comprension de la afectividad
después de los conceptos de finitud y fragilidad afectiva. Para Ricoeur, la pasion esta
profundamente relacionada con el deseo y con el placer que tienden a desbordarse en el ejercicio
reflexivo de la voluntad en el momento de materializar una accion. Para mostrar esta conexion
entre el deseo y el placer, Ricoeur plantea que las pasiones se reflejan en las demandas del tener,
del poder y del valer. Tal como ya se sefialé en el primer capitulo de esta tesis doctoral, el tener
esta ligado con la posesion de objetos o recursos; el poder con la capacidad de ejercer dominio
sobre los otros y la naturaleza; y el valer con la posibilidad de ser reconocido y aceptado
socialmente. Asi demandas afectivas como la acumulacion de bienes, la sexualidad y la
aceptacion social son elementos fundamentales en la vida afectiva a nivel individual como
colectivo que llegan a expresar de manera indefinida la mediacion del thymos, un apetito que
estremece la voluntad a un nivel vital y espiritual; niveles que se hallan insondablemente
entremezclados y vinculados en un entramado afectivo. Segu nuestro entender el concepto de
pasion en Ricoeur implica dos consideraciones: 1) una filosofia del sentimiento o del corazén;
y 2) una reflexion sobre la tradicion filosofica que reivindica la conexién entre el deseo y la
voluntad expresada en las demandas del tener, del poder y del valer.

Para entender los conceptos fundamentales de una filosofia del sentimiento en el
pensamiento de Ricoeur es necesario destacar el papel del thymos en la constitucion animica de
la voluntad. El thymos es la parte de la voluntad asociada con el coraje, y por ende mas cercana
a la accion: “El thymos esté inquieto en la medida en que el corazon es el thymos, el corazon es
esencialmente lo que esta inquieto dentro de mi” (Ricoeur, 2004, p. 143). Demandas que estan
relacionadas con la materializacién de la dicha y del placer en la vida animica o el thymos del
individuo. Volvamos a recordar que el thymos es la parte de la volicidén asociada con el coraje,
con lo involuntario, y mucho mas cercana a la accion: “el thymos esta inquieto en la medida en

que el corazdn es esencialmente lo que estd inquieto dentro de mi” (Ricoeur, 2004, p. 143). Esta
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inquietud en el corazon del hombre es la que mueve al individuo a los excesos y lo hunde en la
espesura de la incertidumbre.

La inquietud que desencadena la angustia lleva al si mismo a cuestionar radicalmente
sus posibilidades existenciales en wuna tonalidad afectiva que también describe
fenomenolégicamente el Dasein heideggeriano al enfrentar su propia angustia como una
posibilidad de ser en el mundo como sucede en el grito de desesperacién de Edvar Munch o en
la expresion de desasosiego del Salmo 10 cuyo narrador amargamente se pregunta: “Sefior, ;por
qué te quedas tan lejos?, ¢ por qué te escondes en tiempos de angustia?” (Salmo 10, 1). Segun
Ricoeur, la interpelacion de las demandas pasionales del thymos se ven reflejadas
originariamente en el soliloquio del espiritu: “;cuando tendré suficiente?, ;cuando se
establecerda mi autoridad suficientemente?, ¢cuando seré suficientemente apreciado,
reconocido?” (Ricoeur, 2004, p. 143). Frente a estos cuestionamientos, Ricoeur sostiene que la
finitud del placer sella con la satisfaccion del reposo, sosiego que nunca estd totalmente
delimitado, puesto que en la esfera de la voluntad “el thymos desliza algo indefinido y, con él,
la amenaza que conlleva una btisqueda sin fin”” (Ricoeur, 2004, p. 143). Esa cosa indefinida que
impulsa la voluntad es el deseo. El deseo es una estructura constitutiva de la existencia humana
que coadyuva la dialéctica de la tensién que mueve los afectos y que Ricoeur asocia a una
filosofia del sentimiento o del corazon que encuentra en la pasion una manifestacion de la
insatisfaccion del deseo.

En la filosofia del sentimiento de Ricoeur, la pasion estd asociada con la desmesura.
Desmesura que puede interpretarse en téerminos hegelianos como sinénimo de grandeza. De
hecho, Hegel relaciona la grandeza como una caracteristica propia de la pasion humana, asi lo
asevera en sus lecciones tituladas como filosofia del espiritu, en las cuales el filosofo aleman
argumenta que nada grande se realizo ni se podria realizar jamas sin el auxilio de las pasiones.
Este concepto de pasion hegeliano es retomado por Ricoeur en su filosofia del sentimiento, pues
la pasion simboliza lo que la tradicion historica ha denominado como los fendmenos afectivos
vinculados con el amor, los celos, el odio, la cOlera, la esperanza, el temor, la audacia, la timidez.
Estos fenomenos afectivos poseen para el filésofo francés “una intencion trascendente que solo
puede proceder de la atraccion infinita de la dicha” (Ricoeur, 2004, p. 146). Por consiguiente,
solo la pasion puede elevar al ser humano de sus capacidades ordinarias y hacerlo capaz de

sacrificar su placer y de vivir dolorosamente. De ahi que la pasidn para Ricoeur pueda dignificar



157

la existencia humana como en el caso de la vida del compositor aleman Ludwig van Beethoven,
quien afirmaba que el ingenio humano se compone del dos por ciento de talento y del noventa
y ocho por ciento de perseverante aplicacion.

No obstante, las pasiones a menudo ejercen un poderoso dominio que se vuelve
inexpugnable al convertir la conciencia de la voluntad en servidumbre: “la esclavitud de las
pasiones es la modalidad degradada de la vida apasionada” (Ricoeur, 2004, p. 147). Esta
conciencia desgraciada, que se deja arrastrar por el impetu de las pasiones busca con
desesperacién en la desmesura la dicha qué le ha sido negada. Esta conciencia labil es descrita
por Seéneca en De la colera. Para Séneca, la ira es reflejo de un comportamiento voluble y
caprichoso que debemos aprender a regular, ya que la pasion de la rabia no la domina la razon
sino la desmesura. En ese sentido la ira tiene el defecto de no querer ser gobernada; el colérico
se irrita “contra la verdad misma, si frente a su voluntad se ha mostrado; con alaridos y atropello
y con las sacudidas de todo su cuerpo que ha enfilado persigue, afiadiendo insultos e
impresiones” (Séneca, 2000, p. 62). Las pasiones configuran un paraddjico acicate para la
accion humana ya que motivan al individuo a superar sus desafios, pero también lo pueden

llevar a la desmesura como en las demandas del tener, del poder y del valer.

3.3 Las pasiones del tener, el poder y el valer como manifestacion de la desmesura

humana

Dos tipos de pasiones caracterizan la experiencia de vida humana: 1) pasiones-afectos y
2) pasiones-sin razon. Las primeras fijan una motivacion y las segundas tienden a la desmesura.
Las pasiones-afectos estan relacionadas en cierta medida con el ejercicio de la racionalidad aun
cuando estan profundamente influidas por los sentimientos. Por ejemplo, las pasiones del amor,
de la esperanza, de la curiosidad por aprender nuevas experiencias y de la audacia ante el
peligro. Se trata de fendmenos emotivos que estan enlazados a las pasiones-afectos porque
involucran una evaluacion de la situacion en la que se encuentra el individuo. Y las pasiones-
sin razon, objeto de reflexion del presente apartado, estan asociadas con los excesos que se
reflejan en las acciones humanas. Por ejemplo, los celos, la cAlera, el odio, el miedo e incluso
los secuestros emocionales. Estos Gltimos en los que el individuo pierde el autocontrol de sus
acciones, impiden a la persona coordinar sus emociones en una situacion determinada. En este

tipo de pasiones el sin razén no significa que se carezca de intenciones, motivaciones o de
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alguna causa que la desencadene. Sin razén implica mas bien la falta de mesura y tacto de los
efectos que puede ocasionar una accion u omision. En ese sentido, se puede decir que las
adicciones y obsesiones hacen parte de las pasiones-sin razon. Pues ellas estan relacionadas con
la desmesura que da paso a los vicios y habitos autodestructivos en el que el padecer de la
fascinacion “de cautiverio y dolor resultaria incomprensible si la alienacion pasional no
coincidiese con la grandeza originaria, con un impulso, con un movimiento de trascendencia, a
partir de las cuales puede haber idolos de la dicha” (Ricoeur, 2004, p. 147). De ahi que las
adicciones y los vicios son un modo degradado de la felicidad. Para Ricoeur, los idolos de la
dicha y la busqueda infinita del goce que encuentra su correlato en la felicidad constituye las
demandas-pasiones que orientan a la voluntad humana en funcién de la necesidad de reafirmarse
en las pasiones del tener, del poder y del valer. Y en estas demandas afectivas, a juicio de
Ricoeur, subyace la posibilidad de la configuracion moral de la condicion humana.

Acorde con ese punto de vista sobre el origen de las demandas afectivas, Ricoeur, a
través de su teoria filoséfica de los sentimientos, afirma que las demandas afectivas del tener,
del poder y del valer constituyen demandas no pasionales que estan relacionadas con unas
instancias afectivas afines con la dicha y la felicidad. Esta idea de felicidad es la que moviliza
los sentimientos que gravitan en torno a las demandas timicas asociadas con el tener, el poder
y el valer; demandas que ponen de manifiesto “nuestro apego a unas cosas y a unos aspectos de
las cosas que ya no pertenecen al orden natural sino cultural” (Ricoeur, 2004, p. 129). El apego
a lo material muestra la relacion que conecta la afectividad con las esferas de la interaccion
social (economico, politico y cultural). Por eso, es necesario en palabras del filésofo francés
“especificar y articular la relacion del si con otro si mediante la objetividad que construye en
los temas del tener, del poder y del valer™ (2004, p. 130). Para entender esta relacion que permea
la voluntad, Ricoeur describe como la demanda del tener estd instalada en una dimension
econdmica que hunde sus raices en la psicologia humana, puesto que la conducta del ser humano
“sigue siendo tributaria de una teoria de las necesidades animales™ (2004, p. 131). El deseo es
el motor impulsivo del consumo Yy la produccién humana. Sin embargo, Ricoeur reconoce que
“no se trata de una reflexion directa sobre la necesidad que puede suministrar la clave de lo
econémico, sino, por el contrario, la constitucion previa del objeto econémico que puede

diferenciar las necesidades propiamente humanas de las necesidades animales” (2004, p. 131).
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En la filosofia fenomenoldgica del sentimiento, las demandas afectivas del tener, del
poder y del valer modifican el modo como se comprende sustancialmente la naturaleza y la
cultura. Estos dos &mbitos de la vida estan interrelacionados sistematicamente a traves de las
mediaciones del lenguaje, de las reglas matrimoniales, del mercado econémico, del arte, de la
ciencia y de la religion. Esta vision filosofica encuentra su respaldo epistemoldgico en las
investigaciones antropoldgicas de Claude Levy-Strauss (1964), quien en su libro El
pensamiento salvaje afirma que el lenguaje, la economia, la ciencia y la religién buscan expresar
algunos aspectos de la realidad fisica, de la realidad social, al igual que de las relaciones
existentes entre estos dos tipos y entre los sistemas simbdlicos mismos. En linea con lo anterior,
Marco Aime (2015) sostiene que el ser humano habita en un entramado insocial que lo vincula
profundamente con la naturaleza y la cultura. De ahi que “gran parte de nuestra estructura fisica
es de hecho, el producto de la relacion jamas interrumpida entre naturaleza y cultura” (2015, p.
139).

Al investigar esa interrelacion entre afectividad y mundo, Ricoeur, analiza como las
demandas humanas llegan a configurarse como necesidades inmanentes a la condicion humana.
Segun Ricoeur, estas demandas son movilizadas por el deseo que es una capacidad elastica y
poco definida para proporcionar a la economia una estructura solida. La economia se consolida
como una praxis productiva cuando se centra en las cosas disponibles susceptibles de ser
adquiridas, al entrar en la relacion de lo mio con el yo. Comprender esta relacion entre economia
y deseo, exige a Ricoeur un estudio sobre el concepto de trabajo con el objetivo de esclarecer
la demanda afectiva del tener.

Respecto a la demanda del tener, el ser humano trabaja porque debe subsistir y responder
a las necesidades humanas. Estas transforman las relaciones con el entorno, estableciendo asi
una nueva relacién con las cosas. Se origina una mediacién economica basada en la idea de
intercambio a partir de la cual se adquiere conciencia de propiedad sobre las cosas. En ese
sentido, es posible decir que “mientras el animal se conserva, el hombre subsiste y se instala en
medio de las cosas tratandolas como si fueran pertenencias” (Ricoeur, 2004, p.131). Este
sentimiento de pertenencia fundamenta la relacion de lo mio en la esfera intima del yo que
convierte las cosas en un bien disponible y, por ende, en un objeto econdmico. Este sentimiento
de apropiacion y acumulacion de objetos surge del deseo de querer lo que tiene el otro. El tener

suscita todo un ciclo de sentimientos relativos a la adquisicion, a la posesion y a la conservacion.
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Por eso, el tener se convierte en un sentimiento en el que ocurre una interiorizacion de la relacion
con la cosa econdémica bajo la forma de lo mio y en el que el yo resulta profundamente afectado
por el deseo de acumular bienes. Hecho que refleja la desmesura en la fragil experiencia
humana.

Asi como la demanda del tener es una forma alienada de apropiacion y disponibilidad
sobre las cosas, el poder es un modo de ejercer la dominacién sobre las relaciones humanas. La
dominacion del hombre esta doblemente ligada con la demanda afectiva del tener: primero a un
nivel tecnolégico y segundo a un nivel econdémico y social. Con la idea de trabajo social se
abren una serie de relaciones de fuerza entre lo humano y la naturaleza. Bajo la racionalidad del
trabajo se somete a las fuerzas de la naturaleza para la explotacion y el bienestar de la totalidad
social. La red de relaciones que abre el trabajo estd organizada racionalmente en proyectos,
planes, programas, que necesitan de la tecnologia para su ejecucion. No obstante, la técnica
moderna es una “subordinacion de operaciones de eficiencias, pero no todavia de personas; (...)
esta subordinacion de operaciones no se convierte en una relacion de mando y de obediencia,
dentro del propio trabajo, mas que a través del sistema econémico y social” (Ricoeur, 2004, p.
134).

La pasion del poder se puede ver de dos formas: 1) a través de los medios técnicos con
la que se regulan las fuerzas naturales y 2) por medio de la organizacion social y politica que
ejerce la dominacion legitima sobre los hombres. Dominacién que recae en un grupo de
hombres “que dispone de la fuerza de trabajo y la considera un medio de produccion” (2004,
pp. 134-135). Las relaciones de poder se mantienen porque son reconocidas de manera legitima
por las instituciones. Estas cuentan con el respaldo de una autoridad legal que expresa la
normatividad de la organizacion politica.

La demanda del valer se configura como una pasion fundamental y esta asociada a la
busqueda del honor, de la gloria, del reconocimiento y de la estima. De acuerdo con Ricoeur,
en el sentimiento de estima se intersectan la pasion del tener y del poder integrando la idea de
propiedad y aceptacion en el si mismo. En la demanda-pasion del valer se constituye el si “en
el limite de lo econémico y de lo politico y en los confines de esos sentimientos de pertenencia
a un nosotros y de entrega a una idea en donde vislumbramos una especie de esquematizacion

afectiva del eros filosofico” (Ricoeur, 2004, p. 138). La nocién de valor es la que conforma de
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manera afectiva la constitucion del si mismo en el que se reiinen y proyectan las esferas de lo
economico, de lo politico y de lo cultural en la vida animica del ser humano.

Ahora bien, en la pasion del valer “late un deseo de existir, no mediante la afirmacion
del si mismo, sino gracias al reconocimiento gracioso del otro” (Ricoeur, 2004, p.138). Como
bien ya se expreso, la otredad posibilita a Hegel reflexionar sobre el deseo de reconocimiento
Yy, a su juicio, alienta la dialéctica de la historia de la dignidad y la libertad, a través de la lucha
del amo y el esclavo. Cabe volver a recordar que la dialéctica del reconocimiento surge de las
relaciones interpersonales y en las que el individuo persigue voluntariamente un propdsito para
que se le estime y se le reconozca. Y es precisamente esa idea del reconocimiento la que sera
integrada por Ricoeur para explicar no solo las demandas del valer, sino también las demandas
del tener y del poder. Todas estas conforman la estructura afectiva que sirve de base a la filosofia
del sentimiento de Ricoeur, pues en ellas confluyen las pasiones y los deseos de la voluntad
humana. Emerge asi entonces la siguiente pregunta entonces ¢como se relaciona la dimension
volitiva con la afectiva? Sin duda alguna no se podria entender las pasiones que movilizan la
condicién humana sin previamente entender el modo como la voluntad se relaciona con los
objetos que desea. Por ello, es necesario analizar como la voluntad representada por el thymos
atraviesa a la filosofia del corazdn como una flecha.

En la reflexion fenomenoldgica de Ricoeur sobre la afectividad, el thymos simboliza el
impetu y la fuerza de la voluntad que animan las demandas constitutivas del tener, del poder y
del valer. EI thymos expone la fragilidad como rasgo esencial de la experiencia humana y
compone lo que Ricoeur denomina como la filosofia del sentimiento o del corazon. Segun
Ricoeur, el afecto estd familiarizado con la palabra alemana Gemit que significa animo,
caracter, naturaleza, alma y corazon. EI Gemit es el lugar de la razon, el lugar de “la
representacion del deber” (Ricoeur, 2004, p. 95). De igual forma, el Gemiit esta ligado a la
conciencia de la existencia, a la determinacion de un temple animico (Bestimmung) que motiva
al ser humano a trascender y dignificar su propio valor como persona.

La filosofia del sentimiento de Ricoeur se soporta en un analisis de la voluntad y del
modo como actla ella frente a las demandas del tener, del poder y del valer. Estas conforman
lo que se denomina como fragilidad afectiva en la cual la voluntad humana se ve con frecuencia
acosada por sus propios deseos. De la colisién continua entre voluntad y deseo surge la

fragilidad que es producto de la tension indefinida entre el thymos y el Gemit, componentes
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afectivos que estan en una profunda hibris: la voluntad y el corazdn se mueven histéricamente
en la desproporcion. Hecho que se revela en el anlisis de las pasiones del tener, del poder y del
valer.

En la filosofia del sentimiento, la desproporcidn es el lenguaje de la pasion. Asunto que
encuentra en la visién de Blaise Pascal algunas reflexiones que Ricoeur alude en Finitud y
culpabilidad. A nuestro juicio, Pascal resalta varios rasgos de la condicion humana como:
necesidad, voluntad, fragilidad, desproporcion y dialéctica del corazén. Rasgos que delinean
una filosofia de los afectos. El tema de la fragilidad y la desproporcion hallan en la vision
pascaliana un eje central en sus Pensamientos. Esta vision filosofica de Pascal es posible de ser
advertida en algunos pasajes de Finitud y culpabilidad de Ricoeur cuando refiere a las nociones
de necesidad, desproporcion, voluntad y racionalidad de los sentimientos.

La concepcion antropoldgica de Pascal concibe al ser humano como un ser lleno de
necesidades. Un ser que solo valora a quien puede satisfacerlas. Segun Pascal, al hombre lo
atraviesa una profunda dialéctica en lo que respecta a sus creencias, ya que lo humano se mueve
entre dos extremos: “el hombre es naturalmente crédulo, incrédulo, timido y temerario” (Pascal,
1984, p.74). De ahi que el ser humano al estar inmerso en sus creencias, se deje arrastrar por
sus sesgos Yy sea proclive a orientarse por sus pasiones; pues estas dirigen y motivan las acciones
humanas en el mundo. Esta descripcion antropolégica de las pasiones muestra al hombre como
un ser dependiente pero también con “deseo de independencia” (Pascal, 1984, p. 74). Lo que
presupone una dialéctica de la libertad que lleva al ser humano a sentirse infortunado: “somos
tan desgraciados, que no podemos hallar placer en una cosa, sino a condicion de enfadarnos si
resulta mal; (...) [quien] hallara el secreto de regocijarse del bien sin disgustarse (...) habria
hallado el punto” (1984, p. 75).

En palabras de Pascal, la libertad estd condicionada a las necesidades concretas del
individuo y a su vez de las pasiones que abren un horizonte de comprension afectiva que
permiten entender el modo cémo el ser humano asume sus decisiones. Cuestion que sera
relevante en la filosofia del sentimiento de Ricoeur, dado que contribuye a una reflexion en
torno a la nocién de lo voluntario; nocién que estd asociada a la dialéctica de la libertad
dependiente que tiene como trasfondo la falibilidad. Este rasgo falible de la experiencia humana
se ve expresado, a juicio de Ricoeur, en el logos filoséfico que se puede explicar de la siguiente

forma: es el hombre quien es arrastrado en el poema de Parménides mas alla de las inclemencias
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del dia y la noche; un hombre al que Platon saca de la caverna y queda deslumbrado por la luz
de la verdad; un hombre al que Descartes lleva a cuestionar su existencia por la via de una duda
hiperbolica (Ricoeur, 2004). De esta forma, para Ricoeur “el hombre, tal como la filosofia lo
toma al principio de su itinerario, esta extraviado y perdido; ha olvidado el origen” (2004, p.
161). La falibilidad entonces se vuelve tema de reflexion filoséfica en el mundo moderno.

Esta descripcion filosofica de la falibilidad encuentra en el pensamiento de Pascal una
posibilidad de didlogo: “el hombre no es mas que un sujeto lleno de error natural indeleble, sin
la gracia. Todo le engafia (...) las pasiones del alma turban los sentidos y le producen
impresiones falsas” (1984, p. 59). En la filosofia de Pascal la falibilidad es una caracteristica
central de la experiencia humana. Lo falible puede entenderse de tres formas: 1)
epistemologicamente por la tendencia de lo humano al error, 2) ontologicamente porque lo
humano se mueve en la desproporcion, y 3) afectivamente debido a que nos dejamos seducir
por las pasiones. Epistemologicamente, el origen de la falibilidad humana seglin pascal es “la
guerra que hay entre los sentidos y la razon” (Pascal, 1984, p. 58) ya que “los sentidos engafian
a la razdn con falsas apariencias, y esa misma trampa que hacen a la razon la reciben de ella”
(Pascal, 1984, p.58). De igual modo las pasiones, a juicio de Pascal, alteran los sentidos ya que
provocan representaciones confusas a la conciencia, pues no se “puede apreciar las cosas en su
justo valor” (Pascal, 1984, p. 62).

Ontoldgicamente, la falibilidad se hace patente en el puesto que ocupa el hombre en el
reino de la naturaleza, bajo la idea de los dos infinitos en la que Pascal describe con todos sus
matices la desproporcion humana, en la que el hombre es un intermediario entre lo infinitamente
grande como los astros y lo infinitamente pequefio como los insectos o los &tomos, y ante lo
cual Pascal se pregunta con asombro: “;qué es el hombre en el infinito?” (1984, p. 50). Para
Pascal esta situacion constata una irresoluble aporia en la que el ser humano se ve a si mismo
como “una nada frente al infinito, un todo frente a la nada, un medio entre la nada y todo.
Infinitamente alejado de comprender los extremos™ (1984, p. 51). Todas estas cuestiones dejan
a Pascal una amarga angustia al mostrar como la desproporcion y la falibilidad atraviesan los
proyectos del hombre “;qué hara él, por consiguiente, sino apercibir alguna apariencia de medio
de las cosas, en una desesperanza eternal de conocer ni su principio ni su fin? Todas las cosas
han salido de la nada y van hacia el infinito” (1984, p. 51). En el ser humano habita la grandeza

y la abyeccidn, puesto que el hombre anhela la verdad y vive en el engafio. EI hombre quiere
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ser feliz, pero obtiene una vida de miseria y muerte. Siente que ha nacido para el infinito, pero
se ve limitado por su finitud; el hombre vive desgarrado entre su constante aspiracion a la verdad
y a su incapacidad de certidumbre y tranquilidad. Esta ausencia de certezas en la experiencia
humana muestra a Pascal una tercera forma de interpretar la falibilidad: la afectividad.

Afectivamente, la incertidumbre es experimentada por el si mismo como una herida.
Esta fragilidad constitutiva es simbolizada por Pascal a través de la alegoria antropoldgica de la
cafla pensante: “el hombre es una cafia, la mas debil de la naturaleza; pero es una cafia pensante.
No es menester que el universo entero se arme para aplastarla: un vapor, una gota de agua es
suficiente para matarlo” (1984, p. 98). La debilidad natural del hombre no se refiere solamente
a la fuerza o vitalidad, sino también al caracter general del ser humano cuyo rasgo es la
inconstancia debido a la influencia de las pasiones sobre la voluntad: “la sensacion de la falsedad
de los placeres presentes (...) causan la inconstancia” (1984, p. 76). Lo que conduce a Pascal a
tratar de entender la relacion entre la pasion, la voluntad y lo que él denomina como las razones
del corazon.

La naturaleza de las pasiones es la impulsividad. Acorde con Pascal los impulsos de las
pasiones son tan fuertes que a menudo nos llevan a hacer alguna cosa que nos desvia del deber,
por ejemplo, “se desea un libro, se le lee, cuando se deberia hacer otra cosa” (1984, p. 78), lo
que conduce a Pascal a una paradoja en la que afirma la necesidad de aflojar el espiritu, lo que
abre la puerta a los mas grandes desenfrenos dado que el deseo continuamente quiere mas cosas:
“no hay limites en las cosas: las leyes quieren imponerse en ellas, y el espiritu no puede
soportarlo ¢sobre qué fundara él la economia del mundo que quiere gobernar? ¢;sera sobre el
capricho de cada particular? jQué confusion!” (1984, p. 90). De esta forma, la condicion
humana es paraddjica porque con frecuencia “el hombre no obra nada por la razén, que
constituye su esencia” (1984, p. 146).

La falibilidad posee una conexion con el modo como la voluntad desea sus objetos, lo
que produce mas confusion al momento de tomar decisiones. La voluntad es uno de los
principales érganos de la creencia lo que impulsa al individuo a dejarse arrastrar por sus deseos.
La contradiccion es la esencia de lo humano y el sentimiento se convierte en el impulso que
hace posible la accion y va mas alla de cualquier razonamiento conceptual: “todo nuestro
razonamiento se reduce a ceder al sentimiento” (Pascal, 1984, p. 166). Esta naturaleza

contradictoria del sentimiento abre la posibilidad de una razon afectiva que posibilita la
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comprension de las contradicciones humanas y del poder de los afectos, especialmente, cuando
Pascal argumenta sobre las razones del corazén. Argumentacion mediante la cual deja al
descubierto la fragilidad constitutiva de lo humano como si se tratara de una ley del mundo de
los afectos: el corazdn tiene sus razones que la razén humana no comprende.

El concepto pascaliano de debilidad natural e inconstancia en las acciones humanas
encuentra en la filosofia del sentimiento de Ricoeur el marco conceptual para analizar la
condicion falible del hombre como una capacidad inmanente, ya que “esa fragilidad es poder
fallar” (2004, p. 159). La falibilidad es la capacidad que revela como la voluntad se relaciona
con el enigma del mal en la accion humana. El enigma de la aparicion del mal facilita de manera
hipotética una conexién entre la desmesura y el problema del mal. Esta desproporcion entre
esos dos ordenes naturales arroja al hombre a la posibilidad del mal y lo inscribe en el ambito
moral de la culpa. El ser humano se pregunta respecto a los origenes del bien y el mal, situacion
en la que “el hombre ya es capaz de lo doble: de lo verdadero y de lo falso, del bien y del mal”
(Ricoeur, 2004, p. 160). Representacion de lo humano que encuentra una apreciable
correspondencia con las razones del corazon de Pascal, dado a que “la desproporcion del
hombre es la posibilidad del mal” (2004, p. 161).

La dimension del sentimiento y de la comprension de la miseria es la base filoséfica
para entender las contradicciones de la condicion humana tal y como lo analiz6 Pascal; aquella
dimension patética que Ricoeur se esfuerza por recuperar para la filosofia del sentimiento: “de
ser posible una filosofia del sentimiento, ¢qué relacion puede tener la investigacion acerca de la
falibilidad humana? (...) ¢qué instancia puede surgir, que nos desvele un nuevo sentido de la
desproporcion humana?” (2004, p. 99). Segin Ricoeur, la desproporcion tiene un caracter
ontoldgico que se percibe en la objetividad de la cosa y en la humanidad de la persona. Esta
desproporcion ontologica abre un interrogante fundamental a la filosofia de la afectividad de
Ricoeur: “tenemos por fin, con el sentimiento, el momento en que la desproporcion se torna
para si” (2004, p. 100). Por lo consiguiente, la desmesura aparece en la dimension afectiva bajo
la forma de la pasion la cual ha sido objeto de reflexion de la historia de la filosofia.

De cualquier modo, las pasiones estan asociadas a la voluntad en una tension dialéctica
que se manifiesta en un deseo desmesurado motivado por las demandas del tener, del poder y
del valer. Esta dialéctica entre la pasion y la voluntad es lo que llevd a Platon a examinar mas

de cerca la idea de thymos. Segun Platdn, el thymos representa una funcion intermedia del alma
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humana: “el thymos es la transicion viva del bios al logos; separa y une al mismo tiempo la
afectividad vital o deseo (epithymia) y la afectividad espiritual que el Banquete denomina éros”
(Ricoeur, 2004, p.100). Platon simboliza ese punto intermedio donde se unen y se repelen la
razén y la pasion. La voluntad es el nudo que enreda la racionalidad de la prudencia y la
intemperancia del deseo. En Aristételes, el analisis afectivo se centra en la retorica, la ética y la
poética. En la retdrica, el analisis de las pasiones se enfoca en el discurso en las que estudia el
modo como el orador despierta determinados sentimientos en sus interlocutores; en la ética, la
prudencia es un aporte fundamental para la filosofia del sentimiento, ya que es el ejercicio de la
virtud lo que lleva al individuo a practicar la moderacion y le orienta a evaluar lo que debe hacer
en una situacion concreta. En la poética, Aristételes estudia el papel de la tragedia griega y la
motivacion o intencion de un personaje que realiza una tarea, una misién o una hazafia que un
personaje enfrenta a través de situaciones poco convencionales como en el caso de Hércules,
quien debe combatir con monstruos y quimeras “para ganarse el acceso al olimpo junto a sus
padres” (Guzman, 2021). Asimismo, la poética ofrece a la filosofia del sentimiento el concepto
de narracion en la que la existencia se convierte en discurso; también posibilita el concepto de
catarsis relacionado con la fuerza de los sentimientos y sugiere a la filosofia, el concepto de
mimesis que esta ligado al modo como el ser humano mediante la imitacion logra construir y
representar su realidad. La mimesis entonces es una idea que posteriormente Ricoeur asociara
con la poética de la voluntad en la que el individuo se esfuerza por darse forma a si mismo a
través de los distintos cambios que experimenta a lo largo de su existencia.

La filosofia moderna igualmente abre un horizonte comprensivo de los afectos en los
que destacan las investigaciones de Descartes, Pascal y Spinoza. La idea de cogito es relevante
para la filosofia del sentimiento porque mediante el pensamiento se imagina, se desea y se
percibe el mundo; actividades cognitivas que estan interrelacionadas con el desarrollo del
componente volitivo. La indagacion filoséfica iniciada por Descartes en las Pasiones del alma
es una piedra angular para entender las reacciones emocionales y provee una base filosofica que
explica la relacion psicofisica de los afectos con las acciones humanas. En la reflexion de
Ricoeur, la idea del cogito es fundamental en la comprension fenomenoldgica del si mismo,
pues, a juicio del filésofo francés, la experiencia subjetiva es la ontologia del cogito quebrado:

las vivencias de un ser dividido entre las presiones del medio social y sus motivaciones vitales.
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Con Pascal, la filosofia del sentimiento encuentra una base filosdfica mas significativa.
En la reflexion de Pascal se conjuga la miseria de la existencia en el cogito que se enfrenta a la
incertidumbre de dos abismos que representan la fragilidad y la desproporcion de la experiencia
humana. Bajo la alegoria de la cafia pensante, el tono patético proporciona una reflexion que
entiende el caracter dialéctico de la desproporcion humana: “su desproporcion consiste en que
no posee la capacidad infinita para comprender, para englobar el principio y el fin” (Ricoeur,
2004, p. 32).

De acuerdo con Spinoza, la filosofia de la afectividad hace posible una linea
investigativa de los afectos humanos. En su Etica, Spinoza reflexiona sobre el origen de las
motivaciones que llamé conatos y que expresan la fuerza de las pasiones. Segun Ricoeur, la
filosofia de Spinoza permite comprender como el ser humano puede ser dominado por sus
propias pasiones, esta servidumbre pasional es la que conduce al hombre a una trama de
complicaciones afectivas porque le hacen perder a si mismo la potencia y la brdjula con que
encauza sus propositos.

Tal como ya se dijo, la filosofia del sentimiento de Ricoeur se apoya en una antropologia
de la falibilidad cuya idea central es el afecto, es decir, el corazon, el Gemut, el feeling. El
corazon seria, en palabras del pensador francés, “el corazon inquieto; en €l se interiorizan todas
las desproporciones” (Ricoeur, 2004, p.100). El sentimiento expresa la fragilidad de la
mediacién humana que se fundamenta en la desproporcion y la experiencia vivida de la miseria
y que se sintetiza en la dialéctica del cogito quebrado.

La intervencion de los sentimientos es posible por la mediacion de un mundo que
compartimos con otros a través de la cultura. La afectividad solo puede manifestarse,
comunicarse y elaborarse en un trasfondo cultural ya que “nuestros ‘afectos’ se leen en el mundo
que éstos desarrollan, al tiempo que éste refleja las especies y matices de aquellos” (Ricoeur,
2004, p. 102). En efecto, la filosofia del sentimiento reconoce que la afectividad recibe la doble
influencia del componente biologico-natural y el componente socio-cultural. Los afectos se
expresan en cddigos culturales que revelan un valor significativo entre quienes los comparten.
En todo caso, Ricoeur admite el caracter ante-predicativo y pre-reflexivo de los afectos, pues
posibilita el modo como la conciencia percibe el mundo mas alla de la mera conceptualizacién.

Es el deseo el que guia las acciones que luego la voluntad racional tiene el deber de comprender.
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La voluntad ocupa un lugar paradojico en la filosofia del sentimiento. El thymos es la
morada del corazdn crucificado por el deseo y la pasion que constituyen para Pascal y Ricoeur
la fragil humanidad del corazén. De este modo, Ricoeur simboliza la voluntad bajo el signo
ambiguo y labil del thymos, que se sitia en “la zona intermedia entre los afectos vitales y los
espirituales, en suma, toda la afectividad que sirve de puente entre el vivir y el pensar, entre
bios y logos (2004, pp. 124-125). EI thymos es el simbolo que enlaza lo voluntario y lo
involuntario, la esfera intermedia en la que aparece la dialéctica afectiva del vivir y el pensar.
A pesar de la tension dialéctica en la esfera de la voluntad, la funcion universal de la afectividad
consiste en la formacion de vinculos. Mientras los sentimientos unen, el conocimiento separa.
Por eso el sentimiento nos une a las cosas, a los seres, al ser; mientras que el conocimiento al
analizar divide y separa en multiples niveles los fenomenos del mundo. En este sentido, la
subjetividad es una experiencia dialéctica que refleja el intimo desgarramiento representado en
un cogito fracturado.

Esta fragmentacion se manifiesta en el si mismo, porque, acorde con Manuel Maceiras,
“el cogito no es apodictico, es una certeza, pero vana, (...) el cogito esta dividido porque es un
existente real antes que sujeto de conocimiento” (1991, p.48). En otras palabras, el cogito no
resulta solamente herido por las multiples operaciones que realiza, sino que quiebra la unidad
entre existencia y reflexion. Esta separacion implica para Ricoeur “una cierta fragmentacion y
dispersion de las expresiones de la vida del sujeto” (1991, p. 72). El fenémeno de division es lo
que también Hegel y Marx denominaron como alienacion: aquel estado de extrafiamiento en el
que el si mismo experimenta su propia fractura.

La afectividad no solo ha sido estudiada por la filosofia, sino que también ha sido objeto
de investigacion de las ciencias del comportamiento humano como la psicologia y la psiquiatria.
Segun el psiquiatra espafiol Enrique Rojas en El laberinto de la afectividad “las dos funciones
psiquicas que tienen mas importancia en el comportamiento son la inteligencia y la afectividad”
(Rojas, 1999, p. 11). De ahi que la inteligencia y lo afectivo sean dos funciones cognitivas
fundamentales para el ser humano. Para Rojas lo afectivo esta asociado a la afeccion. La
afeccion es la impresion interior que se produce por algo y que origina un cambio. La afectividad
estd conformada por un conjunto de fendbmenos de naturaleza subjetiva, distinto de la
produccion del conocimiento y “que suelen ser dificiles de verbalizar y que provocan un cambio

interior que se mueve entre dos polos extremos: agrado-desagrado, inclinacion-rechazo” (1999,
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p. 13). Desde luego lo afectivo refleja la experiencia de la subjetividad, distinta a la actividad
del conocer: sentir y pensar son dos niveles diferenciados que se complementan en la
experiencia de vida humana en su relacién con el mundo.

Un concepto central en la filosofia de la afectividad es la vivencia. La palabra vivencia
proviene de Erlebnis, que a su vez deriva del verbo Erleben y que se relaciona con la experiencia
vivida por un sujeto. La vivencia se puede entender de cuatro formas: lo subjetivo, lo intimo, el
estado animico y la huella. Acorde con Rojas, lo subjetivo refiere a lo que propiamente
caracteriza a un individuo; lo intimo alude a las experiencias personales de una persona; el
estado animico involucra las expresiones afectivas que siente alguien; y la huella el impacto que
deja un acontecimiento en el desarrollo del si mismo. Asi pues, la afectividad es “el modo como
somos afectados interiormente por las circunstancias que se producen a nuestro alrededor”
(Rojas, 1999, p. 18). Con base en lo anterior se puede decir, entonces, que la afectividad es la
manera como tejemos vinculos significativos en la realidad en que estamos inmersos.

Y es esta forma de significar la afectividad la que se convierte en fuente de narratividad
en la hermenéutica de Ricoeur. La narratividad es el modo como el individuo se da forma a si
mismo, como si su historia de vida fuera una trama narrativa que sufre diversas metamorfosis.
Estos cambios significativos que experimenta la subjetividad es lo que denomina Ricoeur como
identidad narrativa; identidad que constituye un ejercicio de apertura afectiva del mundo. La
narratividad como horizonte de comprensidn afectiva también ha sido objeto de interés por parte
de Martha Nussbaum (1997), quien en Justicia poética analiza cdmo las emociones estan
enredadas en la imaginacion literaria y en la vida pablica. Segun Nussbaum, los afectos
permiten “los vinculos con nuestros hijos, padres, seres queridos, conciudadanos, nuestro pais,
nuestro propio cuerpo y nuestra salud son el material sobre el cual trabajan las emociones”
(Nussbaum, 1997, p. 89). En suma, los afectos establecen lazos que permiten la formacion del
tejido social en el que construimos simbdlicamente la cotidianidad y el reconocimiento de la

propia estima y la de los demas.
3.4 Conclusiones

En sintesis, acorde con las anteriores descripciones realizadas en torno al modo como se
ha legitimado filos6ficamente las pasiones del tener, el poder y el valer como manifestacion de

la desmesura humana, se puede indicar la filosofia del sentimiento de Ricoeur ofrece una
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aproximaciéon fenomenoldgica a la comprension de los afectos, acercamiento que sirve de
fundamento para analizar éticamente los limites de la libertad. La afectividad esté atravesada
por lo voluntario y lo involuntario, por la pasion y el deseo, por el vivir y el pensar, y por el
placer de la dicha y la desmesura de la incertidumbre. Todos estos fendémenos dan luces sobre
el modo como la voluntad se configura a si mismo, al tiempo que modelan de forma significativa
la realidad social en la que el individuo esté insertado.

El significado social se hace patente en la constitucion ontologica de las tres pasiones
que dominan la existencia individual y compartida del ser humano: las demandas afectivas del
tener, del poder y del valer. Estas pasiones constitutivas conforman el modo como la condicién
humana proyecta sus esperanzas y ambiciones. Las pasiones llegan a someter la voluntad porque
la experiencia humana a menudo se extravia al perseguir el signo del deseo. Por ello, la
relevancia de ejercitar la prudencia como modo de atemperar la fragil dialéctica que habita en
el corazon humano y como posibilidad evitar la desmesura que siempre conduce al error o
falibilidad. Como se logré mostrar, la falibilidad es la condicion epistemoldgica que evidencia
la posibilidad inmanente del ser humano al error y al fracaso, mientras que la fragilidad es
condicién ontoldgica que manifiesta la dialéctica de la desmesura en la accion humana. El
fendmeno de la desmesura aparece en la esfera de la voluntad; esfera que representa la oscuridad
del deseo y que en la filosofia del sentimiento de Ricoeur recibe el nombre de thymos.

En la hermenéutica de los afectos, el thymos es el lugar de las pasiones desbordadas, de
los sentimientos que alientan las obras mas sublimes, pero también la alternativa de perpetrar
las mas siniestras actuaciones. Actos que muestran el modo como la alienacién sustituye a la
razon. Al respecto, es posible referir a casos actuales como, por ejemplo, los acontecimientos
historicos de la Shoa judia, la bomba atomica, la guerra en el Congo, el conflicto serbio, los mas
de 6000 falsos positivos en Colombia y la destruccion sistematica de la comunidad palestina en
el conflicto de Israel en la franja de Gaza. Todos estos acontecimientos aparecen bajo el signo
de la desmesura y tienen como base las pasiones del tener, del poder y del valer.

El trinomio de las pasiones integrado por las demandas del tener, del poder y del valer
son las que han constituido la narrativa del esfuerzo y la persistencia, por un lado; y la crudeza
y las obsesiones, fruto de los excesos humanos, por otro. La pasion del tener lleva al hombre a
desear el bienestar, esforzandose por aspirar a una vida digna. No obstante, ese deseo de

conseguir mejores condiciones materiales arroja al individuo a llevar una vida de apariencias y
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justificar la creencia de que el valor que tiene una persona equivale al nimero de ceros a la
derecha registrados en su cuenta bancaria.

La pasion del poder invita al ser humano a ocupar las cimas mas elevadas de la piramide
social buscando asi la dominacién de otros sujetos. El ser humano desea el poder para imponer
su voluntad y de ese modo entrar en la tragedia de la historia. De hecho, es un esfuerzo tragico
porque, aunque todo el mundo desea tener el poder, también es cierto que no todo el mundo lo
podra obtener. La manifestacion de la voluntad de poder se ve reflejado en el control de la
naturaleza bajo la técnica moderna y la explotacion del hombre por el hombre a través del
trabajo como afirmaba Marx.

La pasion del valer es la que guia al hombre a creerse méas que los demas y a reclamar
para si un reconocimiento desmedido de su valor como persona. La demanda afectiva del valer
es la que atribuye al individuo el valor de su dignidad. La dignidad de lo humano no es una
esencia abstracta, sino que alcanza su realidad en el reconocimiento y aceptacion de los otros.
De modo que la libertad humana es paraddjica pues implica una autonomia y dominio de si
mismo que depende del grado de aceptacion de sus interacciones sociales en la familia, con los
amigos, con la pareja y en las relaciones laborales. Todos estos vinculos afectivos potencian un
mejor nivel de autorrealizacion y estima, fenOmenos afectivos que constituyen la esencia de la
dignidad de una persona.

Por ultimo, una filosofia de la afectividad debe preguntarse por el lugar de la libertad en
el individuo: ¢somos realmente libres y soberanos en la sociedad de consumo? ;Qué grado de
autonomia tienen las decisiones tomadas por una persona bajo el influjo de una adiccién? Estas
preguntas permiten vislumbrar la relevancia de los fendmenos afectivos con los que nos
relacionamos cotidianamente; emociones asociadas a la voluntad que afirmamos en el instante
de una eleccion, en la manera como las pasiones y los deseos configuran nuestros habitos y
producen determinadas acciones, y en los fendmenos que integran un flujo dialéctico de fuerzas
del que debe ocuparse una racionalidad afectiva. En efecto, se trata de una racionalidad cuyo

propdsito es la comprensién de la forma como el ser humano construye vinculos con el mundo.
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CONCLUSION

Esta tesis doctoral contiene una estructura argumentativa a partir de la cual respondi6 a
la pregunta sobre como las consideraciones de Heidegger y Ricoeur sobre los estados de &nimo
contribuyen a una rehabilitacion del vinculo entre afectividad y experiencia humana de mundo.
La respuesta a esta cuestion demando realizar tres acciones. Inicialmente, analicé las lineas de
interpretacion originadas en el pensamiento filosofico occidental en lo relativo al vinculo entre
afectividad y experiencia humana de mundo a partir de la comprension fenomenolédgica de
Martin Heidegger y Paul Ricoeur. Luego, expliqué que entender el lugar que ocupan los temples
de animo en el pensamiento filosofico de Heidegger implica definir de manera comprensible lo
afectivo. Por Gltimo, mostré en lineas generales algunas de las consideraciones fenomenoldgicas
relacionadas con el modo como Ricoeur entiende la nocion de afectividad y el concepto de
mundo.

El desarrollo del primer acto proporcioné como resultado la idea de que la comprension
de la ontoldgica de la afectividad presupone un concepto de racionalidad que favorece la union
entre emocion y significatividad. Todo intento de comprension de la ontologia de la afectividad
admite una racionalidad desde la que se privilegia apertura a lo emocional y significativo, hecho
que facilita hablar de la existencia de una razon afectiva. Tal como se mostro, esta racionalidad
afectiva tiene como soporte la experiencia abierta de mundo en virtud de la cual se hace viable
la afectividad, es decir, posibilitar la red de vinculos y el acoplamiento del ser humano a sus
situaciones.

La ejecucion del segundo movimiento dio como producto el reconocimiento de la
asercion segun la cual la significatividad posee una relacion solidaria con lo afectivo, relacion
que puede ser analizada a partir del circulo del comprender del Dasein. Dentro de ese circulo
de comprensidn, el ser humano interpreta su relacion con el mundo a través de los existenciarios
(comprension, temple de animo y lenguaje) y estos configuran un sentido que posibilita al ser
humano abrirse a una red de precomprensiones. Los existenciarios forman una estructura con
la que el Dasein se encuentra insito en su cotidianidad. El horizonte de lo cotidiano proyecta al
Dasein el modo como esa relacion se entrevera en la experiencia singular del individuo; es decir
como trama en la que se enredan la comprension, el temple afectivo y el lenguaje.

La elaboracién del tercer movimiento suministr6 como resultado que las pasiones
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integrado por las demandas del tener, del poder y del valer son las que han constituido la
narrativa del esfuerzo y la persistencia, por un lado; y la crudeza y las obsesiones, fruto de los
excesos humanos, por otro. La pasion del tener lleva al hombre a desear el bienestar,
esforzandose por aspirar a una vida digna. No obstante, ese deseo de conseguir mejores
condiciones materiales arroja al individuo a llevar una vida de apariencias y justificar la creencia
de que el valor que tiene una persona equivale al nimero de ceros a la derecha registrados en
su cuenta bancaria. La pasion del poder invita al ser humano a ocupar las cimas mas elevadas
de la pirdmide social buscando asi la dominacidn de otros sujetos. El ser humano desea el poder
para imponer su voluntad y de ese modo entrar en la tragedia de la historia. De hecho, es un
esfuerzo tragico porque, aunque todo el mundo desea tener el poder, también es cierto que no
todo el mundo lo podré obtener. La manifestacion de la voluntad de poder se ve reflejado en el
control de la naturaleza bajo la técnica moderna y la explotacion del hombre por el hombre. La
pasion del valer es la que guia al hombre a creerse mas que los demas y a reclamar para si un
reconocimiento desmedido de su valor como persona. La demanda afectiva del valer es la que
atribuye al individuo el valor de su dignidad. La dignidad de lo humano no es una esencia
abstracta, sino que alcanza su realidad en el reconocimiento y aceptacion de los otros. De modo
que la libertad humana es paraddjica pues implica una autonomia y dominio de si mismo que
depende del grado de aceptacion de sus interacciones sociales en la familia, con los amigos, con
la pareja y en las relaciones laborales. Todos estos vinculos afectivos potencian un mejor nivel
de autorrealizacion y estima, fendmenos afectivos que constituyen la esencia de la dignidad de
una persona.

Conforme con la cuestion guia de esta tesis doctoral y con los anteriores resultados
podemos ahora concluir reafirmando que tanto en el planteamiento de Heidegger como en el
punto de vista de Ricoeur respecto a los estados de animo se encuentran elementos conceptuales
que hacen posible reconocer la conexion inmanente entre afectividad y experiencia humana de
mundo. Toda experiencia humana de construccién de sentido enreda la disposicidn afectiva que
influye en la relacion del ser humano con el mundo vy la fragilidad que constituye las pasiones
de la desmesura del tener, del poder y del valer. Ambos elementos posibilitan comprender el
modo como la dimension afectiva atraviesa todas las producciones de lo humano en las esferas
de lo existencial, de lo econémico, de lo politico y de lo cultural.

El enfoque hermenéutico existencial de Heidegger y la perspectiva de la filosofia de los
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sentimientos de Ricoeur en torno a la realizacion de la condicién humana destacan principios
ofrecen ineludibles para la comprension de la realidad en la que participa y desenvuelve el ser
humano. Uno de estos principios reside en reconocer los matices de la esfera afectiva cuyo
proposito general es establecer vinculos que hace posible ensanchar el horizonte de sentido del
mundo. El aporte de Heidegger muestra como los temples de &nimo no se reducen a emociones
0 sentimientos, sino que son disposiciones esenciales. Estas se apoyan en las pasiones con el fin
de llevar a cabo una resolucion de la existencia humana como en los temples animicos de la
angustia y la serenidad. La contribucion de Ricoeur revela la manera como la fragilidad y la
falibilidad son rasgos estructurales del ser humano. Estos predominan en la experiencia de
configuracion de la voluntad a partir de las pasiones, las cuales dejan una impronta en la
constitucion del deseo en las demandas afectivas del tener, del poder y del valer como formas
de afirmacion de lo humano. Ambos planteamientos nos permiten hablar de una racionalidad
afectiva en virtud de la cual es posible pensar la experiencia humana desde el aqui y el ahora.
Toda experiencia situada abre una perspectiva de comprension que enreda lo afectivo como
manera de ser en el mundo y hace viable una reflexion filoséfica soportada en la significatividad
de la accion. La reflexion filos6fica que pretenda estar a la altura de las exigencias de la
integracion de la dimension afectiva en la comprension de lo humano, tendré que darle juego a
una poetica de la voluntad en la que se advierta el caracter de falible del mundo. El mundo es
un mar de incertidumbres sobre el cual el fragil naufragio que somos asume con determinacion

su destino desconocido.
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