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Resumen

En este trabajo se busca exponer, brevemente, la importancia que tiene la
dimension afectiva del ser humano en los planteamientos filos6ficos de Martin Heidegger
y Jean-Paul Sartre. Desde un enfoque fenomenoldgico-existencial, a la vez que
ontoldgico y hermenéutico, el filésofo aleman y el autor francés comparten algunas
consideraciones sobre la afectividad, aunque también se distancian en puntos claves que
se tendrén que examinar en esta investigacion. El objetivo es realizar una aproximacion
o0 acercamiento al lugar que ocupa la afectividad o dimension afectiva en las filosofias de
ambos autores, considerando el examen de solo algunas obras cruciales, puesto que esta
investigacién se concibe como una lectura de caracter preliminar que intenta determinar
provisoriamente aquel lugar. Por ello, se tratara de establecer lazos entre ambas posturas,
demarcando sus diferencias en un didlogo entre los textos. En otras palabras, lo que se
pretende es determinar preliminar y provisoriamente el lugar de la afectividad en estas
lecturas filosoficas que parten desde la existencia y su tematizacion. Por todo lo anterior,
se abordara el asunto a partir de una clarificacion de los conceptos y elementos tedricos
fundamentales en ambos autores, como por ejemplo: el Dasein, el estar-en-el-mundo o
ser-en-el-mundo y la disposicién afectiva [Befindlichkeit], en lo tocante a Heidegger; la
conciencia intencional o para-si, el deseo de ser y la afectividad, en lo que respecta a
Sartre. Se trazard una lectura comun del fendmeno afectivo que concilie las posibles
diferencias de apreciacidn entre ambos autores y que respete aquellas diferencias que sean
inconciliables. Por ultimo, se esbozaran los posibles vinculos entre afectividad y otras
dimensiones de la existencia humana en las posturas de ambos filésofos, es decir, se
apuntaran, como parte del examen filosofico-hermenéutico de esta investigacion, algunas
reflexiones preparatorias sobre la relacién entre afectividad y otras dimensiones
humanas, poniendo énfasis y deteniéndose especialmente en dos de ellas, a saber, la
corporeidad [Leiblichkeit] y la alteridad, pero solo a modo de examen preparatorio e
inicial, como mero esbozo acotado para futuras indagaciones, teniendo a la vista las

divergencias de ambos autores sobre dichas relaciones existenciales.

Palabras clave: existencia, conciencia, Dasein, intencionalidad, estar-en-el-

mundo o ser-en-el-mundo, afectividad, estado animico, emocion.



Introduccion:

El asunto de la dimension afectiva o afectividad del ser humano

8 1. Contextualizacion: la dimension afectiva o afectividad en la filosofia

El asunto que aqui se aborda tiene una seria complejidad que, ciertamente, no es
cosa nueva para la filosofia. Y es que desde hace siglos que la consideracion de los afectos
humanos se ha revelado como algo problemético o dificultoso —piénsese en la metafora
de Platdn del auriga, el carro y los caballos que aparece en el Fedro, por mencionar solo
un ejemplo®. Ademas, al tiempo que se ha constatado su dificultad, se ha tendido a relegar
dicha consideracion a un segundo plano, quitandole la atencion que merece 0 no
otorgandole la importancia que tiene, sobre todo a la hora de tratar las estructuras
fundamentales del ser humano o sus dimensiones de ser constitutivas y al concebir o
tematizar los modos que tiene el ser humano de relacionarse con el mundo, con el Otro y
consigo mismo. Si bien ha habido autores que han tematizado extensa y detalladamente
esa dimensién humana que puede ser Ilamada dimension afectiva o afectividad, no ha sido
hasta el siglo XX que su estudio ha dado pasos cruciales, logrando un tratamiento méas
apropiado, especialmente de la mano de la fenomenologiay las filosofias de la existencia.

Lo dicho anteriormente se justifica en el hecho de que la filosofia se ha inclinado,
histéricamente, a catalogar al ser humano como un animal racional —siguiendo a
Aristételes-, es decir, como un ser (un ente) que se caracteriza por el pensamiento, por la
razén (la ratio), esto es, por una cierta cualidad intelectual o capacidad teorética que
podria aplicarse o utilizarse de forma natural y originaria. El propio Aristoteles sefiala al
comienzo del capitulo uno del libro primero de la Metafisica que todos “los hombres por
naturaleza desean saber”? y que esa seria la nota distintiva del ser humano. No obstante,
si se presta atencion a la afirmacion del estagirita, se puede notar un detalle importante:
la inclusion de la palabra “deseo”. Habitualmente se cree que si el ser humano anhela o
desea saber, conocer, etc., esta primera determinacion suya estaria apuntando a su caracter
de ser-racional y cognoscente. Aristoteles mismo asi parece haberlo pensado. Sin
embargo, aquella caracterizacidn que suele desprenderse de la afirmacion aristotélica del
libro I de la Metafisica carece de sustento, pues pasa por alto lo obvio: el caracter deseante

del saber o conocer. Que el ser humano es racional y se determina por su caracter

1 Cf. Platon. Fedro, 246a-254e. (Trad. E. Lledo Iiigo: Dialogos. Vol. I11, Madrid, Editorial Gredos, 1988).
2 Aristoteles. Metafisica I, 1, 980a21 (Trad. T. Calvo Martinez: Metafisica. Madrid, Editorial Gredos,
1994).



cognoscente, es una apreciacion que podria desprenderse solo si se dijera que todos los
hombres por naturaleza saben o conocen; pero justamente no es asi. El que el ser humano
busque conocer se debe a la carencia de saber que lo constituye, una falta en su ser, la
cual el estagirita vislumbra claramente al introducir la palabra “deseo”: lo caracteristico
del ser humano es el deseo de saber, no el saber. Ahora bien, el deseo no es racional, no
forma parte del pensamiento o la razon, sino que es un fendmeno o estado afectivo, es
decir, un modo de ser —o estar(se)- que forma parte de lo que se llama afectividad, por lo
que la nota distintiva y originaria del ser humano se muestra, contra toda creencia habitual
y tradicional, como dimension afectiva y no como racionalidad cognoscente.

Por otra parte, en aquella concepcion tradicional y racional del ser humano antes
mencionada, los afectos no solo quedan relegados a un segundo plano, sino que, ademas,
son considerados muchas veces como obstaculos para el pensamiento; bien se puede decir
que lo “sentimental se ha entendido como un obstaculo para el conocer, y solo como
eso”. A pesar de ello, ya a comienzos del siglo XX, Miguel de Unamuno vislumbré que
dicha concepcion era errada y que, incluso, la cuestion podria ser planteada al revés:
concebir al ser humano como un ser afectivo o sentimental®. Ciertamente, ha habido
varios filosofos anteriores a Unamuno que han dado un lugar importante a los afectos,
como por ejemplo Agustin de Hipona, Pascal, Hume, Schopenhauer, Nietzsche o
Kierkegaard, entre muchos otros, sin embargo es posterior a ellos, incluso al propio
Unamuno, cuando la dimensidn afectiva conquista su lugar eminente en la reflexion
filoséfica. Es con la fenomenologia y las filosofias de la existencia que emergen nuevas
apreciaciones y examenes sobre la afectividad que intentan hacerle justicia a este
importante fendmeno humano. Partiendo por el propio Husserl, fundador de la
fenomenologia, y pasando por autores tan relevantes como Scheler y Ortega y Gasset, se
va constatando cada vez una mejor tematizacion de la dimension afectiva, hasta llegar a
los planteamientos decisivos de Heidegger y Sartre, que se volveran, asimismo, puntos de
discusion ineludibles para propuestas como las de Lévinas, Merleau-Ponty y Henry.

A partir de los aportes de Husserl y sus exdmenes descriptivos de actos o
vivencias intencionales, se abrira un espacio nuevo para re-pensar la afectividad humana,

ya no como una mera pasividad-negativa (pathos, passio; pasion en sentido tradicional),

3 Acevedo, J. Heidegger: existir en la era técnica. Santiago de Chile, Ediciones Universidad Diego Portales,
2014, p.173.
4 Cf. Unamuno, M. Del sentimiento tragico de la vida. Madrid, Editorial Sarpe, 1984, p.27.
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sino como una pasividad-positiva, es decir, como pasividad-activa®. En otras palabras:
con la irrupcion de la fenomenologia de Husserl se conquistd un nuevo terreno para la
reflexion, lo que permiti6 una apertura del horizonte filosofico, desencadenando una serie
de investigaciones fenomenoldgicas sobre temas que anteriormente estaban estancados.
Uno de esos temas es la afectividad, sobre la que van a indagar con detalle y nuevos aires
varios filésofos del siglo XX que considerardn que aquella no es una pura receptividad-
pasiva, sino que, mas bien, se trata de una receptividad-activa o disponibilidad®.

Ademas, la fenomenologia, entre otras cosas, vino a poner el acento sobre dos
factores esenciales en la experiencia humana: la intencionalidad y el mundo’. Por tanto,
al estudiar la dimension afectiva o afectividad del ser humano, se tiene que tener siempre
en cuenta esos factores esenciales: la afectividad debe ser concebida como una dimension
humana que estd atravesada completamente, de extremo a extremo, por la
intencionalidad, que es propia de la conciencia o es ella misma —pues la conciencia es
vivencia intencional®-, y que, por lo mismo, esta también lanzada o arrojada hacia una
exterioridad, mas alla de si, hacia un mundo; por ello se la encontrard, constantemente y
por regla general, a distancia de si®. Esta caracterizacion de la afectividad del ser humano
no solo es novedosa y ajustada a su mostrarse, sino que también trae consigo una nueva
valoracion de ella: ya no se la concibe negativamente como un obstaculo.

Asimismo, hay otro elemento importante para la reflexion filos6fica que parece
entregar la fenomenologia, a saber, autonomia fundacional: “La fenomenologia en cuanto
revelacion del mundo se apoya en si misma, o se funda en si misma”°, Pensar sobre el
ser humano y su interioridad o intimidad*! es, en primer lugar, describir lo que aparece
como la intimidad humana, hacerla ver desde si misma tal como se muestra desde si

misma'2. Hay que emprender el estudio filosofico, en este caso una hermenéutica

5 Este término de pasividad-activa es tomado de la teologia: apunta al fenémeno de la receptividad
(humana) a la Gracia, una ductilidad, la voluntad como don divino que es auxiliada por Dios, pero que,
como contraparte, debe ponerse en accion, trabajar con las fuerzas recibidas, con la fuerza de auxilio que
es su don. A este fendmeno también de se le denomina accion deponente de la Gracia.

6 Cf. Rovaletti, M. La existencia como tonalidad afectiva. En Acta fenomenolégica latinoamericana.
Volumen IV (Actas del V Coloquio Latinoamericano de Fenomenologia). Circulo Latinoamericano de
Fenomenologia, Lima, 2012, p.46.

7 Cf. Sartre, J.-P. Una idea fundamental de la fenomenologia de Husserl: la intencionalidad. En Situaciones
I. El hombre y las cosas, Buenos Aires, Editorial Losada, 1960, pp.27-28.

8 Cf. Husserl, E. Investigaciones l6gicas. Madrid, Alianza Editorial, 1999, pp.489-ss.

% Cf. Richir, M. Prolegémenos a una fenomenologia de la afectividad. En Eikasia, 2013, p.497.

10 Merleau-Ponty, M. Fenomenologia de la percepcion. Barcelona, Editorial Planeta-De Agostini, 1993,
p.20.

11 Cf. Ortega y Gasset, J. Vitalidad, alma, espiritu. En Obras completas, Vol. Il (dentro de El espectador
V), Madrid, Revista de Occidente, 1963, pp.453-ss.

12 Cf. Heidegger, M. Ser y tiempo. Santiago de Chile, Editorial Universitaria, 1997, p.57.
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fenomenoldgico-existencial, como un principiante’®, ateniéndose a lo captado
directamente, es decir, amparandose solo en la intuicion de lo dado como fenémeno para,
en base a ello, examinar las estructuras de ser fundamentales que asi aparecen (que se
muestran) y evidenciar sus conexiones esenciales.

Es por todo lo anterior, que aqui se adoptara una posicion fenomenoldgico-
existencial y hermenéutica, ya que se presenta como la linea de investigacion mas

ventajosa y rica en posibilidades al abordar la dimension afectiva del ser humano.

8 2. Sentimientos, pasiones, afectos y emociones

Ahora bien, cabe destacar que con el término de “afectividad” o “dimension
afectiva” se suele apuntar o referir, habitual e histéricamente, al ambito humano en el que
se sitlan y despliegan diversos fendmenos afectivos, los cuales pueden ser agrupados,
nuevamente, bajo los términos de “afectos”, “pasiones”, “emociones” y “sentimientos”,
pero, ¢qué significan estas palabras? ;Son estos términos equivalentes y sinbnimos o, mas
bien, sefialan aspectos diversos de lo que se muestra? ¢Hay un contenido conceptual que
los distinga y que se sustente en la descripcion de fendmenos de diferente determinacion
(aunque de igual tonalidad y origen)? Lo cierto es que en el desarrollo histérico de la
filosofia, al tratar este tema, se puede hallar una disparidad, no solo en cuanto a los
términos en cuestidn y sus significados, sino también respecto a los criterios que se han
utilizado para delimitarlos (esto desde la antigiiedad hasta ahora). Por lo tanto, para los
fines de la presente investigacion, aquellos conceptos deben ser aclarados previamente,
es decir, se tiene que determinar su sentido antes de comenzar todo estudio especifico.

Como primer paso, dado el enfoque metodoldgico que se ha adoptado hacia el
final del 81, no es menester recorrer el fluctuante significado que aquellos términos han
tenido en la historia del pensar filosofico, sino que basta con examinar los fenémenos
mismos, describirlos y determinarlos, tomando como elementos teéricos algunos aportes
de autores afines a dicho enfoque. Asi las cosas, se puede observar que, ateniéndose a una
significacion habitual, se suele entender que la emocién es un fendmeno o estado
(afectivo) repentino y de corta duracién, contrapuesto a lo que es un sentimiento, pues
este Ultimo es un fendmeno o estado (afectivo) mas elaborado y de larga duracion. Es en
este sentido como habitualmente se concibe, por ejemplo, que la alegria es una emocion

y que la felicidad un sentimiento, que la pena es una emocion y la tristeza un sentimiento,

13 Cf. Merleau-Ponty, M. Op. cit., p.14.
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etc. No obstante, ;qué acontece con los “afectos” y las “pasiones”? En cierta medida, se
los considera de manera similar: los afectos serian repentinos y de corta duracion mientras
que las pasiones tendrian una mayor elaboracion y una larga duracion®*. Luego, salta a la
vista lo obvio: que las emociones y los afectos serian lo mismo, al igual que los
sentimientos y las pasiones. ¢(Pero es esto asi? Si se observa con detenimiento los
fendmenos afectivos, se constata una cierta resistencia a aceptar la reduccion precedente.

Piénsese en el siguiente caso: bajo una mirada habitual, se concibe que el deseo
es una emocion, mientras que el amor es un sentimiento. Sin embargo, ¢es el deseo un
afecto y el amor una pasion? Aqui surgen las discrepancias. Casi todos los pensadores
han entendido que el amor es una pasion, sin duda alguna, pero muchos no estarian de
acuerdo en que el deseo sea un afecto sin mas: algunos lo han identificado, también, como
una pasion. Sartre, por ejemplo, tematiza el deseo en doble perspectiva: como afecto
pasajero y también como deseo profundo, una pasion “inttil” (pasion que es el propio ser
humano en su ser)*®. Schopenhauer también considera al deseo en doble acepcion, en un
sentido efimero (pasajero) y en otro metafisico y duradero (eterno, al pensarlo como
determinacion de ser de la voluntad cosmica)*®. Por otra parte, Heidegger rechaza la idea
de considerar la pasion y el sentimiento como exactamente 1o mismo, pues, a su juicio,
habria una distincion previa entre afecto [Affekt], pasion [Leidenschaft] y sentimiento
[Gefuhl]: el primero es algo que afecta y asalta al ser humano, algo repentino y fugaz, que
excita y ciega a la vez, que lleva al ser humano mas alla de si mismo, pero sin ser duefio
de si y que, tan rapido como cae sobre €l, suele también abandonarlo; la segunda también
asalta al ser humano, en tanto no pasa por una decision suya, pero para poder hacerlo debe
haber madurado en algiin momento antes en él, es decir, requiere una elaboracion, ademas
de significar un estado duradero que es clarividente y potenciador de la meditacion y
reflexion, un estado que no saca al ser humano fuera de si, sino que recoge su ser en su
fundamento propio; por ultimo, el tercero viene a ser el término bajo el cual se retne a
los otros dos (afectos y pasiones), significando el estado en que se encuentra el ser
humano siempre, en referencia al ente en general, el modo en que el ser humano esta y se

encuentra en el mundo®’. Dice el filésofo aleman:

14 Cf. Madrid, R. Aproximaciones a la disposicion afectiva en el pensamiento de Martin Heidegger. Tesis
para optar al Grado de Magister en Filosofia, mencion Metafisica. Santiago de Chile, Universidad de Chile,
2008, pp.12-13.

15 Cf. Sartre, J.-P. El ser y la nada. Buenos Aires: Editorial Losada, 1993, p.747.

16 Cf. Schopenhauer, A. El mundo como voluntad y representacion I. Madrid, Editorial Trotta, 2005,
pp.218-219.

17 Cf. Heidegger, M. Nietzsche. Barcelona, Editorial Ariel, 2013, pp.50-ss.
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Un sentimiento es el modo en que nos encontramos en nuestra
referencia al ente y, con ello, al mismo tiempo en la referencia a nosotros
mismos; el modo en que estamos templados tanto respecto del ente que no somos
como respecto del ente que somos nosotros mismos. En el sentimiento se abre y
se mantiene abierto el estado en el que en cada caso estamos, al mismo tiempo,
respecto de las cosas, de nosotros mismos y de los seres humanos que nos
rodean. El sentimiento es él mismo ese estado abierto a si en el que se sostiene
nuestra existencia. EI hombre no es un ser pensante que ademas quiere, pensar y
querer al que se agregarian por otra parte los sentimientos, ya sea para
embellecerlos o para afearlos, sino que el estado del sentimiento es lo originario,
aunque de modo tal que de ello también forman parte el pensar y el querer. Lo
que ahora es importante es simplemente ver que el sentimiento tiene el caracter
de abrir y mantener abierto, y por ello también, segtin el modo del caso, el de
cerrar'®,

Sin perjuicio de lo anterior, también es posible comprender de otra manera los
conceptos aqui examinados: a los fendmenos o estados que se enmarcan en lo que,
ontoldgicamente, es la “dimension afectiva” o “afectividad” y que como conjunto
constituyen lo que, 6nticamente, es denominado “estado de animo”, “estado animico” o
“temple animico”, puede llaméarselos simplemente “afectos”; en este sentido, las
emociones, pasiones y sentimientos serian todos afectos. Por “emociones” se entenderian
los afectos (estados o fendmenos afectivos) de corta duracion, explosivos, repentinos e
intensos; por ‘“pasiones”’, los afectos (estados o fendmenos afectivos) de mediana
duracién, intermedios en cuanto a su elaboracion y de intensidad considerable;
finalmente, por “sentimientos”, los afectos (estados o fendmenos afectivos) mas
profundos, de larga duracién, de mucha elaboracion y maduracion, con menos intensidad
en el instante aunque mas estables e interiorizados en la intimidad del ser humano.

Dicho todo esto, ya es posible tomar una postura al respecto. De acuerdo con el
breve recorrido realizado y la sucinta descripcion de los fendmenos afectivos hecha en
este apartado, se puede determinar, para esta investigacion, lo siguiente: dadas las
motivaciones de este trabajo y la basqueda de crear puentes entre autores, se optara por
tomar la ultima caracterizacion conceptual que fue examinada, pues tiene la ventaja de

incluir una clara distincion que facilita el dialogo entre las diversas posturas que se

18 |hid., p.57.
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estudiaran a continuacion. Ademas, si se tiene presente que en la propuesta heideggeriana
sentimiento [Gefuhl] y temple o estado de &nimo [Stimmung] pueden ser considerados lo
mismo, en tanto ambos vienen a apuntar a ese estado de aperturidad o cerrazén hacia el
mundo (en el plano ontico), el mantener esa distincion para otros autores puede llevar a
confusiones y lecturas erréneas, las cuales es de toda necesidad evitar en este trabajo.

Por tanto, en lo que sigue, se comprendera generalmente por “sentimiento” un
estado que implica afectos profundos y sumamente elaborados —junto a una larga
duracion-, haciendo la salvedad de que, en caso de hablar y tratar sobre el pensar de
Heidegger, se usara también, en algunas ocasiones, el sentido propiamente heideggeriano
del término. Asimismo, se asumira que el sentido que da el autor aleman al término
“afecto” es idéntico al que se otorga al término “emocion”, por lo que se mantendra ese
sentido para referirse especial y exclusivamente a las emociones, en tanto fenémenos o
estados repentinos y de corta duracion (con ello se facilitad, igualmente, el dialogo con
autores como Sartre). Las “pasiones” seran comprendidas como estados o fenomenos
intermedios, de duracién e intensidad considerable, con una elaboracion y maduracion
nada despreciables (lo que viene a calzar muy bien con lecturas como la heideggeriana y
la sartreana). Asi las cosas, los “afectos” seran entendidos como todos aquellos
fendmenos propios de la dimension afectiva del ser humano, como los diversos estados
de su afectividad, es decir, como el término que, en conjunto, reline a emociones, pasiones
y sentimientos. Con esta determinacion se estaria respetando no solo a lo que se muestra
(lo que aparece, el fendmeno de tonalidad afectiva), sino también el parentesco linguistico
entre “afectos” y “afectividad™: los afectos como los fendbmenos propios de la afectividad
0 esta como el conjunto y dimension ontolégica (dimension de ser) de aquellos.

Por ultimo, cabe sefialar que, para fines de esta investigacion, con los conceptos
de “afectos”, “estados afectivos”, “fendmenos afectivos”, “estados de animo/estados
animicos” y “temples de animo/temples animicos” se referird a lo mismo, por lo que se
empleardn como sindénimos (mismo sentido/significado). No obstante, notese algo
importante: lo anterior solo es valido para cuando se hable de “estados de animo/estados
animicos” o “temples de animo/temples animicos™, es decir, para cuando se los use en
plural, pues solamente ahi tienen el mismo sentido que “afectos”, estados afectivos” o
“fendmenos afectivos”. En cambio, en el caso de emplearlos en singular, esto es, “estado
de animo/estado animico” o “temple de animo/temple animico”, se estara haciendo
alusion al conjunto constituido por los diversos “afectos”, “estados animicos”, etc., 0 sea,

al &mbito ontico que redne los distintos afectos o, lo que es igual, a la dimension dntica
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que agrupa los diversos fendmenos afectivos (emociones, pasiones y sentimientos); este
ambito o dimension es la manifestacion en el orden éntico de lo que en el orden
ontoldgico es denominado afectividad o dimension afectiva (o disposicion afectiva, en el

caso de la terminologia heideggeriana).

8 3. Heidegger y Sartre: planteamiento del problemay estructura del escrito
Siguiendo lo sefialado en los pardgrafos precedentes (881 y 2), es momento de
expresar claramente lo que se busca y lo que se intentard hacer en la presente
investigacion. El tema que suscita este escrito es indudable: la afectividad o dimensién
afectiva del ser humano. Ahora bien, tal como quedoé evidenciado en el 81, para cualquier
indagacion en esta materia, es menester partir desde un enfoque fenomenoldgico-
existencial, el cual, a su vez, se revela también como una hermenéutica de la existencia
humana. Por ende, el enfoque de investigacion implica el desarrollo de una hermenéutica
fenomenologico-existencial de la afectividad. Asi emergen las figuras de Martin
Heidegger y Jean-Paul Sartre en tanto referentes innegables: como se menciono de pasada
en el primer apartado (cf. §1), estos autores representan un punto de discusion ineludible
para otros filésofos o pensadores, marcando un hito filosofico para la posteridad, ya que
sus planteamientos sobre la afectividad son decisivos, pues ponen un énfasis novedoso y
determinante en la funcion que tiene aquella dimension existencial en la vida del ser
humano. Desde una hermenéutica de la existencia y una ontologia fenomenoldgica,
ambos autores realizan examenes muy detallados y pertinentes, lo que motiva a que el
tema de este escrito quede limitado a la afectividad en las filosofias de Heidegger y Sartre.
Por lo tanto, en este trabajo se busca exponer, brevemente, la importancia que
tiene la dimension afectiva del ser humano en los planteamientos filos6ficos de Heidegger
y Sartre. Desde un enfoque fenomenologico-existencial, a la vez que ontolégico y
hermenéutico, el fil6sofo aleman y el autor francés comparten consideraciones similares
sobre la afectividad, aunque también se distancian en puntos claves que se tendran que
examinar en esta investigacién. Sin embargo, por ahora, cabe destacar que ambos
filésofos tienen como punto de partida la existencia y su consideracion fenomenoldgica
y ontoldgica, lo cual permite y facilita un primer acceso comun a sus teorizaciones.
Ahora bien, la problemética en torno al tema abordado no tarda en aparecer:
puesto que se trata de examinar la importancia de la afectividad o dimension afectiva en
las consideraciones filosoficas de Heidegger y Sartre, aflora la interrogante inmediata de

cual es el lugar que ocupa dicha dimension en las filosofias de ambos autores. Asimismo,
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como segunda interrogante, que se desglosa de la anterior, surge la duda respecto de la
plausibilidad de una lectura conjunta sobre el fendmeno afectivo y su estatuto ontolégico,
fenomenoldgico y epistémico. En pocas palabras, el problema se resume en estas
preguntas: ¢ cudl es el lugar de la afectividad en el pensamiento heideggeriano y sartreano?
¢Es plausible realizar una lectura conjunta, es decir, desde ambos autores, que se ocupe y
haga justicia al fendmeno afectivo de la existencia humana en toda su complejidad?

De acuerdo a las interrogantes planteadas arriba, el objetivo que se tiene es
realizar una aproximacién o acercamiento al lugar que ocupa la afectividad o dimension
afectiva en las filosofias de ambos autores, considerando el examen de solo algunas obras
cruciales, puesto que esta investigacion se concibe como una lectura de caracter
preliminar que intenta determinar provisoriamente aquel lugar. Por ello, se tratara de
establecer lazos entre ambas posturas, demarcando sus diferencias en un didlogo entre los
textos examinados. En otras palabras, lo que se pretende es determinar preliminar y
provisoriamente el lugar de la afectividad en estas lecturas filosoficas que parten desde la
existencia y su tematizacion explicita y profunda; para eso, se tendran a la vista solamente
los siguientes textos de Heidegger y Sartre: del primero, Ser y tiempo, parte de ¢Qué es
metafisica? y algunos extractos de El concepto de tiempo (Tratado de 1924); del segundo,
Una idea fundamental de la fenomenologia de Husserl: la intencionalidad, Bosquejo de
una teoria de las emociones y parte de El ser y la nada. Eventualmente, segun sea
menester, se hara alusion a otros textos complementarios de los mismos filésofos,
indicando en cada caso el por qué (motivo) y la referencia bibliografica especifica.

La relevancia de esta indagacion esta, por una parte, en que intenta desarrollar
una interpretacion hermenéutica de Heidegger y Sartre que pone el acento en la dimension
afectiva: tomando los elementos y conceptos fenomenoldgicos y ontoldgicos (ontologia
fundamental), a la vez que psicoldgicos (ontologia regional), se quiere aportar una lectura
fresca que intenta crear puentes entre las visiones de ambos autores acerca de la
afectividad (y su problema subyacente). Ademas, por otra parte, si esta investigacion
logra su objetivo, la manera de entender la filosofia de estos pensadores —sobre todo la de
Sartre- cambiaria, pues el eje se moveria hacia el ambito de los afectos, lo que implicaria
una lectura que haria hincapié en dicha dimension de la existencia humana, dejando temas
afines por resolver que se hallarian en el marco de la estética, la antropologia y la ética.

Conforme a lo anterior, se abordara el asunto en este orden: en el capitulo I se
examinara el planteamiento heideggeriano, abordando algunos conceptos clave de su

filosofia (84), caracterizando en detalle la disposicion afectiva en cuanto a su estructura

16



y relacion con la temporeidad (85), asi como también sefialando las modalidades que ella
tiene (86). En el capitulo Il se examinara el planteamiento sartreano, tratando algunos
conceptos importantes (87), centrando el estudio tanto en la conciencia afectiva que es
descrita en el Bosquejo (88) y en el deseo de ser que es desarrollado en El ser y la nada
(89). Por ultimo, en el capitulo 111, se hard una propuesta de lectura comun del fenomeno
afectivo, haciéndose cargo de las interrogantes y dificultades que emergen de los analisis
previos y ofreciendo posibles respuestas (810), destacando la afinidad entre Heidegger y
Sartre (811) y determinando provisoriamente el lugar de la afectividad en ambos filosofos
—asi como también, sefialando los vinculos entre afectividad y otras dimensiones de la
existencia humana en sus plateamientos (812). No obstante, debe advertirse que el §12
contendra Unicamente algunas reflexiones preparatorias respecto a la relaciéon entre
afectividad y otras dimensiones humanas, poniendo énfasis y deteniéndose especialmente
en dos de ellas, a saber, la corporeidad [Leiblichkeit] y la alteridad, pero solo a modo de
examen inicial, como mero esbozo acotado para futuras indagaciones.

Finalmente, antes de pasar al primer capitulo, es necesario hacer una aclaracion
previa: la dimensién afectiva puede ser abordada desde dos perspectivas
fenomenoldgicas, a saber, una fenomenologico-psicologica y otra fenomenoldgico-
ontoldgica. Ambas tienen por objeto de estudio el mismo fendémeno (la afectividad
humana) y emplean un mismo método (método fenomenoldgico-descriptivo), empero, la
diferencia radica en el plano en gue se sitta el fendmeno estudiado: en el primer caso, es
considerado en un plano psiquico o psicoldgico, en donde el ser humano esta ya en
situacion, en su circunstancia concreta, lo que implica, ciertamente, una ontologia, pero
regional®®; en el segundo caso, es tomado en un plano ontolégico como tal, en donde el
ser humano evidencia sus estructuras o modos fundamentales de ser, su constitucion
existencial, lo que supone una ontologia fundamental®®. En esta investigacion estaran

presentes ambas perspectivas, pues los autores abordados obligan a aquel desplazamiento.

19 Toda disciplina tiene desde el principio una concepcién del ser de su objeto, es decir, se constituye como
ontologia regional en tanto acota su interés solamente a una region del ser, a un solo tipo de esencias o
entes. En ese sentido, se habla de ontologias regionales respecto de la psicologia, axiologia, estética, etc.
20 Se entiende por ontologia fundamental la ontologia que trata del ente que tiene primacia ontico-
ontoldgica, esto es, del ser humano, ya se le llame Dasein (Heidegger) o realidad-humana (Sartre). Esta
ontologia es fundamental porque esta a la base de toda otra ontologia, no solo de las ontologias regionales
(psicologia, antropologia, etc.), sino que también de la ontologia general (que trata del ser en general), pues
la condicién de toda ontologia, incluida la general, es el ser humano en tanto ya comprende de alguna
manera el ser en general, su propio sery el ser de los otros entes. Cf. Acevedo, J. Hombre y mundo. Santiago
de Chile, Editorial Universitaria, 1984, p.117.
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Capitulo I:
Heidegger y la afectividad: la disposicién afectiva o encontrarse
[Befindlichkeit]

8 4. La disposicion afectiva o encontrarse: existencial fundamental del Dasein

En el pensamiento heideggeriano la afectividad o dimension afectiva del ser
humano es abordada como asunto de suma importancia, por lo que una aproximacion y
primera determinacion del lugar que ella ocupa en aquel pensamiento representa una tarea
que es, paraddjicamente, facil y dificil a la vez. Esto porque, al ser objeto de un analisis
tan extendido, se corre el riesgo de confundir el facil acceso al asunto con una aparente
simplicidad, no percatandose de la dificultad de lo planteado, de su profundidad
filoséfica, vale decir, conceptual y analitica. Es por esto que, en lo que sigue, se intentara
hacer un examen cuidadoso de la afectividad o dimension afectiva, considerandola tal
como es descrita por Heidegger, especialmente, en Ser y tiempo (ademas de otros textos
puntuales que se sefialaran en su momento). En dicha obra, publicada en 1927, el fil6sofo
aleman lleva a cabo la descripcién de la afectividad en tanto es constitutiva del ser del
existente humano. Para ello, acude a un enfoque fenomenoldgico-ontolégico en donde la
dimension afectiva aparece situada en el marco de una ontologia fundamental. Ademas,
se debe sefialar que, en el mismo lugar, Heidegger denomina a la dimension afectiva de
la existencia humana como disposicion afectiva o encontrarse [Befindlichkeit],
considerandola como una estructura fundamental del ser del existente humano cuya
importancia es igual o mayor (en muchos casos) a la del intelecto y la voluntad?.,

Ademas, pese a ser algo obvio, se debe tener en cuenta que la afectividad o
disposicion afectiva se manifiesta, dnticamente, por medio de afectos (emociones,
pasiones y sentimientos), los que, a su vez, aparecen en el mundo, en la vida, como
dandose en un ente en particular, esto es, se exhiben en un cierto ente especifico, a través
de el y de su ser. El ente en el cual se dan los afectos es el ser humano, en él se manifiesta
todo fendmeno afectivo, pues es a través de su ser y su existencia que los afectos aparecen
en el mundo y en la vida como siendo estados suyos (modos de estar, de encontrarse).
Estos estados constituyen lo que Heidegger llama “estado de animo” [Stimmung] o
“temple animico” [Gestimmtsein]. Por ende, para comenzar este estudio sobre la

disposicion afectiva o encontrarse [Befindlichkeit] y el estado de animo [Stimmung] o

2L Cf. Acevedo, J. Heidegger, Op. cit., pp.173-174.
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temple animico [Gestimmtsein] heideggerianos, se debe partir por hacer un examen
respecto de la concepcién del ser humano que maneja el filosofo aleman, es decir,
adentrarse en la nocion de ser humano en tanto Dasein, pues es en el marco de una
hermenéutica del Dasein o analitica de la existencia en donde emerge con claridad el
significado profundo de aquellos términos o conceptos (ontoldgico el primero, onticos
los segundos). La concepcion del ser humano como Dasein hace que, ademas, se tenga
que abordar dos conceptos heideggerianos fundamentales que le van intimamente
asociados en su ser, a saber, la existencia y el estar-en-el-mundo. De acuerdo con los
resultados descriptivos que arroje dicho examen previo (sobre el ser humano o Dasein, la
existencia y el estar-en-el-mundo), se podra abordar de lleno el asunto de la afectividad
como disposicidon afectiva y su caracter de existencial fundamental del Dasein.

A. El ser humano como Dasein

Para hacer un examen respecto de la concepcién del ser humano que maneja
Heidegger, es menester profundizar en su nocion de Dasein, pues este término es el que
empleard, usualmente, para referirse al ser humano. Ahora bien, se puede constatar que
el planteamiento del filésofo aleman sobre el ser humano como Dasein, se desarrolla
contundentemente en Ser y tiempo, obra que tiene como objetivo proponer una analitica
hermenéutica de la existencia y del Dasein en vistas a preparar el camino para la pregunta
por el ser. En este contexto, guiado por la pegunta mas general respecto del sentido del
ser, emerge la concepcion heideggeriana del ser humano como Dasein, por lo que, como
primer acercamiento, es necesario hacer un analisis de la relacion entre la pregunta por el
ser y el Dasein, con la finalidad de aclarar el concepto heideggeriano de ser humano.

En Ser y tiempo, Heidegger parte planteando que la pregunta por el sentido del
ser ha caido en el olvido porque sobre “la base de los comienzos griegos de la
interpretacion del ser, llegd a constituirse un dogma que no soélo declara superflua la
pregunta por el sentido del ser, sino que, ademas, ratifica y legitima su omision”?2. De
esta forma, segun el pensador aleméan, el ser estaba oculto, mas “lo que estaba oculto
incitaba y mantenia en la inquietud al filosofar an‘[iguo”23 ; empero, este mismo ser, ahora,
“se ha convertido en algo obvio y claro como el sol, hasta el punto de que si alguien

insiste en preguntar aun por ello, es acusado de error metodolégico”?*. Por tanto, a juicio

22 Heidegger, M. Op. cit., p.25.
23 |hid., p.26.
24 [dem.
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de Heidegger es necesaria una repeticion de la pregunta por el sentido del ser, esto es,
una reiteracion del cuestionamiento mismo. Sin embargo, hay ciertos prejuicios que
impiden esa repeticion, puesto que suscitan y alimentan la conviccion de que no es
necesario aquel preguntar; estos prejuicios, empero, son desmantelados por el pensador
aleman, quien demuestra su injustificada suposicion, al tiempo que enuncia, igualmente,
la famosa diferencia ontoldgica: que el ser no es un ente, que no puede determinarse el
ser atribuyéndole una entidad®. De acuerdo con lo anterior, se hara patente que 1) la
apelacion a lo obvio en los conceptos filosoficos fundamentales es un procedimiento
dudoso que debe ser evitado y que 2) no solo falta la respuesta a la pregunta por el ser,
sino que ya la pregunta en si misma es oscura y carente de direccion?. Por tanto, repetir
la pregunta por el sentido del ser significa elaborar de una vez por todas en forma
suficiente el planteamiento mismo de la pregunta, haciendo que el preguntar sea un
cuestionamiento explicito y no un simple preguntar, es decir, que se haga transparente en
todos sus caracteres constitutivos, o sea, en todos sus elementos o partes estructurales: 1)
lo puesto en cuestion [Gefragtes], 2) lo interrogado [Befragtes] y 3) lo preguntado
[Erfragtes]. En el caso de la pregunta por el ser que debe repetirse, lo puesto en cuestion
es el ser, lo interrogado (el quién) es el ente (un ente privilegiado) y lo preguntado
(respecto a qué se pone en cuestion al ser) es el sentido?’. A lo anterior, Heidegger afiadira
que toda “pregunta es una busqueda. Todo buscar estd guiado previamente por aquello
que se busca”?; luego, la pregunta por el ser no es una pregunta a ciegas, sino que ya se
sitla en una cierta comprension previa, mediana, vaga, cotidiana o habitual del ser:
[...] nos movemos desde siempre en una comprension del ser. Desde
ella brota la pregunta explicita por el sentido del sery la tendencia a su concepto.
No sabemos lo que significa ser. Pero ya cuando preguntamos: “;qué es ser?”,

(3

nos movemos en una comprension del “es”, sin que podamos fijar
conceptualmente lo que significa el “es” [...]. Esta comprension del ser mediana
y vaga es un factum?.
Ahora bien, el quién es interrogado, como ya se aludio, es el ente, pero ¢qué es
el ente? El ente es todo aquello de lo que se puede hablar, lo que se mienta, aquello con

respecto a lo cual se puede comportar de esta o aquella manera, asi como también es lo

25 Cf. Ibid., pp.26-27.
2 Cf. Ibid., p.28.

27 Cf. Ibid., p.28-30.
28 [dem.

29 |bid., p.29.

20



que nosotros mismos somos y el modo cémo lo somos. Dice Heidegger: “Dirigir la vista
hacia, comprender y conceptualizar, elegir, acceder a..., son comportamientos
constitutivos del preguntar y, por ende, también ellos, modos de ser de un ente
determinado, del ente que somos en cada caso nosotros mismos, los que preguntamos”°.
A este ente, que Somos nosotros Mismos en cada caso y que, entre otras cosas, tiene esa
posibilidad de ser que es el preguntar, se le denomina Dasein. A su vez, el elaborar la
pregunta por el ser va a significar hacer que el Dasein se vuelva transparente en su ser,
puesto que el planteamiento de la pregunta misma ya es su modo de ser: “El planteamiento
explicito y transparente de la pregunta por el sentido del ser exige la previa y adecuada
exposicion de un ente (del Dasein) en lo que respecta a su ser”L. A raiz de esto, surge
una primera aproximacion al concepto heideggeriano de ser humano como Dasein: es el
ente que se cuestiona por el ser porque le va en su propio ser ese preguntarse por su ser.

Hay que sefialar, ademas, que el Dasein o ser humano puede ser determinado en
su ser, pues, segun Heidegger, un “ente puede determinarse en su ser sin que sea necesario
disponer previamente del concepto explicito del sentido del ser’’*2. Hay una presuposicion
del ser que tiene el caracter de una previa visualizacidn del mismo, en virtud de la cual el
ente dado se articula provisionalmente en su ser. Es decir, la visualizacion del ser sirve
como guia en la investigacion heideggeriana, ya que brota de la comprensién mediana
del ser en la que desde siempre se mueve el Dasein, perteneciendo a su constitucién
esencial misma (pues el ser es aquello que determina al ente en cuanto ente).

Por otra parte, la pregunta por el ser busca determinar las condiciones a priori
de la posibilidad tanto de las ciencias 6nticas como de las ontologias que anteceden a las
ciencias onticas y las fundan3. Esto porque la tarea fundamental de la ontologia es aclarar
suficientemente el sentido del ser, asi como la comprension del ser es la determinacién
de ser del Dasein; luego, la peculiaridad del ser humano como Dasein radica en que él es
ontoldgico. Su ser-ontoldgico es preontoldgico, ya que esta siendo en la forma de una
comprension del ser. A partir de esto, Heidegger lleva a cabo también una primera
formulacién de la nocion de existencia: existencia es el ser mismo con respecto al cual el
Dasein se puede comportar de diversa maneray con respecto al cual siempre se comporta
de alguna manera determinada. Segun esto, se alude a una comprension existentiva, o sea,

la comprension de si mismo que sirve de guia en el preguntar; igualmente, emerge la

% Ibid., p.30.

3L fdem.

2 |bid., p.31.

3 Cf, Ibid., p.34.
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concepcion de la existencialidad como la trama de estructuras ontoldgicas de la
existencia, como la constitucion de ser del ente que existe: del Dasein o ser humano. Dada
la importancia de estas consideraciones, se debe emprender una ontologia fundamental
que tenga como eje al ser humano o Dasein: “la ontologia fundamental, que esta a la base
de todas las otras ontologias, [debe] ser buscada en la analitica existencial del Dasein”**.
Este estatus privilegiado del Dasein se sustenta en su triple primacia: 1) primacia ontica,
ya que él estd determinado en su ser por la existencia, 2) primacia ontoldgica, pues, en
virtud de su determinacion por la existencia, él es ontoldgico en si mismo y 3) una tercera
primacia por ser la condicion de posibilidad ontico-ontoldgica de todas las ontologias, es
decir, una primacia trascendental. En el fondo, para “la tarea de la interpretacion del
sentido del ser, el Dasein no es tan sélo el ente que debe ser primeramente interrogado,
sino que es, ademas, el ente que en su ser se comporta ya siempre en relacién a aquello
por lo que en esta pregunta se cuestiona”*®. De todo lo anterior, se seguira que la primera
exigencia que plantea el desarrollo de la pregunta por el ser es la de una analitica del
Dasein que pone el acento en la existencia del ser humano.

Asi las cosas, la concepcion del ser humano como Dasein remite
ineludiblemente a la existencia, la cual se revela como un concepto esencial para esta
indagacion. Por consiguiente, se debe profundizar un poco mas en qué es la existencia y
cudl es su relacién con el Dasein, para, de esta manera, hacer un segundo acercamiento a
la concepcion heideggeriana del ser humano. Ya se dijo que la existencia es el ser mismo
con respecto al cual el Dasein se puede comportar de diversa manera y con respecto al
cual siempre se comporta de alguna manera determinada. También que la existencia
determina en su ser al Dasein, lo que devel6 la primacia éntico-ontoldgica de este ente
(primacia, que, a su vez, lo vuelve condicién de posibilidad de toda ontologia, abriendo
una tercera primacia). Empero, ¢son suficientes las descripciones antes enunciadas? Al
parecer, no. Por eso, debe hacerse un examen descriptivo méas detallado, el cual puede
encontrar su punto de partida en un extracto muy aclaratorio de El concepto de tiempo
(Tratado de 1924): en dicho lugar, Heidegger sostiene con claridad que el “analisis del
tiempo se funda en una caracterizacion ontoldgica de la existencia humana. En las
siguientes péginas la palabra ‘Dasein’ se usara exclusivamente como término técnico para

designar la ‘existencia humana’”*®. Con esto, el autor indica la fuerte conexion entre ser

3 Cf. Ibid., p.36.
% 1bid., p.37.
3 Heidegger, M. EI concepto de tiempo (Tratado de 1924). Barcelona, Herder Editorial, 2008, p.28.
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humano y existencia; es mas, si se emplea el concepto de Dasein para referir al ser
humano es justamente para remarcar y hacer patente ese enlace constitutivo con la
existencia: el Dasein es el ser humano en tanto se lo entiende como existente, no como
un ente definido, cuasi-cdsico, que posee una esencia estatica e invariante.

De igual modo, se puede acudir a lo dicho por Heidegger en el 89 de Ser y
tiempo, en donde se aborda el tema de la existencia, la esencia y el ser. Ahi, el filésofo
aleman plantea todo un arsenal conceptual nuevo para emprender la analitica existencial
del Dasein. De partida, la tematizacion sobre el término “esencia” es bastante novedosa:
tradicionalmente, se suele aceptar que la “esencia” parece indicar ciertas cualidades que
determinan objetivamente a algo; no obstante, en el marco de una analitica existencial del
Dasein, la esencia de este ente viene a consistir en su tener-que-ser, es decir, que la
“gsencia del Dasein consiste en su existencia”®’. Con esto se apunta a que la esencia no
indica ciertos caracteres que estén presentes en aquel ente como si fueran propiedades
que estén-ahi en él, al tiempo que aquel esta-ahi con “x” aspecto. La “esencia” del Dasein
debe concebirse desde su existencia (el “qué” desde su “ser”), pues para el autor aleman
se trata de comprender la “esencia” [Wesen] como una durabilidad en sentido pleno que
no implica la inmutabilidad, sino que guarda en si el sentido de una actividad®®, de un
hacer(se) —si se acepta la interpretacion sartreana al respecto®. Es importante destacar la
notoria diferencia entre el sentido de la “esencia” [Wesen] heideggeriana y la concepcion
tradicional de la misma: un abismo las separa®. Por otra parte, como ya se observo, de la
mano de la “esencia” va la “existencia”, otro término que va a re-definir el filsofo
aleman: tradicionalmente, la “existencia” apunta al aparecer sensible individual, 0 sea,
tiene el significado de un estar-ahi [Vorhandensein]; mas, esta concepcién no calza con
el Dasein, por el contrario, le es esencialmente incompatible*!. Es por eso que Heidegger
propone para ese sentido de “existencia” que proviene de “existentia” (sentido
tradicional) la expresion “estar-ahi” [Vorhandenheit], con el sentido de un estar ahi
delante (también traducido por ser-a-la-vista); en cambio, mantiene el término
“existencia” [Existenz] para referirse propia y exclusivamente al Dasein y su

determinacion de ser®?, dandole un sentido de dinamismo y performatividad. Con esto, el

37 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.67.

38 Cf. Fédier, F. Después de la técnica. En La lampara de Didgenes, revista de filosofia, n°26/27, 2013,
p.18.

39 Cf. Sartre, J.-P. El existencialismo es un humanismo. Barcelona, Edhasa, 2009, p.31.

40 Cf. Fédier, F. Op. cit., p.18.

41 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.67.

42 Cf. I1dem.
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ser humano en tanto Dasein, fendbmeno y condicion de los fendmenos, aparece en su modo
de ser, a saber, la posibilidad (ser-posible o poder-ser): es cada vez, esencialmente, su
posibilidad y no la tiene tan solo a la manera de una propiedad que estuviera-ahi (delante).

En pocas palabras, se puede ver en este punto un complejo entramado entre los
conceptos de ser, esencia y existencia. Ciertamente, este asunto requiere de toda una
investigacion especifica, la cual no puede ser llevada a cabo en este lugar. Por ello, aqui
se ofrecerd una mera interpretacion sobre el asunto que permita comprender la conexion
entre el concepto de ser humano o Dasein y el concepto de existencia. La esencia o “el
qué” apunta a ciertas propiedades que permiten determinar y definir lo que es un ente (lo
que un ente es), mientras que el ser se refiere a los modos que tiene el ente de darse en el
mundo, es el modo de darse algo (como un ente es); por su parte, la existencia designa el
ser del Dasein, es el modo de ser especifico del ser humano, esto es, apunta al existir no
determinado (no fijado ni definido) del ente (que el ente es, sin mas). Pero este existir, es,
en razon de su no-determinacion, un existir posible, pues el tener-que-ser del Dasein se
muestra como un ser-posible. Cuando Heidegger dice que la esencia del ser humano
(Dasein) consiste en su existencia esta diciendo lo mismo que cuando, previamente (unas
lineas antes), sefialaba que la esencia debe concebirse desde su ser: la esencia, para fijar
algo del ser humano, se tiene que atener a su ser, empero, ese ser de aquel ente humano
es designado propiamente como existencia; la existencia es el ser del Dasein 0 ser humano
y, como tal, es la base para su posible esencia (para su “qué”)*,

Ahora bien, Heidegger también expresa que el Dasein, que es sus posibilidades
(no las tiene), puede en su ser escogerse o perderse, 0 sea, ganarse a si mismo o no ganarse
jamas (o solo ganarse aparentemente)**. Es decir, que dentro de sus modos de ser
(posibles) estan la propiedad e impropiedad: estos son modos de existir que articulan lo
que el Dasein es en cuanto esencia. Tanto la propiedad como la impropiedad se fundan
en que el Dasein en cuanto tal esti determinado por el ser-cada-vez-mio [Jemeinigkeit].
Ambos modos de ser son parte de la existencialidad de la existencia, la cual es el punto
de partida de la interpretacion ontoldgica del Dasein, dado que este ente, segun el autor
aleman, “se determina cada vez como ente desde una posibilidad que ¢l es, y esto quiere
decir, a la vez, que él comprende en su ser de alguna manera. Este es el sentido formal de

la constitucidn existencial del Dasein”*.

43 Cf. idem.
44 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.68.
% |pid., p.69.
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Por otra parte, es menester, en este lugar, introducir algunos conceptos
importantes que han sido previamente aludidos, pero no tematizados, como la
medianidad, que denota la indiferencia cotidiana del ser humano o Dasein y que también
suele ser llamada por Heidegger cotidianidad mediana, constituyendo la inmediatez de
aquel ente. Esta cotidianidad es el modo de ser del cual parte todo otro y en el cual
desembocan todos los demas*®: “Al comienzo, al final y constantemente a la base de las
maneras especiales de estar-en-el-mundo hallamos la cotidianidad de término medio™'.
Ahora bien, la explicacion del Dasein en su cotidianidad mediana no solo otorga
estructuras medias, sino que lo que onticamente es en el modo de la medianidad puede,
igualmente, ser aprehendido ontol6gicamente en estructuras concisas indistinguibles
“estructuralmente de las determinaciones ontologicas de un modo propio de ser del
Dasein*8. Segln aquello, aparece el término “existenciales”, con el cual Heidegger
sefiala los caracteres de ser del Dasein que se determinan desde la existencialidad, es
decir, todas las explicaciones que surgen de la analitica del Dasein y que se alcanzan
mirando hacia su estructura de existencia®®. Frente a estos existenciales, emerge el
término tradicional de “categorias”, con el cual se hace referencia a las determinaciones
de ser del ente que no tiene la forma de ser del Dasein. Los existenciales no son
equivalentes a las categorias, pues los primeros son propios del Dasein, son sus
determinaciones de ser, su estructura existencial; las segundas, en cambio, son las
determinaciones de ser de todos los entes que no son Dasein. Ambos, existenciales y

categorias, son las dos posibilidades fundamentales de los caracteres de ser.

B. El estar-en-el-mundo como constitucion fundamental del Dasein
En el Gltimo parrafo de la seccion A, ya se menciond una estructura fundamental
del ser humano como Dasein (como existente): el ser-en-el-mundo o estar-en-el-mundo®°.

El ser humano o Dasein, en cuanto se define por su existencia, esta siempre (0 es siempre)

4 Cf. Acevedo, J. Hombre, Op. cit., p.120.

47 [dem.

48 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.69.

49 Cf. idem.

% En lo que sigue, se entenderd la expresion alemana “In-der-Welt-sein” como “ser-en-el-mundo” o “estar-
en-el-mundo” de forma indistinta, pues apuntan a lo mismo. Ciertamente, la traduccion estar-en-el-mundo
viene a connotar mas claramente el sentido de “habitar” en el mundo, habitar en el ser como tal, sin
embargo, la expresion ser-en-el-mundo tiene, en Heidegger, ese mismo sentido: ser en-el-mundo es un
habitar en-el-mundo, por lo que ambas traducciones son validas a nuestro parecer. Por ello, se las utilizara
como siendo idénticas.

Lo mismo ocurre con expresiones que posteriormente apareceran en este trabajo, tales como “ser-a-la-vista”
o0 “estar-ahi-delante” (Vorhandenheit) y “ser-a-la-mano” o “estar-a-la-mano” (Zuhandenheit).
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en relacion a un mundo, se situa en un mundo y lo habita. Por lo mismo, Heidegger sefiala
ya en El concepto de tiempo (Tratado de 1924) que “Dasein quiere decir: estar en el
mundo. El mundo es el en-qué de semejante ser”>*. Sin embargo, es en el 8§12 de Ser y
tiempo®2 donde Heidegger introduce en plenitud este elemento fundamental de la analitica
existencial del Dasein: ahi describe y precisa la estructura fundamental a priori del
Dasein, es decir, el In-der-Welt-sein (ser-en-el-mundo o estar-en-el-mundo)®3. El estar-
en-el-mundo es la constitucion fundamental del Dasein, la estructura que es el punto de
partida adecuado para la analitica del Dasein, pues se trata de una estructura necesaria a
priori de aquel ente que es el ser humano®*. Esta estructura compleja es unitaria, pero sus
partes constitutivas 0 momentos son objeto de examen para el pensador aleméan, a saber:
1) el mundo (o en-el-mundo), 2) el ente, el quién, que es cada vez en la forma del estar-
en-el-mundo y 3) el estar-en como tal®.

En otras palabras, lo planteado por Heidegger puede sintetizarse asi: “La
constitucién fundamental del existir humano que ha de ser vista de forma nueva debe
llamarse Da-sein o ser-en-el-mundo”, es decir, el Dasein siempre es ya como ser-en-el-
mundo (o estar-en-el-mundo), este es su modo de ser basal, originario y en eso radica su
fundamentalidad. Existir como Dasein es siempre estar ya en un mundo, implicando
mundo, pues el estar-en como tal (que es un momento del estar-en-el-mundo) ya mienta
una constitucién de ser del Dasein, es un existencial (un caracter de ser que se
determinada desde la existencialidad de su existencia) que indica un habitar en y un estar
familiarizado con, es decir, revela el caracter factico del factum Dasein que es la forma
que cobra cada vez todo Dasein; en otras palabras, revela la facticidad del Dasein®’. Sobre
esto ultimo, Heidegger profundizara mucho mas adelante, al hablar del estar-en como tal,
8828-ss de Ser y tiempo, sefialando, por ejemplo, en el §29, que el ser humano o Dasein
constitutivamente, dentro de sus estructuras existenciales, esta en la condicion de
arrojado [Geworfenheit]®® en su Ahi, en su mundo, esto es, que entra desnudo a la
existencia y que ello forma parte de su facticidad. Si se vuelve al 8§12 de la misma obra,

se puede observar, también, que el filosofo aleman indica que el existencial que designa

51 Heidegger, M. EI concepto, Op. cit., p.29.

52 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., pp.79-ss.

53 Cf. Acevedo, J. Op. cit., p.118.

5 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.79.

55 Cf. Ibid., pp.79-80.

% Heidegger, M. Seminarios de Zollikon. México D.F., Editorial Herder, 2013, p.30.
57 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., pp.81-82.

5 Cf. Ibid., p.160.
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el ser de una determinada posibilidad de estar-en-el-mundo es el ocuparse de algo
[Besorgen]; por eso dice: “Puesto que al Dasein le pertenece por esencia el estar-en-el-

mundo, su estar vuelto al mundo es esencialmente ocupacion’®

, con lo que se viene a
destacar una primacia del caracter practico de la existencia (y de la interpretacion como
hermenéutica practica). Mas este ocuparse de algo [Besorgen] apunta a que el ser mismo
del Dasein debe mostrarse como cuidado o preocupacion [Sorge], insinuando, desde ya,
que la existencia humana se revelara, en su totalidad estructural, como cuidado [Sorge]®°.

Asimismo, el Dasein o ser humano, en tanto es estar-en-el-mundo, se relaciona
en su mundo con otros entes, entre los que se cuentan los entes no-Dasein 0 no-humanos,
los entes circunmundanos o intramundanos. Por esto, Heidegger se detiene, en el 8§15 de
Ser y tiempo, a examinar el ser del ente que comparece en el mundo circundante. El autor
comienza diciendo: “La exhibicién fenomenologica del ser del ente inmediatamente
compareciente se efectuara al hilo del modo cotidiano del estar-en-el-mundo que también
llamamos trato en el mundo con el ente intramundano®!. No obstante, este trato en el
mundo con los entes intramundanos no es el trato de un conocer puramente aprehensor,
sino que, mas bien, es un ocuparse que manipula y utiliza, el cual tiene su propio
conocimiento (saber practico)®. Por ende, el ente que comparece en el mundo circundante
es el ente con el cual el Dasein se ocupa en su trato cotidiano: “El Dasein cotidiano ya
estd siempre en esta manera de ser; por ejemplo al abrir la puerta, hago uso de la
manilla”®. En el ejemplo precedente, la puerta es el ente intramundano que comparece
en el mundo circundante y lo hace frente al Dasein y por é€l, en tanto que este ultimo lo
revela e interpreta en el uso que hace de aquel (lo interpreta en o con el uso, es decir, hay
una hermenéutica féctica, de la praxis). La relacion préctica entre el ente Dasein y el ente
intramundano que no es Dasein revela el caracter de ser de ambos, en tanto uno se muestra
en su ocupacion y el otro facilita (o dificulta) aquella ocupacién en cuanto Gtil (utensilio).
Asi las cosas, el ente intramundano que comparece en el mundo ante el Dasein lo hace en
el modo de la ocupacion, mostrandose, primeramente, como lo disponible®,

En el fondo, lo que Heidegger sostiene es que el ente intramundano que

comparece en el mundo circundante no puede ser concebido como una cosa (res) en el

% 1bid., p.83.

60 Esto se vera y desarrollara mas adelante, especialmente en el 85 de esta investigacion.
61 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.94.

62 Cf. Ibid., p.95.

83 [dem.

64 Cf. Heidegger, M. EI concepto, Op. cit., pp.31-33.
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sentido de un ente que simplemente es ser-a-la-vista o esta-ahi delante [Vorhandenheit]
y que se limita a ello, sino que ha de pensarse que este ente es un Gtil o utensilio, es decir,
un ente que es ser-a-la-mano o esta-a-la-mano [Zuhandenheit]®®, que esta no solo ahi
delante sino que es disponible y manejable. El ser del ente intramundano no es primeray
originariamente ser-a-la-vista o estar-ahi-delante [Vorhandenheit] sino ser-a-la-mano o
estar-a-la-mano [Zuhandenheit]. En consecuencia, el comportamiento del Dasein en el
mundo circundante, en relacién a este ente intramundano, es primeramente practico y no
teorético®®, aunque en ese actuar hay un interpretar y un comprender del Gtil por parte
del Dasein: el Dasein interpreta al ente intramundano, por ejemplo un martillo, cuando
lo toma y comprende su sentido de ser-utensilio, ejecutando el acto de martillar; el acto
de martillar es el acto interpretativo que permite la comprension del Gtil en su sentido (en
su ser) por parte del ente Dasein. En pocas palabras, se puede decir que el ser del ente
que comparece en el mundo circundante es ser-a-la-mano para el Dasein.

No obstante, el Dasein o ser humano, como estar-en-el-mundo, no solo se
relaciona en su mundo con otros entes no-Dasein 0 no-humanos, sino que también
coexiste con otros Dasein, otros seres humanos, asi como también, consigo mismo. Por
esto, Heidegger aborda, en los 8825 y 26 de Ser y tiempo, estos dos importantes topicos
de la analitica del Dasein: el estar-con o coestar y el ser-si-mismo (este ultimo solo
parcialmente, ya que su examen continia en el 827 de la misma obra). La pregunta que
guia este examen es la que interroga por el quién que es inherente al Dasein cotidiano®’.
El punto de partida de la dilucidacion de este quién son, a juicio del filésofo aleman, los
otros®. ;Pero quiénes son esos otros o como deben ser entendidos? Heidegger responde:
““‘Los otros’ no quiere decir todos los deméas fuera de mi, y en contraste con el yo; los
otros son, mas bien, aquellos de quienes uno mismo generalmente no se distingue, entre
los cuales también se esta”®°. Posteriormente, el pensador aleman afirma que el nosotros
es anterior al yo, en el sentido de que el Dasein o ser humano es esencialmente en si
mismo un ser-con’®o coestar y que, por eso, el yo no es mas que un momento del nosotros:
el ser-si-mismo se muestra como un momento secundario. Conforme a esto, los otros

aparecen como aquellos de quienes uno mismo no se distingue sino entre quienes también

%5 Remitase a la nota n°50 del presente escrito.
% Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.97.p

67 Cf. Ibid., pp.140-142.

8 Cf. Acevedo, J. Hombre, Op. cit., p.128.

89 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.143.

0 Cf. Acevedo, Hombre, Op. cit., p.128.
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se estd, tal como indicaba Heidegger en la cita de mas arriba. Inclusive, el estar-solo del
Dasein viene a ser un coestar o estar-con en el mundo, pues Unicamente en y para un
estar-con puede hacer falta [fehlen] el otro’’. Es mas, es una prueba del estar-con el que
se dé y sea posible el estar-solo del Dasein ya que este es un modo deficiente de aquel.

El Dasein se ocupa de los entes intramundanos que estan-a-la-mano
[Zuhandenheit] o se cura de ellos y es solicito o procura-por los otros (entes que son
Dasein). De esta forma, la preocupacién o cuidado [Sorge] sufre una escision, a saber, se
vuelve ocupacion o curarse-de [Besorgen] y solicitud o procurar-por [Flrsorge], esto
segun el ente con el cual entre en contacto e interactle el Dasein o ser humano, es decir,
dependiendo de si hace frente a un ente intramundano o utensilio o si se encuentra con un
ente-otro u otro Dasein (otro ser humano; el projimo).

Pero el coestar y el ser-si-mismo no son los unicos en cuanto a modalidad del
estar-en-el-mundo: el ser humano o Dasein es en el mundo relacionandose también con
el impersonal “se”, con el uno [das Man]. Es por ello que Heidegger continda en el §27
de Ser y tiempo con el examen que ya habia comenzado en los 8825 y 26, pero
desplazando el estudio desde el si-mismo y los otros a el si-mismo y el uno (el impersonal
“se”). En dicho lugar, el filésofo aleman indica, segun los resultados precedentes, que:

El arbitrio de los otros dispone de las posibilidades cotidianas del

Dasein. Pero estos otros no son determinados otros. Por el contrario, cualquier

otro puede reemplazarlos. Lo decisivo es tan sélo el inadvertido dominio de los

otros, que el Dasein, en cuanto coestar, ya ha aceptado sin darse cuenta’®.

De acuerdo con eso, y siguiendo al mismo Heidegger, se puede llegar a sostener
que el quién de que se trata “no es éste ni aquél, no es uno mismo, ni algunos, ni la suma
de todos. El “quién” es el impersonal, el “se” o el “uno” [das Man]”"*. Este uno del que
habla el autor aleman es un existencial que pertenece, como fenémeno originario, a la
estructura positiva del Dasein”. En consecuencia, el “si-mismo del Dasein cotidiano es
el uno-mismo [Man selbst], que nosotros distinguimos del si-mismo propio, es decir, del
si-mismo asumido expresamente”’®. Este si-mismo propio se articula en el Dasein con

posteridad a aquella remision al uno. En sintesis, lo primero que se da en el Dasein o

7L Cf. Ibid., p.129.

2 Cf. idem.

3 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.151.
7 [dem.

75 Cf. Ibid., p.153.

6 dem.
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estar-en-el-mundo es ser los otros en la forma impersonal del “se” y no, como
comunmente se ha pensado en la tradicion, ser si-mismo (este si-mismo se tiene que
recuperar posteriormente). Es en este sentido que se puede decir que el ser humano o
Dasein se encuentra en su cotidianidad bajo el sefiorio de los otros y que el ser-si-mismo
es solo una modificacion existentiva (6ntica) del existencial esencial (ontologico) del
Dasein que es el “se”’’ 0 uno [das Man]. Ahora bien, aquella forma de captar a los otros,
tal como indica el profesor Acevedo, leyendo a Heidegger, ya est4 atravesada por una
afectividad y por un comprender originarios:

El hombre comprende y siente su ser, el de los demaés entes y el ser en
general, y a través del habla dice y se dice esa comprension y ese sentir. El
hombre esta en un comprender (Verstehen); en un temple de &nimo o talante
(Befindlichkeit) y en un habla (Rede). Todo ello constituye el ahi (Da) del ser-
ahi (Dasein)’®.

Esta Gltima observacion crucial sobre el Dasein o ser humano hace retornar al
tema de la afectividad y su lugar en el pensamiento heideggeriano, pues apunta a una
originariedad de aquella dimension humana. Por ende, en la siguiente seccion se

abordard, por fin, el Dasein o estar-en-el-mundo afectivo.

C. El Dasein o estar-en-el-mundo como disposicidn afectiva o encontrarse

Después de la extensa caracterizacion del ser humano como Dasein y estar-en-
el-mundo, en donde se reviso elementos tedricos tan relevantes como la esencia [Wesen],
la existencia [Existenz], el ocuparse [Besorgen], el cuidado o preocupacién [Sorge], el
estar-con o coestar y el uno [das Man], ya se puede hacer frente al asunto de la disposicion
afectiva o encontrase [Befindlichkeit]. Esta se revela, primero, como modalidad del estar-
en-el-mundo, esto es, que el Dasein, que es estar-en-el-mundo, aparece como siendo en
el modo de la disposicion afectiva o encontrarse: el ser humano es disposicion afectiva,
se encuentra siempre de cierta manera, esta en este o aquel estado (animico), o sea, esta
habitual y constantemente templado, existiendo como ser-afectivo en su cotidianidad. El
Dasein vive, Onticamente, en y desde sus sentimientos (ateniéndose al sentido
heideggeriano del término)’®, se ocupa o0 es solicito a partir de ciertos afectos que

constituyen su estado de animo cotidiano. En otras palabras, para Heidegger, los afectos

7 Cf. Acevedo, J. Hombre, Op. cit., pp.132-ss.
8 1bid., pp.134-135.
™ Remitase al 82 del presente escrito.
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(emociones, pasiones y sentimiento) son diferentes modos del encontrarse o disposicion
afectiva del propio ser humano en tanto Dasein y estar-en-el-mundo.

Més aln, este modo de estar-en-el-mundo que es la disposicién afectiva, es la
modalidad del estar-en como tal en donde el Dasein o0 ser humano se capta y se descubre
a si mismo. Dice el autor aleman: “En la disposicion afectiva el Dasein es puesto al
descubierto para si mismo, y precisamente siempre segun su respectivo estar-en-el-
mundo. En la inmediatez del trato, el si mismo comparece en aquello que se hace; a saber,
esta ahi en el «cdmo uno se siente»”°. De igual manera, el Dasein también descubre y
aprehende, como se sefial6 al final de la seccidn B de este apartado, el estar-con o coestar
y el impersonal “se”” o uno [das Man] (lo que constituye su procurar-por o ser-solicito),
lo mismo que su ocuparse de algo; la disposicion afectiva abre originariamente al ser
humano como descubridor y aprehensor de si-mismo, de los otros y de las cosas-utensilio,
con lo que se revela un segundo aspecto de aquel encontrarse.

También, se constata que, para Heidegger, la disposicion afectiva o afectividad
se revela como originaria del Dasein, esto es, como parte estructural y original del ser
humano, un modo del estar-en-el-mundo que esta desde el origen de su existencia. Este
tercer aspecto con el que se revela la disposicion afectiva apunta a su caracter de ser: ella
se da en el orden ontoldgico y viene a ser un existencial del Dasein, es decir, una
estructura de existencia fundamental de él, manifestandose, igualmente, en el orden
6ntico como estado de animo [Stimmung] o temple animico [Gestimmtsein]®!, o sea, como
ese dejarse templar y determinar de tal o cual manera en el estado de &nimo, modo
fundamental en el que el ser humano esté fuera de si mismo (esencialmente y siempre).
Dice Heidegger: “Que los estados de animo se estropeen y puedan cambiar solo prueba
que el Dasein ya estd siempre animicamente templado”®?; en otra palabras, el “hecho de
que el Dasein siempre esté en un cierto temple de &nimo y que éste incida en el modo en
que se encuentra con su entorno, es sefialado en Ser y tiempo como una manifestacion
6ntica de que la disposicion afectiva es uno de sus existenciales constitutivos”83,

Por altimo, en conformidad con lo previamente establecido, se revela un cuarto
y Ultimo aspecto sobre la disposicion afectiva o encontrarse, aspecto que, a su vez, es el

mas general de todos: que aquel existencial o0 modo de ser del Dasein, solo puede

8 Heidegger, M. El concepto, Op. cit., pp.46-47.

81 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.158.

8 [dem.

8 Lythgoe-Conicet, E. Disposicién afectiva y temporalidad en Martin Heidegger entre 1927 y 1930. En
Revista de Filosofia Aurora, Vol. 26, N°39, Curitiba, 2014, p.760.
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abordarse, esto es, tematizarse y describirse adecuadamente, en el marco de una ontologia
fundamental o, lo que es lo mismo, una analitica existencial del Dasein, pues ahi se
develan las estructuras existenciales fundamentales que le son propias a este ente. Dicho
de otro modo: la analitica existencial clarifica al ser humano en su ser, partiendo de su
existencia, por ende, se presenta como el lugar idoneo para examinar en profundidad la
dimension afectiva o afectividad humana. El profesor Madrid indica al respecto:
Es [en la analitica existencial del Dasein] donde se pone de manifiesto
que aquello que a nivel ontologico existencial denominamos disposicion afectiva

o encontrarse (Befindlichkeit) y que es a nivel ontico existentivo conocemos

como estado de animo (Stimmung), temple animico (Gestimmtsein) o,

simplemente, como sentimiento (Gefiihl), no es meramente una "nada", sino que

es, junto con el comprender (Verstehen) y el habla o discurso (Rede), uno de los
tres modos de aperturidad (Erschlossenheit) del Dasein®.

Ahora bien, qué significa que la afectividad o disposicion afectiva sea un modo
de aperturidad y cudl es el sentido de esta Ultima, son interrogantes que se aclararan en
el siguiente apartado de este escrito (cf. 85). De momento, lo importante es tener presente
que, para Heidegger, solamente en el marco de una ontologia fundamental o analitica
existencial del Dasein es plausible examinar de forma adecuada la disposicién afectiva o
encontrarse, ya que Unicamente ahi se revelan los caracteres de ser fundamentales del ser
humano. Asimismo, hay que subrayar que el analisis existencial que realiza el autor
aleman sobre la disposicion afectiva, esto es, sobre aquello que en el plano ontico se
denomina estados de &nimo, temple animico o, simplemente, sentimientos, se debe poner
a la base de toda psicologia de los estados de &nimo, en tanto dicho anélisis se enmarca
en el proyecto mas amplio de dar respuesta a la pregunta fundamental de la filosofia® (la

ontologia fundamental como base de toda ontologia regional).

8 5. Caracterizacion de la disposicion afectiva o encontrase [Befindlichkeit]

En la seccion C del apartado precedente (84) se desarrollaron algunas
descripciones preliminares sobre la disposicion afectiva o encontrarse [Befindlichkeit],
dentro de las cuales se destacd que ella es un existencial o modo de ser fundamental del
Dasein, 0 sea, una estructura de existencia o constituyente existencial fundamental de

aquel ente. Por eso, se dijo que el hecho de que el Dasein o ser humano siempre esté en

8 Madrid, R. Op. cit., p.9.
8 |bid., p.11.
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un cierto temple animico y que, a la vez, dicho temple incida en el modo en que se
encuentra con su entorno o se dispone hacia él, es indicado en Ser y tiempo como una
manifestacion dntica que demuestra que la disposicién afectiva es uno de sus existenciales
constitutivos. Empero, sobre la base de esta observacion preliminar, hay que detenerse en
un punto que no ha sido enfatizado lo suficiente: en el planteamiento heideggeriano de la
afectividad o dimension afectiva, esta no solo es llamada disposicion afectiva o
encontrarse —como mero capricho terminologico- sino que es considerada
estructuralmente, en su ser, como disponibilidad®® o un estar-dispuesto (en el mundo)®’.
Es mas, este estar-dispuesto indica, desde ya, la capacidad desveladora que va a
caracterizar a la disposicion afectiva®; esta Gltima es “la situacion en la que es puesto en
cada caso el estar-en y hace explicito el ahi en el que se encuentra el Dasein”°.

Asi las cosas, Heidegger sostiene que el “hecho de que el ente que tiene el
caracter del Dasein sea su ahi significa, al mismo tiempo, que el Dasein es la posibilidad
de ser caracterizada como el haber abierto el mundo”®, es decir, como aperturidad.
Anteriormente, se ha descrito que el ser humano como Dasein o estar-en-el-mundo, tiene
en su estructura, a modo de existencial, el momento constitutivo del estar-en, momento
que en si mismo ya implica la totalidad de la estructura existencial estar-en-el-mundo y
que en su ser se muestra como cuidado o preocupacion [Sorge] (cf. 84, seccion B). De
igual modo, hacia el final del 84, seccién C, se mencion6 que la disposicion afectiva es
un modo de aperturidad [Erschlossenheit] y que esta tendria que ser descrita
posteriormente. Pues bien, en este lugar es menester hacerse cargo de aquellas
observaciones: la disposicion afectiva o encontrarse aparece entonces, ante el examen
fenomenologico-existencial, como uno de los modos de aperturidad del Dasein, o sea,
como uno de los modos que toma el estar-en, en cuanto cuidado o preocupacion, para
abrir el mundo y estar-abierto a él. La aperturidad es el modo fundamental que tiene el
Dasein o ser humano de abrirse y de descubrir el mundo, al tiempo que este ultimo se
abre y se descubre ante aquel:

Y por aperturidad entendemos el modo fundamental como el Dasein es
su Ahi (como el Dasein en su Da), es decir, por el cual él se abre y se descubre

el mundo vy, a su vez, el mundo de abre y de descubre ante él. De ahi que la

8 Rovaletti, M. Op. cit., p.46.

87 Cf. Heidegger, M. El concepto, Op. cit., p.47.
8 Cf. idem.

8 fdem.

% jdem.

33



verdad esté intimamente ligada con al aperturidad e incluso se pueda llegar a
afirmar que es en la aperturidad del Dasein donde el fendbmeno de la verdad
alcanza su sentido mas originario, ya que con ella y por ella tiene lugar el ser-
descubridor del Dasein y el estar al descubierto de los entes intramundanos®:,
Por ende, la afectividad, como disposicion afectiva, es una manera fundamental
que tiene el ser humano o Dasein de encontrarse en el mundo, de abrirlo y de abrirse a
él. De esta forma, queda consignado que la disposicion afectiva o encontrarse
[Befindlichkeit] es uno de los tres modos de aperturidad [Erschlossenheit] del Dasein,
junto con el comprender [Verstehen] y el habla o discurso [Rede]: con ellos el Dasein se
abre al mundo y lo abre al mismo tiempo, puesto que se encuentra en su mundo y se
dispone hacia él en una cierta tonalidad afectiva, a la vez que en una cierta compresion

factica, las cuales son expresadas, igualmente, en un cierto habla o discurso (lenguaje).

A. Estructura y caracter de la disposicion afectiva

Pese a que ya se han descrito varios aspectos de la disposicion afectiva o
encontrarse, ain quedan por determinar, con mayor precision y detalle, tanto su estructura
como su caracter (de ser). Para ello, se debe volver a lo expuesto por Heidegger en Ser y
tiempo, especialmente al 829 de dicha obra. En ese lugar, el filésofo aleman “va a
presentarnos el fendémeno de la disposicion afectiva como un existencial fundamental, a
través del cual el Dasein es su Ahi (Da), definiendo la estructura y caracteres de ésta®?.
Heidegger identificara y describira, entonces, tres caracteres ontologicos esenciales que
definen la estructura de la disposicion afectiva, por lo que, a continuacion, se tendré que
examinar cada uno ellos, para asi poder determinar aquella estructura en toda su plenitud.

Desde un comienzo, el pensador aleman va a insistir en que el Dasein ya esta
siempre abierto afectivamente en el temple de animo y lo esta como aquel ente al que le
ha sido confiada en su ser la existencia, esto es, “un ser que ¢l tiene que ser existiendo”®.
De esta manera, la afectividad, como disposicion afectiva o encontrarse [Befindlichkeit],
abre al Dasein primariamente a su condicion de arrojado [Geworfenheit] a un mundo, al
puro hecho de existir o facticidad; se puede decir que la “afectividad es receptividad
activa, es disponibilidad, pero también tiene la funcion de abrirnos a nuestro propio ser

para darnos a entender nuestra situacion originaria: la “facticidad” [o condicion de

1 Madrid, R. Op. cit., p.9.
92 |bid., p.42.
% Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.159.
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arrojado] (Geworfenheit)”®*. En este sentido, el primer carécter esencial de la disposicion
afectiva es que “abre al Dasein en su condicion de arrojado, y lo hace inmediata y
regularmente en la forma de una aversion esquivadora”®.

Son los diferentes estados de animo [Stimmungen] los que abren al Dasein
originariamente, o sea, lo abren en su condicion de arrojado (facticidad), condicion que
es una determinacion existencial de aquel ente que es en la forma del estar-en-el-mundo;
el que aquellos estados de &nimo (plano éntico) varien constantemente, cambien de uno
a otro, no hace sino demostrar que el ser humano o Dasein ya esta siempre animicamente
templado y afectivamente abierto (plano ontoldgico). Empero, aquel cambio constante de
un estado animico a otro, llamado también indeterminacién afectiva —que suele ser
persistente, monétona y descolorida-, hace que el ser del Ahi se manifieste como carga:
el Dasein es el Ahi [Da] del ser [sein], por lo que el caracter de ser del Dasein que se
presenta como carga en la indeterminacion afectiva es la facticidad o condicion de
arrojado [Geworfenheit] de este ente en su Ahi®. Por consiguiente, el estado de animo
[Stimmung], puede liberar de la carga del ser, al tiempo que revelar el caracter de carga
del propio Dasein, esto es, revelar que el ser humano esta entregado a su existir y tener-
que-ser. Esto altimo es lo que el Dasein esquiva regularmente en la vida cotidiana, huye
de si mismo, de su propio ser, de su estar entregado a su ser; a dicho huir(se), que solo
puede darse “en la forma de la disposicion afectiva™®’ —pues el encontrarse se origina no
en un directo buscar sino en un huir-, Heidegger lo denomina aversion esquivadora. Por
todo lo anterior, el Dasein queda abierto por la disposicién afectiva para si mismo, para
su condicion de arrojado, al modo de una aversion que intenta esquivar dicha condicion®.

Por otra parte, se puede observar que el estar-en-el-mundo del Dasein es, él
mismo, disposicion afectiva®; a esto apunta el filosofo aleman cuando sefala que: “El
estado de 4&nimo nos sobreviene. No viene ni de “fuera” ni de “dentro”, sino que, como
forma del estar-en-el-mundo, emerge de éste mismo”%. El estar-dispuesto, que es propio
del estado de animo [Stimmung], abre el Ahi de modo originario o lo cierra de manera

obstinada: “tanto la apertura como la cerrazon del Ahi del Dasein dependen de un estado

% Rovaletti, M. La afectividad como pathos: la vuelta a la experiencia originaria. En Revista Nufen, Vol.
10, N°3, 2018, p.57.

% Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.160.

% Cf. Ibid., p.159.

 1bid., p.160.

% Madrid, R. Op. cit., p.45.

% Cf. Rovaletti, M. La existencia, Op. cit., p.45.

100 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.161.
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de 4nimo”*?, lo cual queda evidenciado al considerar la indisposicion afectiva (o también
llamada “mal humor™) que sobreviene cuando el Dasein, irreflexivamente, “se abandona

y entrega por entero al ‘mundo’ de la ocupacion”i%?

, ya que en ella “el Dasein se torna
ciego para si mismo, el mundo circundante de la ocupacion se nubla, la circunspeccién
del ocuparse se extravia”'%, Por tanto, el estado de animo ha abierto ya siempre, de alguna
manera, el estar-en-el-mundo en su totalidad y hace posible por vez primera un dirigirse
hacia, esto es, posibilita la intencionalidad'®. Con esto se muestra un segundo caracter
esencial de la disposicion afectiva, a saber, que ella 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”%. Con ello, queda expresado el caracter
ontoldgico que dice relacion con la apertura del estar-en-el-mundo en su totalidad.

Asimismo, puede captarse que la aperturidad del mundo, propia del estar-en, esta
constituida por la disposicion afectiva y que en ello se muestra un tercer caracter de
aquella: “En la disposicién afectiva se da existencialmente un aperiente estar consignado
al mundo desde el cual puede comparecer lo que nos concierne”!%. De esta manera,
Heidegger acentta que el “temple de la disposicion afectiva es el constitutivo existencial
de la apertura del Dasein al mundo”!?, ya que determina previamente al Dasein en su
estructura existencial para que pueda ser afectado por los otros entes que comparecen en
el mundo ante él, esto es, por los entes intramundanos, los Utiles o utensilios, cuyo ser se
muestra como estar-a-la-mano o ser-a-la-mano [Zuhandenheit] (cf. 84, seccion B).

Lo anterior ocurre porque los entes intramundanos comparecen en el mundo que
ya ha sido abierto previamente, o sea, su comparecer depende de la apertura previa del
mundo, la cual es permitida por la disposicion afectiva o encontrarse en tanto es su co-
constituyente. Asi las cosas, los entes comparecen en el mundo por medio de la
circunspeccion, que es un modo de relacionarse con los entes, una mirada alrededor, que
tiene un caracter practico, en tanto es la manera de ver los entes que se presentan a través
de un modo de trato especifico que se tiene con ellos: el uso y la manipulacion. Este trato
hace comparecer a los entes como Utiles cuyo modo de ser es estar-a-la-mano (para el

Dasein), por lo tanto, la circunspeccién maneja y da seguridad al trato con los entes

101 Madrid, R. Op. cit., p.46.

102 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.161
103 fdem.

104 Cf, fdem.

105 fdem.

106 |bid., p.162.

107 [dem.
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intramundanos®®, de manera que implica un cierto cuidado o precaucion de los Utiles;
ademas, ella tiene el cardcter de ser-concernida [Betroffenwerden] a partir de la
disposicion afectiva o encontrarse [Befindlichkeit], lo que viene a significar que si en el
orden ontoldgico los entes intramundanos conciernen al Dasein en algo, ya sea en su
resistencia, amenaza, etc., es porque la estructura existencial del estar-en en cuanto tal
puede ser afectada, de las maneras antes mencionadas, por lo que comparece dentro del
mundo®. Dicho de otra forma: “si los entes que comparecen dentro del mundo (los a la
mano) se nos presentan afectandonos como inservibles, resistentes 0 amenazantes, es
porque la estructura existencial del estar-en lo permite, permite su concernencia”**,

Para finalizar, se puede sintetizar todo lo expuesto es esta seccion recurriendo a
las siguientes palabras de Heidegger:

La disposicion afectiva no sélo abre al Dasein en su condicion de
arrojado y en su estar-consignado al mundo ya abierto siempre con su ser, sino
que ella misma es el modo existencial de ser en el que el Dasein se entrega
constantemente al “mundo” y se deja afectar de tal modo por €1, que en cierta
forma se esquiva a si mismot*L,

De esta manera, se da término al examen sobre los tres caracteres ontoldgicos
que determinan la estructura de la disposicién afectiva o encontrarse, enfatizando en que
ellos se pueden reunir, simple y sintéticamente, bajo el término de caracter aperiente,

con el cual se pone al descubierto su funcion ontol6gico-existencial originaria.

B. Disposicion afectiva y temporeidad [Zeitlichkeit]

Ahorabien, dado que latemporeidad [Zeitlichkeit] es “el fundamento ontoldgico
originario de la existencialidad del Dasein”'?, es necesario llevar a cabo una breve
descripcion de la relacién que ella tiene con la disposicion afectiva o encontrarse,
haciendo una revisién de lo que es la constitucién tempdrea de esta Gltima.

En primer lugar, se tiene que hacer una observacion general sobre qué es la
temporeidad [Zeitlichkeit] y cudl su es su importancia en la analitica existencial del
Dasein. La temporeidad es puesta al descubierto por la determinacién del sentido

ontoldgico del fenédmeno del cuidado o preocupacion [Sorge], siendo este ultimo el

108 Cf, Ibid., p.97.

109 Cf. Madrid, R. Op. cit., p. 47.

110 fdem.

111 Heidegger, M. Ser, Op cit., p.163.
12 |bid., p.254.
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existencial que expresa la totalidad estructural del Dasein en sus varios momentos; es asi
que la temporeidad se revela como el sentido del cuidado propio, entendiendo por
“sentido” el fondo sobre el cual se lleva a cabo el proyecto primario de la comprension
del ser. Asimismo, la temporeidad se experimenta de manera original en el modo propio
del estar-entero del Dasain, es decir, en el fendmeno de la resolucion precursora (que es
uno de los modos eminentes de la temporeidad); ella es aquello que hace posible la
totalidad de aquel todo estructural articulado que es el cuidado o preocupacion. Ahora
bien, la temporeidad es el fendmeno unitario de tres momentos o éxtasis, a saber, pasado,
presente, y futuro'®; dice Heidegger: “El haber-sido emerge del futuro de tal manera que
el futuro que ha sido (0 mejor, que esta siendo sido) hace brotar de si el presente”'!4, En
otras palabras, para el autor aleman, la temporeidad se presenta unitariamente “como
futuro que esta siendo sido y presenta”!!®, siendo su esencia la temporizacion!'® en la
unidad de dichos éxtasis, temporizacion que tiene como caracter propio la finitud.
Después de lo previamente establecido, como segundo paso, ya se puede
considerar y describir la relacion entre temporeidad y disposicién afectiva o encontrarse.
En el 868 de Ser y tiempo, Heidegger se dedica a hacer visible la constitucion temporea
de la disposicion afectiva. Ahi, se vuelve a recalcar que la disposicién afectiva o
encontrarse [Befindlichkeit] se funda en la condicion de arrojado o facticidad
[Geworfenheit], ya que el estar-arrojado [Geworfensein] significa, existencialmente,
encontrarse [sich befinden] de esta o aquella manera. Es asi como el estado de animo
viene a manifestar la manera como el Dasein es cada vez el ente arrojado, mas este modo
de encontrarse del ente arrojado es posibilitado, exclusivamente, por el pasado o haber-
sido, tal como indica, acertadamente, el profesor Madrid:
[...] lo que posibilita el encuentro del Dasein consigo mismo a través de
la disposicion afectiva, es decir, lo que posibilita el encontrar-se afectivo del
Dasein ante su factum, es el haber sido el, pasado (entendido desde el tiempo
originario), que es uno de los tres éxtasis (salida fuera de si) que conforman en

su unidad [...] la temporeidad®'’.

113 Debe tenerse en cuenta que, a juicio de Heidegger, el futuro tiene una primacia por sobre los otros
momentos o éxtasis, pues es el fendmeno primario de la temporeidad originaria y propia.

114 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.343.

115 |bid., p.344.

116 Entiéndase por “temporizacion” es desplegarse del tiempo o temporizarse del tiempo.

117 Madrid, R. Op. cit., p.54.
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Dicho lo anterior, se puede constatar que, segun Heidegger, los estados de &nimo
son posibles Unicamente sobre la base de la temporeidad [Zeitlichkeit], puesto que ellos
se temporizan primariamente en el haber-sido (pasado). De este modo, el breve examen
sobre la relacion entre disposicion afectiva y la temporeidad puede darse por concluido,
en tanto ha puesto de manifiesto la esencial conexion, a través de la temporizacion, entre

el estado de &nimo [Stimmung] (con sus constantes cambios) y el haber-sido o pasado.

8 6. Modos de la disposicion afectiva o encontrase [Befindlichkeit]

Un estudio de la disposicion afectiva o encontrarse no puede pasar por alto su
modalidad, esto es, sus diversos modos de darse, aparecer o manifestarse en la vida del
ser humano, por lo que es necesario detenerse en el examen de estas modalidades. En el
planteamiento heideggeriano, puede notarse una division crucial en los modos de la
disposicion afectiva, a saber, la distincion entre disposiciones afectivas con caracter de
fundamentales y no-fundamentales. Por tanto, aqui se tiene que indagar, en un primer
momento, esa distincion heideggeriana, para posteriormente, en un segundo momento,

abordar en un andlisis acotado algunas disposiciones afectivas relevantes (y concretas).

A. Disposiciones afectivas fundamentales y no-fundamentales

A juicio de Heidegger, la disposicion afectiva, en tanto se manifiesta
onticamente en los temples o estados de animo, puede darse de dos maneras, o sea, puede
ser aprehendida de dos modos: 1) como teniendo el caracter de fundamental o 2) como
teniendo el caracter de no-fundamental. De esta forma, la disposicién afectiva siempre se
da en una u otra modalidad —de ahi que pueda hablarse de disposiciones afectivas, en
plural-, dependiendo de tres aspectos o caracteristicas esenciales de su estructura que
determinan el caracter de fundamental; bien dice el profesor Madrid al respecto:

Para el andlisis heideggeriano de los temples o disposiciones afectivas,
no todos tienen el caracter de fundamental y ello se deberia principalmente a tres
caracteristicas esenciales de su estructura. Por un lado la capacidad de una
determinada disposicion afectiva de templarse ante la totalidad; por otro, el
modo de temporizarse de ella, ya sea este a partir de la propiedad o impropiedad,;

y por otro el caracter de experiencia que reside en todo temple fundamental!8,

118 |pid., p.56.
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Asi las cosas, el caracter de fundamental de una determinada disposicion afectiva
o temple animico se sustenta en aquellas tres caracteristicas esenciales de su estructura,
con las cuales se apunta a rasgos descriptivos muy especificos dentro de los fendmenos
afectivos. En primer lugar, se observa que el caracter de fundamental le viene dado a una
determinada disposicion afectiva o temple animico cuando ella se templa ante una
totalidad de lo ente —como pasa, por ejemplo, en la angustia- y no ante un objeto
determinado —como pasa en el caso del miedo-. En segundo lugar, se otorga el caracter
de fundamental a las disposiciones afectivas por el modo de temporizarse que ellas tienen
respecto de otras disposiciones afectivas comunes: “Las disposiciones afectivas
fundamentales o temples fundamentales adquieren su propiedad al temporizarse
primariamente desde un haber-sido retrotrayendo al Dasein hacia el factum de su
condicion de arrojado™*®. En tercer lugar, en las disposiciones afectivas fundamentales o
temples fundamentales destaca su caracter de experiencia, es decir, que en todos ellos hay
una experiencia fundamental (sobre lo ente). De acuerdo a estos rasgos esenciales, ya es
plausible acometer la labor de analizar brevemente algunas disposiciones afectivas

relevantes, considerando si estas son o no fundamentales para la existencia del Dasein.

B. Algunas disposiciones afectivas relevantes: el miedo [die Furcht], la angustia [die
Angst] y la serenidad [Gelassenheit]

Dentro de las disposiciones afectivas relevantes se hallan el miedo, la angustia y
la serenidad —entre muchas otras-, siendo confundidas, habitualmente, la primera con la
segunda, pese a tener un caracter de ser muy distinto; es por esto que aqui se las intentara
describir concisamente, demarcando sus diferencias esenciales, ya que ambas son
cruciales en la existencia humana. A ello se agrega la descripcion de la tercera disposicién
afectiva mencionada, pues se trata de un modo de encontrarse que es de suma importancia
en el contexto actual del ser humano (época técnica) y su trato con la naturaleza.

El miedo o temor [die Furcht] se muestra, en el analisis heideggeriano de Ser y
tiempo (830), como una disposicion afectiva no-fundamental y existentiva, pues su ante
qué (ante qué del miedo) es algo definido, algin ente intramundano que se muestra como
amenazante; igualmente, el tener miedo en cuanto tal es el estado de animo que revela al
Dasein lo amenazante como lo que es, 0 sea, COmMo una amenaza para él, para su existencia

en el mundo: “el tener miedo en cuanto tal es una disposicion afectiva del Dasein , y que,

19 |pid., p.57.
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como uno de los posibles modos de estar-en-el-mundo, nos abre a la posibilidad de que
desde él (del mundo) pueda acercarsenos revelandose lo temible?, Ademas, aquello por
lo que teme el miedo, esto es, aquello por lo cual se siente miedo, es por el ente que puede
experimentar el temor, es decir, por el Dasein (tanto por si-mismo como por los otros, en
el coestar). El profesor Madrid sefiala:

Cuando nos hemos preguntado por aquello por lo que teme el miedo,
hemos respondido, con Heidegger, que es el Dasein mismo. Ademas, hemos
visto que cuando el Dasein teme por la casa y los bienes, aun asi teme por él,
por su propia existencia, puesto que lo que se ve amenazado es su estar-en-
medio-de. Por ultimo podemos sumarle la duda de que el Dasein no teme solo
por las cosas en medio de las cuales esté o es, sino también teme por otros, por
otros Dasein*?!,

De esta manera, el temer por es desvelado como un modo de la disposicion
afectiva que es solidario con los otros; dice Heidegger: “Se teme entonces por el coestar
con el otro, ese otro que podria serle arrebatado a uno”?2, Empero, todo aquello no agota
la descripcidn del miedo, debido a que también se puede constatar que €l se muestra como
una disposicion afectiva impropia a partir de su interpretacion temporea: su caracter
impropio le viene dado por la impropiedad de su temporeidad, ya que su sentido tempdreo
primario parece ser mas bien el futuro, antes que el haber-sido (pasado), pues el miedo
se caracteriza como la espera de un mal venidero. Ahora bien, aquello es solo en
apariencia, pues en el fondo el sentido temporeo-existencial del miedo se constituye por
un olvido de si, siendo el olvido una modalidad del haber-sido que modifica la
temporizacién de los otros dos éxtasis (presente y futuro o porvenir); luego, el miedo,
pese a ser una disposicion afectiva impropia, se temporiza primariamente en el haber-sido
y solo es posible gracias a este ultimo sentido existencial.

Por su parte, la angustia [die Angst] es considerada por Heidegger, en el 840 de
Ser y tiempo, como una disposicion afectiva fundamental [Grundbefindlichkeit] o estado
de animo fundamental [Grundstimmung]: en dicho lugar, el pensador aleméan sostiene que
la angustia se angustia ante el estar-en-el-mundo, es decir, el “ante-qué de la angustia es

el estar-en-el-mundo en cuanto tal”?® o, con mas precision, “el mundo en cuanto tal”?4,

120 |pid., p.59.

121 1pid., p.60.

122 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.166.
123 |pid., p.208.

124 |bid., p.209.
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ya que no se trata de ningun ente intramundano (ni a la mano ni que esta-ahi) sino de
algo indeterminado, cuya indeterminacion descansa, por una parte, en que el Dasein
angustiado no sabe cual es el ente intramundano que lo amenaza, y por otra, en que los
entes intramundanos se le presentan como irrelevantes. EI ser humano o Dasein se
angustia ante una nada, esto es, lo amenazante ya esta en el Ahi, pero, a la vez, en ninguna
parte (en especifico)'?®, por lo que el ante qué de la angustia del Dasein se revela como
una nada —en el sentido de nada determinado o nada en particular- que, al mismo tiempo,
es algo, a saber, el mundo en cuanto tal: “el angustiarse abre originaria y directamente el
mundo en cuanto mundo”!?, Asimismo, tal como pasaba con el miedo, la angustia no
solo tiene un ante qué, sino que también es angustia por: aquello por lo que la angustia
se angustia es el estar-en-el-mundo. En la angustia, el Dasein “es arrojado ante si mismo,
ante aquello por lo cual se angustia, ante su poder-estar-en-el-mundo”?’, con lo cual se
indica que el por lo que de la angustia abre a aquel ente como ser-posible, vale decir,
“como aquello que €l puede ser unicamente desde si mismo y en cuanto aislado en el
aislamiento™?8, De esta manera, la angustia viene a darle al Dasein la posibilidad de ser
libre para escogerse, de escoger la propiedad de su ser'?®. Ademas, esta disposicion
afectiva fundamental manifiesta la peculiaridad de que su ante qué y su por lo que son lo
mismo: el estar-en-el-mundo. Inclusive, angustiarse mismo, en tanto disposicion afectiva
(por ser una disposicion afectiva), es un modo fundamental de estar-en-el-mundo; en
pocas palabras, en la angustia, el Dasein “es llevado ante si mismo como estar-en-el-
mundo”*3, debido a “las posibilidades de apertura del mundo como mundo™*3! y del
“gstar-en en tanto que poder-ser aislado, puro y arrojado”!32,

De acuerdo a lo anterior, la angustia permite sacar al Dasein de la caida en que
estd habitualmente. Recuérdese que en el fendmeno de la caida, el Dasein huye de si
mismo, de su poder-ser-si-mismo propio, refugiandose en el impersonal “se”, en el uno
[das Man], y en la publicidad que impera en este. La angustia retrotrae al Dasein, lo pone
en un aislamiento consigo mismo, abriéndole su propio ser como estar-en-el-mundo, por

lo que lo arranca de la caida en que cotidianamente estd. Lo terrible de la angustia es,

125 Cf. idem.

126 fdem.

127 Madrid, R. Op. cit., p.65.

128 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.210.
128 Cf. Madrid, R. Op. cit., p.65.

130 fdem.

131 fdem.

132 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.210.
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justamente, que en ella el Dasein esta fuera de todo lugar, no tiene una morada, no tiene
un lugar donde estar, se encuentra ensimismado en su ser. Por eso, en aquel estado de
animo impera una profunda falta de sentido, una carencia de significatividad*® total. Por
otra parte, la angustia se revela, ademas, como una disposicion afectiva propia, dado que
se temporiza 0 es constituida por el modo extatico especifico que es el llevar ante la
posibilidad de ser-repetido o, simplemente, posibilidad de repeticion, el que, a su vez, es
un modo especifico del haber-sido (pasado). Hasta aqui llega, en sintesis, lo planteado
por el filosofo aleman en Ser y tiempo respecto de la angustia.

A la luz de las descripciones de la analitica existencial desarrolladas hasta ahora,
se puede observar un claro contraste entre la angustia y el miedo, puesto que, mientras el
segundo es provocado por el ente de la ocupacion, la primera surge del propio Dasein'3#;
ademas, mientras el segundo sobreviene desde lo intramundano, la primera “se eleva
desde el estar-en-el-mundo como un arrojado estar vuelto hacia la muerte””**®; en resumen,
mientras el segundo es un modo de encontrarse no-fundamental, la primera consiste en
un fundamental modo de encontrarse en el mundo.

Ahora bien, la angustia también es abordada en ¢ Qué es metafisica?, un texto en
el que Heidegger le otorga un rol preponderante, pues permite situar al ser humano dentro
de un preguntar metafisico. En dicho texto, la angustia es caracterizada como el estado
de &nimo fundamental [Grundstimmung] en el cual es develada la nada al Dasein o ser
humano®®®. La nada es revelada al ser humano en la angustia porque en esta disposicion
afectiva fundamental o estado de animo fundamental se escapa, a la circunspeccion
humana, todo lo ente; ese es el motivo por el que la “angustia revela la nada”**’. Hay que
tener presente, empero, que la “angustia no es un captar la nada. Sin embargo, la nada se
manifiesta en ella y a través de ella”**®8, vale decir, “en la angustia la nada aparece a una
con lo ente en su totalidad”**°. El ser humano o Dasein no aprehende la nada por medio
de la angustia, sino que, con mas precision, €l vivencia, sufre o experimenta la nada por
en esta disposicion afectiva o temple animico'#. En la angustia, la nada se manifiesta al

Dasein a través de la totalidad de lo ente, no por una aniquilacion o negacion de dicha

133 Madrid, R. Op. cit., p.68.

134 Cf. bid., p.69.

135 [dem.

136 Cf. Heidegger, M. ¢Qué es metafisica?. Madrid, Alianza Editorial, 2009, p.25.
137 |pid., p.27.

138 |pid., p.29.

139 fdem.

140 Cf. Madrid, R. Op. cit., p.73.
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totalidad'#!, sino que la totalidad de lo ente se vuelve caduca al manifestarse la nada como
una huida o escape por parte de aquella totalidad. En este sentido, la nada se muestra
esencialmente como un desistimiento, el cual remite, en su rechazo, a lo ente que se
escapa en su totalidad, revelando a esta totalidad de lo ente, en su extrafieza, como lo

absolutamente otro respecto de la nada'#?

. De ahi que Heidegger diga que la “esencia de
la nada cuyo caracter originario es desistir reside en que ella es la que conduce por vez
primera al ser-aqui ante lo ente como tal”'*3, De esta forma, queda al descubierto que el
“Dasein del hombre solo puede dirigirse a lo ente y entrar en ¢l desde el fundamento del
originario caracter manifiesto de la nada”'*4. Es asi como la trascendencia del Dasein es
permitida por la nada, siendo aquella trascendencia la que posibilita el ser-si-mismo y en
libertad del ente humano.

De todo lo anterior, el autor aleman concluira que la pregunta por la nada sitta
al ser humano que interroga dentro de la pregunta misma, es decir, lo pone en cuestion,
porque se trata de una pregunta metafisica'®® y la metafisica, a su vez, forma parte de la
naturaleza humana. Dice Heidegger: “La metafisica es el acontecimiento fundamental del
Dasein. Es el Dasein mismo”%®. En sintesis:

La angustia es una disposicion afectiva de gran importancia para el
pensamiento de Heidegger. En ella, aunque no solo en ella, media la posibilidad

del hombre de ponerse ante su ser, ante si mismo en su condicién de arrojado, y,

a la vez, de acceder a la nada. Para Heidegger, la angustia es la disposicion

afectiva fundamental a partir de la cual el hombre logra tener la experiencia de

la nada, situandose en su preguntar metafisico*’.

Por ultimo, la serenidad [Gelassenheit] es abordada por el filosofo aleméan en
Serenidad, texto de una alocucion que él pronunci6 el 30 de octubre de 1955. En ese
lugar, Heidegger describe la serenidad en el marco de una reflexion sobre la técnica
moderna y su impacto en la vida del ser humano. Por ende, es menester considerar, en
primera instancia, qué entiende el autor aleman por técnica moderna —es decir, cual es su
esencia-, para luego, en una segunda instancia, determinar cual es su relacién con la

serenidad y qué significa esta Gltima disposicion afectiva o estado de animo.

141 Cf. Heidegger, M. ¢Qué es..., Op. cit., p.29-30.
142 Cf. Ibid., pp.30-31.

143 [dem.

144 Tdem.

145 |pid., p.40.

146 [dem.

147 Madrid, R. Op. cit., p.77.
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En la consideracion heideggeriana, la esencia de técnica moderna, como indica
el profesor Acevedo, “no es nada humano —por tanto, no consiste en un mero instrumento,
hecho y manejado a su antojo por el hombre-, sino, una manera de destinarse el ser al
hombre y, a la vez, un modo de develar lo que hay —luego una modulacion de verificar o
estar en la verdad-"*8. Mas, como la “técnica moderna determina la relacion del hombre
con lo que es”*°, con el ser y con el mundo, el des-ocultar del ser humano se da como
des-ocultar técnico que devela todo, exclusivamente, como constante [Bestand], vale
decir, como “objetos de encargo”, “stocks”, “reservas” o “fondos**. Inclusive, desde la
optica de la técnica moderna, el “hombre mismo pasa a ser comprendido y tratado como
simple mano de obra 0 como cerebro de obra; en suma, como “material humano™!, Asi
aflora, también, el mayor peligro de la técnica moderna, a saber, que el pensar que no
calcula técnicamente es rechazado y hostilizado, no es considerado un genuino pensar ni
tomado en serio (pues se lo tilda de mera poesia 0 misticismo): “El desocultar técnico,
que mide y calcula, se erige como el Unico, excluyendo todos los demas y ni siquiera
viendo que él mismo es un desocultar, y s6lo un modo de €l [...]"%%2,

No obstante, para Heidegger, el des-ocultar técnico y su pensar calculador, no
son el Unico pensar y modo de des-ocultar lo ente: hay dos tipos de pensar, a saber, pensar
calculador y pensar o reflexion meditativa; esta Ultima consiste en un demorarse junto a
lo préximo y meditar acerca de él, de lo que concierne a cada cual aqui y ahora, esto es,
en su contexto vital (su tierra) y en su tiempo actual (su época)'®. De este modo, se
presenta el desarraigo del ser humano, que se da en la era atdbmica y su técnica moderna,
como tema del pensar meditativo™*. El ser humano de la era atdmica o época técnica se
veria sometido a la irresistible prepotencia de la técnica si desistiera de poner en juego el
pensar meditativo frente al pensar meramente calculador®®®. Dado que el arraigo de las
obras humanas se ve amenazado en la época técnica'®, el “pensamiento meditativo
requiere de nosotros que nos comprometamos en algo [einlassen] que, a primera vista, no

parece que de suyo nos afecte”'®’, pero que de hecho lo hace en lo mas profundo.

148 Acevedo, J. Introduccién a La pregunta por la técnica. En Heidegger, M. Filosofia, ciencia y técnica,
Santiago de Chile, Editorial Universitaria, 2003, p.91.

149 Heidegger, M. Serenidad. Barcelona, Ediciones de Serbal, 2002, p.24.
150 Cf. Acevedo, J. Introduccion, Op. cit., p.93.

151 Ibid., p.95.

152 |bid., p.96.

158 Cf. Heidegger, M. Serenidad, Op. cit., pp.19-20.

154 Cf. Ibid., pp.21-ss.

155 Cf. Ibid., p.26.

1%6 Cf. Ibid., p.27.

157 [dem.
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Pese a todo, la esencia de la técnica es ambigua, ya que por un lado constituye
un peligro y por otro es en donde aparece lo salvador. Ella pone en peligro el ligamen
con la esencia de la verdad, aunque también acontece en lo confiador, permitiendo que el
ser humano perdure en su papel de custodio de la esencia de la verdad y, con ello, aparezca
el nacimiento de lo salvador'®®. El ser humano es, para Heidegger, “el que custodia la
esencia de la verdad, del desocultamiento”®®®; esa dimension de lo humano es lo que
oculta la esencia de la técnica cuando se erige como Unico modo de develamiento, por eso
constituye un peligro. Pero dentro del propio peligro emerge una manifestacion de lo
salvador: he aqui que el autor aleman postula la serenidad ante las cosas y la apertura al
misterio como temples de 4nimo o actitudes acordes con la técnica moderna®®®.

Ciertamente, los objetos técnicos son indispensables, por ello seria necio y
miope querer condenar el mundo técnico como obra diabdlica; el ser humano depende de
los objetos técnicos y es desafiado por ellos a perfeccionarlos constantemente. No
obstante, el problema esta en que el ser humano, sin darse cuenta, cae en una relacion de
servidumbre con ellos'®!. Es ante esta servidumbre que Heidegger propone lo que sigue:

Pero también podemos hacer otra cosa. Podemos usar los objetos
técnicos, servirnos de ellos de la forma apropiada, pero manteniéndonos a la vez
tan libres de ellos que en todo momento podamos desembarazarnos [loslassen]
de ellos. Podemos usar los objetos tal como deben ser aceptados. Pero podemos,
al mismo tiempo, dejar que estos objetos descansen en si, como algo que en lo
mas intimo y propio de nosotros mismos no nos concierne. Podemos decir “si”
al inevitable uso de los objetos técnicos y podemos a la vez decirles “no” en la
medida en que rehusamos que nos requieran de modo tan exclusivo, que
dobleguen, confundan y, finalmente, devasten nuestra esencia.

Pero si decimos simultaneamente “si”’ y “no” a los objetos técnicos, ;no
se convertird nuestra relacion con el mundo técnico en equivoca e insegura?

Todo lo contrario. Nuestra relacion con el mundo técnico se hace

maravillosamente simple y apacible. Dejamos entrar a los objetos técnicos en

nuestro mundo cotidiano y, al mismo tiempo, los mantenemos fuera, o sea, los
dejamos descansar en si mismos como cosas que no son algo absoluto, sino que

dependen ellas mismas de algo superior. Quisiera denominar esta actitud que

1%8 Cf. Acevedo, J. Introduccion, Op. cit., p.99.
159 fdem.

160 Cf, {dem.

161 Heidegger, M. Serenidad, Op. cit., pp.27-28.
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dice simultaneamente “si” y “no” al mundo técnico con una antigua palabra: la

Serenidad [Gelassenheit] para con las cosas'®?.

En la disposicion afectiva o estado de animo de la serenidad, el ser humano deja
de ver las cosas tan solo desde una perspectiva técnica; empieza a ver con claridad y a
notar que la fabricacion y utilizacién de maquinas requiere de él otra relacion con las
cosas que no esta desprovista de sentido, aunque dicho sentido permanezca oscuro y
oculto!®, La serenidad permite ver que el “sentido del mundo técnico se oculta™®*y que
lo hace en la medida en que sale al encuentro del ser humano, se muestra y al mismo
tiempo se retira, es decir, es un misterio; la serenidad puede conducir entonces al ser
humano hacia la apertura al misterio: una actitud en la que él se mantiene abierto al
sentido oculto del mundo técnico®®®. Es maés, la serenidad y la apertura al misterio se
pertenecen mutuamente y hacen posible residir en el mundo de un modo muy distinto,
pues prometen al ser humano un nuevo suelo y fundamento sobre los que mantenerse y
subsistir, “estando en el mundo técnico pero al abrigo de su amenaza™®,

Asi las cosas, la serenidad y la apertura al misterio “nos abren la perspectiva
hacia un nuevo arraigo”®’. Con ello, se hace frente a la revolucion de la técnica, la cual
puede llegar a fascinar al ser humano, hechizandolo, deslumbrandolo y cegandolo de tal
manera que un dia el pensar calculador pudiera llegar a ser el Gnico valido y practicado,
lo que acarrearia una total ausencia de pensamiento (reflexivo), haciendo que el ser
humano niegue y arroje de si lo que tiene de méas propio: que es un ser que reflexiona.
Por ello, hay que salvaguardar esa esencia humana manteniendo despierto el pensar
reflexivo'®®. Dado que la serenidad y la apertura al misterio crecen desde un pensar
incesante y vigoroso*®®, ofrecen un nuevo camino al ser humano en su trato con la técnica
moderna, ya que salvaguardan la esencia de aquel y se nutren de la misma, evitando una
servidumbre ante la técnica y su pensar calculador. De esta forma, la disposicién afectiva
de la serenidad se revela como un modo fundamental de encontrarse en el mundo, en cual
se deja ser las cosas (de dice “si” y “no” a la vez), modo que se presenta como crucial

para la vida actual del ser humano, dado el contexto técnico y de desarraigo.

162 |hd., p.28.

163 |bid., p.29.
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Capitulo I1:

Sartre y la afectividad: conciencia afectiva y deseo de ser

8 7. Conciencia y afectividad: la dimension afectiva como intencionalidad

En el pensamiento sartreano el tema de la afectividad [affectivité] o dimensidn
afectiva es abordado con mucho interés y detalle en varias obras, ya que se trata de un
asunto que se mantuvo por varios afios a la vista del escritor francés. Sin embargo, para
los fines de esta investigacion, se tendrd en cuenta lo expuesto por el fildsofo parisino
especialmente en el Bosquejo de una teoria de las emociones y en parte de El ser y la
nada, aunque también se aludird eventualmente, de ser necesario, a otros textos (los
cuales seran referidos debidamente cuando corresponda). Ahora bien, antes de comenzar,
hay que advertir que en Sartre se produce un desplazamiento de enfoques metodoldgicos
entre una obra y la otra: en el Bosquejo se asume una perspectiva fenomenoldgico-
psicoldgica para estudiar ciertos fendmenos afectivos (o afectos) especificos, a saber, las
emociones; en cambio, en El ser y la nada se adhiere a una perspectiva fenomenoldgico-
ontoldgica, donde la afectividad es tematizada en el marco més amplio y general de una
ontologia fenomenoldgica de la conciencia —la que, igualmente, podria denominarse
ontologia fundamental de la realidad-humana. Este desplazamiento se justifica en que
ambos enfoques son complementarios para el autor de La ndusea, por lo que lo descrito
en ambas obras puede conectarse por medio de un examen que remita lo regional a lo
fundamental y que aterrice lo abstracto y fundamental en lo concreto y regional; es mas,
el propio Sartre sugiere este proceder hacia el final del Bosquejo de 1939.

Ademas, se tiene que tener en cuenta que las descripciones y reflexiones
sartreanas sobre la afectividad humana o dimension afectiva se desarrollan siempre a la
luz de ciertos conceptos esenciales de su filosofia, como son los términos de existencia
[existence], conciencia [conscience], intencionalidad [intentionnalité], mundo [monde],
realidad-humana [réalité-humaine] y ser-para-si [étre-pour-soi]. Es por esto que, en un
primer momento, se tiene que examinar aquel marco conceptual y clarificarlo, para
después, en un segundo momento de la indagacién, basandose en las observaciones que
se hayan obtenido, adentrarse de lleno en el analisis descriptivo de la afectividad. En
conformidad con lo anterior, en este apartado (87) se llevara a cabo, brevemente, dicha

clarificacion conceptual (secciones A 'y B), con la finalidad de poder hacer, sobre esa
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base, un examen descriptivo de la afectividad humana que la revele (en su ser) como una

modalidad de la intencionalidad de la conciencia (seccion C).

A. La concepcion sartreana del ser humano: realidad-humana [réalité-humaine],
existente [existant], ser-para si [étre-pour-soi] y conciencia [conscience]

El estudio sobre la afectividad o dimension afectiva exige, como primer eslabon,
partir, si o si, desde una consideracion precisa del ser humano, en tanto él es el ente en
donde aparecen o se exhiben los afectos o estados afectivos (emociones, pasiones y
sentimientos); es Unicamente a traves de él, de su ser y su existencia, que todo fenémeno
afectivo se manifiesta en el mundo. En consecuencia, el ser humano, en tanto es el quién
en donde se dan los afectos o fendmenos afectivos, debe ser caracterizado previa y
adecuadamente, esto es, tiene que ser revelado y descrito en su mostrarse especifico. Por
ende, cualquier examen sobre el planteamiento sartreano de la afectividad debe comenzar
por una apreciacion de la compleja concepcidn que tiene Sartre del ser humano.

En el pensamiento sartreano aparece una amplia y, a primera vista, complicada
caracterizacion del ser humano, es decir, de aquel ser que es cada cual. Esto porque el
filésofo francés llama al ser humano, al ente que es cada cual, de varias maneras, vale
decir, empleando diversos conceptos que apuntan a aspectos distintos de aquel ente. Por
lo tanto, es necesario hacer una breve revisién de aquellos términos o conceptos
sartreanos, teniendo en cuanta su especificidad y particular contenido descriptivo. Sartre
denomina al ser humano, al ser que es cada cual, como realidad-humana, existente, ser-
para-si 0, simplemente, conciencia. Esta multiplicidad de términos para referirse a lo
mismo responde a un intento del escritor parisino de determinar distintos aspectos y
niveles ontologicos del ente que es el ser humano: 1) realidad-humana [réalité-humaine]
viene a significar el ser humano en tanto ente definido en su ser especifico, el ente
ontoldgicol’, 2) existente [existant] viene a referir al ser humano en cuanto a su puro
caracter de existencia, de ser-algo-que-es'’?, 3) ser-para-si [étre-pour-soi] apunta al ser
humano en su caracter de ser —por contraposicion al ser-en-si y en relacion al ser-para-
otro'’2- y 4) conciencia [conscience] viene a referir al ser humano en su aspecto

ontoldgico-epistemoldgico, es decir, en su aspecto de vaciedad que remite a algo fuera de

170 Cf, Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.15.
111 Cf. Ibid., pp.11-ss.
172 Cf. Ibid., pp.123-ss.
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si —es por esto que la conciencia es siempre conciencia de..., o sea, conciencia de algo,
especialmente conciencia de mundo, tal como se vera mas adelante!”3,

En otras palabras, la realidad-humana [réalité-humaine] es el mismo ente
existente [existant] —el que cada cual es en tanto ser-algo-que-es-, es decir, el ser humano
como tal, en cuanto se lo considera en su puro aspecto ontolégico. En este sentido, viene
a ser una interpretacion sartreana de lo que es el Dasein heideggeriano. Ahora bien, esta
realidad-humana, en lo que respecta a su carcter de ser o estructura ontolégica, se
enmarca dentro de una division del ser: el ser se da como ser-para-si [étre-pour-soi] o ser-
en-si [étre-en-soi], ubicandose aquella como un ser-para-si [étre-pour-soi]. A partir de
esta caracterizacion, Sartre da un paso mas alla de Heidegger, volviendo a introducir en
la ontologia fenomenoldgica el concepto de conciencia [conscience]: puesto que el ser-
para-si es la estructura ontolégica o modo de ser de la realidad-humana, viene a constituir
también la region de ser de la conciencia [conscience]. De esta forma, la realidad-humana,
por su caracter de ser-para-si, se muestra como conciencia, la que, a su vez, al estar
atravesada plenamente por la intencionalidad [intentionnalité], siempre implica o remite
al mundo [monde]: “[la] conciencia y el mundo se dan al mismo tiempo: exterior por
esencia a la conciencia, el mundo es por esencia relativo a ella”'’. De esto se sigue que,
a juicio del pensador francés, la conciencia emerge junto al mundo, al mismo tiempo, en

un mismo movimiento (por decirlo de alguna manera).

B. Conciencia, intencionalidad y mundo

De acuerdo a lo Gltimo que se sefiald en la seccion precedente, conciencia,
intencionalidad y mundo tienen un enlace intimo y esencial, el cual debe ser descrito
ahora con mas detalle, para asi poder desarrollar mas adelante una interpretacion acertada
de la afectividad en Sartre, a luz de la conciencia intencional (cf. 87, seccion C). El mismo
autor parisino, en El Ser y la nada, hace notar desde un principio que su ensayo de
ontologia fenomenoldgica se estructura a partir de la nocion de cogito, es decir, de la
conciencia como realidad fundamental o modo de ser primario de todo existente: la ley
de ser del sujeto es ser-consciente!”™. La conciencia [conscience] emerge como “la
dimension de ser transfenoménica del sujeto”’® y no como un particular modo de

conocimiento, ya sea llamado sentido interno o conocimiento de si. Esta conciencia,

173 Cf. Ibid., pp.17-ss.

174 Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.27.
175 Cf. Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p. 18.

176 Tdem.
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ademas, se caracteriza por ser siempre conciencia de algo, esto es, por la intencionalidad
que la constituye y atraviesa plenamente: ella es conciencia intencional.

Puede decirse sin temor a errar que, a juicio de Sartre, la intencionalidad
[intentionnalité] es el aporte fundamental de la fenomenologia, su nocién basal, sobre la
cual se pueden sostener todas las demas. Incluso la evidencia del mundo, en tanto siempre

estando-ahi, previo “a cualquier analisis que yo pueda hacer del mismo”*"’

, 'y en el cual
se estd inserto desde un comienzo, se sigue de la intencionalidad (de la conciencia). Esta
innovacion filoséfica, de manos de Husserl, vino a indicar que los actos o vivencias

178 a5 decir, toda

psiquicas tienen como nota esencial una referencia a un contenido
vivencia es intencional, es un acto (en sentido husserliano estricto), en cuanto que refiere
a un objeto (intencional): “En la percepcion es percibido algo; en la representacion
imaginativa es representado imaginativamente algo; en el enunciado es enunciado algo;
en el amor es amado algo; en el odio es odiado algo; en el apetito es apetecido algo,
etc.”t’®. En otras palabras, la intencionalidad es una relacion, un nexo entre
vivencia/conciencia y contenido/objeto, un estar dirigido a... La conciencia, para Husserl
—especialmente en su primera etapa- es el conjunto o compuesto de estos actos o vivencias
intencionales; luego, la conciencia es intencional porque sus actos lo son. Por lo mismo,
la regla de la conciencia es ser vivencia intencional, es estar referida a objeto.

A partir de los analisis fenomenoldgico-descriptivos de Husserl y Sartre aparece
una clara delimitacion de qué es la intencionalidad y la conciencia intencional, al punto
que podria sostenerse que hablar de intencionalidad y conciencia intencional es redundar
(en un cierto sentido), pues la intencionalidad es consciente y la conciencia es pura
intencionalidad: no se da la una sin la otra. Su distincion es solamente analitico-tedrica y
apunta a dos aspectos del analisis sobre lo mismo. Por lo tanto, hablar de intencionalidad
es hablar de conciencia y viceversa: la conciencia es el acto de referirse a, es la
intencionalidad efectuandose, siendo, es su existir; y la intencionalidad, por si misma, no
es mas que un continuo movimiento centrifugo®. Por otra parte, con esta concepcion de
la conciencia como intencionalidad se supera, como sefiala el fildsofo de Paris, una ilusion
comun al idealismo y al realismo, a saber: que conocer es un absorber lo conocido,

reducirlo, asimilarlo®®®. Mientras el idealismo reduce las cosas, los objetos a un cierto

177 Merleau-Ponty, M. Fenomenologia, Op. cit., p.9.

178 Cf. Husserl, E. Investigaciones, Op. cit., p.491.

179 fdem.

180 Cf. Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., pp.26-ss.
181 Cf, Ibid., p.26.
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“conjunto de "contenidos de conciencia’, un orden de esos contenidos”®, el realismo
considera que las cosas del mundo constituyen “un absoluto que entraria mas tarde en
comunicacidn con nosotros”8, En el primer caso, la asimilacion es una reduccion total
del mundo, de las cosas, a meros contenidos de conciencia, a elementos mentales
(absolutizacion del sujeto), mientras que en el segundo, el mundo, las cosas, se consideran
absolutos previos a la conciencia que las capta y que posteriormente entran en
comunicacion con dicha conciencia y son asimiladas (absolutizacion de la exterioridad o
del objeto). Segun Sartre, la concepcion fenomenoldgica de la conciencia intencional
supera a ambas posturas, ya que muestra que ni el sujeto es absoluto, porque “no se puede
disolver las cosas en la conciencia”®, ni las cosas, el mundo, se da como un absoluto
previo a la conciencia: “[la] conciencia y el mundo se dan al mismo tiempo: exterior por
esencia a la conciencia, el mundo es por esencia relativo a ella”®,

La conciencia se revela como intencionalidad en tanto es una entidad “que
constantemente esta deslizandose hacia algo que no es ella misma, hacia el mundo”*8®.
La conciencia es un estallar-hacia, un arrancarse de la intimidad de si misma para ir mas
alla de si, hacia algo otro que no es ella misma, hacia las cosas, hacia el mundo [monde],
pero sintiendo su rechazo, su resistencia, vale decir, fuera de él, imposibilitado de
perderse en €l, asi como él de diluirse en ella; la conciencia esté fuera del mundo, de las
cosas, al tiempo que fuera de si misma'®’. Por eso Sartre propone una filosofia de la
trascendencia que Se origina en la naturaleza misma de la conciencia: “Toda conciencia
[...] es conciencia de algo. Esto significa que no hay conciencia que no sea posicion de
un objeto trascendente, o, si se prefiere, que la conciencia no tiene “contenido 1%, El
sentido profundo del descubrimiento de Husserl es que la conciencia es como una serie
ligada de estallidos que no dan ni siquiera el tiempo necesario para que un si-mismo se
forme detras de ellos sino que, por el contrario, lo impulsan, lo lanzan, mas alla de ellos,
hacia afuera, al mundo, entre las cosas; el ser humano es rechazado y abandonado, a partir
de su naturaleza, a un mundo indiferente, hostil y reacio'®. La conciencia no tiene

interior, es pura posicion de mundo: ella “se trasciende para alcanzar un objeto, y se agota

182 [dem.

183 |pid., p.27.

184 |pid., p.26.

195 |pid., p.27.

186 Acevedo, J. Hombre, Op. cit., p.69.

187 Cf. Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.27.
188 Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.18.

189 Cf. Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.27.
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en esa posicion misma: todo cuanto hay de intencidén en mi conciencia actual esta dirigido
hacia el exterior”!®. En resumen, la conciencia es siempre conciencia de mundo.

De lo anterior se sigue que intencionalidad y mundo son nociones intimamente
relacionadas. Es por ello que, siguiendo a Sartre, se puede interpretar incluso la estructura
ontoldgica fundamental del Dasein heideggeriano, a saber, el estar-en-el-mundo o ser-en-
el-mundo®®!, como una lectura ontoldgica de la intencionalidad: el escritor francés apunta
al sentido de movilidad que tendria el “ser-en-el” que conforma el ser-en-el-mundo
heideggeriano. De ahi que Sartre interprete la formulacion de Heidegger de la siguiente
manera: “Ser es estallar en el mundo, es partir de una nada de mundo y de conciencia para
de pronto estallarse-conciencia-en-el-mundo™®2. Con esta interpretacion, el pensador
francés vuelve a introducir la nocién de conciencia en el planteamiento de Heidegger (en
el gque no se encuentra dicha nocion, es mas, se la rechaza en Ser y tiempo), acercando las
posiciones de este autor con las de Husserl. Podria decirse que, tal como Sartre lo
entiende, tanto Heidegger como Husserl estarian apuntando a lo mismo, aunque de modos
un poco distintos (diferencias no solo terminoldgicas), a saber: a la estructural condicién
humana de estar arrojado a un mundo y referido a él, o sea, a lo que podria denominarse,
simplemente, aperturidad a mundo. De acuerdo a esta lectura, Sartre indicara también
que lo que Husserl llama intencionalidad es dicha necesidad que manifiesta la conciencia
de existir como conciencia de otra cosa que ella misma®®3.

Ahora bien, “[t]oda existencia consciente existe como conciencia de existir”'%,
esto es, que la conciencia [conscience], ademas de ser conciencia de algo (trascendente),
es, al mismo tiempo, conciencia (de) si, no reflexivamente sino que pre-reflexivamente.
Lo que Sartre esta apuntando es que la conciencia es conciencia posicional o tética de
mundo y, a la vez, conciencia no-posicional o no-tética (de) si-misma; todo percibir algo
es también conciencia (de) percibir'®®: es la descripcion del cogito pre-reflexivo. Ninguna
de las partes de la relacion intencional es anterior o posterior: “objeto, conciencia tética o
posicional de objeto y conciencia no-tética o no posicional (de) si misma se dan al mismo

tiempo en indisoluble unidad”'%. Ateniéndose a esta descripcion de la conciencia y la

190 sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.19.

191 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.79-ss.

192 Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.28.
193 Cf, idem.

194 Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.21.

195 Ibid., pp.21-ss.

19 Acevedo, J. Hombre, Op. cit., p.73.
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intencionalidad, no es errado sostener que “el ser de la conciencia estriba en
aparecerse™¥’, tal como observa, atinadamente, Merleau-Ponty.

Hay que subrayar, ademas, que al describir la conciencia intencional pareciera
que Sartre comete un “fecundo” malentendido del pensamiento de Husserl, pues le asigna
un alcance mucho mayor que el que expresamente le habia otorgado el fildsofo aleman?®,
El autor francés concibe que la conciencia es una pura nada de ser-en-si, una ruptura en
el ser'®®, y que por ello, en virtud de su condicion ontoldgico-existencial de vaciedad, de
ser una nada, siempre estéd intencionalmente trascendiéndose a si. Por consiguiente, se
puede decir, con Merleau-Ponty, que la conciencia es trascendencia activa y no
soportada®®, es decir, que no es un substrato ni se sostiene en alguno —como por ejemplo:
un yo-, sino que es actividad, movimiento hacia fuera de si. Asimismo, Sartre también
sostiene que la conciencia que se adquiere de las cosas no se limita al aspecto
cognoscitivo, sino que el conocimiento es solo una de las formas posibles que tiene la
conciencia en tanto conciencia de: existen, igualmente, otras disposiciones, como el
amor, el temor o el odio, en las cuales se vuelve a encontrar la intencionalidad, es decir,
ese excederse de la conciencia a si misma?®t. Aqui surgen similitudes evidentes con lo

planteado por Husserl?%? y Ortega?®?

respecto a los modos de conciencia.

Por ultimo, puede observarse que con aquella lectura sartreana se abre todo un
nuevo panorama para la filosofia: a causa de su profunda concepcion de la conciencia y
la intencionalidad, la filosofia puede tratar temas no solo epistemoldgicos (Husserl) y
ontoldgicos (Heidegger), sino también éticos, sociales y psicolégicos, dado que lo crucial
es partir de la conciencia como ese deslizamiento hacia. Por ejemplo, hacia el final de su
texto acerca de la intencionalidad, Sartre realiza una rapida observacion sobre el
descubrimiento de la propia mismidad: “todo esta fuera, todo, inclusive nosotros mismos:
fuera, en el mundo, entre los demés. No es en no sé qué retiro donde nos descubrimos,
sino en el camino, en la ciudad, entre la muchedumbre, como una cosa entre las cosas, un

hombre entre los hombres”?%*. Con estas palabras, el escritor francés apunta a que el

197 Merleau-Ponty, M. Op. cit., p.387 [la cursiva es nuestra].

198 Cf. Acevedo, J. Op. cit., p.59.

199 |glesias, M. La alteridad en El ser y la nada de J. P. Sartre. En Revista de Filosofia, Vol. 24, N°2,
Maracaibo, 1996, p.30.

200 Merleau-Ponty, M. Op. cit., p.386.

201 Cf. Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.28.

202 Cf. Husserl, E. Investigaciones, Op. cit., p.491.

203 Cf. Ortega y Gasset, J. Conciencia, objeto y las tres distancias de este. En Obras completas, Vol. I
(dentro de El espectador 1), Madrid, Revista de Occidente, 1993, pp.61-ss.

204 gartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.28.
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descubrimiento de si-mismo esté irremediablemente atado al mundo en el cual se esta
arrojado; no hay un Si-mismo auténtico si no es en relacién a un mundo en que esté
situado y en donde se vincule con un Otro. La intencionalidad permite esa trascendencia
de si'y la busqueda de si-mismo en el mundo y en el projimo. Esta observacion es de suma
importancia a la hora de tratar no solo el tema del Si-mismo, sino que también el problema

del Otro, la cuestion de la corporeidad, la importancia de la afectividad, etc.

C. La afectividad [affectivité] como modalidad de la conciencia de mundo

Conforme a lo expuesto en la seccion anterior, el examen descriptivo de la
dimension afectiva o afectividad [affectivité] debe situarse, segin Sartre, en el marco de
una filosofia de la conciencia y la intencionalidad, vale decir, una filosofia de la
trascendencia. En dicho marco teoérico-conceptual, los afectos (emociones, pasiones y
sentimientos) tienen que aparecer como ligados intimamente a la conciencia intencional,
tal como los otros fendmenos (epistémicos, éticos, etc.). Dicho con mas precision, los
fendmenos o estados afectivos, tendran que mostrarse como formas que adopta la propia
conciencia, tal como se aludié previamente en este apartado (cf. seccidén B); es por eso
que el escritor parisino dice lo siguiente:

[...] la conciencia que adquirimos de las cosas no se limita a su
conocimiento. El conocimiento o pura representacion” no es Sino una de las
formas posibles de mi conciencia “de” este arbol; puedo también amarlo, temerlo
y odiarlo, y ese excederse de la conciencia a si misma, a la que se llama
“intencionalidad”, se vuelve a encontrar en el temor, el odio y el amor?®,

No es casualidad que Sartre enumere en aquel lugar distintos afectos o
fendmenos afectivos (amor, odio, etc.), ya que, de esa manera, esta planteando que estos
fendmenos tienen el mismo caracter estructural que los fendmenos de conocimiento, es
decir, que se dan intencionalmente en la conciencia, que son formas que adopta esta
ultima para dirigirse hacia algo-otro. Para ejemplificar aquello, el escrito francés agrega,
en el mismo lugar, una breve descripcion sobre el odio: “Odiar a otro es una manera mas
de estallar hacia él, es encontrarse de pronto frente a un desconocido del que se ve y se
sufre ante todo la cualidad objetiva de “aborrecible'?%. Asi las cosas, todo afecto se
manifiesta como intencional, o sea, es un ir hacia el objeto que los suscita. Otro ejemplo

muy ilustrador de esto mismo es ofrecido tambien por Ortega al hablar sobre amor: se

205 fdem.
206 [dem.
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trata de un sentimiento intencional que fluye hacia el objeto amado desde su fuente
animica en el amante?®’; mientras lo amado atrae al amante y se vuelve su centro
gravitacional, el amante experimenta su amor como un ir virtualmente hacia lo amado?°®.

Segun lo establecido arriba, los afectos son modos que toma la intencionalidad
de la conciencia para trascenderse hacia algo, es decir, son modos de la conciencia
intencional o conciencia de algo. Es mas, en estricto rigor, para Sartre los afectos o
fendmenos afectivos no son nunca, en primera instancia, estados afectivos de la
conciencia (intencional), sino que ellos mismo son conciencias afectivas de algo. Dice el
autor de La nausea:

[...] no hay estados afectivos, es decir, contenidos inertes que serian
arrastrados por el rio de la conciencia y que se fijarian a veces, siguiendo el azar
de las contiguidades, en unas representaciones. La reflexion nos entrega
conciencias afectivas. Una alegria, una angustia, una melancolia son
conciencias. Y tenemos que aplicarles la ley de la conciencia: toda conciencia es
conciencia de algo. En una palabra, los sentimientos tienen intencionalidades
especiales, representan una manera —entre otras- de transcenderse. El odio es
odio de alguien, el amor es amor de alguien®®,

Hasta aqui la afectividad [affectivité] se revela como una modalidad de la
conciencia intencional o conciencia de algo; se trata de un modo especifico que adopta la
conciencia para trascenderse —podria decirse, simplemente, que es un cierto modo de
conciencia o tipo de conciencia. Bajo esta modalidad, la conciencia “trata de alcanzar a
un objeto, pero lo trata a su manera, que es afectiva”2'%. Empero, si se tiene en cuenta lo
analizado y descrito anteriormente sobre la conciencia y la intencionalidad (cf. 87,
seccién B), se constata lo siguiente: dado que la conciencia intencional o conciencia de
algo es, primera y originariamente, conciencia de mundo y que, a su vez, la afectividad
es una modalidad de aquella conciencia intencional o conciencia de algo, la afectividad
se muestra entonces como una modalidad de la preeminente conciencia de mundo. Por lo
99211

tanto, los afectos o fenomenos afectivos “no son sino maneras de descubrir el mundo

gue emerge y aparece ante la conciencia humana; es en relacién a esto ultimo que Sartre

207 Cf. Ortega y Gasset, J. Facciones del amor. En Obras completas, Vol. V (dentro de Estudios sobre el
amor), Madrid, Revista de Occidente, 1964, p.556.

208 Cf, Ibid., p.557.

209 Sartre, J.-P. Lo imaginario. Buenos Aires, Editorial Losada, 2005, p.101.

210 fdem.

211 Sartre, J.-P. Una idea fundamental, Op. cit., p.28.
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afirma que son “las cosas que se nos revelan de pronto como aborrecibles, simpaticas,
horribles 0 amables”?'2. Por ejemplo: la mascara japonesa tiene como propiedad suya el
ser terrible, “una propiedad inagotable e irreductible que constituye su naturaleza misma,
y no la suma de nuestras reacciones subjetivas ante un trozo de madera esculpido”?3. Es
por todo esto que el filosofo francés va indicar que:

Husserl ha reinstalado el horror y el encanto en las cosas. Nos ha
restituido el mundo de los artistas y los profetas: espantoso, hostil, peligroso, con
puertos de gracia y amor. Ha preparado el terreno para un nuevo tratado de las
pasiones que se inspiraria en esa verdad tan sencilla y tan profundamente
desconocida por nuestros refinados: si amamos a una mujer es porque ella es
amable?',

Igualmente, hay que resaltar otro aspecto de la afectividad que se sigue de su
caracter de modalidad de la conciencia de mundo: ya que, por un parte, la conciencia es
conciencia posicional o tética de mundo y, a la vez, conciencia no-posicional o no-tética
(de) si-misma, y que, por otra, la afectividad es un modo de la conciencia de mundo, la
afectividad se revela como una modalidad irreflexiva o pre-reflexiva de la conciencia,
vale decir, como conciencia posicional o tética de mundo y, al mismo tiempo, conciencia
no-posicional o no-tética (de) si-misma. En pocas palabras, se puede decir que “el
existente humano vive la afectividad a un nivel pre-reflexivo, existe su afectividad”?®®.
Sartre sefiala al respecto:

La psicologia clasica [...] pretende que el sentimiento aparece en la
conciencia como cierta tonalidad subjetiva. Es confundir a la conciencia
reflexiva y a la conciencia irreflexiva. El sentimiento se da como tal a la
conciencia reflexiva cuyo significado es precisamente el ser conciencia de ese
sentimiento. Pero el sentimiento de odio no es conciencia de odio. Es conciencia
de pablo como odiable; el amor no es, ante todo, conciencia de si mismo, sino
conciencia de los encantos de la persona amada. Tomar conciencia de Pablo
como odiable, irritante, simpatico, inquietante, atractivo, rechazante, etc., es
conferirle una nueva calidad, constituirle segin una nueva dimension. Y en cierta

forma estas cualidades no son propiedades del objeto, y, en el fondo, el término

212 [dem.

213 [dem.

214 [dem. [la cursiva es nuestral.

215 Suarez, D. El caracter magico de la vida emocional irrefleja dentro de la ontologia sartreana. En Verba
Volant. Revista de Filosofia y Psicoanalisis, N° 3, Buenos Aires, 2013, p.36.
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mismo de “cualidad” es impropio. Mas valdria decir que forman el sentido del

objeto, que son su estructura afectiva: se extienden totalmente a través de todo

el objeto; cuando desaparecen —como en el caso de la despersonalizacion-, la

percepcidon queda intacta, las cosas no parecen afectadas, y sin embargo el

mundo se empobrece singularmente?:®,

De esta manera, queda suficientemente delimitada la afectividad en su caracter
de modalidad de la conciencia de mundo —atendiendo a sus variados aspectos y detalles.
Por consiguiente, luego de haber obtenido aquella serie de descripciones y observaciones

puntuales, se puede dar término al examen que se proponia en esta seccion.

8 8. La conciencia afectiva y las emociones: el abordaje del Bosquejo

Después de haber llevado a cabo un analisis sucinto sobre la conciencia, la
afectividad y la relacion entre ambas —develando que la segunda es una modalidad de la
primera, en tanto conciencia posicional de mundo y no-posicional (de) si-misma- (cf. 87,
secciones B y C), en este apartado se debe acometer la labor de examinar lo planteado
por Sartre en el Bosquejo de una teoria de las emociones. En esta breve obra, el pensador
franceés, busca comprender el modo afectivo de estar inmerso en el mundo, que es propio
del ser humano?!’, a partir de la descripcion de un tipo especifico de afectos o fendmenos
afectivos: las emociones. De esta manera, el examen sartreano de aquel texto se sitda en
y adhiere a un enfoque fenomenoldgico-psicoldgico —una ontologia regional. Lo que
desarrolla ahi el filosofo francés es una caracterizacion fenomenoldgico-existencial de la
emocion, o sea, un analisis que determina el caracter y estructura aquel fenémeno afectivo
en la vida del ser humano. Por ello, se considerara a continuacion dicha caracterizacion
de la emocidn (seccion A) y la necesidad que aquella expresa de ser remitida a una

ontologia fenomenoldgica de la afectividad (seccion B).

A. Determinacion del caracter y la estructura de la emocion
En el examen sartreano del Bosquejo se puede hallar tres determinaciones de la
emocién que definen qué es ella 'y cual es su estructura intima. Estas determinaciones son

las que deben ser consideradas con detenimiento en todo estudio de la emocidn que quiera

216 Sartre, J.-P. Lo imaginario, Op. cit., pp.101-102.

217 Cf. Acevedo, J. Heidegger, Op. cit., p.174: “Nos encontramos en medio de lo real en su totalidad. Nos
vinculamos con el universo como tal a través de nuestro estado o temple de &nimo. Es el talante el que nos
abre hacia todo lo que nos circunda y hacia nosotros mismos. Hay en el hombre una apertura sentimental
hacia el todo”.
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conseguir una clara concepciéon de ella —una concepcion ajustada a su mostrarse-, por lo
que aquellas seréan el objeto que articulara el examen descriptivo de esta seccion.

Si se intenta averiguar qué son las emociones, se obtiene como primera respuesta
que “una emocioén es precisamente una conciencia”?*®, vale decir, que la emocion es
intencionalidad, una conciencia intencional que se dirige hacia algo, intencionando ese
algo que la suscita con un sentido afectivo (emocional). Es asi como la emocion revela
un aspecto muy importante de si misma: que ella es significativa, que se trata de una
forma organizada de la existencia humana?'®; el que las emociones, en tanto conciencias
emocionales o emotivas, sean significativas “implica que indican algo, y este algo no es
otra cosa que la realidad humana total en su relacion con el mundo”??°. En consecuencia,
dado que toda conciencia lo es, posicionalmente, de algo distinto a si-misma —esto en
virtud de la intencionalidad de la conciencia- y que, por eso, lo es, preeminentemente, del
mundo, se logra develar que la conciencia emocional es una modalidad de la conciencia
del mundo??:;

[...] ciertamente, siempre es posible tomar conciencia de la emocion o
la estructura afectiva de la conciencia, para decir “estoy enojado, tengo miedo,
etc.”. Pero el miedo no es originalmente conciencia de tener miedo, como
tampoco la percepcion de este libro es conciencia de percibir el libro. La
conciencia emocional es, primero, irreflexiva, y en este plano solo puede ser
conciencia de si misma en el modo no-posicional. La conciencia emocional es,
primero, conciencia del mundo???.

En el texto citado arriba, Sartre no solo hace énfasis en que la emocion es una
conciencia, sino también en que la conciencia emocional 0 emotiva es, originariamente,
irreflexiva o irrefleja y que, por lo mismo, puede ser conciencia (de) si Gnicamente en el
modo no-posicional —lo cual ya se menciond en este escrito (cf. 87, seccién C); de eso se
sigue que la conciencia emocional es, en primer lugar, una conciencia de mundo —un

modo especifico que adopta esta ultima. Las observaciones y descripciones expuestas

218 Sartre, J.-P. The emotions outline of a theory. New York, Carol Publishing Group Edition, 1993, p.15
[la traduccidn es nuestra].

219 Cf. Ibid., pp.17-ss.

220 Suarez, D. Op. cit., p.34.

221 Cf. Vasquez, A. Sartre: teoria fenomenoldgica de las emociones, existencialismo y conciencia
posicional del mundo. En Némadas. Critical Journal of Social and Juridical Sciences, Vol. 36, N°4, 2012,
p.5.

222 Sartre, J.-P. The emotions, Op. cit., pp.50-51 [la traduccion es nuestra].
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hasta ahora arrojan la primera determinacion de la emocién: ella es un modo de
conciencia, concretamente, un modo de la conciencia de mundo.

Por lo tanto, Sartre afirma, basandose en lo descrito previamente, que una
psicologia que quiera estudiar y describir la emocion, debe partir por “[tomar] al hombre
en el mundo”??3, pues “lo que le interesa es el hombre en situacion”??*. Es mas, dicho
interés se debe a que “es el hombre quien asume su emocién y, en consecuencia, la
emocion es una forma organizada de la existencia humana?®, Es asi como el pensador
francés llega a concebir una segunda determinacion de qué es una emocion: “Es una
transformacion del mundo”?® que se concretiza a través del cuerpo y su
comportamiento??’; se transforma el mundo proyectando una significacion afectiva sobre
él. Pero eso no es todo puesto que la conciencia, segun Sartre, “no se limita a proyectar
[una] significacion afectiva sobre el mundo que la rodea. Ella vive el mundo nuevo que
acaba de establecer”??8, es decir, se sit(la emotivamente en ese mundo o, lo que es igual,
se inserta en el mundo afectivamente®?®. Empero, ¢en qué consiste, precisamente, esto
ultimo? ¢ Qué se quiere decir con que el ser humano se sitie emotivamente en su mundo?

El autor del Bosquejo indica que lo “que es constitutivo de la emocion es que
percibe [0 aprehende] en el objeto algo que la excede sin medida”?*’; ese exceso es lo que
configura al mundo en tanto mundo emotivo. Asi pues, la conciencia puede estar-en-el-
mundo o ser-en-el-mundo de dos maneras distintas, esto es, el mundo puede aparecérsele
0 como totalidad organizada de utensilios o como totalidad no-utensilio; a este ultimo,
Sartre lo denomina mundo méagico®®!. La emocion aparece cuando el mundo de los
utensilios se desvanece de repente y es sustituido por el mundo mégico o mundo
emotivo? a raiz de un exceso que sobrepasa a la conciencia. Dicho de otro modo: en la
emocién, la conciencia experimenta el mundo como siendo apremiante y lleno de
dificultades —su facticidad la sobrepasa y excede-, lo que la insta a intentar cambiar dicho

mundo a través de un viraje intencional (emotivo), el cual, sin embargo, no puede ser sino

223 |bid., p.18 [la traduccion es nuestral.

224 [dem [la traduccion es nuestra].

225 |bid., pp.17-18 [la traduccion es nuestra].

226 |bid., p.58 [la traduccion es nuestral].

221 Cf. 1bid., p.61; 74-75.

228 |bid., p.75 [la traduccion es nuestral.

229 Cf. Suarez, D. Op. cit., p.36: “[...] el existente humano vive la .afectividad a un nivel pre-reflexivo,
existe su afectividad”.

230 Sartre, J.-P. The emotions, Op. cit., p.79 [la traduccion es nuestra].
231 Cf. bid., pp.89-90.

232 Cf, Ibid., p.90.
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magico, ya que la estructura del mundo en si misma no se altera?®. La trasformacion
magica del mundo en la emocion tiene el aspecto meramente de una virtualidad, pues la
conciencia “se transforma a si misma en conciencia emocionada, ante la imposibilidad de
resolver una dificultad del mundo, sin transformar el objeto”?3*. Puede sintetizarse lo
previamente expuesto recurriendo a las palabras de la profesora D. Suarez:

Sartre entiende que las emociones no son méas que intentos de huida
ante dificultades del mundo. Estos intentos de huida buscan plenificarse a partir
de transformaciones de ese mundo que se presenta como un obstaculo a los fines
del existente humano. Ahora bien, el acto emocional, en realidad, no tiene
ningun tipo de efectividad sobre el mundo, puesto que no posee la capacidad de
modificar su estructura. Por ende, lo que se genera a partir del viraje emocional
de la conciencia frente a un estado de cosas es una suerte de nuevo mundo en
donde el existente humano hace “como si” los objetos tuvieran tales 0 cuales
cualidades®®.

El ejemplo que da el pensador francés para ilustra lo que se dice en la cita de
arriba es el de las uvas: “extiendo la mano para tomar un racimo de uvas. No puedo
alcanzarlo, esta fuera de mi alcance. Levanto los hombros, dejo caer mi mano, murmuro:
“estan muy verdes™ y me alejo”?%. Este ejemplo viene a manifestar que el cambio que
realiza la emocion en el mundo es Unicamente una modificacion del sentido con que él
aparece para la conciencia y no un cambio en su estructura misma2%’. Aqui, ya se puede
constatar que con la emocién emerge un especifico acceso al mundo —y su sentido- en
tanto es mundo emotivo o magico. Por ende, segun a lo ya establecido, se puede indicar
que el estar afectivamente en el mundo consiste en vivir o existir en el mundo conforme
a una modalidad de ser distinta a la habitual, modificando a ese mundo en su sentido y su
comprension. De esta manera, se obtiene la segunda determinacion de la emocién: ella es
una transformacion del mundo que opera por medio de la proyeccién sobre él de una
significacion afectiva o sentido afectivo, abriendo tanto una modalidad particular de ser

y de existir en aguel mundo como también una nueva comprension sobre él.

233 Cf. Suérez, D. Op. cit., p.38: “[...] el atributo “magico” suele referirse a un vinculo entre lo espontaneo
y lo que implica permanencia. Magicos son los vinculos entre las conciencias afectivas y el estado
emocional. Méagicos son, también, los vinculos entre la espontaneidad de la conciencia y el ego”.

234 [dem.

235 [dem.

236 gartre, J.-P. The emotions, Op. cit., p.61 [la traduccidn es nuestra].

237 Cf. Sartre, J.-P. Lo imaginario, Op. cit., pp.102-ss.
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Ademas, siguiendo el mismo hilo descriptivo, se puede observar que, a juicio de
Sartre, la “emocién no es un accidente. Es un modo de existencia de la conciencia, una
de las formas en que comprende (en el sentido heideggeriano de “Verstehen®) su “ser-en-
el-mundo %%, Es decir, la emocion se revela como una manera de comprender el mundo,
de captarlo hermenéuticamente; es un modo de acceso interpretativo al estar-inmerso-en-
el-mundo. Con ello, el escritor parisino apunta a que la emocion permite al ser humano o
realidad-humana comprender —esto es, captar o aprehender hermenéuticamente- de cierta
manera su estar arrojado al mundo: el estar-en-el-mundo o ser-en-el-mundo se muestra a
la realidad-humana en la emocién como teniendo ciertas caracteristicas particulares y
distintivas; es por eso que el mundo puede ser interpretado en la emocién como un mundo
magico. La emocion aparece como un tipo de interpretacion respecto del mundo en su
totalidad como siendo una totalidad no-utensilio, un mundo virtualmente modificado por
la magia. Igualmente, la emocion es un modo de existencia de la conciencia, debido a que
su caracter de ser-comprensora (del mundo) revela su aspecto existencial como tal: el
comprender es el modo que tiene la realidad-humana, en cuanto conciencia, de ser-en-el-
mundo, de existir o estar arrojado en la existencia, mientras que la existencia en si misma
ya es siempre comprensora en tanto es consciente; luego, la emocion, que es una
modalidad de la conciencia de mundo, es también un modo de existir y, por ello, de
comprender el mundo —en virtud de que la existencia es, desde el origen, comprension.
De aqui se desprende la tercera determinacién de la emocion: ella es un modo del
comprender [Verstehen] originario de la realidad-humana como conciencia —el cual

clarifica el ser-en-el-mundo del ser humano.

B. Desplazamiento hacia una ontologia fenomenoldgica de la afectividad

Hacia el final del Bosquejo, Sartre sefiala algo muy importante sobre el examen
fenomenologico-psicolgico —por tanto regional- que ahi ha llevado cabo, asi como
tambien sobre la afectividad en general. El autor francés menciona que si se vuelve
reflexivamente sobre la emocidn se puede constatar que ella “aparece como estructura de
la conciencia”®®, lo que evidencia el ser-estructural de la afectividad misma. En este
punto, tiene que recordarse que el analisis sartreano de las emociones emprendido en el
Bosquejo, parte de una concepcion de aquel afecto o fendbmeno afectivo como conciencia

irreflexiva o irrefleja, es decir, como conciencia posicional de mundo y no-posicional (de)

238 Sartre, J.-P. The emotions, Op. cit., p.91 [la traduccion es nuestra].
239 |bid., p.91 [la traduccién y la cursiva es nuestra].
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si; es solo posteriormente, como una segunda conciencia, que la emocién, en cuanto
conciencia emocional o emotiva, puede ser asumida en una reflexion que la tematice. En
consecuencia, la conciencia emocional es siempre conciencia de mundo, conciencia de
algo que la suscita —un objeto afectivo-: el amor es amor de algo, la angustia es angustia
de algo, el miedo es miedo de algo, etc.; empero, la conciencia de amor, conciencia de
angustia, conciencia de miedo, etc., son conciencia reflexivas que tienen como objeto a
un afecto —esto es, tiene por objeto una conciencia afectiva irrefleja. Entonces, regresando
a la afirmacion de Sartre, si se considera reflexivamente la emocion, esta muestra su
caracter estructural, vale decir, su ser-estructura 0 modo de la conciencia humana. Con
ello, se constata el caracter estructural de los afectos, o sea, se descubre la afectividad
como estructura de la conciencia y como modo existencial de la realidad-humana.
Ahora bien, es posible percatarse de que con aquella afirmacién, el filésofo
francés hace un desplazamiento entre un plano de analisis y otro, ya que a partir de los
datos fenomenolégicos antes mencionados —datos que se enmarcan en lo psiquico y su
region ontologica especifica-, describe y caracteriza a la afectividad como modo
existencial de la realidad humana?, con lo cual se pasa a un plano ontoldgico
fundamental. Este desplazamiento sartreano indica que la conciencia afectiva, como
fendmeno psicoldgico, se sustenta, originalmente, en algo mas profundo, en una
estructura ontoldgica fundamental o0 modo de ser; la afectividad se revela, entonces, como
una estructura existencial originaria del existente humano. El propio Sartre sefiala que
“la teoria psicologica de la emocion supone una descripcion preliminar de la afectividad
en tanto esta Gltima constituye el ser de la realidad-humana, es decir, en tanto que es
constitutivo para nuestra realidad-humana el ser realidad-humana afectiva™?!. De esta
manera, una psicologia fenomenoldgica que trate la dimension afectiva del ser humano
es siempre regresiva, ya que se remonta desde sus objetos especificos hasta la realidad-
humana en su totalidad, en cuanto ella es su condicién de posibilidad; en otras palabras,
la ontologia regional psicologica remite a una ontologia fenomenolégica fundamental. A
su vez, una fenomenologia pura o una ontologia fundamental de la afectividad, pese a ser
progresivas, puesto que parten desde lo mas originario y estructural, requieren de una
psicologia fenomenoldgica, ya que la facticidad de la existencia humana hace necesario
el recurrir a lo empirico; es por eso que debe haber, a juicio de Sartre, una

complementariedad entre ambos planos de analisis a la hora de abordar la afectividad.

240 Cf. bid., p.18.
241 |bid., p.93 [la traduccion es nuestral.

63



8 9. La realidad-humana o para-si como deseo de ser: el abordaje en El sery la nada

En El ser y la nada, Sartre emprende una ontologia fenomenoldgica de carécter
fundamental, pues ahi aborda las estructuras de ser que constituyen al ser humano en tanto
ente ontoldgico-existencial, esto es, en cuanto realidad-humana y ser-para-si (cf. 87,
seccidn A). Es en este contexto tedrico-conceptual que el filésofo de Paris hace algunas
consideraciones descriptivas relevantes sobre ciertos afectos o fendmenos afectivos
fundamentales, asi como también sobre la afectividad como tal. Por eso, en el presente
apartado se expondra, concisamente, lo esencial de aquel planteamiento sartreano sobre
la afectividad, partiendo por una breve descripcion de la estructura existencial que puede

ser denominada como afectividad originaria —en oposicién a la afectividad constituida.

A. La afectividad en la ontologia fenomenologica del para-si: afectividad originaria y
afectividad constituida

En la tercera parte de El sery la nada, capitulo 1, apartado 1, en el marco de un
analisis fenomenoldgico-existencial del cuerpo-para-si?*?, el autor francés lleva a cabo
una importante distincion respecto de la afectividad: esta puede ser aprehendida como
afectividad originaria y como afectividad constituida, siendo la primera una estructura de
la conciencia del mismo cariz que la conciencia (del) cuerpo: “La conciencia del cuerpo
de confunde con la afectividad original”?*3, Mas esta afectividad, debe ser entendida con
claridad, debe captarsela como distinta de la afectividad constituida que ya siempre se
revela en la introspeccion humana; dice Sartre:

La afectividad [...], tal cual la introspeccion nos la revela, es ya
afectividad constituida: es conciencia del mundo. Todo odio es odio a alguien;
toda colera es aprehensidn de alguno como odioso o injusto o culpable; tener
simpatia por alguien es "encontrarlo simpatico”, etc. En estos diversos ejemplos,
una "intencion™ trascendente se dirige hacia el mundo y lo aprehende como tal.
Hay ya, pues, un trascender, una negacion interna; estamos en el plano de la
trascendencia y la eleccion®*,

De esta forma, el fildsofo francés establece que la afectividad constituida es,
propiamente, la que se manifiesta en la conciencia posicional de mundo, esto es, aparece

como conciencia volcada a un objeto del mundo con un sentido afectivo, se trasciende

242 Cf. Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., pp.389-ss.
243 |bid., p.418.
244 [dem.
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hacia él, pero, a la vez, ella misma es constituida por ese trascenderse de la conciencia —
siendo esta Gltima, en tanto conciencia de mundo, pre-reflexiva e irrefleja®®®. De cierta
manera, aquella conciencia —que es la afectividad constituida- es una conciencia que se
da como modo de la conciencia irreflexiva —que es la conciencia de mundo- y que puede
volverse, a su vez, conciencia reflexiva. En pocas palabras, la afectividad constituida se
constituye como conciencia de mundo, como una modalidad de dicha conciencia tética o
posicional. Més aln, cuando la conciencia afectiva es conciencia reflexiva, se constituyen
los llamados “estados afectivos” o “estados animicos” como polos trascendentes a la
conciencia que unifican las diversas conciencias afectivas —que se presentan en un plano
irreflexivo®®. Ahora bien, esa reflexion que permite constituir los estados afectivos, se
sustenta sobre un cierto material-reflejo que ofrece la afectividad constituida en tanto
conciencia irreflexiva de mundo.

Por otra parte, la afectividad originaria aparece delimitada a partir de una extensa
descripcion acerca del dolor?*’. Aqui no se detendra en esa larga descripcion sartreana del
dolor, tanto por razones de extensién como por no ser estrictamente necesario para aclarar
el punto en cuestion. Es suficiente, para los fines de esta seccion, indicar solamente lo
esencial de la afectividad originaria, remitiendo a sus caracteres descriptivos mas propios.
Sartre hace las siguientes observaciones al respecto:

[La afectividad originaria es una] manera en que la conciencia existe su
contingencia; es la textura misma de la conciencia en tanto que ésta trasciende
esa textura hacia sus posibilidades propias; es la manera en que la conciencia
existe espontaneamente y en el modo no-tético; es lo que ella constituye tética
pero implicitamente como punto de vista sobre el mundo. Puede ser el dolor
puro, pero también puede ser el humor como tonalidad afectiva no tética; lo
agradable puro o lo desagradable puro; de modo general, todo aquello que se

denomina cenestesia®*®.

245 En Sartre aparece, ademas de la distincion entre conciencia pre-reflexiva o irreflexiva y conciencia
reflexiva, una clasificacion de la conciencia en conciencia irrefleja, conciencia refleja y conciencia
reflexiva. Cabe decir que con la primera distincion el autor francés apunta a dos tipos de conciencia, a saber,
una que es posicional de mundo y no-posicional (de) si —la conciencia pre-reflexiva o irreflexiva- y otra
gue es conciencia de conciencia, vale decir, conciencia posicional de conciencia y no-posicional (de) si —la
conciencia reflexiva-.Con la segunda clasificacion se refiere a algo similar, pues la conciencia irrefleja es
la conciencia posicional de mundo y no-posicional (de) si, viniendo a ser lo mismo que la conciencia pre-
reflexiva o irreflexiva, mientras que la conciencia refleja es la conciencia que es objeto del acto de reflexién,
es decir, de la conciencia reflexiva; esta Ultima se define, evidentemente, igual que en la primera distincion.
Cf. Sartre, J.-P. La trascendencia del Ego. Madrid, Editorial Sintesis, 2003, pp.39-ss.

246 Cf. Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., pp.425-ss.

247 Cf. Ibid., pp.419-ss.

248 |bid., p.419.
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En el texto citado arriba hay varios elementos para tener en consideracion. En
primer lugar, que la afectividad originaria es un modo de la conciencia de existir su
contingencia —de ahi su vinculo esencial con la vivencia del cuerpo-para-si y la
corporeidad [Leiblichkeit] en general-, vale decir, que se presenta como un existir
afectivo en la facticidad que no atiende mas que a ese puro existir y que se da
espontdneamente y de manera no-tética o no-posicional; en la afectividad originaria no
se mienta ni pone objeto alguno, sino que se existe como captando afectivamente la pura
facticidad o contingencia de si-mismo. Esto queda ilustrado claramente en el ejemplo del
dolor que propone el autor parisino: “el dolor estd totalmente desprovisto de
intencionalidad. [...] si el dolor se da como dolor “de ojos’, no hay en ello ningun
misterioso “signo local™ ni tampoco conocimiento. Solamente, el dolor es precisamente
los 0jos en tanto que la conciencia “los existe'”?%°,

En segundo lugar, también se dice que la afectividad originaria es la textura
misma de la conciencia que es trascendida por esta hacia sus posibilidades propias —esto
es, se la trasciende en el proyecto. Esta textura de la conciencia viene a ser un fondo
significativo o de sentido, el cual es sobrepasado por la conciencia, es trascendido por
esta en proyectos de ser-posible. Ademas, esa misma textura es la constituida por la
conciencia, de forma tética pero implicita, como un punto de vista sobre el mundo o
contingencia referencial ante el mundo. Dicho de otra manera, la afectividad originaria
es “la materia transldcida de la conciencia, su ser-ahi, su vinculacion con el mundo; en
una palabra, la contingencia propia del acto”?>° que se lleva a cabo en cada momento.

En tercer lugar, se constata que la afectividad originaria retne afectos de distinta
indole, como son el dolor puro, lo agradable puro o el humor como tonalidad afectiva no
tética; a todos estos fendmenos Sartre los denomina como fendmenos cenestésicos o,
simplemente, cenestesia —de ahi que el autor francés hable también de afectividad
cenestésica para referirse a la afectividad originaria. Lo importante es subrayar que el
pensador parisino alude explicitamente, para referirse a aquella afectividad, al humor
como tonalidad afectiva no-tética, o sea, a una disposicion del animo o temple afectivo
gue se manifiesta como un modo de la conciencia —o realidad-humana- de existir su
contingencia. Asi las cosas, la afectividad originaria es originaria en el sentido de que
precede a todo afecto o fendmeno afectivo, a todo estado de &nimo y a toda conciencia

afectiva (intencional) con que se experimenta un suceso, un ente o un fendmeno

249 |pid., p.420.
250 |pid., p.421.
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cualquiera. Esto porque aquellos afectos, estados de animo y conciencias afectivas
siempre se orientan hacia algo determinado, mientras que la afectividad originaria —en la

que también se hace presente el cuerpo-para-si- no se orienta hacia nada.

B. La nausea [la nausée] y la angustia [I"angoisse]: dos afectos fundamentales

En la seccion anterior se examind la afectividad en tanto puede ser originaria o
constituida, mostrando, a grandes rasgos, lo que define esencialmente a cada una. De
acuerdo a los resultados que arrojé dicho examen, se puede pasar ahora al analisis de dos
afectos o fendmenos afectivos fundamentales en el pensamiento sartreano: la nausea y la
angustia. Ambos fendmenos tienen que ser descritos en su especificidad y caracter propio,
para asi poder determinar la funcién que cumplen en la propuesta filoséfica del autor
francés —es decir, en la ontologia fenomenologico-existencial.

La nausea [la nausée] es uno de los afectos fundamentales de la realidad-
humana, puesto que se revela como el fendmeno afectivo que permite descubrir la
existencia, o sea, abre al ser humano a su pura existencia arrojada al mundo. En un pasaje
memorable de El ser y la nada, Sartre sefiala lo siguiente:

[...] cuando ningun dolor, placer ni desplacer preciso es "existido" por
la conciencia, el para-si no deja de proyectarse allende una contingencia puray,
por asi decirlo, no cualificada. La conciencia no cesa de "tener" un cuerpo. La
afectividad cenestésica es entonces pura captacion no-posicional de una
contingencia sin color, pura aprehensién de si como existencia de hecho. Esta
captacion perpetua por mi para-si de un gusto insulso y sin distancia que me
acompafia hasta en mis esfuerzos por librarme de él, y que es mi gusto, es lo que
hemos descrito en otro lugar con el nombre de Nausea. Una nausea discreta e
incoercible revela perpetuamente mi cuerpo a mi conciencia: puede ocurrir que
busquemos lo agradable o el dolor fisico para librarnos de ella, pero, desde que
el dolor o el agrado son existidos por la conciencia, manifiestan a su vez su
facticidad y contingencia, y se develan sobre fondo de nausea. Lejos de tener
que comprender este término de nausea como una metafora tomada de nuestros
malestares fisioldgicos, es, muy al contrario, el fundamento sobre el cual se
producen todas las nauseas concretas y empiricas (nauseas ante la carne putrida,

la sangre fresca, los excrementos, etc.) que nos conducen al vomito??,

251 |pid., p.427.
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De acuerdo a la cita de arriba, la nausea se muestra como un fondo afectivo que
acompafa a toda vivencia del ser-para-si, es el trasfondo de la conciencia humana que
esta siempre ahi como tonalidad afectiva que abre hacia la existencia y la descubre. Esta
nausea es revelada por examen fenomenoldgico-existencial como una afectividad
originaria en tanto no tiene nada por objeto, no se orienta hacia nada (en especifico), sino
que es existida como constatacion (afectiva) de la propia existencia, de la facticidad y de
la contingencia propias de la realidad-humana o ser-para-si. La ndusea se siente y hace
sentir el mundo de cierta forma, es una modalidad de existir, de estar en la existencia y
de saber que se esta ahi. En su novela La nausea, el filésofo francés la describe asi:

Tengo ganas de vomitar, y de pronto ahi esta: la Nausea.

[...] me sacude de arriba abajo. Hace una hora que la veia venir s6lo
que no queria confesarmelo. [...] Mi mano se ha crispado sobre el mango del
cuchillo de postre. Siento ese mango de madera negra. Mi mano es la que lo
tiene. Mi mano. Personalmente, mas bien dejaria tranquilo ese cuchillo: ¢para
queé tocar algo? Los objetos no estan para tocarlos. Es mucho mejor deslizarse
entre ellos evitandolos en lo posible [...].

Entonces, ¢esto, esta cegadora evidencia es la Nausea? [...]. Ahora sé:
existo —el mundo existe- y sé que el mundo existe. Eso es todo. Pero me da lo
mismo. Es extrafio que todo me dé lo mismo; me espanta [...]%2.

La nausea posee?® a la realidad-humana, permea completamente a la conciencia
en su experiencia del mundo y de si-mismo. Es existida y vivenciada como algo espantoso
que descubre al ser humano en su existencia desnuda y sin sentido. Esta ndusea originaria
es todo lo que se vivencia, esta en todas partes: “La Nausea no esta en mi; la siento alli
en la pared, en los tirantes, en todas partes a mi alrededor. Es una sola cosa con el café,
soy yo quien esta en ella”?4, Esta vivencia nauseabunda del mundo, de si-mismo, de la
pura existencia del ser humano, es una pasion que aflora en la conciencia humanay que
puede volverse un sentimiento constante en ella, como una tonalidad o fondo afectivo
permanente, un trasfondo de ndusea constante en la que se es.

Por su parte, la angustia [I"angoisse] también es descrita por Sartre como un
fendmeno afectivo fundamental en la vida del ser humano. Aquella, es tematizada por el

autor francés en el pasaje de El ser y la nada dedicado a la indagacion del origen de la

252 Gartre, J.-P. La nausea. Buenos Aires, Editorial Losada, 2010, p.202.
253 Cf. Ibid., p.40.
254 |bid., p.41.
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nada (primera parte, capitulo I, apartado 5). La angustia aparece en el planteamiento
sartreano como intimamente ligada a la libertad, la decision y la temporeidad. De partida,
el fildsofo parisino afirma que “el hombre toma conciencia de su libertad en la angustia,
0, si se prefiere, la angustia es el modo de ser de la libertad como conciencia de ser, y en
la angustia la libertad esté en su ser cuestionandose a si misma”?>°, Asi las cosas, tal como
hace Heidegger, Sartre también concibe que la angustia se diferencia del miedo en que
ella nace en la propia realidad-humana —es decir, no viene de fuera->°, a lo que afade,
ademas, que ella surge, de igual modo, de las propias posibilidades de accidn; con esto,
se vincula directamente y de forma esencial la angustia con la accion®’.

Conforme a ello, Sartre definira la angustia como “la conciencia de ser uno su
propio porvenir en el modo de no serlo?, es decir, que ante una cierta situacion el ser
humano tiene que tomar una decision de lo que él hard y de lo que él es a partir de algo
que él todavia no es —que solo se da como posibilidad suya. Dice el autor francés:

Si nada me constrifie a salvar mi vida, nada me impide precipitarme al
abismo. La conducta decisiva emanara de un yo que todavia no soy. Asi, el yo
que soy depende en si mismo del yo que no soy todavia, en la medida exacta en
que el yo que no soy todavia no depende del yo que soy?*®.

De esta forma, la angustia se manifiesta como angustia ante el porvenir. Empero,
hay otra manera 0 modo en que se manifiesta la angustia: la angustia ante el pasado. Ella
aparece cuando el ser humano se percata de la total ineficacia de una resolucién tomada
en el pasado®®; para ilustrar este modo de la angustia, Sartre recurre al ejemplo del
jugador, que ante la tentacién de seguir jugando, experimenta la angustia ante su
resolucion pasada: “percibo con angustia que nada me impide jugar. Y la angustia soy yo,
puesto que, por el solo hecho de que me transporto a la existencia como conciencia de
ser, me hago dejar de ser ese pasado de buenas resoluciones que soy””?%. En consecuencia,
se puede sostener que lo que angustia —tanto en la angustia ante el porvenir como en la
angustia ante el pasado- es el fenomeno afectivo-existencial que viene a develar la

absoluta responsabilidad que tiene el ser humano, en su libertad, respecto a su ser y su

25 Qartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.71.

256 Cf. Ibid., pp.71-ss.

257 Cf. Bueno, N. El futuro y la angustia. En Daimon. Revista Internacional de Filosofia, Suplemento 3,
2010, p.228.

2%8 Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.75.

259 [dem.

260 |pid., p.76.

261 [dem.
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hacer, tanto ante el porvenir como ante el pasado. La angustia va a aparecer, segun Sartre,
“como una captacion del si-mismo en cuanto éste existe como modo perpetuo de
arrancamiento de aquello-que-es; 0, mejor aln, en cuanto se hace existir como tal?®%”.

Es asi como la angustia revela su vinculo intimo tanto con la temporeidad
(provenir y pasado) como con la libertad y la decision. El mismo Sartre afirma que “existe
una conciencia especifica de libertad y que esta conciencia [es] angustia”?®3, con lo cual
viene a mostrar que la angustia en su estructura esencial es conciencia de libertad?®*. Es
por lo mismo que en la angustia “la libertad se angustia ante si misma en tanto que nada
la solicita ni traba jamas™2%. Dicho de otra manera: “La angustia [...] es el reconocimiento
de una posibilidad como mi posibilidad, es decir, que se constituye cuando la conciencia
se ve escindida de su esencia por la nada o separada del futuro por su libertad misma’®.
El ser humano vivencia la angustia como un afecto que lo pone frente a su propio ser-
posible, ante su libertad o pura posibilidad (de ser), dandose, preeminentemente, en el
instante de la decision o eleccidn; esta ultima tiene que ser tomada por aquel existente
humano, pues en esa resolucion se determina tanto su hacer o accion como tambiéen su
propio ser y esencia. Para sintetizar todo esto, se puede acudir a lo dicho en El
existencialismo es un humanismo:

Ante todo, ;qué se entiende por angustia? El existencialista suele
declarar que el hombre es angustia. Esto significa que el hombre que se
compromete y que se da cuenta de que es no solo el que elije ser, sino también
un legislador, que al mismo tiempo que asi mismo elige a toda la humanidad, no
podria escapar al sentimiento de su total y profunda responsabilidad?®’.

En base a esta breve descripcion de la angustia y su estructura, se puede observar
que se trata de un fendmeno afectivo fundamental y originario, en un sentido similar al
de la ndusea: ciertamente, la angustia tiene un caracter no solo de fundamentalidad sino
también de originariedad, pues no solo abre una vivencia particular y fundamental, sino
que también se presenta como un existir-posible que puede actualizarse cuando se toma
conciencia del propio ser-posible o posibilidad, de la libertad propia —pues la angustia es

conciencia de libertad en su estructura misma; empero, no tiene el matiz distintivo de la

262 Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.79

263 [bid., p.77.

264 [dem.

265 |pid., p.79.

268 [dem.

267 Sartre, J.-P. El existencialismo, Op. cit., pp.35-36.
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nausea, esto es, el ser irreflexiva: la nausea es un trasfondo irreflejo que puede
actualizarse como nausea especifica en una reflexion, pero que no necesita hacerlo para
ser y darse, en cambio, la angustia guarda un elemento reflexivo que la constituye, ya
que en ella la conciencia toma conciencia, reflexivamente, de si-misma como libertad o

ser-posible, vale decir, se existe y se sabe existiendo como pura posibilidad (de ser).

C. El deseo [le désir]: el afecto primario y constitutivo del para-si

Después de haber descrito dos afectos o fendmenos afectivos fundamentales del
planteamiento sartreano, queda preguntarse si acaso alguno de ellos es primario
ontolégicamente y constitutivo de la realidad-humana o ser-para-si. Como respuesta a esa
interrogante, se puede notar que tanto la ndusea [la nausée] como la angustia [I"angoisse],
pese a ser fundamentales y originarias, no son primarias ontolégicamente, aunque si
constituyen la textura intima de la conciencia, son constitutivas de para-si. EI punto en
cuestion es el siguiente: si hay un fendmeno afectivo que es primario ontolégicamente y
constitutivo del ser del para-si, este tendria que ser no solamente fundamental y originario
sino también la determinacién propia y primera de la estructura del para-si. Es a este
respecto que se manifiesta el deseo [le désir] como afecto primario y constitutivo del ser-
para-si [étre-pour-soi] de la realidad-humana [réalité-humaine].

Para Sartre, el deseo [le désir] es un afecto peculiar ontolégicamente. Por una
parte se presenta como mero deseo, esto es, como afecto o fendmeno afectivo constituido
e intencional que refiere a algo, que tiene un objeto (afectivo) que lo suscita (cf. 87,
seccion B y C). Este deseo es parte de la afectividad en tanto constituida, por lo que
siempre se trasciende hacia algo determinado, hacia un objeto en particular. Es verdad
que puede suceder que el deseo se dé como deseo de nada-en-particular, no obstante, en
ese caso el deseo tiene como objeto la totalidad de lo deseable, es decir, el mundo, por lo
que sigue siendo intencional —pues es un deseo de mundo. Ahora bien, este deseo de
mundo, permite vislumbrar otro sentido y forma del deseo, uno mas profundo, el que se
revela, a continuacion, como sentido y forma primaria del deseo —el ser del deseo: la
aparicion del deseo de nada-en-particular, que se devela como deseo de todo y que se
concretiza, por ende, como deseo de mundo, permite descubrir el fendémeno de la
alienacion del deseo. El deseo de nada-en-particular parte por ser deseo de nada-en-
particular, o sea, parte por no ser constituido sino constituyente y posibilitador de la
intencionalidad, es un existirse como deseo irreflejo de nada-en-particular. Asimismo,

como no refiere a nada-en-particular, se muestra como deseo de todo, el que, en su sentido
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ontoldgico, viene manifestarse como deseo de ser [désir d'étre]. Este ultimo se aliena
cuando el para-si se percata de su incapacidad para satisfacer aquel deseo de ser, por lo
que se vuelca sobre el mundo —sobre los utensilios y los otros-, buscando satisfacer
alienadamente su carencia original de ser: se trasforma en deseo de algo (objeto-utensilio)
o alguien (los otros), o sea, se lanza hacia la trascendencia.

De acuerdo con lo anterior, el deseo [le désir] puede ser considerado no
solamente como mero deseo (constituido), sino también como deseo originario, con un
sentido ontoldgico mucho mas profundo y fundamental: el deseo [le désir] aparece en su
sentido y forma primaria como deseo de ser [désir d'étre]. Es a este ultimo al que se refiere
Sartre cuando postula al deseo como afecto primario y constitutivo del ser-para-si [étre-
pour-soi] de la realidad-humana [réalité-humaine]. Dice el autor francés:

El hombre es fundamentalmente deseo de ser, y la existencia de este
deseo no tiene que ser establecida por induccién empirica: resulta de una
descripcion a priori del ser del para-si, puesto que el deseo es falta y el para-si
es el ser que es para si mismo su propia falta de ser?®,

El ser-para-si, como caracter de ser o estructura ontolégica de la realidad-

269 o sea, es deseo de ser —

humana, es en su ser una falta de ser o una carencia de ser
porque lo propio del deseo es ser-carente. El ser-para-si es una carencia o falta de ser que
se trasciende hacia el ser, pues desea él mismo ser: El ser-para-si [étre-pour-soi] es
primera y estructuralmente deseo de ser [désir d'étre] o, con mas precision, deseo de ser-
en-si [désir d'étre-en-soi]. Es este deseo el que constituye al para-si de forma primaria,
fundamental y originaria, posibilitando la intencionalidad de la conciencia, la
trascendencia y el proyecto de existencia —también llamado proyecto de ser. De esta
manera, se revela que la realidad-humana es constitutiva, primaria, fundamental y

originariamente afectividad debido a la estructura deseante del para-si.

D. El para-si como proyecto deseante
Los resultados que arrojé la seccidn precedente permiten que la indagacion se
desplace ahora hacia lo que Sartre llama proyecto de ser, el cual aparece, conforme a la
caracterizacion del deseo, como un proyecto afectivo. El ser humano o realidad-humana,
en cuanto es ser-para-si, se estructura como deseo de ser-en-si; este deseo posibilita la

intencionalidad y la trascendencia, constituyéndose como base de todas las proyecciones

2% Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.689.
269 1dem.
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que hace el para-si tanto de si-mismo como del mundo (de los utensilios, de los otros y
del trasfondo de ser en que se dan); ademas, ese deseo de ser que es el para-si se devela
en su falta o carencia como libertad o ser-posible, es decir, como pura posibilidad de ser.
De estas observaciones se sigue que el para-si se articula, en cuanto deseo (de ser) y
libertad, como proyecto (de ser) —bajo el signo de un valor. Dice Sartre:

El para-si [...] es un ser para el cual en su ser es cuestion de su ser en
forma de proyecto de ser. Ser para-si es hacerse anunciar 1o que se es por un
posible, bajo el signo de un valor. Lo posible y el valor pertenecen al ser del
para-si. Pues el para-si se describe ontoldégicamente como falta de ser, y el
posible pertenece al para-si como aquello que le falta, asi como el valor infesta
al para-si como la totalidad de ser fallida. Lo que en nuestra segunda parte
expresabamos en términos de falta, puede expresarse igualmente en términos de
libertad. El para-si elige porque es falta; la libertad se identifica con esa falta,
pues es el modo de ser concreto de la falta de ser?™,

Asi las cosas, el para-si es, en tanto proyecto de ser y deseo de ser, un proyecto
deseante que se trasciende hacia el mundo en base a un valor. Ciertamente, este proyecto
deseante del para-si busca, a través de la proyeccion del signo de un valor, subsanar la
carencia o falta de ser que constituye al propio para-si. Esto es expresado en la obra
sartreana diciendo que el proyecto de ser busca, por medio del valor, ser en-si, aunque sin
dejar de ser para-si: es la imposible pero inevitable busqueda del para-si de ser en-si-y-
para-si (a la vez). Con esto, el para-si humano intenta una totalizacion del ser (por medio
de la union de sus dos regiones de ser), la cual es desde un comienzo un proyecto fallido.
Sin embargo, aqui lo importante no es constatar si el proyecto de ser es o no fallido, sino
mostrar que dicho proyecto es esencialmente un proyecto afectivo —por su caracter
deseante. De esta manera, se hace patente que la afectividad juega un rol crucial en la
propuesta fenomenoldgico-existencial de Sartre, pues permite articular el proyecto
existencial que cada cual tiene que ser y que elige ser. Dado que el ser humano es “ante

todo un proyecto que se vive subjetivamente”?’*

y que ¢l “serd ante todo lo que haya
proyectado ser”?’2, la afectividad tiene la importante tarea de posibilitar el proyecto

mismo, de ser ese proyecto de ser o proyecto deseante.

270 [dem.
2" Sartre, J.-P. El existencialismo, Op. cit., p.32.
22 | dem.
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Capitulo I11:
Plausibilidad de una hermenéutica fenomenoldgico-existencial de la

afectividad a partir de Heidegger y Sartre

8 10. Interrogantes a partir de la lectura de Ser y tiempo de Heidegger y dificultades
que arroja el Bosquejo de Sartre

Luego de haber repasado los planteamientos de Heidegger y Sartre sobre la
afectividad o dimension afectiva (cf. cap. | y 11), quedan abiertas algunas interrogantes y
se presentan algunas dificultades en relacion a los textos estudiados. Es por eso que en
este apartado se abordardn aquellas interrogantes y dificultades, atendiendo a su
especificidad y considerando su contexto textual y argumental. En la seccion A se trataran
las interrogantes que deja la lectura de Ser y tiempo, mientras que en la seccién B se
describiran algunas dificultades que plantea el Bosquejo; por Gltimo, en la seccion C se

intentard dar una posible respuesta a las interrogantes y dificultades precedentes

A. Las interrogantes que deja abiertas el planteamiento de Ser y tiempo

La exposicidn sobre la afectividad que realiza Heidegger en Ser y tiempo, arroja
algunas interrogantes que tienen que ver no tanto con lo que explicitamente se dice, sino
mas bien, con lo que no se toca —lo que no se dice o es evitado. Ahora bien, dentro de
estar interrogantes, hay tres que se quisiera subrayar aqui. En primer lugar, si bien es
tematizada la relacion que existe entre disposicion afectiva [Befindlichkeit], comprender
[Verstehen] y habla o discurso [Rede] —los tres modos existenciales de aperturidad
[Erschlossenheit] del Dasein-, se extrafia un examen especifico que los aborde al mismo
tiempo, en un mismo capitulo o apartado de la obra, pues ello ayudaria a evidenciar su
profunda conexion estructural y existencial; preguntas como: ¢existe una preeminencia
de alguno de ellos sobre los otros?, ¢se dan los tres a la vez?, etc., podrian ser respondidas
sin esfuerzo. En segundo lugar, surge la duda sobre como se podrian distinguir el afecto
[Affekt], la pasion [Leidenschaf] y el sentimiento [Gefuihl] en el marco del pensar
heideggeriano de Ser y tiempo y en qué categoria se situarian el miedo, la angustia y la
serenidad. En tercer lugar, también aflora la cuestion de como se podrian vincular la
afectividad con el Dasein en tanto ser corporeo, ya gque en Ser y tiempo se echa de menos
un analisis ontoldgico de la corporeidad [Leiblichkeit] —el Dasein corp6reo parece no ser

un tema relevante para Heidegger en dicha obra.
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B. Las dificultades de la distincion entre mundo-utensilio y mundo magico del Bosquejo

En el Bosquejo, Sartre realiza una descripcion fenomenoldgico-existencial de la
emocion y de la conciencia afectiva que parece ajustarse a su mostracion; empero, en el
transcurso de su andlisis descriptivo, el filosofo francés introduce una distincion entre
mundo-utensilio y mundo mégico o emotivo, con la cual que se presentan una serie de
dificultades y problemas en su planteamiento. Esas dificultades y problemas pueden ser
resumidas asi: la distincion sartreana entre mundo-utensilio y mundo méagico o emotivo
parece dar a entender que, en primer lugar, hay una cierta dualidad de mundos, en donde
uno aparece como “real” y el otro como “ilusorio” o “irreal”’; en segundo lugar, que hay
una diversa valoracion de la conciencia en tanto es emotiva 0 no-emotiva, viéndose
socavada y depreciada la primera por tener un menor valor epistémico y practico respecto
de la segunda —es decir, la conciencia emotiva como conciencia degradada; y en tercer
lugar, que el criterio de distincion entre lazo emotivo y no-emotivo con el mundo no tiene
un pardmetro de comparacion ulterior que garantice la irrealidad de uno frente a la
realidad del otro. Ademas, aquella distincion sartreana entra en conflicto, de cierta
manera, con lo que el mismo Sartre menciona en otras obras suyas donde alude a la

afectividad o conciencia afectiva.

C. Una posible respuesta a las interrogantes y dificultades precedentes

Ante las interrogantes y dificultades antes expuestas, se puede intentar dar una
posible respuesta 0, a lo menos, un esbozo de contestacion que ayude a los lectores a tener
una mejor comprension respecto a las propuestas hechas por Heidegger y Sartre acerca
de la dimension afectiva o afectividad humana.

En lo tocante a Heidegger, se puede decir lo siguiente: en cuanto al primer punto,
que alude a la relacion que existe entre disposicion afectiva [Befindlichkeit], comprender
[Verstehen] y habla o discurso [Rede] —los tres modos existenciales de aperturidad
[Erschlossenheit] del Dasein- , se tiene que considerar que, si bien no hay un examen
especifico que los aborde al mismo tiempo, en el sentido de que se lo haga en un mismo
capitulo o apartado de la obra, eso no dificultad, a la larga, una lectura que reconstruyay
evidencie la profunda conexion estructural y existencial que se da entre ellos. Aqui se
puede recurrir a las palabras del profesor Acevedo ya citadas en este trabajo:

El hombre comprende y siente su ser, el de los demas entes y el ser en

general, y a través del habla dice y se dice esa comprension y ese sentir. El
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hombre esta en un comprender (Verstehen); en un temple de animo o talante

(Befindlichkeit) y en un habla (Rede). Todo ello constituye el ahi (Da) del ser-

ahi (Dasein)?™,

Con estas palabras, el profesor Acevedo sintetiza mucho de lo planteado por
Heidegger en Ser y tiempo, echando luz sobre el vinculo entre los diversos modos de
aperturidad del Dasein. A las preguntas por una preeminencia de alguno de ellos sobre
los otros y de si se dan los tres a la vez o0 no, se puede decir que, tal como se desglosa de
la cita de mas arriba, no hay una preeminencia de un modo de aperturidad por sobre los
otros, pero si pareciera ser que el habla o discurso es posterior a la disposicion afectiva y
el comprender: todo comprender es comprender afectivamente templado y todo sentir o
estar afectivamente dispuesto es un comprender, mas el habla se da como expresion de
ese comprender y ese sentir o estar-dispuesto previo.

Sobre el segundo punto, se tiene que observar que la distincion entre el afecto
[Affekt], la pasion [Leidenschaf] y el sentimiento [Gefiihl] no se encuentra en Ser y tiempo
—lo cual motiva la pregunta- debido al caracter acotado de dicha obra, vale decir, debido
a que su tema es una ontologia fundamental o analitica del Dasein en vistas a la pregunta
ontoldgica fundamental por sentido del ser. Esto no quita, sin embargo, que pueda
atenderse dicha distincion: Justamente por su caracter acotado, Ser y tiempo debe ser
complementado con otras obras del autor alemén, tanto previas como, sobre todo,
posteriores. Esto Ultimo ha sido lo que se ha hecho en algunos pasajes de esta
investigacion (cf. cap. I, 84, seccion A-C; §6, seccion C); ademas, sobre aquella distincion
es especifico, ya se ha comentado (cf. introduccion, 82) que aparece establecida en una
obra posterior que retne unos cursos sobre Nietzsche?. Sobre el lugar que ocuparian,
dentro de esa clasificacion heideggeriana, el miedo, la angustia y la serenidad, solo se
puede conjeturar que el miedo es méas que nada un afecto y que la angustia y la serenidad
representan una pasion —por el aspecto reflexivo que esté presente en ellas.

En lo que respecta al tercer punto, se debe aplicar el mismo criterio que en el
punto anterior: la cuestion del vinculo de la afectividad con el Dasein en tanto ser
corpéreo, que no figura en Ser y tiempo porgue su caracter acotado no lo permite, tiene
que ser tematizado a partir de otras obras del autor aleman que complementan el analisis
heideggeriano de Ser y tiempo. Evidentemente, igual se podria poner en entredicho si esta

0 no justificado el que no figure en un examen ontologico fundamental el tema de la

273 Acevedo, J. Hombre, Op. cit., pp.134-135.
274 Cf. Heidegger, M. Nietzsche, Op. cit., pp.50-ss.
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corporeidad [Leiblichkeit], no obstante, no es este el lugar indicado para desarrollar esas
disquisiciones, puesto que son materia para toda una investigacion independiente. Por
ahora, basta con dejar una breve pero importante observacion: para Heidegger todo estado
afectivo o sentimiento se da corporalmente y se lo vive como tal; asi lo deja consignado
el filosofo aleméan en un extracto tomado de sus cursos sobre Nietzsche. Dice el autor de
Sery tiempo: “Todo sentimiento es un vivir corporalmente templado de tal o cual manera,
un temple de 4nimo que vive corporalmente de tal o cual manera”?” (sobre este asunto
se volvera detalladamente mas adelante; cf. 8§12, seccién B).

En lo tocante a Sartre, las dificultades que se presentan en el Bosquejo a raiz de
la distincion realizada entre mundo-utensilio y mundo mégico o emotivo, deben ser
abordadas en conjunto. Ciertamente, la distincion sartreana entre mundo-utensilio y
mundo magico o emotivo parece dar a entender que hay una cierta dualidad de mundos,
en donde el mundo-utensilio aparece como real y el mundo magico o emotivo como
ilusorio o irreal; esto porque la emocion introduce una modificacion del sentido del
mundo, sin cambiar su estructura objetiva, haciendo que la conciencia emocional viva en
ese mundo emotivo. No obstante, sobre esta primera dificultad, se puede sostener que
Sartre no habla de una dualidad de mundos y que cuando se refiere al mundo mégico o
emotivo, lo hace Unicamente para apuntar a una diferencia en el sentido del mundo
captado por la conciencia; el mundo méagico no es otro que el mundo-utensilio, solo que
modificado en su estructura significativa, en su sentido: deja de aparecer como el conjunto
y horizonte de los utensilios o entes que estan a la mano para volverse mundo existido y
captado como apremiante. Que la conciencia huya ante una hostilidad o dificultad del
mundo-utensilio por medio de la emocidn, transformandolo en mundo mégico, no implica
necesariamente que haya dos mundos: se trata de dos accesos a él o maneras de existirlo.

La tercera dificultad aludida, a saber, que el criterio de distincién entre lazo
emotivo y no-emotivo con el mundo no tiene un parametro de comparacion ulterior que
garantice la irrealidad de uno frente a la realidad del otro, se conecta directamente con la
primera problematica dilucidada en el parrafo de arriba. Si se acepta la contestacion dada
a la primera problematica, se soluciona buena parte de esta tercera dificultad: al no haber
dos mundos, un dualismo entre mundo real (totalidad-utensilio) y mundo irreal (emotivo)
—en el sentido fuerte y estricto-, no es menester recurrir a ningun parametro ulterior de

comparacion que garantice la irrealidad o realidad del mundo una vez asumida la

275 |pid., p.101.

77



distincion que se da entre el lazo emotivo y no-emotivo con aquel mundo. Hay un solo
mundo que se da o como totalidad-utensilio o como mundo magico. El criterio de
distincién, que apunta a la estructura significativa, no requiere de ningun pardmetro de
comparacion ulterior si se entiende que no hay un mundo real frente a otro ilusorio (en
sentido estricto); solo hay dos modos de acceso al mundo, lo que, a lo maximo, podria
entenderse como un dualismo muy atenuado y no estrictamente ontoldgico, sino que
meramente epistémico. Esto Ultimo permite avanzar a la otra problematica restante.

La segunda dificultad es mas complicada: pareciera ser que se da una diversa
valoracion de la conciencia en tanto es emotiva 0 no-emotiva, viéndose socavada y
depreciada la primera por tener un menor valor epistémico y practico respecto de la
segunda, o sea, la conciencia emotiva aparece como conciencia degradada.
Efectivamente, Sartre afirma en el Bosquejo que hay una degradacion de la conciencia en
la emocion, pues aquella intenta huir o escapar de su situacion en el mundo por medio
de una salida emotiva y maégica: la conciencia proyecta sobre el mundo un sentido o
significacion emotiva que enmascara lo que aparece como apremiante para ella y, con
ello, sigue adelante. Aqui el problema es sumamente complejo, porque hablar de
degradacion de la conciencia en la emocién es poner a una parte considerable de los
fendmenos afectivos como accesos al mundo de un menor valor, como conciencias
emotivas engafosas que evaden su ser-en-el-mundo de forma comprometida. Con ello,
se hace patente que este acceso afectivo al mundo no puede descubrir a dicho mundo,
sino que, mas bien, lo cubre u oculta. Ante esto no queda mas que aceptar que hay una
grave contradiccion en el planteamiento sartreano sobre este asunto.

Asimismo, se presenta, a partir de la contradiccion anteriormente expuesta, una
segunda contradiccién —que parece estar a la base de aquella. El autor francés, por una
parte, pretende dejar fuera de la conciencia todo contenido y toda pasividad, pues ella es
pura transparencia y vacio, por lo que niega que la conciencia presente algin elemento
afectivo o alguna estructura pasiva, sino que es unicamente el mundo el que suscita
respuestas afectivas; por otra parte, afirma la intencionalidad de la conciencia, el que ella
se trasciende hacia el mundo proyectando intenciones significativas; ahora bien, ;donde
estd la contradiccion? La contradiccion surge al observar que si la conciencia es
intencional y proyecta sentido hacia el mundo, ella no puede meramente responder con
intenciones afectivas, sino que tiene que proyectarlas desde si, ya que si solo responde al
mundo y sus estimulos que suscitan salidas afectivas, ella seria igualmente pasiva. Por

intentar dejar la conciencia traslucida, eliminando todo contenido y toda estructura que

78



implique pasividad dentro de ella, deja lo afectivo como asunto del mundo, pero con ello
contraviene a la intencionalidad de la conciencia, con lo cual se esta introduciendo una
nueva pasividad en ella. Esta contradiccion estd a la base de la degradacion de la
conciencia emocional, pues si Sartre aceptara una estructura afectiva de la conciencia, el
acceso al mundo seria develamiento y no ocultamiento, consistiendo, en su especificidad,
en un develar con sentido afectivo; pero Sartre niega esto.

A modo de respuesta posible, hay que decir lo siguiente: el Bosquejo es un texto
temprano, acotado y que, por sobre todo, tiene el caracter de “bosquejo”, esto es, de ser
un eshozo para una teoria de las emociones posterior. Por lo tanto, lo que ahi se expone
debe ser complementado y corregido, en sus imperfecciones y contradicciones, por otras
obras del autor francés. De hecho, aquella distincion sartreana de la que se ha venido
hablando, entra en conflicto, de cierta manera, con lo que el mismo Sartre menciona en
otras obras suyas donde alude a la afectividad o conciencia afectiva (piénsese en lo que
describe en Lo imaginario o, mejor ain, en los exdmenes ontoldgicos de El ser y la nada).
En consecuencia, para una consideracion adecuada de la afectividad en el planteamiento
sartreano, se requiere de un estudio gue no se focalice Unicamente en el Bosquejo; este
tiene que ser complementado y corregido sobre todo por la exposicion hecha en El ser y
la nada, en donde se describen las estructuras ontolégicas fundamentales de la realidad-
humana. Ahi mismo, Sartre va a proponer como estructura primeray constitutiva del para-
si —que a su vez es el caracter de ser de la realidad-humana y la regién de ser de la
conciencia- el deseo de ser, haciendo del proyecto de ser del para-si un proyecto deseante,
vale decir, esencialmente afectivo.

Por altimo, dada toda la exposicion de los capitulos precedentes (cf. cap. 1 'y I1),
se puede postular, ademas, una posible complementariedad de los analisis heideggeriano
y sartreano. La propuesta de una psicologia fenomenoldgica remite a una ontologia
fenomenoldgica fundamental, como sostiene el propio Sartre hacia el final del Bosquejo,
la cual se emprende no solo en El ser y la nada, sino que también en Ser y tiempo. Es
evidente que hay matices argumentales, conceptuales y de motivacién, empero, ello no

quita que se pueda emprender una lectura conjunta del fendmeno afectivo.

8 11. Relacion, vinculo y afinidad entre el pensamiento de Heidegger y Sartre
De acuerdo a los resultados obtenidos tanto en el capitulo I y 11 como en el §10
del presente capitulo, es necesario plantear una lectura conjunta del fenémeno afectivo,

0 sea, una hermenéutica fenomenoldgico-existencial de la afectividad a partir de los
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aportes de Heidegger y Sartre. Sin embargo, para intentar aquello, se requiere una previa
aproximacion al lugar que ocupa la afectividad en el pensamiento heideggeriano y
sartreano, asi como también un examen sobre la posible afinidad y relacion entre sus
propuestas filosoficas esenciales. En este apartado se busca conseguir ambas cosas: en las
secciones A-C se examina la afinidad entre el pensamiento del filésofo aleman y el autor
francés y en la seccion D se lleva a cabo una primera aproximacién al lugar de la

afectividad en ambos pensadores.

A. La existencia como el punto de partida: fenomenologia, ontologia y hermenéutica

El punto de partida indiscutible para sopesar la afinidad entre los planeamientos
de Heidegger y Sartre es la existencia. Ambos autores toman la existencia como eje de
sus reflexiones, comienzan desde ella y la tienen como punto de referencia de todo su
pensar. La consideracion heideggeriana sobre la existencia ya ha sido vista en este trabajo
(cf. cap. I, 84, seccion A), por lo que no es necesario volver a repetirla ahora. Algo similar
puede decirse respecto de la concepcidn sartreana: se ha vislumbrado en varias partes de
este escrito (cf. cap. Il, 87, seccion Ay B; 89, seccion Ay B), pero no ha sido tematizada
de forma independiente. Por ello, hay que dar una breve mirada a la concepcién que tiene
Sartre sobre la existencia para luego conectarla con la concepcion heideggeriana,
aprovechando que, en este asunto, se dio una pequefia polémica entre los autores.

El pensador frances le da una primacia radical a la existencia [existence]. En su
determinacion conceptual, al igual que Heidegger, contrapone existencia a esencia. A
partir de algunos pasajes del 89 de Ser y tiempo, Sartre desarrolla una lectura un tanto
controversial (para algunos): el autor francés sostiene que “la existencia precede a la
esencia”?’® y que esto se cumple evidentemente respecto de un ser en especifico: el ser
humano o realidad humana?’’. De esta manera, se viene a apuntar que la esencia (la
determinacion de ciertas propiedades que dan una definicidn) es posterior al existir: “el
hombre empieza por existir, se encuentra, surge en el mundo, y [...] después se define”?’®,
De esta manera, el ser humano, para el existencialismo sartreano, “si no es definible, es
porque empieza por no ser nada. Solo sera después, y sera tal como se haya hecho”?"®. Es

decir, el proyecto que decide el ser humano es lo que le otorga cierta esencia, €l define su

276 Sartre, J.-P. El existencialismo, Op. cit., p.27.
27 |bid., pp.30-31.

278 |bid., p.31.

279 [dem.
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esencia a través de su hacer: “el hombre no es otra cosa que lo que él se hace”?.

Ciertamente, esta lectura que hace el pensador frances de lo expuesto por Heidegger es
muy plausible, aungque no es lo que este Gltimo propuso explicitamente en Ser y tiempo,
ya que lo més cercano a la formulacidn sartreana de la precedencia de la existencia sobre
la esencia es el pasaje en donde el autor aleman menciona la “primacia de la “existentia”
sobre la essentia”?l, Es mas, el propio filésofo aleman parece responder a Sartre
negativamente respecto de su interpretacion de lo que él mismo plasmo en Ser y tiempo?é:
“la tesis principal del “existencialismo” no tiene ni lo mas minimo en comun con la frase
de Ser y tiempo»23, es decir, que la frase sartreana de que la existencia precede a la
esencia no se asemeja en nada a lo que dice Heidegger, de que la esencia del Dasein
consiste en su existencia. Y esto porque la ek-sistencia es un habitar ek-statico en la
cercania del ser?4,
Sobre esta controversia en torno a la esencia y la existencia y su relacion con el
Dasein o ser humano, no queda mas que acotar las pertinentes observaciones del profesor
Acevedo:
1° La frase de Ser y tiempo se prestaba para una interpretacion como la
de Sartre; su proceder, pues, en este sentido, fue legitimo.
2° La idea de ec-sistencia que presenta Heidegger en su Carta sobre el
“humanismo” esta implicita mas bien que explicita en Ser y tiempo. Dificilmente
se podia llegar a ella sin contar con elementos conceptuales que no estan en ese
libro, y que aparecerian solo en obras posteriores de Heidegger.
3° Aunque la idea de Sartre segun la cual en el hombre la existencia
precede a la esencia no coincide con el sentido profundo de la frase de Ser y
tiempo a que aludiamos, pienso que el postulado de Heidegger no excluye el de
Sartre?®,
Siguiendo lo sefialado por el profesor Acevedo, se puede sostener una lectura
cercana, aunque no igual, sobre existencia en el pensamiento heideggeriano y sartreano.
Es mas, las consecuencias que se dan en ambos autores a partir de la tematizacién que

hacen acerca de la existencia son similares, puesto que en ambos aparecera la nocion

280 [dem.

281 Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.68.

282 Cf. Heidegger, M. Carta sobre el Humanismo. Madrid, Alianza Editorial, 2006, p.34-ss.
283 |bid., p.36.

284 Cf. Acevedo, J. Op. cit., p.89.

285 |bid., pp.89-90.
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crucial de ser-posible o posibilidad como intimamente vinculada a la existencia —del
Dasein o realidad-humana. Ademas, tanto en Heidegger como en Sartre, el tratamiento
de la existencia se hace desde un enfoque plural que involucra a una rica mezcla entre
fenomenologia, ontologia y hermenéutica: la existencia es examinada desde un enfoque
fenomenoldgico-existencial para descubrir, en su pura mostracion, las estructuras
ontoldgicas que le son fundamentales y poder ofrecer una interpretacion hermeneutica de

ella —en toda su complejidad develada.

B. La hermenéutica del Dasein y la ontologia fenomenologica de la conciencia I: estar-
en-el-mundo, para-si y ser-posible

Otra manera de descubrir vinculos entre Heidegger y Sartre es atender a las
nociones de estar-en-el-mundo, ser-para-si y ser-posible, destacando la funcion que
cumplen y la importancia que tienen en cada autor. La relacion y la afinidad entre los
pensamientos del filésofo aleman y del escritor francés saltan a la vista de forma
inequivoca, aunque, ciertamente, los matices y diferencias puntuales también no se hacen
esperar. No obstante esto ultimo, pese a que en filosofia —sobre todo a nivel académico-
se suele destacar quiza demasiado (con un cierto toque de exageracion y purismo) las
diferencias y distancias que demarcan los planteamientos de diversos autores, incluidos
los que han sido objeto de estudio en la presente investigacion, parece mas fructifero, a
la vez que esperanzador y prometedor, intentar acentuar y subrayar las similitudes o
semejanzas que se pueden evidenciar en los planteamientos heideggeriano y sartreano.

El estar-en-el-mundo heideggeriano se mostr6 como la primera estructura o
modo de ser del Dasein —del ente que es cada cual en tanto le va en su ser el comprender
su ser y preguntarse por su ser. El Dasein es en la forma del estar-en-el-mundo o, mejor
dicho, existe como estar-en-el-mundo. Sartre tomara esta nocion de estar-en-el-mundo o
ser-en-el-mundo, pero le otorgara un lugar diferente: es la interpretacion ontoldgica de la
intencionalidad y la trascendencia hacia el mundo. EIl lugar que ocupa el estar-en-el-
mundo heideggeriano, es ocupado en el planteamiento sartreano por el ser-para-si: este
es el caracter de ser, la primera estructura o modo de ser de la realidad-humana —el ente
que es cada cual, vale decir, el ser humano. Ademas, el ser-para-si —o simplemente para-
si- es la regidn de ser de la conciencia: la conciencia es siempre para-si y pura nada de
ser-en-si —0 simplemente en-si.

Ahora bien, teniendo como eje las nociones y/o conceptos de estar-en-el-mundo

y para-si, se puede observar que en el pensamiento de los dos filésofos en cuestion se
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Ilega a la concepcion de ser-posible: el ser humano, ya sea comprendido o tematizado
como Dasein, o realidad humana, se caracteriza en su ser como ser-posible, es decir, se
da, al existir, como un ente que es en el modo de la posibilidad. La existencia del ser
humano es una existencia que solo comporta posibles modos de ser, posibilidades que
son potencialidades de ser que estan a la espera de ser actualizadas en el acto de la
decision y la eleccion. Este caracter de ser de la existencia humana, a saber, el ser-posible,
es un elemento que se encuentra presente de igual manera y con el mismo peso en las
filosofias de Heidegger y Sartre. El autor aleman sefiala que los caracteres del Dasein o

286

ser humano son siempre modos de ser-posible<®®, es mas, “el Dasein es cada vez su

posibilidad, y no la ‘tiene’ tan s6lo a la manera de una propiedad que estuviera-ahi”?®’.
En el fildsofo francés se alude a lo mismo cuando se concibe al ser humano o realidad
humana como el “ser que existe antes de poder ser definido”?%, es decir, que en su existir
es un poder-ser no-definido, sino puro poder-ser como tal.

Se sigue de lo anterior que el ente que esta arrojado en la existencia (que existe)
y que es en el modo de estar-en-el-mundo o ser-para-si, a saber, el ser humano, por su
caracter de ser-posible, es esencialmente, en su determinacion ontolégica, proyecto: en
los dos autores abordados se habla de este proyecto, ya sea como proyecto existencial o
de existencia (Heidegger) o como proyecto de ser (Sartre). El Dasein, segtn el pensador
aleman, estd proyectado al porvenir, aunque siempre a partir de su haber-sido. Para el
autor francés el asunto es similar, pues el ser humano o realidad humana “empieza por
ser algo que se lanza a un porvenir, y que es consciente de proyectarse hacia el porvenir.
El hombre es ante todo un proyecto que se vive subjetivamente [...] nada existe
previamente a este proyecto [...] el hombre sera ante todo lo que haya proyectado ser”?%,

Por altimo, conectado con lo dicho en los parrafos precedentes, se tiene que en
los planteamientos de Heidegger y Sartre se apela a un elemento crucial: la decision. Esta
es fundamental, pues es en la decision donde se juega el todo o nada de la existencia
humana; es a partir de las posibilidades que permiten configurar el proyecto existencial o
de ser que se llega a un estado existencial del cual el ser humano no puede escapar, a
saber, el estado de la decision. El ser humano debe decidir qué hacer(se) y qué elegir(se),
debe sopesar sus posibilidades y articular su proyecto de existencia o proyecto de ser.

Para Heidegger, el Dasein es quien debe decidir y elegir(se) para tener una existencia

286 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.67.

287 |bid., p.68.

288 Sartre, J.-P. El existencialismo, Op. cit., p.30 [la cursiva es nuestra].
289 |pid., p.32.
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auténtica, tiene que escogerse?®°

en la decision para existir de forma propia (escapando
de la impropiedad que le adosa la caida) segln su proyecto existencial. En Sartre, el ser
humano es lo que él se hace, pero este hacer(se) a si mismo depende de una eleccion
previa, eleccién que se juega en el momento de la decision: la realidad-humana decide y
se decide a si misma, debe elegir(se) en la decision, su eleccion es crucial para determinar

su proyecto de ser y su ser mismo (su darse una esencia)?!,

C. La hermenéutica del Dasein y la ontologia fenomenoldgica de la conciencia Il: estar-
afectivamente-en-el-mundo y ser-conciencia-afectiva-en-el-mundo

Luego de examinar el estar-en-el-mundo y el para-si, se puede dar un paso mas,
evidenciando que la estructura ontoldgica heideggeriana del estar-en-el-mundo es
primera, fundamental y originariamente afectiva, es decir, que se da propiamente como
estar-afectivamente-en-el mundo (cf. cap. I, 84, seccion C; 85, seccion Ay B). El Dasein
0 ser humano se muestra como siempre estando-dispuesto (afectivamente), como siempre
encontrandose de alguna manera o en un cierto temple. Inclusive, puede irse un poco mas
lejos, y decir que el estar-afectivamente-en-el-mundo es un estar-comprendiendo-
afectivamente-en-el-mundo, puesto que el comprender y la disposicion afectiva
(afectividad) se dan a la par y en un mismo movimiento: se comprende y se siente a la
vez?2 abriendo asi el mundo, los otros y el si-mismo.

Por otra parte, la estructura de ser que es el para-si sartreano también se revela
como primera, fundamental y originariamente afectivo, en cuanto es constitutivamente
deseo de ser. No obstante, como el para-si es la region de ser de la conciencia, se muestra
siempre como siendo conciencia de algo o, con mas precisién, conciencia de mundo —la
conciencia se estructura como ser-conciencia-en-el-mundo o estallarse-conciencia-en-el-
mundo. Es por eso que el para-si afectivo se manifiesta como conciencia afectiva de
mundo, esto es, aparece en la forma estructural de ser-conciencia-afectiva-en-el-mundo
o estallarse-conciencia-afectiva-en-el-mundo. Esta estructura afectiva de la conciencia no
dafa ni altera su traslucidez y vaciedad pues sigue siendo pura intencionalidad (afectiva)
arrojada a la exterioridad, a la trascendencia, al mundo (a los utensilios, a los otros y al

trasfondo de ser).

29 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.68.
291 Cf. Sartre, J.-P. El existencialismo, Op. cit., pp.31-ss.
292 Cf. Acevedo, J. Hombre, Op. cit., pp.134-135
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D. El lugar de la afectividad: una afinidad fundamental entre Heidegger y Sartre.

Primera aproximacion y esbozo para una lectura hermenéutica conjunta

En las secciones precedentes de este apartado (secciones A-C), se ha descrito
una serie de similitudes y matices diferenciadores que facilitan un acercamiento a lo que
anteriormente se llamo “relacion, vinculo y afinidad entre el pensamiento de Heidegger
y Sartre”. Las observaciones obtenidas hasta ahora, a partir de aquellos analisis
fenomenoldgico-existenciales, ofrecen un material suficiente para intentar una primera
aproximacion al lugar de la afectividad en los planteamientos heideggeriano y sartreano.
Si se atiende, especialmente, a lo expuesto en la seccion C de este apartado —junto a los
capitulos 1y 1I- se puede hacer una buena descripcion sintética y preliminar.

En conformidad con los examenes realizados por Heidegger y expuestos
brevemente hasta aqui, se obtiene como resultado la siguiente observacion preliminar —o
primera aproximacion- sobre el lugar de la afectividad en su pensamiento: ella, como
disposicion afectiva, es el modo de ser originario y primero, la estructura existencial
fundamental del ser humano o Dasein, en tanto este Ultimo siempre es o esté relacionado
0 inserto en un mundo —es constitutivamente un estar-en-el-mundo. De ahi que se pueda
proponer la estructura existencial estar-afectivamente-en-el-mundo (cf. 811, seccién C).

Por otra parte, de acuerdo con los analisis descriptivos emprendidos por Sartre —
tanto en el Bosquejo como en El ser y la nada- y revisados sumariamente hasta este punto
de la investigacion, se puede sostener, a modo de primera aproximacion, que la
afectividad tiene un lugar no solamente importante en su pensamiento sino que,
especificamente, se sitla en un lugar esencial y fundamental, constitutivo y estructural de
su obra, ya que esta en el centro de su concepcion del ser humano —en cuanto este es
realidad-humana que se estructura en su ser como para-si y que se manifiesta como
conciencia de mundo y (de) si. Por eso se puede proponer la estructura existencial ser-

conciencia-afectiva-en-el-mundo o estallarse-conciencia-afectiva-en-el-mundo.

8§ 12. Hacia una hermenéutica fenomenoldgico-existencial de la afectividad

A partir de la aproximacion preliminar hecha en la seccion D del 8§11, se tiene
que desarrollar lo que podria llamarse “determinacion provisoria” del lugar de la
afectividad en Heidegger y Sartre. Esta determinacion no es una fijacion, no se presenta
como un delimitar cerrado que no pueda ser abierto posteriormente, sino que se trata de

un determinar no-estatico, cuya determinacion es fluida y sujeta a cambio; por lo mismo
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se dice que es “provisoria”, pues no es definitiva, no es concluyente ni tampoco
irreversible: es movilidad determinante que no fija sino que solo indica.

Asi las cosas, en las siguientes secciones se llevara a cabo tanto la determinacion
provisoria del lugar de la afectividad en el pensamiento de Heidegger y Sartre (seccion
A) —atendiendo a lo que plantean los autores especialmente en Ser y tiempo, ¢Qué es la
metafisica?, el Bosquejo y El ser y la nada-, como también una descripcion preliminar y
aproximativa sobre el vinculo entre la afectividad y las otras dimensiones de la existencia,
subrayando dos casos en especial: los vinculos con la corporeidad [Leiblichkeit] y con la

alteridad (seccion B).

A. Determinacion provisoria del lugar de la afectividad en Heidegger y Sartre

El extenso examen realizado sobre la afectividad en el pensamiento de
Heidegger y Sartre arroja una variedad de descripciones que facilitan la determinacion
provisoria del lugar de aquella dimension humana, por lo que, a continuacion, estas
descripciones generales serdn mencionadas en conjunto para, posteriormente, llegar a la
determinacion provisoria que se busca.

Lo primero que se ha mostrado es que afectividad y aperturidad a mundo van
de la mano en ambos autores y que, por lo mismo, apuntan desde ya a un vinculo intimo
de la dimensién afectiva con otras dimensiones de ser del existente humano (Dasein o
realidad-humana), tales como la corporeidad [Leiblichkeit], la ipseidad, la alteridad, la
dimensién estética, etc., en tanto que estas estdn permeadas por aquella —pues la
afectividad es un modo de aperturidad no solo a mundo, sino que también a si-mismo y
a otros. Si bien el examen detallado de dicho vinculo no se puede realizar ahora, pues
requiere una investigacion mas profunda sobre la afectividad en ambos filésofos -y no
una mera aproximacioén-, la cual implica un trabajo de bastante tiempo, si se puede, al
menos, vislumbrar aquella conexion o vinculo entre diversos &mbitos de la existencia,
conexion o vinculo que en posteriores estudios podria ser tematizada con pulcritud.

Por ahora, lo importante es destacar el hecho de que ambos autores constatan el
estar inserto afectivamente en el mundo. Asimismo, es de notar que la relacion entre ser
humano y mundo, en tanto relacion afectiva, se muestra como susceptible a un doble
abordaje: desde un enfoque fenomenoldgico-psicoldgico aparece como un modo de
relacionarse circunscrito al plano psiquico y a su respectiva ontologia regional; en
cambio, desde un enfoque fenomenoldgico-ontoldgico se revela como una estructura o

modo de ser fundamental y originario. Ambas lecturas del fendmeno afectivo se
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complementan y se entrecruzan constantemente: en el examen descriptivo se produce un
desplazamiento desde un enfoque a otro, como evidencia el propio Sartre en el Bosquejo
al realizar algunas consideraciones ontoldgicas de carcter no-regional —vale decir, mas
bien generales y, sobretodo, fundamentales-, tipicas de una ontologia fenomenoldgica
fundamental como la desarrollada por él mismo en El ser y la nada o la expuesta por
Heidegger en Ser y tiempo.

Ahora bien, el examen fenomenoldgico-ontolégico conduce, ademas, a una
concepcidn estructural y existencial de las distintas disposiciones afectivas (Heidegger)
o afectividades originarias (Sartre) que se dan en el ser humano como estados animicos
(Heidegger) o conciencias afectivas (Sartre) . Por ejemplo, la descripcién de la angustia:
desde una perspectiva heideggeriana, ella aporta, a lo menos, dos elementos a considerar,
a saber, 1) posibilita el “tomar distancia respecto de los entes intramundanos y destacar
aquello que los vuelve significativos, es decir, el mundo”®® y 2) rompe,
metodoldgicamente, “con el modo de ser cotidiano, inadecuado para la analitica del
Dasein y [posibilita] la apertura de su totalidad estructural a través de la singularizacion
a la que conduce”?%*. Ademas, se puede observar que el estar-en-el-mundo se revela como
una experiencia o vivencia angustiosa para el ser humano?®, debido a que la condicion
de este wiltimo es, en palabras de Ortega, “una incertidumbre esencial”?%, que se produce
a raiz de que él mismo tiene que construirse un mundo a partir de sus posibilidades y
resolver el problema que constituye su propia existencia, problema del que no puede
evadirse nunca®®’ y del cual debe hacerse cargo a partir de la asuncion de su ineludible
estar-vuelto-hacia-la-muerte®®®,

Por su parte, en un sentido similar, la perspectiva sartreana de la angustia resalta,
justamente, ese estado de incertidumbre que se apodera del ser humano en el momento
previo a la decision: en El existencialismo es un humanismo, el pensador francés sefiala
que el decidir(se) provoca angustia en el existente a causa del peso del compromiso y la
absoluta responsabilidad que conlleva®®, siendo aquella angustia la fuente de todo valor

293 |ythgoe-Conicet, E. Op. cit., p.764.

294 [dem.

2% Cf. Rovaletti, M. La existencia, Op. cit., p.49.

2% QOrtega y Gasset, J. El hombre y la gente. En Obras completas, Vol. VII, Madrid, Revista de Occidente,
1964, p.89.

297 Cf. Ortega y Gasset, J. Historia como sistema. En Historia como sistema y otros ensayos de filosofia,
Madrid, Revista de Occidente/Alianza Editorial, 1981, p.13: “La nota mads trivial, pero a la vez la mas
importante de la vida humana, es que el hombre no tiene otro remedio que estar haciendo algo para
sostenerse en la existencia”.

29 Cf. Heidegger, M. Ser, Op. cit., p.279.

299 Cf. Sartre, J.-P. El existencialismo, Op. cit., pp.35-40.
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y todo proyecto ético-existencial. A su vez, el proyecto originario del existente humano
—llamado por el autor francés proyecto de ser-, que se determina igualmente en la
angustia, aparece, en El ser y la nada, con la nota distintiva de ser un proyecto deseante,
pues esta constituido estructuralmente como deseo que manifiesta primeramente el deseo
de ser del ser-para-si —0 deseo de ser-en-si del para-si; en consecuencia, aquel proyecto
se muestra como un proyecto primaria y originariamente afectivo.

Conforme a todo lo anterior, la afectividad aparece teniendo un lugar
privilegiado y preeminente en el pensamiento de Sartre y Heidegger —tal como es
expuesto, al menos, en las obras consignadas al comienzo de este apartado. Asi las cosas,
se puede sostener como determinacion provisoria que el lugar de la afectividad en ambos
fildsofos es central: su lugar es el centro en sus filosofias, funciona como eje sobre el cual
se van articulando sus propuestas fenomenologico-existenciales, tanto del ser humano
(Dasein o realidad-humana) y su existencia desnuda como también del mundo, los otros,
los utiles o utensilio, las obras de arte, etc. Esta determinacion provisoria del lugar de la
afectividad en los planteamientos heideggeriano y sartreano permite trazar una conexion
conceptual entre los autores estudiados, respetando, claro esta, sus matices y diferencias.
Aquella conexion conceptual abre las puertas a una lectura novedosa sobre la afectividad,

la que puede ser caracterizada como una hermenéutica fenomenoldgico-existencial.

B. El vinculo entre la afectividad y las otras dimensiones de la existencia
La afectividad ha sido revelada en su lugar preeminente —dentro de la filosofia
heideggeriana y sartreana- y con ello se hace patente el asunto de cudl es el vinculo de
esta dimension existencial con las otras dimensiones de la existencia, ya que la primera,
al ser preeminente y primaria en la existencia humana, tiene que establecer
necesariamente lazos con las segundas. Es por esto que en esta seccion de hara una breve

y preliminar descripcion del vinculo posible que se da entre aquello dimensiones humanas

b.1. La dimensidn afectiva y otras dimensiones de la existencia
Lo primero a tener en cuenta es que la afectividad o dimensidn afectiva entra en
relacién y se vincula con otras dimensiones de ser del ser humano, ya se entienda a este
ultimo como Dasein, realidad-humana, ser-para-si o existente. Esas dimensiones de ser
que estan vinculadas con la afectividad pueden ser estudiadas independientemente aunque
siempre haciendo referencia a su vinculacion intima con dimension de los afectos. Si se

mira a esas otras dimensiones de ser, se encuentra entre ellas a la corporeidad
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[Leiblichkeit], la ipseidad, la alteridad, la dimension estética, la dimension de los valores,
entre otras. Todas esas dimensiones de ser estdn permeadas por la afectividad, debido a
que esta Ultima es un modo de aperturidad al cuerpo-propio [Leib], al si-mismo, a los

otros, al mundo como obra estética o a los entes como obras de arte, a los valores, etc.

b.2. Afectividad y corporeidad

En el transcurso del examen de la afectividad del ser humano, la descripcion
fenomenoldgica se encontrd, en mas de una oportunidad y sin poder tematizarlo
apropiadamente, con el asunto del cuerpo y su relacion con los afectos. Es por eso que en
esta sub-seccién se aborda la relacion entre afectividad y cuerpo, entendiendo a este
ultimo no como mera corporalidad sino como corporeidad.

En primer lugar, es menester clarificar la distincion previa entre corporalidad y
corporeidad: a partir de una concepcion fenomenoldgica del cuerpo, se puede constatar
que este se manifiesta de dos maneras distintas, a saber, como cuerpo propio o vivido
[Leib] y, contrapuesto a ese, como cosa-objeto del mundo o cuerpo objetivo [Kérper].
Por lo tanto, la corporeidad [Leiblichkeit] es la dimension de ser que refiere a una
comprension del cuerpo y sus atributos en tanto es cuerpo propio o vivido [Leib], mientras
que la corporalidad (Korperlichkeit) apunta a una comprension del cuerpo y sus atributos
en tanto cuerpo objetivo [Korper]. Esta distincion no es antojadiza sino que viene a hacer

justicia al fendémeno mismo del cuerpo, tal como este aparece o se muestra®®

. De ahi que
se pueda decir, en segundo lugar y siguiendo a Merleau-Ponty, que el cuerpo (propio) se
le presenta al ser humano como “medio general de poseer un mundo™3%t, dado que en si
mismo es un movimiento hacia el mundo, es intencionalidad®?. El cuerpo “nos abre
distintas dimensiones de experiencia. Nos vincula con el correspondiente Aqui (Hier) a
partir del cual se abren mérgenes de movimiento™3%%; en otras palabras: el cuerpo es el
modo concreto que tiene el ser humano de estar-en-el-mundo o ser-en-el-mundo. Por
tanto, el cuerpo no se reduce a ser una cosa entre las cosas, no es un mero cuerpo objetivo
[K6rper], sino que es captado directamente por el ser humano como movimiento, como
vida: el cuerpo es experimentado como cuerpo vivido [Leib].

Sartre concibe aquella distincion de la siguiente manera: ontoldgicamente, el

cuerpo tiene tres dimensiones, a saber, 1) el cuerpo como ser-para-si, I1) el cuerpo como

300 Cf. Merleau-Ponty, M. Op. cit., p.363.

301 |bid., p.163.

302 |bid., p.362.

303 Waldenfels, B. De Husserl a Derrida: Introduccion a la fenomenologia. Ediciones Paidés, 1997, p.71.
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ser-para-otro y I11) el cuerpo para mi como conocido por otro®®*; estas tres dimension,
empero, pueden reducirse a dos, esto es, 1) el cuerpo como para-si 0 cuerpo-sujeto, que
se identifica con el cuerpo vivido [Leib], y 2) el cuerpo como en-si (objeto para la
conciencia) o cuerpo-objeto, que se identifica con el cuerpo objetivo [Kérper]. El examen
sartreano arroja que el cuerpo del para-si es su facticidad, es la forma que el para-si
adquiere en su ser-ahi contingente®®. Dice el filosofo francés: “Nacimiento, pasado,
contingencia, necesidad de un punto de vista, condicién de hecho de toda accidn posible
sobre el mundo: tal es el cuerpo, tal lo es para mi”3%. En pocas palabras, el cuerpo-para-
si, en su primera dimension ontoldgica o modo de ser, es un punto de vista y evidencia la
contingencia del para-si, esto es, evidencia la contingencia de la conciencia humanay, a
la vez, es el medio por el cual esta interactia con el mundo y sus objetos-utensilios.
Ademas, este cuerpo-para-si es vivenciado en primera persona, €s una pura constatacion
de existir: la conciencia existe su cuerpo. El siguiente extracto resume de forma crucial la
lectura sartreana:

Esto es, precisamente [...], lo que caracteriza al cuerpo, instrumento
que no puedo utilizar por medio de otro instrumento, punto de vista sobre el cual
no puedo ya adoptar punto de vista. Pues [...] sobre la cumbre de esa colina, que
llamo precisamente un “hermoso punto de vista”, tomo un punto de vista en el
instante mismo en que miro el valle, y ese punto de vista sobre el punto de vista
es mi cuerpo. Pero no podria tomar punto de vista sobre mi cuerpo sin una
remision al infinito. S6lo que, por este hecho, el cuerpo no puede ser para mi
trascendente y conocido; la conciencia espontanea e irreflexiva no es ya
conciencia del cuerpo. Seria preciso decir, mas bien, sirviéndose del verbo existir
como de un transitivo, que la conciencia existe su cuerpo. Asi la relacion entre
el cuerpo-punto-de-vista y las cosas es una relacion objetiva, y la relacion entre
conciencia y cuerpo es una relacion existencial®®’.

En Heidegger también se puede hallar la distincion entre cuerpo vivido [Leib] y
cuerpo objetivo [Kdrper]: a partir de una concepcion de la “corporalidad” —en el sentido
de Leiblichkeit (corporeidad) y no de Korperlichkeit- como un existencial, un modo de

ser fundamental y estructural, del Dasein, el filésofo aleman indica, simultdneamente,

304 Cf. Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.442.
305 Cf. Iglesias, M. Op. cit., p.39.

306 Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.415.

307 |bid., p.417.
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que el cuerpo del Dasein no debe ser comprendido como algo ante los ojos [Kdrper] sino
como corporalidad viviente [Leib]*%.

Ahora bien, el cuerpo propio se revela como siendo “eminentemente un espacio
expresivo3%: es movimiento de expresion y origen de todo espacio expresivo, es lo que
proyecta hacia afuera, al mundo, las significaciones dandoles un lugar®'°. Por ende, el
cuerpo propio posee, segun Merleau-Ponty, un poder de significacion en sus funciones e
intencionalidad en las mismas®'!. Asimismo, Ortega observa que la vida o vitalidad se
expresa por medio del cuerpo humano, se expresa en la carne: “al ver carne, prevemos
algo mas que lo que vemos; la carne se nos presenta, desde luego, como exteriorizacion
de algo esencialmente interno”®2, El cuerpo del ser humano es carne en virtud a su
expresividad, por eso se puede afirmar que “en el cuerpo del hombre el verbo se hace
carne; en rigor, toda carne encarna un verbo, un sentido. Porque la carne es expresion, es
simbolo patente de una realidad latente”3!3, Asi las cosas, el cuerpo vivido del ser humano
€S Un Cuerpo expresivo y, puesto que es expresion, es también la condicion de presencia
en el mundo del sentido. Corporeidad, expresividad y mundo se muestran como siempre
enlazados, unidos en una relacion intima de significacion y sentido.

Es en este punto del examen fenomenoldgico sobre corporeidad [Leiblichkeit]
que surge claramente el vinculo existente entre esta y la afectividad: es la expresividad la
que une a ambas intimamente. El cuerpo propio o vivido expresa, significativamente (con
sentido), sus afectos en un mundo. Como dice Ortega: “nuestro cuerpo desnuda nuestra
alma, la anuncia y la va gritando por el mundo. Nuestra carne es un medio transparente
donde da sus refracciones la intimidad que la habita”3'4. EI cuerpo vivido del ser humano
aparece como el canalizador de la expresion afectiva, como el medio a través del cual lo
expresado afectivamente se hace manifiesto en el mundo. A causa de que el cuerpo propio
[Leib] es experimentado por el ser humano siempre como “poder de ciertas conductas y
de cierto mundo™®®, la canalizacion que aquel cuerpo hace de la afectividad como
expresion aparece como comportamiento afectivo en un mundo afectivamente

modificado. A esto apunta Sartre cuando sefala que “en la emocion el cuerpo, dirigido

308 Cf. Rovaletti, M. La afectividad, Op. cit., p.57.

309 Merleau-Ponty, M. Op. cit., p.163.

310 Cf, fdem.

311 Cf, Ibid., p.191.

312 Sobre la expresion, fenémeno coésmico. En Obras completas, Vol. Il (dentro de El espectador VII),
Madrid, Revista de Occidente, 1963, p.577.

313 |bid., p.580 [la cursiva es nuestra].

314 Ortega y Gasset, J. Sobre la expresion, Op. cit., p.580.

315 Merleau-Ponty, M. Op. cit., p.365.
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por la conciencia, transforma sus relaciones con el mundo para que el mundo cambie sus
cualidades™®®, canalizdndose dicho cambio o modificacion por medio del
comportamiento del cuerpo humano que se halla trastornado (afectivamente)3!’.

Entre mundo y dimension afectiva hay, entonces, un nexo no-fisico, un influjo
irreal que viene a ser la funcionalidad simbolica. Es por eso que el mundo y el cuerpo
propio surgen como una expresion de la dimension afectiva®®. El sentido que se expresa
en el comportamiento del cuerpo propio, un sentido corporal, es fundamentalmente
afectivo. Por ende, el comportamiento afectivo del cuerpo vivido, en cuanto es expresion
de la afectividad misma, es constitutivo de sentido y constitutivo de mundo. La
corporeidad se muestra como intimamente vinculada a la afectividad, al mundo y al
sentido. Sartre y Heidegger se percatan plenamente de la estrecha vinculacién entre
afectividad, corporeidad y mundo, sefialandola como una imbricada y compleja relacion.
El autor aleméan sefala al respecto:

[...] no debemos separarlos [a los sentimientos de los estados
corporales] como si en la planta baja habitara un estado corporal y en la planta
superior el sentimiento. El sentimiento, en cuanto a sentirse, es precisamente el
modo en que somos corporales; ser corporal no quiere decir que al alma le esté
afiadida una masa llamada cuerpo, sino que en el sentirse el cuerpo estd de
antemano contenido en nuestro si-mismo, de manera tal que en sus estados nos
atraviesa a nosotros mismos por completo. [...] No «tenemos» un cuerpo, sino
que «somos» corporales. A la esencia de ese ser le pertenece el sentimiento en
cuanto sentirse. El sentimiento realiza de antemano la continente inclusion del
cuerpo en nuestra existencia®!®,

De esta forma, Heidegger describe el nexo entre afectividad y corporeidad como
nexo existencial: se existe como cuerpo y se siente esa existencia corporal a la vez. El
autor de Ser y tiempo sintetiza aquello en las siguientes palabras: “Todo sentimiento es
un vivir corporalmente templado de tal o cual manera, un temple de animo que vive
corporalmente de tal o cual manera”3?°,

Por otra parte, Sartre sostiene que cuerpo [Leib] existido es existido como una

conciencia no-posicional de si, vale decir, que la conciencia del cuerpo-para-si no puede

316 Sartre, J.-P. The emotions, Op. cit., p.61.

817 Cf. Ibid., pp.74-75.

318 Cf. Ortega y Gasset, J. Sobre la expresion, Op. cit., p.586.
319 Heidegger, M. Nietzsche, Op. cit., p.100.

320 |bid., p.101.
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ser sino conciencia (del) cuerpo no-posicional y, ademas, una afectividad originaria
(incluso se confunde con esta)®?!. Y es originaria en el sentido de que precede a todo
estado de &nimo y a toda conciencia afectiva de objeto, porque estos se orientan siempre
hacia algo determinado, mientras que la afectividad en el que se hace presente el cuerpo-
para-si no se orienta hacia nada. Es en este sentido que afectividad y corporeidad van de
la mano en un nexo existencial de pura constatacion de existir: se existe afectivamente el
cuerpo como existiendo, o sea, se existe el cuerpo como la contingencia de ser que se es.

Ahora bien, cabe precisar que el cuerpo propio o vivido [Leib] es potencia
afectiva y expresiva a la vez, sin haber una preeminencia entre sus dos potencialidades.
Hay que recordar que la afectividad no es mera receptividad pasiva sino que también es
activa: en términos de Sartre, es conciencia expresiva posicional de mundo y no-
posicional (de) si. De ahi que la afectividad sea también potencia expresiva. Por
consiguiente, el cuerpo vivido [Leib] puede ser concebido originariamente como un

cuerpo afectivo. Afectividad y corporeidad son modos de existencia que aparecen unidos.

b.3. Afectividad y alteridad

En el apartado anterior se logré describir la intima relacién entre corporeidad y
afectividad, mostrando que esta se expresa a través de aquella para aparecer en el mundo;
el cuerpo vivido se vuelca como un cuerpo afectivo que esta situado en el mundo. Sin
embargo, el tratamiento de la afectividad y la corporeidad hace desembocar,
inevitablemente, en el problema del Otro: hay un desplazamiento natural hacia la tematica
de la alteridad, del relacionarse con el Otro, del vinculo con un préjimo, ya que el estar-
afectivamente-en-el-mundo propio del ser humano obliga a que se considere todas las
relaciones que este tiene en su mundo como atravesadas por la afectividad y la
corporeidad, siendo el encuentro con el préjimo, justamente, un tipo fundamental de
relacion que aquel experimenta en su mundo. Por tanto, este desplazamiento temético no
es forzado sino que fluye por y desde el objeto mismo.

El planteamiento sartreano del cuerpo y el Otro se desarrolla magistralmente en
el apartado 4 del capitulo | de la tercera parte de El ser y la nada. De partida, se tiene que
tener presente que en Sartre la “aparicion del projimo en el mundo corresponde, pues, a
un deslizamiento fijo de todo el universo, a una descentracion del mundo, que socava por

debajo la centralizacién operada por mi al mismo tiempo™3?2, Esto porque el pr6jimo, en

321 Cf. Sartre, J.-P. El ser, Op. cit., pp.418-ss.
322 |hid., p.331.
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cuanto se lo reconoce como tal, tiene que ser captado como un otro-sujeto y no como
otro-objeto. Si el préjimo se presenta como mero cuerpo, cae bajo la categoria de un
objeto para la conciencia [Korper] y no constituye un verdadero préjimo —que tendria que
ser un cuerpo que es existido [Leib] por Otro-, por lo que el examen se desplaza hacia la
propia intimidad del para-si: en si mismo, el para-si se descubre también como un para-
otro en el fendbmeno de la mirada. Esta ultima es “cl elemento clave para la prueba de la

7323 puesto que el préjimo es aquel que mira al para-si y

existencia del otro como sujeto
que, por medio de su mirada, le descubre su ser-objeto para Otro, construyendo, a la vez,
ese yo del para-si que por si mismo este no puede sostener. El préjimo se revela, en la
mirada, no solo como otro-sujeto, sino que también como la condicién para determinar el
yo propio del para-si: “No soy para mi sino como pura remision al otro”3?4, Es por esto
que Sartre dice que el Otro en tanto mirada es la trascendencia trascendida del para-si®?®,
la condicién para poder acceder a si mismo y un dato absoluto del projimo como otro-
sujeto. En esta perspectiva, el cuerpo del para-si es su facticidad, es una evidencia de su
contingencia y un punto de vista®?®, por lo tanto el para-si existe su cuerpo [Leib]; empero,
también aquel cuerpo se muestra como un cuerpo para-otro, un cuerpo-objeto [Kdrper]
que es utilizado y conocido por un projimo; por ultimo, el para-si puede existir su cuerpo
para él como conocido por otro®?’. Asi las cosas, en la relacion con el préjimo, el cuerpo
propio parece perderse al objetivarse como siendo un cuerpo-objeto-para-otro.

Mas alla de las posibles dificultades respecto a como se concibe la relacion con
el préjimo en Sartre, lo importante es destacar aqui que esa relacion se da, primeramente,
como una relacion afectiva. El autor francés evidencia que la afectividad es “la categoria
que nos permite experimentar al otro”*?8, pues la mirada del projimo suscita una reaccion
originalmente afectiva, como por ejemplo el sentimiento de verglenza al ser visto
haciendo algo indebido; previamente (cf. cap. 11, 89, seccion B) se hablé también de la
angustia al elegir(se) y de como se vincula esta con el Otro en la responsabilidad.

En Heidegger se halla un planteamiento del asunto que, en algunos aspectos,
tiene similitudes con lo anteriormente descrito. El pensador aleman afirma que el nosotros

es anterior al yo, en el sentido de que el Dasein o ser humano es esencialmente en si

323 |glesias, M. Op. cit., p.34.

324 gartre, J.-P. El ser, Op. cit., p.337.
325 |bid., p.340.

326 |bid., p.415.

27 |pid., p.442.

328 |glesias, M. Op. cit., p.32.
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mismo un ser-con®?

0 coestar y que, por eso, el yo no es mas que un momento del
nosotros®*°, Conforme a esto, los Otros aparecen como aquellos de quienes uno mismo
no se distingue sino entre quienes también se esta®!; lo primero es ser los otros en la
forma impersonal del “se” y no ser si-mismo —este si-mismo se tiene que recuperar
posteriormente (cf. cap. I, 84, seccion B). Es en ese sentido que se puede decir que el ser
humano o Dasein se encuentra en su cotidianidad bajo el sefiorio de los otros y que el ser-
si-mismo es solo una modificacion existentiva (Ontica) del existencial esencial
(ontolégico) del Dasein que es el “se”*32. Mas aun, esta forma de captar a los otros ya
esta atravesada por la afectividad (cf. cap. I, 84, seccion C) y por un comprender
originarios: “El hombre comprende y siente su ser, el de los demas entes y el ser en
general, y a través del habla dice y se dice esa comprensién y ese sentir. El hombre esta
en un comprender (Verstehen); en un temple de &nimo o talante (Befindlichkeit) y en un
habla (Rede). Todo ello constituye el ahi (Da) del ser-ahi (Dasein)”33,

Como ya se mencion0, pese a las diferencias puntuales que se manifiestan entre
los planteamientos de Heidegger y Sartre, el punto comdn es el remarcar que el ser
humano, como ser-en-el-mundo, es un ser que se liga afectivamente a su mundo y que,
por ello, se relaciona con el préjimo primeramente de forma afectiva. Esto ultimo se
puede dar a través de un vinculo de expresividad y reconocimiento que depende del
cuerpo vivido o existido [Leib] o por medio de una constatacion estructural que revela,
afectivamente, que en la cotidianidad se es desde el Otro, en un previo nosotros.

Las siguientes palabras de la profesora Rovaletti sintetizan algunos aspectos del
vinculo entre afectividad y alteridad y son idéneas para dar término a esta indagacion:

El encuentro con el otro, se da verdaderamente cuando comprendo el
drama que ello implica, el drama de nuestra existencia. Un drama que es ante
todo ontoldgico, pero que solo puede ser comprendido desde nuestra experiencia
en el mundo. En el encuentro con el otro, puedo sentirme amenazado porque sé
que el otro puede entrar en mi mundo y puede trastocarmelo, pero este sacrificio,
esta exposicion es necesaria para que yo y el otro podamos constituir el mundo

cultural en que habitamos®*.

329 Cf. Acevedo, J. Hombre, Op. cit., p.128.
330 Heidegger, M. Ser, Op. cit., pp.142-ss.

331 Cf. Acevedo, J. Hombre, Op. cit., p.128.
332 Cf. Ibid., pp.132-ss.

333 |bid., pp.134-135.

334 Rovaletti, M. La afectividad, Op. cit., p.61.
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Consideraciones finales

El objetivo de esta investigacion era realizar una aproximacion o acercamiento
al lugar que ocupa la afectividad o dimension afectiva en las filosofias de Martin
Heidegger y Jean-Paul Sartre, emprendiendo un examen de Unicamente algunas obras
cruciales, puesto que esta indagacion se concibié como una lectura de caracter preliminar
que intento determinar provisoriamente aquel lugar. Por lo tanto, se establecio lazos entre
ambas posturas, demarcando sus diferencias en un didlogo con los textos estudiados. En
otras palabras, lo que se quiso hacer y que en parte se logro, fue determinar preliminar y
provisoriamente el lugar de la afectividad en estas lecturas filosoficas que parten desde la
existencia y su tematizacién explicita y profunda; por eso se analiz6 textos como Ser y
tiempo, ¢Qué es metafisica? y algunos extractos de El concepto de tiempo (Tratado de
1924) —en lo que toca a Heidegger-, asi como también Una idea fundamental de la
fenomenologia de Husserl: la intencionalidad, Bosquejo de una teoria de las emociones
y parte de El ser y la nada —en lo que respecta a Sartre. Igualmente, se acudio a otras
obras de los autores abordados, pero solo de modo complementario.

Las interrogantes que guiaron la investigacion fueron: ;cuél es el lugar de la
afectividad en el pensamiento heideggeriano y sartreano? ¢Es plausible realizar una
lectura conjunta, es decir, desde ambos autores, que se ocupe y haga justicia al fendmeno
afectivo de la existencia humana en toda su complejidad?. Ante la primera pregunta, se
puede decir que fue contestada satisfactoriamente, aunque ateniéndose a su caracter de
meramente preliminar y provisoria; se dio una respuesta a la interrogante (pues eso
constituia el objetivo de la misma investigacion), pero a modo de aproximacion o
acercamiento al lugar de la afectividad y no a modo de una determinacion fija o
concluyente. Sobre la segunda pregunta, se mostré que es plausible una lectura conjunta
sobre el fendmeno afectivo, es decir, una interpretacion de la afectividad que parta tanto
desde Heidegger como desde Sartre. A esta propuesta de lectura se la denomind como
hermenéutica fenomenoldgico-existencial de la afectividad.

El camino recorrido para llegar a las respuestas enunciadas en el parrafo
precedente fue el siguiente:

En el capitulo | se examind el planteamiento heideggeriano, adentrandose en
algunos conceptos claves de su filosofia, como el Dasein, la existencia, el estar-en-el-

mundo vy la disposicion afectiva (84); luego se caracterizd en detalle la disposicion
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afectiva en cuanto a su estructura y relacion con la temporeidad (85); se cerr6 dicho
capitulo sefialando las modalidades que tiene la disposicion afectiva y describiendo
algunas disposiciones afectivas relevantes, como el miedo, la angustia y la serenidad (86).

En el capitulo 1l se examind el planteamiento sartreano, tratando algunos
conceptos importantes del autor, como la realidad-humana, el ser-para-si, la conciencia,
la intencionalidad, el existente, etc., (87); posteriormente se centr6 el estudio en la
conciencia afectiva que es descrita en el Bosquejo, repasando las distintas
determinaciones estructurales de la emocion y el cémo ella provoca una modificacion del
mundo-utensilio en mundo méagico o emotivo (88); finalmente, se concluyo el capitulo
con un examen de lo expuesto por el autor francés en El ser y la nada: la afectividad
originaria y constituida, la angustia y la ndusea como afectos fundamentales, el deseo de
ser en tanto afecto constitutivo y primario del para-si y el proyecto de ser como proyecto
deseante, vale decir, proyecto afectivo (89).

Por ultimo, en el capitulo 1ll, se hizo una propuesta de lectura comun del
fendmeno afectivo, que asumio las interrogantes y dificultades que surgieron de los
analisis previos y ofrecio posibles respuestas (810); se destaco la afinidad entre Heidegger
y Sartre (811) y se sefiald el lugar que toma la afectividad en ambos planteamientos
filosoficos, proponiendo, asimismo, una hermenéutica fenomenoldgico-existencial y
esbozando los vinculos posibles entre afectividad y otras dimensiones de la existencia
humana en ambos autores (812).

Ciertamente, las descripciones esbozadas en el 812 representan solamente
algunas reflexiones preparatorias respecto a la relacion entre afectividad y otras
dimensiones humanas. Pese a que se pone el énfasis y se detiene especialmente en la
corporeidad [Leiblichkeit] y la alteridad, se vislumbra que las otras dimensiones humanas
también requieren ser tratadas desde una perspectiva que las vincule a la afectividad.
Ademas, las mismas dimensiones de la corporeidad y la alteridad requieren indagaciones
méas profundas, detalladas y extensas, las cuales deben ser materia para trabajos de
investigacion futuros (esto es valido, evidentemente, para las dimensiones restantes,
como la ipseidad, la dimension estética, etc.). De esta manera, la apertura hacia una
hermenéutica fenomenoldgico-existencial de la afectividad viene a significar la apertura
mas amplia hacia una hermenéutica fenomenoldgico-existencial de todas las dimensiones
de la existencia humanas. En este sentido, los resultados de la presente investigacion

arrojan sobre todo una luz de esperanza para las futuras indagaciones en estas materias.
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