UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID

FACULTAD DE FILOSOFIA

Departamento de Teoretica |
(Metafisica y Teoria del Conocimiento)

LA METAFOROLOGIA EN BLUMENBERG, COMO
DESTINO DE LA ANALITICA EXISTENCIAL

MEMORIA PRESENTADA PARA OPTAR AL GRADO DE
DOCTOR POR

César Gonzalez Cantdn

Bajo la direccion del Doctor:

Ramon Rodriguez Garcia

Madrid, 2004

ISBN: 84-669-2541-4



LA METAFOROLOGIA DE BLUMENBERG COMO DESTINO DE
LA ANALITICA EXISTENCIAL

César G. Canton
Madrid, 2004



A mis padres



AGRADECIMIENTOS

En primer lugar, quiero dar las gracias a Ramén Rodriguez, director de esta Tesis, por su
atencion constante y su disponibilidad plena —a pesar de la falta de tiempo—, su estimulo amigable
y su exigencia desde el punto de vista intelectual. Por haberse excedido mucho mas alla de lo justo
en su funcién de direccién, gracias.

Gracias también a Alejandro Llano, Daniel Innerarity, Jorge Vicente Arregui, Higinio Marin
y Carmen Segura, mis amigos, por comunicarme, en aquellos buenos dias de la Universidad de
Navarra, su compromiso con la verdad, y los instrumentos intelectuales basicos para acercarme a
las cosas.

A mi profesor Jose Ignacio Moreno, del Colegio Tajamar, porque encendié en mi el deseo
de la filosoffa y me previno de seguir otros caminos profesionales menos satisfactorios que éste; y
por andar siempre ocupado en sacar lo mejor de mi.

A los profesores Rafael Alvira, Carlos Ortiz de Landazuri, Andrea Borsari, David Adams,
Philipp Stoellger, Markus Hundeck, Peter Behrenberg, Remo Bodei, Franz ]J. Wetz y Joseph
Frichtl, porque han puesto generosamente su saber y su tiempo a mi disposicion cuando he recu-
rrido a ellos.

A la Fundacién CajaMadrid, por financiar los dos primeros afios de investigacion de esta te-
sis.

A Eduardo Lostao, Enrique Anrubia, Oscar Pintado, Pedro Puente y Jesds Jimeno, por ha-
berme planteado las preguntas adecuadas y haberme dado su apoyo de amigos en toda circunstan-
cia.

Dejo lo mas importante para el final: gracias, sobre todo, a mi familia, y a todas las personas
que han hecho posible, con su calor humano, que este trabajo saliera adelante. Ellos saben quiénes
son.



INDICE

La metaforologia de Blumenberg como destino de la analitica
existencial

1

Introduccion

7

Capitulo primero. La gestacion de la experiencia de la historicidad 21

Parte I. La antropologia como destino de la hermenéutica de la

facticidad. 21
A. La busqueda del fenémeno originario de la filosofia 22

1. HUSSERL y la filosofia como ciencia 22

2. HEIDEGGER y la historicidad como fenomeno originario 26

La comprension heideggeriana de la temporalidad. 26

La nocién de Kosmos y la alternativa del gnosticismo 31

El problema del mal y el gnosticismo 33

3. Blumenberg y la radicalizacion de la contingencia 39

La reedicion heideggeriana de la nocion de cosmos 39

El gnosticismo de HEIDEGGER 43

a) La influencia de HUSSERL 43

b) El gnosticismo heideggeriano 47
Blumenberg: recuperacion del mundo, sin el sentido 49

B. La metaforologia como antropologia fenomenolégica de la historia 53

1. Antropologia fenomenologica... 53

2. ...de la historia. 55
Parte I1. Recorrido historico por las concepciones de la realidad. 59
A. La realidad como evidencia instantdnea 60
1. Descripcion de la nocién griega de cosmos 60
2. Mito y tragedia 62
3. La filosofia: PLATON y ARISTOTELES 65
La naturaleza 66

El saber practico 67

El conocimiento teorico 67

La técnica 71

Cosmologia 74

4. El escepticismo de la Antigliedad tardia 77
El epicureismo 80

El estoicismo 82

B. La realidad garantizada 86
Planteamiento de la cuestion 86
Cristianismo: afirmacion del cosmos y gnosticismo soterrado 88
1. Los primeros siglos 88
Cristianismo y escatologia 88

El cosmos cristiano y la preparacion del absolutismo teolégico 90

a) El cosmos cristiano 92

b) El absolutismo teologico 94




2. San Agustin

102

3. La Escolastica

107

Santo TOMAS

109

La linea platonica

110

4. El nominalismo y su Dios absolutista

111

La nocion nominalista de Dios

111

El sujeto

113

El mundo

C. La Modernidad y la realidad como consistencia

114
118

1. La ciencia natural y la autoafirmacion: el principio de autoconservacion

a) El escepticismo ontologico

122
122

El nacimiento de la conciencia historica: critica y perspectivismo

b) El principio de autoconservacion

125
128

El “giro copernicano”

131

Excursus: la critica al aristotelismo de la Escuela de Paris

El nuevo universo de la ciencia

1. Del cosmos al sistema

2. La desproporcion temporal

3. “En construccion”: la realidad como consistencia

La actitud técnica de la Modernidad

2. “llustracion de la lHustracion”

132
138
138
141
142
147
151

Capitulo segundo. La antropologizacion de la ontologia hermenéutica 157

Parte I. La Instandigkeit en términos antropoldgicos

157

El nacimiento de la antropologia como logos del “hombre pobre”
1. La deriva a la antropologia

158
159

2. Hombre rico, hombre pobre

161

a) La reduccion instintiva

162

El dualismo antropoldgico

El papel del evolucionismo en la antropologia

La reduccion instintiva

b) La conciencia como nucleo del absolutismo de la realidad

163
165
169
177

1. Nacimiento y muerte

2. El hombre pobre como ser de posibilidades

a) El hombre pobre como ser de futuro

La comprension de si

Riesgo y aburrimiento

b) El hombre pobre como ser de pasado

Parte 1. La Gegensténdigkeit antropoldgica: la retorica

1. La conciencia como reparacion

181
188
189
191
194
198

200
201

La retorica o el “arte de sobrevivir”

203

“Guardar las distancias”: el escamoteo simbélico de la realidad

Un caso paradigmatico: el dinero

Retéricas de lo humano

a) La retorica de la percepcion

b) La retdrica del movimiento

c) La retorica de los impulsos

d) Retdrica de la conciencia: comprension de si e identidad narrativa

207
211
213
214
216
217
220



e) Retorica cultural 225

1. La cueva de la cultura: “paraisos artificiales” 226
La metdfora de la caverna 228
La tecnificacion del mundo 231
Naturaleza y cultura al hilo del problema de la técnica 237
2. El principio de razon insuficiente como racionalidad de la caverna, visto a
través de su relacion con el conocimiento de tipo teorico 240
“No tener tiempo” 243
“Tomarse tiempo” 249
La politica del hombre pobre 256
2. “llustracion de la lHustracion”: entradas y salidas de la caverna. 264
El hombre, animal que regresa 265
El hombre, animal que parte 269
Capitulo Tercero. La metaforologia 273
Parte I. La metaforologia como desvelamiento: salir de la caverna.___ 277
La metaforologia y la historia como historia de las metaforas 277
La teoria de la reocupacion 280
1. La metéfora absoluta 280
La metafora absoluta y el concepto 282
2. La recuperacion de la historicidad por Blumenberg 290
La disputa con HEIDEGGER Y con el historicismo 294
La teoria de la secularizacion 304

Parte Il. La metaforologia como encubrimiento: entrar en la caverna. 309

A. La metaforologia como arte 311
1. La metaforologia de Paradigmen 312

2. Hacia el mundo de la vida 315

La metaforologia como antropologia fenomenologica 318

1. La metaforologia como “laboratorio antropol4gico” 320

2. Espectador y naufrago 325

La metaforologia como tragicomedia 330

B. La metaforologia como memoria 333
Memoria de la humanidad 336

La “ética del conocimiento” 338

La “teologia” de Blumenberg 351
Conclusiones y consideraciones criticas 363
Indice de siglas 378

Bibliografia 381




INTRODUCCION

Por qué Blumenberg

A mi modo de ver, Blumenberg lleva a cabo uno de los escasos intentos en nuestros
dias de realizar una reflexién ontolégica omniabarcante desde posiciones modernas. Este
proyecto, que le conduce a una sintesis monumental entre la filosofia de la existencia hei-
deggeriana y los logros de la antropologia filosofica y de la teoria de la cultura, representa
una vision consistente, completa y muy elaborada de lo que puede dar de si la filosofia mo-
derna, y que se mantiene con continuidad desde sus primeros escritos®. En esto radica, en
mi opinién, el interés de Blumenberg y su originalidad, que no es tanto la del que dice cosas
nuevas como la del que ha sido capaz de organizar un material ingente de otro modo; prue-
ba de ello son, por ejemplo, los trabajos Die Legitimitéat der Neuzeit (1966) y Die Genesis der
kopernikanischen Welt (1975), donde aporta una novedosa y sugestiva vision del origen de
la Modernidad.

Debido al volumen y la complejidad de la obra de Blumenberg, y a que es todavia un
autor relativamente desconocido, este trabajo quiere dar una visién general de su proyecto
filoséfico; puede decirse que ha sido concebido como una especie de “guia de lectura”.

Esa complejidad no se debe sélo a lo elevado de su prosa, sino también a su peculiar
método de analisis de las cuestiones ontoldgicas, del que se puede dar una primera aproxi-
macion describiéndolo como “una gran sintesis de literatura, filosofia, historia y filologia”
(KOERNER 1993: 2). Las mas de las veces parte Blumenberg de una anécdota, de un suceso
determinado, para desarrollar una cuestion ontolégica, pasando de lo concreto a lo abstracto
y viceversa en un rodeo que es la esencia misma de su filosofar (cf INNERARITY 2002: 16). La
ausencia de sistematicidad en sus planteamientos y el caracter fragmentario de algunas de
sus obras, hacen ain mas dificil que en otros autores hacerse cargo de su intencion filosofi-
ca a partir de un solo libro?. Unas obras completan a otras, y revelan una exposicién de su
pensamiento en forma de circulos concéntricos.

Por otra parte, a Blumenberg le gusta utilizar la paradoja en la exposicién de sus plan-

teamientos, como manifestacion de la multiplicidad de puntos de vista desde los que aborda

! Su tesis doctoral “Beitrige zum Problem der Urspriinglichkeit der mittelalterlich-scholastischen Ontologie” (1947), y su
tesis de habilitacion titulada “Die ontologische Distanz und die Krisis der Phidnomenologie Husserls” (1950), ambas inéditas.
2 Que es, debido a la ausencia de traducciones, a lo que se ha visto obligado muchas veces el lector espafiol.



las cuestiones. Todo ello contribuye a que, si ante cualquier autor de cierta importancia es
conveniente tener una vision mas o menos global de su obra, en Blumenberg es casi im-
prescindible. Se le podrian aplicar aquellas palabras, citadas en Goethe zum Beispiel, que
SCHOPENHAUER referia a si mismo: “Quien quiera entenderme, tendrd que leerse hasta la
dltima linea™".

Esta peculiariedad estilistica me ha forzado, a mi también, a una exposicion en circulos
concéntricos. Espero, aparte de reflejar fielmente la que creo que es la orientacién de su tra-
bajo, conseguir transmitir la belleza de las imagenes en que se expresa, algunas de las cua-
les —por ejemplo, la que simboliza las Ideas platénicas como naves espaciales flotando vaci-

as en el espacio por toda la eternidad— son impresionantes.

Blumenberg, pensador moderno

Creo que este trabajo aporta una perspectiva poco transitada a la hora de acercarse a
la obra de Blumenberg: la de verla como una discusion con la ontologia hermenéutica de
Martin HEIDEGGER. Blumenberg va a partir de las tesis heideggerianas sobre el Dasein para
completarlas y, en ese proceso, superarlas, en una critica que le lleva, de modo cercano a
PLESSNER, a la antropologia filoséfica’. A la analitica del Dasein y a la Seinsgeschichte hei-
deggeriana opone Blumenberg su metaforologia.

Esta critica de Blumenberg a HEIDEGGER va a ser realizada con el objetivo de desarro-
llar las implicaciones que, para el pensamiento y la vida del hombre, tiene el surgimiento de
la época moderna. En mi opinién, los elementos fundamentales para la comprension de la
realidad del mundo y del hombre aportados por la Modernidad —que encuentran en la filoso-
fia de Blumenberg una enunciaciéon poderosa y adecuada— son basicamente dos, intrinse-
camente unidos.

Por un lado —digamoslo todavia de un modo muy general— el escepticismo radical res-
pecto al acceso humano a la realidad, que encuentra su principal formulacion en la critica de
la razon pura kantiana®. Por otro, la comprension de la existencia humana desde la libertad,

cuya expresion puede ser también la nocion kantiana de autonomia. intimamente vinculados

8 Simtliche Werke, editado por Wolfgang von Lohneysen, vol. 2, Darmstadt 1961, 589.

4 Aunque son muchos los autores de los que se puede decir que influyen en Blumenberg, creo que su filosofia puede entender-
se en las coordenadas trazadas por estos dos. También son de gran importancia HUSSERL y CASSIRER, GEHLEN, JONAS... Para
HUNDECK, por ejemplo, el autor mas relevante es Nicolas de CUSA.

% De ahi que, para STOELLGER, KANT sea una referencia fundamental en la obra de Blumenberg (2000: 12, n. 14). Sin embar-
go, yo no le daria mas relevancia que la que tiene de por si, en una época en la que todos somos, queramoslo o no, post-
kantianos.



estos dos aspectos porque la autonomia humana es posible, para Blumenberg, en la medida
en que estamos libres de la claridad de una verdad que se impone.

Blumenberg entiende su filosofia, por tanto, como el estudio de una existencia humana
que se comprende a si misma y al mundo desde la liberaciéon de cualquier absolutismo. Este
tema de la libertad aparece en la obra de Blumenberg bajo diferentes formas, segun sea el
ambito que se analice: como posibilidad contra facticidad, polisemia contra univocidad, poli-
teismo contra monoteismo, metafora contra ciencia, mito contra dogma...

El intento de comprender la existencia humana s6lo desde si misma significa, para
Blumenberg, la conversién de la reflexion ontoldgica en una reflexion antropologica. En la
medida en que la “esencia’ de la existencia humana es su historicidad, esa reflexién se lleva
a cabo desde un punto de vista histérico; en la medida en que es antropoldgica, va a estar
basada en la condicion simbdlica del hombre y el hilo conductor del analisis histérico seran
las grandes metaforas —“metéforas absolutas” con que el hombre ha entendido su lugar en
el mundo a lo largo de la historia.

Esta es la intencion filoséfica primordial de Blumenberg. Vamos a describirla ahora
mas en detalle, siguiendo la estructura del presente trabajo. Este se divide en tres capitulos,
cada uno de los cuales estd compuesto a su vez de dos grandes partes.

m El primer capitulo se ocupa de la nocioén de historicidad, que Blumenberg compren-
de como el cambio, la pérdida irreversible y la originacion novedosa de posibilidades. En la
primera parte, por un lado, a) se desbroza la critica de Blumenberg a su comprensién por
HEIDEGGER; por otro, b) se indica brevemente cuél va a ser la propuesta alternativa de Blu-
menberg, una antropologia fenomenolégica de la historia, que sera desarrollada en el capitu-
lo tercero, tras haber visto en el segundo capitulo la vision del hombre manejada por Blu-
menberg.

a) Respecto a la critica a HEIDEGGER, Blumenberg considera que su comprension de la
historicidad de la existencia sigue vinculada a la actitud tedrica que el mismo HEIDEGGER
pretendia haber superado en su critica a HUSSERL. La actitud tedrica, simbolizada en la figu-
ra del espectador, engloba, para Blumenberg —y también para HEIDEGGER—, todos aquellos
subterfugios —desde una vision del mundo a una metafisica— con que el Dasein evita la expe-
riencia de la historicidad de su existencia y de la del mundo que le rodea. Blumenberg, si-
guiendo a HEIDEGGER y a muchos otros, encuentra la posicion del espectador ante la reali-
dad condensada en la nocién de cosmos, que se forja, paradigmaticamente, en la antigle-

dad griega.



Esta se puede describir como el convencimiento, tanto practico como teérico, de que el
sentido de la existencia esta, por asi decir, “fuera” del hombre. La plenitud humana, que con-
siste en poseer “respuestas” —no necesaria, ni principalmente teéricas— a las “preguntas”
fundamentales sobre la totalidad de la existencia —sobre todo: por qué el ser y no mas bien la
nada, por qué nacemos y morimos—, se concibe dependiente del ser, la realidad o el mundo,
gue es el que enviaria esas respuestas. Ha sido la Modernidad, por un proceso que se
muestra en la segunda parte de este capitulo, la que ha eliminado esta relacién de confianza
entre el Dasein y la realidad. En contraposicién a la nocion de cosmos, la historicidad la defi-
ne Blumenberg como la ausencia de esas respuestas, esto es, como “la falta de control so-
bre las condiciones de nuestra existencia”, cuyo punto central seria la desproporcion entre el
tiempo de la vida y el tiempo del mundo®: finitud significa que no puede haber “respuestas”,
porque, por asi decir, la vida humana termina antes de haberlas podido escuchar.

Un punto basico de la nocién de cosmos es su relacion con el fenémeno del gnosticis-
mo. De la mano de JONAS, Blumenberg amplia este fenémeno histérico a categoria interpre-
tativa de la existencia histérica del Dasein. Lo que tanto a JONAS como a Blumenberg les
interesa es que, en el gnosticismo, se da una comprension de la existencia muy cercana a la
gue HEIDEGGER reserva al Dasein que se ve enfrentado a la finitud. Ante esa experiencia,
interpretada como la vivencia del mal, el hombre gndstico espera una salvacion que le viene
de un dios extrafio a la realidad en que vive. Esa salvacion pasa por la destruccion del mun-
do en que el hombre vive, y también de su existencia corplrea —pues su cuerpo pertenece a
ese mundo—, lo cual equivale a decir de su existencia como tal.

En relacién con la nocion de cosmos, al tener la existencia humana su principio fuera
de si misma, ese control de las condiciones de su existencia que significa el cosmos es, en
realidad, pasivo: se las controlan. Por ello, cuando la idea de cosmos entra en contacto con
la del mal en el mundo, la plenitud del Dasein s6lo puede venir de un principio exterior al
mundo (cosmos) que exige la destruccion de éste (por ser “malo”) como condicion de la re-
cuperacién del sentido. La visiébn gnostica de la realidad seria, aunque pudiera parecer lo
contrario, el desarrollo I6gico de la nocién de cosmos.

La critica de Blumenberg es que la analitica existencial de HEIDEGGER, y més tarde su
Seinsgeschichte, son una reedicién del concepto de cosmos. Y, por tanto, también de posi-
ciones gndésticas. HEIDEGGER ha comprendido bien la experiencia de la finitud en el “estar

arrojado”, pero con su nocién de ser-para-la-muerte ha querido dotar de sentido a la muerte,

® A ello dedica exclusivamente Lebenszeit und Weltzeit (1986).
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pretendiendo obtener una respuesta, a la pregunta por la finitud, del Ser que comparece en
la Entschlossenheit. El sentido de la existencia humana esta, asi, en manos de un principio
externo; HEIDEGGER ha podido prescindir de la nocién de cosmos que habia heredado por-
gue la ha renovado secretamente en el seno mismo de la historicidad. En consecuencia,
HEIDEGGER repite la negacién del mundo y de la existencia humana que se ve en HUSSERL,
como se muestra en el andlisis de la intersubjetividad en estos autores realizado por Blu-
menberg.

b) La aportacion de Blumenberg —y con ello llegamos a la tesis central de este trabajo—
es que esa pretension de sentido, esto es, querer vivir en un cosmos, es inevitable, como lo
es también la experiencia de la historicidad. Sin embargo, la tarea de la ontologia es mostrar
gue la nocién de cosmos que venimos manejando ya no puede sostenerse: la realidad no
manda mensajes al hombre sobre su felicidad. Y no sélo que no se pueda, sino que ha de
mostrar también que no debe sostenerse, por su derivacion hacia el gnosticismo. Por ello, la
existencia del hombre ha de mantenerse en la tensién entre la conciencia de la finitud —lo
gue Blumenberg llama, con un término de HEIDEGGER, Instédndigkeit— y la necesidad de un
cosmos —Gegenstéandigkeit—, pero uno construido por el mismo hombre, el mundo humano o
mundo de la cultura. La relacién del hombre con la realidad esta mediada por un cosmos
cultural, cuya peculiariedad es que el hombre hace como si controlara las condiciones de su
propia existencia. Dotar al mundo de la cultura de categoria ontoldgica es lo que Blumenberg
ofrece. A su vez, toda posicién “cosmista” ante la existencia aparece, en ultimo término, co-
mo hostil hacia la especificidad del hacer cultural humano.

Este esquema basico de la tensiéon entre Instandigkeit y Gegensténdigkeit estructura,
con una parte para cada uno de los términos, los dos capitulos restantes. Por otro lado, en
esta tension se revela la contradiccién constitutiva de la realidad y de la existencia humana —
la tension entre la finitud y el deseo de in-finitud—, que es la raz6n por la que el analisis meta-
forolégico de Blumenberg juega continuamente con una dialéctica de contrarios, tal y como
hemos sefialado anteriormente. No se trata soélo, sin embargo, de la simple oposicién entre
experiencia de la finitud o Instdndigkeit, y huida de ella o Gegensténdigkeit, sino que en es-
tos mismos términos se establece a su vez una dicotomia: la misma experiencia de la Ins-
tdndigkeit puede ser, a veces, una liberacién de una forma cultural que se ha absolutizado.

La consideracidn ontolégica de ese “cosmos humano”, cuya razén de ser esta en el
hombre, y en el que la existencia humana histérica encuentra su sentido, es lo que Blumen-
berg ve como especifico del giro a la antropologia. Por otro lado, como el elemento basico

del mundo de la cultura es la metafora absoluta, que da expresion a una vision del mundo,
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esa hermenéutica antropolégica tiene el caracter de una metaforologia. Blumenberg rastrea-
ra diversas de esas grandes metaforas en libros como Schifforuch mit Zuschauer (1979),
Arbeit am Mythos (1979), Die Lesbarkeit der Welt (1981), Das Lachen der Thrakerin (1987) o
Héhlenausgénge (1989).

En la segunda parte de este primer capitulo se realiza un recorrido histérico, al modo
de la Destruktion heideggeriana, por las diversas comprensiones de la existencia que se han
dado en la historia. El objetivo es mostrar las caracteristicas basicas y las modificaciones de
la nocién de cosmos a lo largo de la historia, hasta desembocar en el concepto de historici-
dad y construccién de un cosmos humano. En este desarrollo se muestra también la oscila-
cion continua entre Instdndigkeit y Gegenstéandigkeit que es constituyente de la existencia
humana, que tiene caracteristicas diversas segun la época.

Esta segunda parte se divide en tres grandes epigrafes, que corresponden a otras tan-
tas comprensiones de la existencia que, a juicio de Blumenberg, se han dado en la historia:
la griega de la evidencia instantanea, la medieval de la existencia garantizada —ambas “cos-
mistas”— y la moderna de la existencia que no dispone de si misma y que, en su desvalimien-
to, se construye un mundo habitable. Esta linea esta vista desde un desarrollo l6gico, por lo
que, debido a la inevitabilidad de los términos de la Insténdigkeit y la Gegensténdigkeit, no
es de extrafar que encontremos nociones “precursoras” de la historicidad en épocas no mo-
dernas, e ideas “cosmistas” aun en la época moderna.

El estudio de las concepciones de la realidad lo realiza Blumenberg al hilo de grandes
metéforas, o metaforas absolutas, que son sus encarnaciones: la de la caverna —que es la
mas importante, ya que la oscilacion entre Insténdigkeit y Gegenstdndigkeit queda dibujada
en el entrar y salir de la caverna del mito platonico—, la de la luz, la del libro, la de la travesia
por mar, todas aquellas que dependen de los campos metaféricos abiertos por éstas, y otras
de menor rango.

a) En el andlisis de la realidad como evidencia instantanea, se analizan los elementos
fundamentales de la nocién de cosmos, que es genuinamente griega, tanto en el mito como
en la filosofia.

b) Respecto a la realidad garantizada medieval, se muestra como la nociéon de cosmos
es agudizada por el caracter personal de la relacion con el principio externo que otorga el
sentido —en este caso, Dios— y como, paradéjicamente y precisamente por ello, es la época
en gue tiene su origen la experiencia de la historicidad, manifestada en las ideas de creacién
de la nada y apocalipsis, y del Dios arbitrario del nominalismo (con ello, Blumenberg devuel-

ve a la Edad Media la dignidad en la reflexion ontolégica de que HEIDEGGER le habia despo-
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jado al hacerla un simple interim entre Grecia y su propuesta filoséfica). En este punto se
encuadra la reflexién sobre la presencia del gnosticismo en la religion cristiana.

El Dios cristiano, al término del proceso de dogmatizacién que tiene su culmen en el
nominalismo, acaba, segin Blumenberg, por asemejarse a un demiurgo gnostico, pero unico
—sin el contrapeso del “dios extrafio” y amplificado por el atributo de la omnipotencia. Ante
este absolutismo, sin poder esperar salvacién de otra instancia, opina Blumenberg que al
hombre no le queda mas remedio que afirmar su existencia contra la finitud recurriendo a él
mismo: éste es el paso a la época moderna.

c) El estudio de la época de la existencia que no dispone de si misma, que carece de
control de las condiciones de su existencia y que ha de elaborar ella misma las “respuestas”
a las preguntas fundamentales, se realiza al hilo de la idea de ciencia natural. Tras un breve
apartado en que se da cuenta de la especificidad del escepticismo moderno, esto es, de la
pérdida del cosmos —en la que tiene un papel fundamental la ciencia moderna, al describir el
universo desde la infinitud temporal, esto es, desde la desproporcién entre tiempo de la vida
y tiempo del mundo—, este epigrafe asiste al alumbramiento, por medio de esa misma cien-
cia, del nuevo cosmos humano, que se puede describir como “realidad como realizacion de
consistencia”. Lo mas esencial a este nuevo tipo de realidad es su caracter construido, lo
cual eleva la capacidad técnica del hombre a paradigma de la relacion con la realidad, y ca-

racteriza a la metaforologia como filosofia de la ciencia.

m El segundo capitulo esta centrado en la comprension que Blumenberg tiene, desde
la antropologia, de la Instdndigkeit (primera parte) y de la Gegenstéandigkeit (segunda parte).
Determinar su vision del hombre es preciso para comprender, como veremos en la segunda
parte del tercer capitulo, qué significa que la metaforologia sea una “antropologia fenomeno-
I6gica”.

La primera parte, tras describir el surgimiento de la antropologia filoséfica a partir de la
centralidad que, con motivo del transito a la Modernidad, adquieren la existencia humana y
sus productos, se dedica a mostrar qué significa la Instdndigkeit en términos antropoldgicos.
Conceptos claves aqui son el de reduccion instintiva y su correlato en la conciencia. Autores
béasicos para Blumenberg en todo este capitulo son PLESSNER, GEHLEN, SCHELER, CASSIRER,
ALSBERG, JONAS, etc.

a) Respecto al primer concepto, el de reduccién instintiva, la antropologia filoséfica
muestra al hombre como una especie de “aborto biolégico”, cuya viabilidad se ve enorme-

mente dificultada por la carencia de pautas estables de conducta de origen biolégico. En este
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contexto, se analizan las manifestaciones de este principio estructural en los dmbitos de la
percepcion, la motricidad, la morfologia y la impulsividad, mostrando que, en cada caso, la
realidad se comporta de modo absolutista —es decir, ejerciendo un poder inapelable sobre él,
respecto al que se esta “a merced"- hacia el hombre.

b) En cuanto a la nocién de conciencia, ésta surge, para la antropologia filoséfica, en el
“hueco” dejado por la reduccién instintiva. Frente a la segura necesidad de los instintos ani-
males, la conciencia consiste en ser el ambito de posibilidad que se le abre al hombre tras la
reduccion instintiva. Como manifestacion de la Insténdigkeit —también puede considerarse
esta apertura de la posibilidad desde un punto de vista positivo, como liberacién de la tirania
del instinto—, la conciencia se presenta como conciencia de la muerte, y como indetermina-
cion vital, como llamada a realizar un proyecto que el hombre ha de darse a si mismo.

Este primer punto de la conciencia de la muerte condensa la nocién antropolégica de la
historicidad. En torno a esta cuestion se muestra, a través de la discusiéon de Blumenberg
con HEIDEGGER en torno a la nocién de ser-para-la-muerte, en qué consiste propiamente esa
desproporcion entre tiempo de la vida y tiempo del mundo que, deciamos, era la esencia de
la historicidad, y que se manifiesta como el conflicto entre la finitud que nos toca por ser una
corporalidad objetiva, parte del mundo, y el deseo subjetivo de la inmortalidad.

El otro punto de la indeterminacién vital se engloba bajo el titulo de “ser de posibilida-
des”, y aborda los interesantes fendmenos del riesgo y el aburrimiento en términos antropo-
I6gicos, en relacién con un concepto que pertenece ya a la segunda parte de este capitulo: el
de la comprension de si, cuya elaboracion guia el esfuerzo del hombre por procurarse un
mundo habitable.

La segunda parte enfoca la cuestion de la Gegensténdigkeit, es decir, qué hace el
hombre por superar la situacion problematica en que le deja la reduccién instintiva. Es la
misma conciencia la encargada de remediar el déficit biolégico. Lo que diferencia a Blumen-
berg de otros autores de antropologia filoséfica, es que ese proceso de compensacion, por el
gue el ser humano se construye las condiciones de su existencia, va a ser denominado reto-
rica.

Con ello, pone Blumenberg de relieve dos cosas: que la temética antropoldgica se en-
cuadra en la discusion entre PLATON y la sofistica sobre la relacion entre las palabras, las
cosas Y la plenitud del hombre —es decir, que se trata de una reflexién ontolégica—; y que esa
construccion de la realidad es un proceso lingliistico —para el que se necesita un arte, que es

la retérica—, cuyo elemento basico es el simbolo o metafora —piedra cardinal, también, del
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discurso retérico—. Como se va viendo a lo largo de la exposicién, las caracteristicas de la
retdrica clasica se convierten en determinaciones antropolégicas.

El componente principal del lenguaje es el simbolo porque el lenguaje, como tal, es
simbdlico. De todo lo que se pudiera decir sobre el simbolo, a Blumenberg le interesa solo su
caracter de “estar por” otra cosa, interpretado ontolégicamente: lo que el hombre pone en
lugar de la experiencia de la finitud. Asi entendido, el simbolo representa la distancia que el
hombre establece respecto de la realidad o, dicho de otro modo, la actividad de construir
Gegenstéandigkeit es esencialmente simbolica. Esta segunda parte va a tratar, por asi decir,
del primer término de la definicion —el “estar’—, esto es, de que el hombre no trata con la
“realidad” —la Instédndigkeit—, sino con la realidad de sus creaciones, con el mundo de la cul-
tura frente a la realidad. El andlisis del “por” —del aspecto de la referencialidad de las crea-
ciones culturales hacia la realidad, esto es, del valor cognoscitivo del simbolo—, queda reser-
vado para la segunda parte del capitulo tercero.

Esta construccion de la Gegensténdigkeit abarca todos aquellos aspectos que vimos
sometidos a la indeterminacion instintiva: percepcién, motricidad, impulsividad, morfologia,
conciencia. En relacién con esta Ultima, tiene especial relevancia la construccion de una
comprension de si, ya que ésta es la “falsilla” de nuestro estar en el mundo, a cuya elabora-
cion esta orientada toda nuestra actuacion. La comprension de si tiene para Blumenberg, por
la peculiar temporalidad de la vida humana, una estructura narrativa.

Por otra parte, la globalidad de la Gegensténdigkeit constituye el mundo cultural. Para
describirlo, Blumenberg se sirve, sobre todo, de la metafora de la estancia en la caverna. En
este contexto, analizamos el peculiar ser técnico de la realidad construida por la existencia
moderna, con un breve epigrafe sobre las relaciones entre naturaleza y cultura tal y como las
entiende Blumenberg.

La elaboracion de la Gegensténdigkeit se realiza segun un criterio temporal universal:
el hombre se ve forzado, unas veces, a actuar con rapidez, y entonces se toma la retdrica
bajo ese aspecto de su capacidad para hacer responder automaticamente al hombre; otras
veces, a retrasar la accion, y entonces la retérica es el arte de “quedarse en palabras” o “an-
darse con retdricas”, de sustituir la realidad por inocuos equivalentes simbdlicos.

Este caracter temporal especifico de la existencia historica del hombre, es el patron
gue determina la peculiar racionalidad de la Gegensténdigkeit, que queda expresada bajo el
principio de razén insuficiente. Este queda descrito en contraposicion a la racionalidad de
tipo tedrico, que estaria regida por la temporalidad del mundo. La razén teérica —en sus mul-

tiples variantes como ciencia natural, fenomenologia, etc.— aparece asi como el instrumento
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de la desproporcion entre el tiempo de la vida y el tiempo del mundo, es decir, como expe-
riencia de la contingencia; especial hincapié se hace en su deriva gnéstica, perjudicial para la
existencia humana y del mundo creado por ella, que la convierte en una “razén absolutista”.

La racionalidad del principio de razén insuficiente se engloba bajo el titulo de significa-
tividad. Con este término, cuyo origen se remonta a DILTHEY, se quiere hacer referencia al
ambito del sentido, de lo que vige para la existencia humana, y no de la verdad o de lo que
es en si. Es la racionalidad de la caverna, del mundo cultural, que hace —ya lo indicamos
mas arriba— como si la realidad tuviera sentido para nosotros.

Antes de terminar el apartado sobre el principio de razon insuficiente, se dan algunas
ideas sobre las convicciones politicas de Blumenberg, que ayudan a redondear y a ejemplifi-
car las nociones vistas hasta el momento; en ellas pesan enormemente sus experiencias
como judio perseguido por los nazis durante la segunda Guerra Mundial. El segundo capitulo
termina con la consideracion del oscilamiento entre Gegenstandigkeit e Insténdigkeit al hilo

del motivo platénico de la caverna; este epigrafe completa asi lo dicho anteriormente.

m El capitulo tercero trata especificamente de la metaforologia como “antropologia fe-
nomenoldgica de la historia”. La historia —tanto de la vida humana individual como de la hu-
manidad en su conjunto— esta constituida por el movimiento entre la Insténdigkeit y la Ge-
gensténdigkeit, como ya sugerimos con anterioridad al describir el paso de una época a otra
como liberacion de un absolutismo. En la primera parte se examina, sobre todo, el método
de analisis histérico de Blumenberg, el modo en que lleva a cabo su Destruktion. En la se-
gunda parte, presto atencién al modo en que Blumenberg realiza su reflexién sobre el hom-
bre desde la metafora, y como esta se une a la cuestion de la historicidad por medio de la
nocién de memoria. El andlisis de la metaforologia esta dispuesto en relaciéon con el esque-
ma habitual en nuestro trabajo, el de la tension entre Instdndigkeit (primera parte) y Ge-
gensténdigkeit (segunda parte). La consideracion de la metaforologia como retérica alcanza,
en este capitulo, su culminacién al asimilarla al arte literario; éste es el enfoque desde el que
se estudia.

Por otra parte, se aborda también la metaforologia desde el punto de vista de las impli-
caciones éticas que le atribuye Blumenberg, tanto cuando funciona como reveladora de la
finitud como cuando actia velandola.

La primera parte se centra en el método histérico de Blumenberg —cuya aplicacion vi-
mos en la segunda parte del primer capitulo—, tal y como se encuentra enunciado en su tra-

bajo programético de Paradigmen fiir eine Metaphorologie. En el andlisis historico se mani-
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fiesta la experiencia de la historicidad, como consecuencia de la relativizacion de cualquier
vision del mundo (Gegensténdigkeit) al contemplarla sub specie historiae. Blumenberg quiere
mostrar que su metaforologia es el modo adecuado de acercarse al fenédmeno de la historici-
dad, de la experiencia de la finitud. Para ello, vamos a verle en discusién con HEIDEGGER Yy
con el historicismo, de los que considera que, o bien trabajan con una historia atemporal,
como ciertas tesis del historicismo o como HEIDEGGER —quien, a pesar de todo, no habria
tenido éxito en su intencidn de pensar la historicidad—; o bien hacen del decurso histérico
algo ininteligible, como el historicismo.

El instrumento fundamental de este analisis es la teoria de la reocupacion, que postula
una estructura de tipo formal, constante a lo largo de la historia, “reocupada’ constantemente
por contenidos diversos. Esta estructura tiene la forma del didlogo, del juego de pregunta y
respuesta en el sentido mencionado al hablar de la nocién de cosmos, de Instdndigkeit y
Gegensténdigkeit.

La adecuacion de este método para analizar el fenomeno de la historia radica en que,
por un lado, hace justicia a la pérdida y originacion de posibilidades —al cambio, que, como
vimos, es lo que caracteriza la historicidad—, reflejado en la variacién de contenidos; y por
otro, asegura al mismo tiempo, con la continuidad estructural, la posibilidad de un logos de la
existencia, es decir, de la misma filosofia, sin caer en un sustancialismo historico. El distan-
ciamiento de la posicion de Blumenberg respecto de HEIDEGGER Yy del historicismo tiene un
botén de muestra en el contexto de la discusion sobre la teoria de la secularizaciéon, cuya
refutacion es lo que més fama ha dado a Blumenberg.

En esta primera parte se estudia también, con mas detalle, la nociéon de metafora abso-
luta, en tanto que contenido principal que ocupa su lugar en el sistema de preguntas. Con
motivo de la comparacién de la metaforologia de Blumenberg con la Begriffsgeschichte en
gue tiene su origen, se examina la relacion de la metéfora absoluta con el concepto, con dos
consecuencias interesantes:

a) la eliminacién del mito ilustrado del paso de la metafora al concepto, una de las for-
mas en que aparece el mito del paso del mito al logos. Blumenberg muestra que los concep-
tos tienen su fuente y su sentido en la metafora absoluta.

b) la revitalizacion del ambito de “lo inconcebible” en la filosofia, tras su rechazo por la
filosofia de corte ilustrado. Esta nocién nos sefiala cdmo hay que entender la racionalidad
metaforolégica cuando construye enclaves de significatividad en la vida humana, como se va

a ver en la segunda parte.
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Respecto a la tarea ética de la metaforologia, el analisis historico de las diversas visio-
nes del mundo evita que una de ellas pueda absolutizarse, haciendo imposible la ideologiza-
cién de los grandes mitos, en nombre de los cuales pudieran justificarse atrocidades.

La segunda parte se ocupa de la metaforologia como creacion de “cosmos” por anto-
nomasia. La metaforologia no produce de por si artefactos culturales, pero es la forma ma-
xima de elaboracion de una comprensidn de si, que es por lo que tienen sentido los produc-
tos culturales como defensas de la finitud. Esto implica que la metaforologia cumple el papel
de la hermenéutica filoséfica como modo de hacerse cargo de la existencia —y de la propia
existencia, como también se ve en Blumenberg—. La tarea de la filosofia la entiende Blumen-
berg como una progresiva y nunca acabada —por histérica— clarificacién critica de quiénes
sSomos.

Esta labor de “cosmizacion” la desarrolla la metaforologia en dos campos, que son dos
momentos de una misma lucha contra la contingencia: la metaforologia como estetizacion de
la realidad, y su culminacion como memoria. Estos dos aspectos, que se tratan por separa-
do, se consideran en su unidad en el Gltimo epigrafe de este trabajo sobre la teologia de
Blumenberg.

a) Respecto a la metaforologia como estetizacion de la existencia y de la realidad, se
realiza asi como arte literario, es decir, como forma méxima del distanciamiento de la reali-
dad que vimos era la esencia del mundo cultural, de la sustitucién de la “realidad” por la “rea-
lidad del hombre”. La metaforologia es el arte de contar una historia en la que el mundo sea
significativo, y de contar la historia de mi existencia de tal modo que permita la identidad de
una comprension de si.

En este ultimo punto es donde tiene su lugar el “por” del “estar por” simbdlico. La meta-
forologia no me dice nada acerca del ser “real” de la realidad, de modo que su aportacién
cognoscitiva no hay que verla en direccién a la realidad, sino hacia la existencia humana.
Como arte literario, la metaforologia presenta posibilidades existenciales (Gegenstandigkeit)
al ser de posibilidades (Instédndigkeit), que ha de darse a si mismo un proyecto vital; esa pre-
sentacion de posibilidades cae bajo el signo de “lo inconcebible” de que hemos hablado, ya
gue la “esencia” del ser de posibilidades desborda su abordaje desde el concepto. Esas po-
sibilidades las saca de la reserva del mismo mundo de la vida en que se desarrolla la exis-
tencia, de modo que la metaforologia ilumina cognoscitivamente el mundo de la vida.

En relacién con esto se toma también en consideracién el tema del status cognoscitivo
de la metaforologia. En la medida en que el hombre sélo puede hacer como si viviera en un

cosmos, la metaforologia se eleva un paso por encima del saber vital en el que la existencia
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se mueve normalmente, en el que “olvida” que en la realidad no hay sentido: la metaforologia
siempre tiene la conciencia de que no puede creer en sus metaforas. Al mismo tiempo, lo
cierto es que la metaforologia construye ese cosmos, en continuidad con el quehacer clasico
de la labor filoséfica, la elaboracion de una comprension de si; de modo que ese paso mas
respecto del saber vital no es aun el distanciamiento de la existencia de la razén teodrica. Es-
ta tensidn queda bien expresada con la metafora del espectador y el naufrago, reunidos para
Blumenberg en una misma figura, la del filésofo. Para completar esta tesis, se compara la
existencia —en el contexto de esta labor literaria de la metaforologia— con el género literario
de la tragicomedia: la tragedia de naufragar en la Instdndigkeit —de experimentar la finitud—,
la comedia del que se distancia de ella por el humor.

b) La memoria es el desarrollo complementario de la estetizacion porque el distancia-
miento de la realidad es, en Ultimo término, el acompasamiento del tiempo de la vida y del
tiempo del mundo.

Por un lado, en la existencia individual la historia que cuenta la metaforologia ha de
salvaguardar la identidad de la comprension de si, y eso es la memoria. La metaforologia se
entiende asi como una hermenéutica del recuerdo de una existencia que, sobre todo, se
perpetla en lo escrito. Por otro lado, Blumenberg concibe la metaforologia como una memo-
ria de la humanidad; ése es el sentido Ultimo de sus grandes obras sobre historia de las
ideas: que nada de lo que el hombre ha hecho en su lucha contra la contingencia, perezca
irremediablemente. Esto constituye ya de por si un imperativo ético, que Blumenberg llama
“ética del conocimiento”, y que desarrolla en discusion con las tesis de JONAS sobre la ética
en la era nuclear.

Por dltimo, la cuestion de la teologia de Blumenberg nos sirve para tratar unitariamente
estos dos aspectos. Dios es, para Blumenberg, el maximo simbolo con que el hombre se ha
entendido a si mismo, la condensacién de las posibilidades mas radicales que el hombre
descubre para si; en definitiva, la estetizacion de la realidad méaxima. A través del andlisis de
la Matthduspassion de BACH, Blumenberg muestra que el concepto cristiano de Dios —
recordemos: el Dios nominalista— ha llevado a su destruccion —Dios muere en la Pasion—,
pero le reserva aun una Ultima inmortalidad: la del recuerdo en la hermenéutica metaforolo-
gica. El “mito de la Pasion” es la tension entre Instdndigkeit y Gegenstdndigkeit: la imposibili-
dad de la infinitud —la muerte de Dios—, pero la posibilidad de una infinitud “como si”, la del

ser recordado mientras el hombre exista.
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En resumen, vemos que Blumenberg lleva al maximo las implicaciones del escepticis-
mo y de la autonomia modernas. Transita asi una via ya antigua, con la novedad de presen-
tar en una sintesis poderosa el resultado de lo que, para él, significa la Modernidad y, por
ende, la misma reflexion ontoldgica: “ilustracion de la llustracion”, esto es, la necesidad de
percatarse de que cualquier intento por eliminar el caracter situado de la existencia finita es
imposible y, ademas, peligroso. La Unica originalidad que Blumenberg puede pretender para
si, es la de haber logrado llevar hasta el final esta reflexién donde otros —|éase, por ejemplo,
HEIDEGGER- habian fracasado.

Esto es lo que hace de Blumenberg un pensador “fuerte”, y lo que da a su intento filo-
so6fico esa apariencia de solidez y coherencia, que hace que una posible objecién tenga que

convertirse, posiblemente, en una a la totalidad del planteamiento moderno como tal.

Modo de citar:

Cuando aparece un nimero solo entre paréntesis, se trata de una referencia interna entre partes del texto.

Para las citas de la obras de Blumenberg, he utilizado casi siempre el original aleman —y la traduccién la
he realizado yo mismo—, excepto en las siguientes obras que cito por la versién castellana: La legibilidad del
mundo, Naufragio con espectador, La inquietud que atraviesa el rio, La posibilidad de comprenderse. Se cita en el
mismo texto, con una abreviatura del nombre de la obra (por ejemplo: PM para Paradigmen fiir eine Metaphorolo-
gie) y el nimero de pagina. La equivalencia de las abreviaturas se encuentra en el Indice de siglas que acompafia
a la bibliografia. En algunas ocasiones, aparte del nimero de pagina y de la obra, pongo una nota al pie con el
titulo concreto del capitulo en que aparece la cita: ayudan a ponerla en su contexto —sobre todo, cuando se trata
de obras que son recopilaciones de textos mas pequefios, sin una unidad interna evidente— y, muchas veces, son
una nueva cita por si mismos por su ingenio y acierto.

Las obras de autores ya considerados “clasicos” (por ejemplo, ARISTOTELES 0 HEIDEGGER), 0 que no he lei-
do sino que los he encontrado citados en otros lugares, aparecen en nota al pie.

La bibliografia secundaria y otra bibliografia utilizada también se cita, como la de Blumenberg, en el mismo
texto, segun el nombre del autor, fecha de publicacion de la obra y nimero de pagina. Ejemplo: (RODRIGUEZ 1997:
16).

Cuando aparece una referencia bibliografica introducida por “cf’, quiere decir no que la cita no es literal,

sino que en el texto se trata ese tema en un contexto diferente al mio.
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CAPITULO PRIMERDO.

LA GESTACION DE LA EXPERIENCIA DE LA HISTORICIDAD

La primera parte de este capitulo sita el pensamiento de Blumenberg en las que me
parecen ser sus coordenadas fundamentales: Blumenberg ofrece su metaforologia como una
alternativa —desde la hermenéutica— a la filosofia heideggeriana. Esta alternativa implica dar-
le rango ontoldgico a la antropologia, y con ello a la metéafora.

La segunda parte es un recorrido por las concepciones de la realidad que se han dado
a lo largo de la historia, cuyo sentido es ver “en accion” las categorias ganadas por Blumen-

berg en la primera parte.

PARTE |. LA ANTROPOLOGIA COMO DESTINO DE LA HERMENEUTICA DE LA FAC-
TICIDAD.

En esta parte vemos cémo la fenomenologia de HUSSERL deja paso a la ontologia
hermenéutica de HEIDEGGER, tomando como hilo conductor la critica de éste a la concepcién
husserliana de la cientifidad de la filosofia. El quicio de la ontologia hermenéutica es la con-
sideracién del hombre en su historicidad, cosa en la que HUSSERL ha errado por completo. A
su vez, el planteamiento heideggeriano queda superado por el de Blumenberg, que respon-
deria a una visién mas fiel de la facticidad de la existencia, lo cual le lleva a proponer como
alternativa una antropologia fenomenoldgica.

Para ello, en la primera seccién de esta parte se persigue la linea que va de a Blumen-
berg pasando por HEIDEGGER, analizdndola como un incremento progresivo en la percepcion
de la historicidad de la existencia. La seccion concluye con la tesis de Blumenberg de que
HEIDEGGER no ha pensado a fondo la existencia concreta, como se manifiesta en la primacia
gue, en su planteamiento, el ser conserva sobre el hombre. En la segunda seccién compare-
ce la propuesta de Blumenberg, quien pretende, por el contrario, poner el peso de la re-
flexién sobre la existencia humana, llegando asi a una “antropologia ontol6gica” sobre la ba-
se de las aportaciones de CASSIRER, PLESSNER 0 GEHLEN. A través de estos autores, Blu-
menberg se une a la reflexion sobre el papel del simbolo en la comprensién del hombre, y da

a la antropologia el caracter de metaforologia.
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Para todo ello, Blumenberg se va a servir de una categoria interpretativa de la que ya
autores como JONAS 0 JASPERS echaron mano para caracterizar la filosofia heideggeriana vy,
mas en general, la época de posguerra: la de “gnosticismo”. En un sentido enormemente
general —que iremos precisando—, Blumenberg entiende por gnéstica cualquier doctrina -y,
por tanto, no sélo la heideggeriana, aunque ésta sea el primum analogatum— que haga de-
pender el sentido de la existencia humana de algo externo a ella (35). Desde este punto de
vista, primordial, Blumenberg considera su filosofia como un intento de desbancar el gnosti-

cismo.

A. La busqueda del fendmeno originario de la filosofia

“No sé de ninguna filosofia actual que —con un conocimiento mas preciso de la historia
de la critica de la metafisica— practique la metafisica de modo mas despreocupado y fructife-
ro”, dice de Blumenberg Odo MARQUARD (1998: xxii). Estas palabras pueden provocar extra-
fleza en quien se ha topado con el estudio metaforolégico de Schiffbruch mit Zuschauer
(1979), o con el trabajo de historia de las ideas Die Legitimitét der Neuzeit de 1966. Sin em-
bargo, desde sus primeros escritos’ se hace patente la preocupacion de Blumenberg por la
posibilidad de seguir haciendo ontologia en nuestro tiempo, es decir, de hacer justicia a la
pretension de la filosofia de ser “logos del ser”, de modo que “la filosofia no se disuelva en la
facticidad de la experiencia humana de la realidad” (BPU 9). Blumenberg se considera “con-
servador” en materia filosoéfica, y se ve incardinado en la linea de reflexién sobre las “gran-
des preguntas” (GL 30) que constituye la tradicion de pensamiento occidental.

En concreto, a Blumenberg se le encuentra entre aquellos cultivadores de la herme-
néutica que confian en la posibilidad de un saber filoséfico, més alla de la alternativa validez
absoluta-escepticismo (cf RODRIGUEZ 2001: 84). Y mas en concreto todavia, la filosofia de
Blumenberg va a ser una discusion con la hermenéutica heideggeriana y, a través suyo, con

la fenomenologia de HUSSERL, a la que aquella se opone.
1. HUSSERL y la filosofia como ciencia

Es sabido que, para HUSSERL, la posibilidad de hacer “logos del ser” es convertir la filo-
sofia en una ciencia: la tendencia interna del logos es ser logos cientifico (cf oD 23). Esa

filosofia como ciencia seria la fenomenologia. Bien entendido que la intencion de HUSSERL

" Beitriige zum Problem der Urspriinglichkeit (1947) y Die ontologische Distanz (1950), ambos inéditos.
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en Philosophie als strenge Wissenschaft (1911) no era asimilarse al proceder de las ciencias
naturales, cosa imposible por cuanto HUSSERL entiende por cientifidad algo de lo que care-
cen las ciencias: la capacidad de acceder a la originariedad de los fendmenos. Para Hus-
SERL, el método fenomenoldgico permite, en la evidencia de la intuicién dada al sujeto —esto
es, en un acto intelectual que quiere revitalizar el theorein griego—, acceder a las cosas tal y
como son. La cientifidad de la fenomenologia “estaria ligada esencialmente a su caracter
originario” (RODRIGUEZ 1997: 22)®, mientras que el método cientifico-experimental, por el
contrario, tomaria por realidad lo que en el fondo es una realidad derivada: un sistema de
objetos construidos segun las exigencias del punto de vista cientifico®.

Convencido de que la filosofia —en la linea de la tradicion clasica— debe “dar una carac-
terizacion de sentido a todos los otros ambitos del saber” (ROVATTI 1988: 112), y ser, por
tanto, interrogada sobre la posibilidad de constituirse como saber riguroso, pretende Hus-
SERL salir al paso de lo que él considera los dos grandes enemigos de la filosofia en su épo-
ca (cf LW 55): el psicologismo y el historicismo. En cuanto al primero, pone en peligro el
elemento unificador y sistematizador de todo el edificio fenomenolégico, la nocién de sujeto
trascendental, ya que el asociacionismo psicologista niega la existencia de una identidad del
sujeto por encima del flujo de vivencias.

En cuanto al segundo, encarnado para HUSSERL en DILTHEY, “la multiplicidad cambian-
te de sistemas” llevaria a “la imposibilidad ideal de una filosofia cientifica” (RODRIGUEZ 2001:
86-7). Para lograr acceder a lo que de originario —que HUSSERL entiende como lo necesario o
“esencial”™- hay en la realidad por encima de lo mudable histérico, HUSSERL propone aplicar a

los fenémenos el método de la “reduccion™?

, que elimina la contingencia y concrecién de su
“existencia” a favor de su “esencia”. Aplicado al fendmeno del yo, se obtiene el sujeto tras-
cendental, “el sujeto cognoscente como conciencia «pura»” (oD 187) mas alla de la Historia,
una reedicion del sujeto cartesiano. Lo que proporciona la reduccién son las condiciones
gue, por oposicion a la contingencia historica, convierten en cientifica una filosofia: los idea-

les de certeza absoluta y de validez universal (oD 33; RODRIGUEZ 2001: 84-5).

& Aunque estas palabras estén referidas propiamente a HEIDEGGER, éste se hace eco aqui de la intencién de HUSSERL.

® El “desarrollo inmanente de sus representaciones matematicas” (L7 31) muestra segtin HUSSERL que la ciencia es una des-
memoriada de su origen, ya que la formalizacion supone el rechazo de los elementos intuitivos. La ciencia moderna comienza
con la abstraccién matematica de EUCLIDES, para luego atribuir sus caracteristicas a la realidad, y tomarlas como lo mas real
(cf LT 31).

10 Este se basa en la distincion escolastica entre essentia y existentia, rescatada de nuevo por el maestro de HUSSERL BRENTA-
NO (LW 41y ss.), y que consiste en la epojé sobre la existencia del objeto de la intuicion fenomenoldgica, para “destilar” su
esencia, lo que le hace ser tal. HUSSERL también se vale de otro método complementario para examinar fenomenolégicamente
un objeto, el de la libre variacion, pero éste no nos interesa por ahora.
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Sin embargo, como ven HEIDEGGER Yy Blumenberg, estos elementos son precisamente
los caracteristicos del saber de las ciencias naturales. El origen del ideal epistemologico de
la ciencia moderna no es referible a DESCARTES s6lo facticamente, sino que la objetivacion
distanciante de la realidad que la ciencia lleva a cabo y HUSSERL denosta, esta implicada en
esos dos aspectos. Ni para HEIDEGGER ni para Blumenberg la reduccion del mundo y del
sujeto revelan la originariedad del fenémeno, sino todo lo contrario, puesto que para ambos
lo originario es la historicidad de la existencia; entendiendo historicidad, por el momento, en
el sentido —amplio y comun a los dos— de cambio, esto es, de que la realidad, el sujeto, llega
a ser y deja de ser. Aungue el historicismo no es la Ultima palabra en la cuestion de la verdad
del conocimiento, hay que concederle el mérito de destacar que la temporalidad no se aviene
con los ideales de certeza absoluta y validez universal en que consiste la objetividad cientifi-
ca'.

Si bien es cierto que el enfrentamiento con el historicismo mueve a HUSSERL a propo-
ner, en La crisis de las ciencias europeas (1937), una fundamentacion epistemoldgica de las
ciencias del espiritu alternativa a la de DILTHEY —que, por otra parte, se opondria también a la
deriva psicologista de la explicacion del hecho histérico presente en este Ultimo—, es decir,
un intento de dar razén de la temporalidad que habia dejado fuera de la reduccién®?, yerra al
hacerlo dentro de las premisas fenomenol6gicas. En la medida en que su propuesta, fiel para
HEIDEGGER Yy Blumenberg al paradigma de conocimiento platonico, es la de una filosofia “de
la universalidad absoluta, en la que no se pueden permitir preguntas sin formular, obvieda-

des sin analizar®®

—el de HUSSERL seria “quizés el ultimo intento, y el mas audaz, de fundar
la totalidad del ser en el pensamiento” (oD 35)-, esta radicalmente refiida con la temporali-
dad, tanto de la realidad como del sujeto:

a) de la realidad: poder tener la totalidad equivale a poder tenerla en presente, es decir,
al margen del tiempo. “Si el ser del ente”, dice Blumenberg, “es esencialmente histoérico, se
sustrae a un esbozo ideal absoluto” (oD 199). HUSSERL no afirma que la conciencia del fe-

nomendlogo sea capaz de albergar facticamente la totalidad del ser: la intuicion de ésta se le

1 Ni en cuanto al sujeto, ni en cuanto a la realidad: es evidente que la existencia concreta se caracteriza, precisamente, por no
poseerse a si misma cognoscitivamente con esas caracteristicas: ni cabe tal certeza la mayoria de las veces, ni ese conocimien-
to se puede aplicar sin residuos mas alla de los limites de la propia subjetividad (cf 44R 134). Asimismo, el surgimiento de la
“conciencia historica” —que, definitivamente desde mediado el siglo XIX, es la toma de conciencia “de que los productos del
espiritu (ciencia, arte, religion) guardan correspondencia con las deméas formas historicas de existencia y estan, como ellas,
sometidas a condiciones histdricas de surgimiento y desarrollo” (RODRIGUEZ 2001: 85)— se presenta como un cuestionamiento
de que lo que es verdad en una época pueda serlo también en otra.

12 En la misma linea se encuentra su pretensién de introducir el tiempo en el sujeto cartesiano con las herramientas de la re-
tencion y la protension (EmS 103).
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revela a HUSSERL como un “trabajo infinito [unendliche Arbeif]” (cf oD 213)'*. Este no puede
ser tarea de uno solo, ya que la temporalidad hace que los objetos de la intencionalidad pre-
senten siempre nuevas perspectivas (ZdS 305 y ss.'®). Sin embargo, la disposicién sobre la
totalidad es la idea regulativa de la fenomenologia, e implica que nada queda fuera, esto es,
gue nada se pierde y nada puede surgir nuevo, lo cual es contrario a la idea de historicidad
como cambio mencionada anteriormente.

Manifestacion de esto es, en el plano de la reflexion sobre la historia que HUSSERL
oponia a DILTHEY, que las diversas etapas del pensamiento de la humanidad estan orienta-
das teleol6gicamente a la aparicion de la fenomenologia, en una nueva version de la idea
ilustrada de progreso®®. La totalidad de la Historia es acogida asi en su Gltima y definitiva
etapa fenomenoldgica; se puede decir que, realmente, “aqui no ha pasado nada”, no ha ha-
bido cambio: no puede haber conciencia de historia “donde el presente no tiene valor en si
mismo y el pasado no es definitivo” (oD 122). Cada una de las etapas carece de importancia
en si misma, y pierde la apariencia de facticidad (cf LW 325y ss.; LT 20)*". La de HUSSERL
es, para HEIDEGGER y Blumenberg, una Historia sin tiempo.

b) del sujeto: aunque HUSSERL —segln Blumenberg, buscando un sustituto al Dasein
de HEIDEGGER- intenta recuperar para el sujeto la temporalidad que habia aparcado en la
nocién de sujeto trascendental, recurriendo a la idea de mundo de la vida, la pretensién de
una filosofia absoluta significa, tanto para Blumenberg como para HEIDEGGER -y, sin embar-
go, por razones diversas— que HUSSERL no concibe la temporalidad como intrinseca al hom-
bre. Para HEIDEGGER, la posibilidad de pensar en un trabajo infinito —aunque para HUSSERL
no sea realizable de hecho— es una ilusiébn mental, originada a partir de la negacién de la
finitud que es la actitud tedrica. La temporalidad es intrinsecamente finita, como veremos un

poco mas adelante, y la conciencia posee por tanto la percepcién de su propio fin no a partir

3 Die Krisis der éuropdischen Wissenschaften, en Gesammelte Werke. Husserliana, Den Haag, 1954, VI, 269.

1% Este se basa en la infinitud misma de la conciencia, cuya esencia es para HUSSERL —como veremos mas en detalle en el
segundo capitulo- el flujo temporal de la “corriente de vivencias (Erlebnisstrom)” (ZdS 266), que, como tal, no puede pensar
ni su principio ni su final; para este fendémeno tiene HUSSERL los nombres de “retencién” y “protension” (LW 90), respectiva-
mente.

15 «Ejn schwerwiegender Beschreibungsfehler”.

18 HusseRL repite el propésito de la Hustracién: la teleologfa propuesta por la filosofia de la historia es la respuesta al “escan-
dalo de la contingencia” de la razdn, a la pregunta de por qué se ha demorado tanto el amanecer de la verdad. Blumenberg ve
aqui una manifestacion de que la relacion entre la razon teérica y el tiempo sélo puede ser de enemistad.

7 La ausencia de temporalidad en la Historia de HUSSERL se manifiesta no s6lo hacia delante, sino también hacia el pasado.
Segun Blumenberg, HusserL entiende que el sentido de la Historia se da todo en su comienzo en el mundo de la vida (Kant
und die Idee der Traszendentalphilosophie, en Gesammelte Werke. Husserliana, Den Haag, 1954, VII, 232), se pierde con la
ciencia moderna, y vuelve a recuperarse —de otro modo- en la fenomenologia. De este modo, la nocién de mundo de la vida
refuerza la impresion de la ausencia de facticidad, es “indiferente al paso del tiempo” (LW 15).
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de la experiencia exterior, siho como un a priori suyo: se trata de la nocion de ser-para-la-
muerte (LW 91-2).

En cuanto a Blumenberg, su posicidon es mucho mas cercana al planteamiento husser-
liano, como tendremos ocasién de ver en la discusion con HEIDEGGER del capitulo segundo
en torno a la cuestion de la muerte. Fundamentalmente de acuerdo con HUSSERL en que la
conciencia no tiende a la finitud, sin embargo rechaza la vinculacién establecida por éste —de
raigambre platénica— entre conocimiento de la totalidad y plenitud del hombre. Embarcar al
individuo en la empresa de la totalidad equivale en realidad a negarle esa plenitud, ya que el
fenomendlogo es sélo una pieza en el engranaje de un analisis fenomenoldgico que supera
infinitamente el tiempo de vida del individuo. Para Blumenberg, HUSSERL no ha reparado en
que la fenomenologia se convierte asi en un calco de la nocion de método (30) de las cien-
cias naturales (LT 42), otro aspecto en que se muestra la base comin que éstas comparten
con la fenomenologia. La temporalidad humana no se aviene, en conclusiéon, con la nocién
de trabajo infinito: de nuevo, el de HUSSERL es un sujeto atemporal®.

Por todo ello, de acuerdo con HEIDEGGER, Blumenberg piensa que HUSSERL no habria
conseguido desligarse de la fascinacion por la ciencia natural (LT 49) —el método fenomeno-
I6gico practicado por HUSSERL seria cientiforme—, y, con ello, habria errado su objetivo de
cientifidad de la filosofia: lo que define radicalmente al fendmeno “hombre”, su historicidad —
qgue deberia ser, por tanto, objeto de la investigacion fenomenoldgica—, es precisamente lo

gue esta ausente del planteamiento husserliano.

2. HEIDEGGER y la historicidad como fenomeno originario

La comprension heideggeriana de la temporalidad.

Para HEIDEGGER, a la fenomenologia de HUSSERL la mueve el afan de huir de la con-
tingencia. Donde esta experiencia se hace mas patente es, segin Blumenberg, en torno a la
Primera Guerra Mundial, momento en que se toma conciencia de que el sentido del ser ya
no es, como se pensaba hasta entonces, constante: de que no sélo puede cambiar el sentido

de la vida de cada cual, sino el del mundo™® (LW 93).

18 Esto se manifiesta también en que el tipo de evidencia en que se da el sujeto al analisis fenomenolégico, no difiere esen-
cialmente de la de otros objetos. EI hombre “puede ser aprehendido en una determinada «actitud» metddica igual que cual-
quier otro ente” (oD 35).

% El escritor hiingaro Sandor MARAI ha descrito muy bien esta “atmésfera” que reinaba sobre la sociedad centroeuropea de
principios de siglo en Divorcio en Buda.
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En este contexto, y en la trayectoria de la fenomenologia, surge la filosofia heidegge-
riana como un intento de hacer justicia a la temporalidad. ElI fenémeno originario es, para
HEIDEGGER, la existencia concreta, que no puede revelarse en la objetivacion tedrica que
prescinde de ella —caso de la reduccién fenomenolégica—, sino en la intuicion que la vida
tiene de si misma® (ZdS 27%; LW 19). Si “la intencionalidad y la idea fenomenoldgica misma
de conciencia” de HUSSERL eran “el resultado de una actitud teorética” (RODRIGUEZ 2001:
91), distorsionadora de los fendmenos, HEIDEGGER entiende que para ser cientifica —esto es,
para ser originaria (Urwissenschaft)—, la filosofia ha ser una “ciencia pretedrica” (RODRIGUEZ
1997: 22): “La ciencia absoluta y originaria de la vida en si y para si"?, donde “originariedad”
significa “la capacidad de hacer traslucir la autocomprension del ambito pre-teérico de la vida
factica, proporcione o no validez absoluta” (RODRIGUEZ 2001: 91).

Partiendo de la existencia concreta, del Dasein, HEIDEGGER pretende realizar una onto-
logia®®: ver si “la historicidad tiene su lugar en la «esencia» del ser mismo, si la determina
como el ser de todo lo que es o, incluso, si es el auténtico nombre de ese todo” (oD 7), es
decir, “pensar la esencia de la historia [...] desde el mismo ser”®*. Fiel al principio husserliano
de la dependencia del ser de las funciones de la conciencia, la historicidad del ser sélo se
revela en “la comprension que la existencia humana tiene de su propio ser” (RODRIGUEZ
1997: 184). Querer conocer el ser en si —lo que equivale a decir: en una relacién objetual—
tiene su espacio en una metafisica atemporal. Al ser s6lo se accede en el para de la existen-
cia humana (BPU 86). Ya no se trata de la pregunta por el ser, sino por el sentido del ser,
esto es, por la manera en que “la realidad atafie, afecta, se entrelaza con el hombre” (BPU
15).

En su “hermenéutica de la facticidad” —denominaciéon que HEIDEGGER da a la analitica
del Dasein, con la que pone de relieve que no nos movemos en un nivel tedrico, sino en el

de la “vida factica”, esto es, tal y como se da a si misma— HEIDEGGER distingue entre la si-

2 En este punto, HEIDEGGER estarfa haciendo converger a DILTHEY y HUSSERL: “la vida factica como origen, que estaba ya
latente en el planteamiento diltheyano, se compenetra con la idea fenomenoldgica de la primacia metddica del darse originario
(la intuicion), y de esta forma la experiencia originaria de la vida, aquella en la que se muestra como es, sélo puede radicar en
el saber inmediato que la vida factica tiene de si misma, en esa constante autointerpretacion en la que vive; es en ella donde se
encuentra la base de partida para toda comprension de su estructura” (RODRIGUEZ 2002: 241).

2L «Der Phanomenologe kann sich nur selbst berechtigen”.

2 Gesamtausgabe LVIII 171.

%% En tanto que la “comprension” es el modo radical de estar el Dasein en el mundo, en manos de HEIDEGGER la hermenéutica
deja de ser una teoria de la interpretacion de textos o un método para las ciencias del espiritu, para convertirse en la forma que
ha de adquirir una filosofia de la finitud o, lo que es igual, la misma filosofia. Es en manos de GADAMER —afirmacion que
debemos al mismo HEIDEGGER- donde esta pretension universalista de la hermenéutica alcanza su madurez (GRONDIN 1999:
26y ss.).

2 Holzwege, Frankfurt 1950, 300.
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tuacion® del “estar frente a (Gegenstandigkeit)” la realidad, y la del “estar inmerso [Instén-
digkeif]” (oD 198) en ella®®. Con la primera quiere caracterizar intuitivamente la relacion suje-
to/objeto, que puede encontrarse tanto en el theorein griego como en la intuicion husserliana.
Es ésta una situacion derivada de la segunda, que se refiere a la vida tal y como es vivida en
una autointerpretacion inmediata por el Dasein, sin distancia de espectador respecto de si, y
tampoco respecto del ser al que, como menta la nocion de Seinssinn, estd esencialmente
“abierto [Offenheif]” (BPU 5). La apertura de la existencia al ser la consagra HEIDEGGER al
decir que en la cura —el estar ocupada la vida consigo misma a través de lo que le rodea,
gue constituye la esencia de la vida—, al Dasein le va su ser (es geht ihm um sein Sein) en el
Ser: el Ser (Sein) es “lo suyo (sein)”.

"27 _a ello se

La “estructura del mundo, de aquello en lo que el Dasein como tal ya es
refiere HEIDEGGER con la denominacion de “ser-en-el-mundo”-, esta constituido por lo que
HEIDEGGER llama “significatividad [Bedeutsamkeif]®” (oD 195)*°, que quiere decir que, si “lo
vivido son primordialmente las cosas mismas”, éstas “son ante todo sentidos” (RODRIGUEZ
1997: 28): las cosas del mundo son para el Dasein, y esto fundamenta el otro sentido deriva-
do de significatividad: su caracter de remision de unas a otras, que las estructura en un plexo
de sentido®. Asi, la ontologia fundamental de HEIDEGGER “parte, en su analisis de la existen-
cia, de las estructuras de confianza del mundo” (oD 193) tal y como se le dan al Dasein.

Estos dos Termini, como los llama Blumenberg, constituyen los dos polos del “movi-

31

miento ontolégico®” (oD 201) o “movilidad ontolégica [ontologische Bewegtheit*]” (oD 197)
gue caracteriza, para HEIDEGGER, la existencia humana. El Dasein cubre, al vivir autointer-
pretandose, la “distancia ontologica [ontologische Distanz]” (oD 7-8, 200) entre la Instandig-
keit y la Gegenstéandigkeit®. Los dos extremos conforman las dos direcciones posibles del

movimiento ontolégico:

%5 Decimos aqui “situacién” en el sentido radical del modo en que el Dasein se relaciona con el mundo.

% Blumenberg las describe asi: la Instindigkeit es estar entre los arboles que no dejan ver el bosque, la Gegenstindigkeit es
tener la panoramica de éste (Lt 103: Arthur Schnitzler: Durch die ausgeschilderte Welt).

21 Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle ®1941, §18, 83.

%8 Die Grundprobleme der Phinomenologie, 409, en Gesamtausgabe XXIV, 469 pags.

2 5egiin Blumenberg, HEIDEGGER tomd su concepto de la filosoffa de la vida de DILTHEY (4M 124).

% Cada ente adquiere su sentido, dice HEIDEGGER, en la totalidad del mundo (Die Grundprobleme der Phinomenologie, 409,
en Gesamtausgabe XXIV, 469 pags).

81 Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle 51941, §40, 189.

%2 Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle 51941, §38, 178.

% Me ha parecido entender que, en la interpretacién que Blumenberg hace de HEIDEGGER, la expresién “distancia ontolégica”
tiene alin otro sentido: no sélo el de la distancia entre los dos polos del movimiento ontoldgico, sino también el distanciamien-
to que la actitud tedrica (esto es, la Gegenstdindigkeit) mantiene con la realidad histdrica del ser.
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a) alejandose del ser. Para HEIDEGGER, el Dasein corre siempre el riesgo de deslizarse
hacia modos de estar en el mundo de tipo “tedrico” —esto es, en los que la relacién con el
mundo tiene la forma sujeto/objeto®*— en los que no comparece el ser. Mas aun, esta situa-
cién es la usual, es la que se da en la “cotidianeidad” (oD 196)*, y es inevitable. En esta tesi-
tura, el Dasein “olvida” el ser y lo confunde con los entes mundanos, olviddndose también de
si como ser-en-el-mundo —consciente de su historicidad, que es lo que le diferencia de las
“cosas’— para convertirse en “un ser cabe el ente intramundano [ein Sein-bei-innerweltlich-
Seiendem]” (oD 196)%*. Se olvida de su ser mas propio, perdiéndose en el man, el “se” im-
personal: es una “caida (Verfallen)” en la “inautenticidad (Uneigentlichkeit)”, de la que Hus-
SERL representa, para HEIDEGGER, un caso paradigmatico.

b) hacia el ser. El Dasein se enfrenta a experiencias que le devuelven (Zuriickwerfung)
a la “autenticidad” de su ser-en-el-mundo. Esta consiste, como sabemos, en la vivencia de la
historicidad. “Existir” —por oposicién a las cosas, que “son’— es el modo en que “es” un ente
en cuyo ser se revela el ser tal y como es, esto es, como historicidad: el sentido del ser es la
misma existencia humana®’. Recordando la primera aproximacion que hicimos a esta nocién,
la historicidad es el empezar a ser y el acabar de ser, en el caso del Dasein el nacer y el mo-
rir, y su vivencia®® la experiencia de la contingencia radical, que significa que no disponemos
sobre la condicién finita de nuestro ser: en palabras de Blumenberg, la historicidad seria la
“falta de control sobre las condiciones de la propia existencia” (AM 12)*. Esto significa que el
Dasein se encuentra “arrojado (Geworfenheit)”, ya existiendo, cosa que él no ha decidido,
sino que le “han decidido” (Entschiedenheif): “se encuentra ya «en» la historia, en un mundo
gue no puede rehusar, y que ha predeterminado ya sus posibilidades y calculado su libertad”
(oD 27). Asimismo, se encuentra destinado a morir, condicién existencial en la que tampoco

tiene parte.

% Asi, la Gegenstindigkeit es siempre “posible objetividad [Gegenstindlichkeif]” (oD 195), en el sentido de la ciencia natural
0 de la metafisica.

% Inducida por la “esencia” del mismo ser-a-la-mano —que es la forma en que comparece el objeto mundano en la significati-
vidad- que se convierte en ser-ante-10s-0jos.

% Recordemos lo dicho mas arriba: no hay diversidad de intuiciones en HUSSERL para las cosas y para el hombre.

%7 Esto no significa, para el HEIDEGGER de Ser y tiempo, que la ontologia haya de quedar confinada en la analitica del Dasein,
sino que la funcion de ésta es meramente propedéutica. La primera parte de Ser y tiempo tenia como objeto conseguir los
instrumentos intelectuales necesarios para abordar propiamente, en la segunda parte, la cuestion de la “esencia” del ser. Es
conocido su lamento por el malentendido en el que, segln él, cayeron muchos de los que interpretaron su analitica del Dasein
como una antropologia.

% Se puede decir que sélo el hombre es mortal, en la medida que sabe que muere, ya que nada tiene realidad para el hombre si
no pasa por su conciencia (WW 67-8). Ya los griegos lo expresaron al reservar el nombre de “mortal” para al ser humano,
negandoselo tanto a los dioses como a los animales.

% Otra definicion de contingencia: “que el hombre no es sefior de su destino, de la duracién y circunstancias de su vida” (40
72)
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Esta condicion finita del ser del Dasein no lo es sélo de un modo factico, sino que —
como hemos visto en la critica heideggeriana a la nocion de “trabajo infinito” (26)— la tempo-
ralidad del Dasein es constitutivamente finita, esto es, lleva su fin en si misma®. La historici-
dad de HEIDEGGER se determina por oposicion a la infinitud de la conciencia de HUSSERL. La
temporalidad (Zeitlichkeit) del Dasein constituye el “estado de resuelto (Entschlossenheit)”, y
es la reciproca referencia —denominada “Ek-stasis temporal”, puesto que cada momento “sa-
le de si mismo” para referirse al otro— entre el presente del Dasein (Augenblick), su pasado o
estar arrojado (Wiederholung) y su estar anticipado a si mismo (Vorlaufen) como proyecto,
como posibilidad*'. Esta anticipacion se mantiene dentro del horizonte limitado por la muerte
del Dasein, de modo que la temporalidad de la conciencia no puede entenderse, para HEI-
DEGGER, sin la presencia de la muerte. La muerte es insita al Dasein como ser de posibilida-
des —“ser-para-la-muerte”-, ya que hace que éstas puedan presentarse como tales, constitu-
yendo asi “su posibilidad méas propia”. En la conciencia de la muerte es el Dasein él mismo,
encuentra su “autenticidad” 2.

La experiencia de la contingencia, esto es, de la propia muerte, no a partir de las cosas
gue mueren —porgue ahi se conoce acaso lo que es “la” muerte, pero no mi muerte, y eso es
no conocerla en absoluto— sino como posibilidad méas propia, es la experiencia de la “angus-
tia (Angst)”, que constituye “el modo de encontrarse fundamental del Dasein (Grundbefind-
lichkeit des Daseins*®)". La angustia es el miedo ante el ser-en-el-mundo*, la “experiencia
originaria” de la contingencia que HEIDEGGER formula rescatando la pregunta de LEIBNIZ (“por
qué el ser y no, mas bien, la nada”) sobre el ser en general, para aplicarla al Dasein®®: “Que
el Dasein «es» y «no No es», N0 €S una mera caracteristica suya, sino que puede ser expe-

riementado por él mismo en una experiencia originaria, que no es otra que el encontrarse de

40 Hay que destacar en este punto que HEIDEGGER otorga el peso de la finitud sobre todo a la muerte, y menos al estar arroja-
do. Esta falta de simetria servira a Blumenberg de base para una de sus criticas a HEIDEGGER.

41 Asi describe HEIDEGGER la relacién entre los tres modos de la temporalidad: “En el estado de resuelto, es decir, en la auto-
comprensidn a partir del poder ser mas propio, en este venir hacia si desde la posibilidad mas propia vuelve el Dasein a aque-
llo que es, y se toma a si mismo como el ente que es. En el volver hacia si mismo se recoge de nuevo [holt es sich...wieder]
con todo lo que es, en el poder ser més propio que ha apresado” (Die Grundprobleme der Phdnomenologie, 407, en Gesam-
tausgabe XXIV, 469 pags).

42 Asi, el “estado de resuelto” o “existencia auténtica”, es “el existir del Dasein tal que el Dasein es él mismo y desde su posi-
bilidad mas propia, apresada por él mismo” (Die Grundprobleme der Phdnomenologie, 406, en Gesamtausgabe XXIV, 469
pags).

3 Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle 51941, §40, 189.

* Was ist Metaphysik?, Frankfurt 31949, 30 y ss.

5 En su primera etapa —la de la analitica del Dasein—, la pregunta de LEIBNIZ se limita a la existencia humana, porque, para el
ser-en-el-mundo, la Grundlosigkeit del mundo sélo comparece en la reflexién, no puede experimentarse como la del Dasein.
Tras la Kehre, lo que se descubre en la experiencia originaria no es el ser-para-la-muerte, sino la nada en la entrafia del ser
(oD 201-2). La pertenencia de la nada a la “esencia” del ser es lo que significa la “historia” (oD 202).
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la angustia™®. Asi, dice HEIDEGGER que “el ser es la pregunta primera y originaria «al» Da-
sein, la pregunta respecto de la cual no se comporta como con las otras preguntas, al modo
de un estar-«ante»-una-pregunta, sino «soportandola» al modo de un estar-«enx»-la-pregunta
[‘In’-Frage-gestellt-sein*']” (oD 110): “Ser histérico es el originario estar-en-la-pregunta” (oD
109)*.

No disponer de las condiciones de la propia existencia significa, en ultimo término, no
poder responder a esta pregunta fundamental sobre la propia existencia: el “quedarse sin
palabras (Sprachlosigkeit)” (oD 215) que acompafia al fendmeno comun del pénico revela
asi su fundamento ontolégico (ZdS 323). La existencia no tiene “razon (Grund)” de ser, su
experiencia es la del “abismo (Ab-grund)”; Blumenberg la describe como una “existencia
arrojada a si misma [auf sich selbst geworfene Existenz]” (BPU 91), que no puede apoyarse
sobre el “suelo (Grund)” de una explicacion. En este sentido es también “lo “indeterminado
(Unbestimmtheit)™®. La experiencia de su contingencia se le aparece al Dasein, en conclu-

sion, como una “fuerza insuperable (Uberméchtigkeit)”.
La nocién de Kosmos y la alternativa del gnosticismo

Tras haber visto qué significa para HEIDEGGER la historicidad, podemos entender mejor
el concepto de cosmos, que nos sera de ayuda a su vez para comprender mejor tanto la cri-
tica de HEIDEGGER a HUSSERL, como de Blumenberg a aquél.

Para HEIDEGGER, “cosmos” menta el tipo de realidad que la metafisica clasica conside-
ra “la” realidad tal y como es. HUSSERL no es mas que el cabo de la historia de una ontologia
a la que se le habria escapado, casi desde su comienzo en los griegos hasta NIETZSCHE
(oD 214) y, ya de modo definitivo, hasta él mismo, la historicidad del ser. Para la metafisica

griega, la realidad es eterna, y “sus temas fundamentales estan al margen del tiempo” (oD

* Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, en Gesamtausgabe XX 403.

47 Juego de palabras con la expresion “infrage stellen”: dudar, volverse incierto. Un conocimiento cierto serfa intemporal.

8 Como el Dasein siempre vive ya en una determinada interpretacién, el preguntar originario se manifiesta en forma de pre-
guntas concretas; éstas solo “explicitan [el preguntar] especificandolo histéricamente vinculado a unas ideas” (oD 109), po-
niendo al Dasein cada vez en la situacion originaria. Blumenberg da algunos ejemplos: son las preguntas que plantean los
nifios (Rel 516), o las famosas preguntas de KANT (Leg 11), u otras del tipo de "¢qué es el mundo?" (PM 20), cudl es el “lugar
del hombre en el mundo”, el “sentido (...) de su relacion hacia todo lo que existe y de todo lo que existe hacia él” (PM 108); o
si existe una justicia Ultima tras la muerte (PM 85). Sean cuales fueren, a mi modo de ver todas giran en torno a la pregunta
mas radical, La pregunta fundamental de la ontologia sera, entonces, "¢por qué el ser y no mas bien la nada?" es una forma de
aquella de la relacion entre verdad y salvacion personal (PM 13), es decir, la de la armonia entre ser y Dasein. El mito griego
de la esfinge, que plantea preguntas de cuya respuesta depende la vida, recogeria esto.

“9 Esto es lo que diferencia, para HEIDEGGER —quien lo toma de KIERKEGAARD- el Angst del Furcht, que serfa un miedo a algo
concreto.
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3). Es una “ontologia de la esencia (Wesensontologie)” y no de la existencia (Existenzontolo-
gie), que tiene su origen en la belleza, orden y poder del universo visible (BPU 78), que lleva
al hombre a concederle un rango superior al suyo y a consagrar como actitud cognoscitiva
prioritaria la de sujeto/objeto. En la ontologia de la esencia, la existencia humana se entiende
desde y segun el modelo de las cosas del mundo®, al contrario que en la Existenzontologie.

La nocion de cosmos condensa la no-historicidad, es decir, un mundo justificado en su
existencia, en el que se puede responder a la pregunta de LEIBNIZ. A mi modo de ver, si la
historicidad es la “carencia de control sobre las condiciones de la propia existencia”, la res-
puesta a la pregunta originaria seria la disposicion sobre esas condiciones, lo cual equivale a
decir ser necesario, esto es, ser eterno, sin principio ni fin. Esta es la intuicién que subyace a
la realidad griega, que no conoce creacién ni fin de los tiempos. Cuando el cristianismo intro-
duce estas nociones, y distingue entre el universo y su fundamento, la necesidad del ser pa-
sa a este Ultimo y adquiere su verdadero calado: disponer sobre las condiciones de la propia
existencia consiste en ser causa sui ipsius (EmS 64%). La respuesta a la pregunta de LEIBNIZ
es el mismo ser como causa sui*.

El concepto de cosmos es, para HEIDEGGER, una huida de la contingencia. La existen-
cia del Dasein se entiende, como hemos dicho, a partir de la eternidad atribuida al cosmos.
En concreto, explica Blumenberg, la intemporalidad de la existencia va a buscarse en la con-
gruencia entre tiempo de la vida y tiempo del mundo®, ya que la experiencia mas inmediata
de la contingencia es la de que las cosas estaban ahi antes de mi llegada, y seguirdn ahi
cuando me vaya. Esta congruencia significa —como hemos apuntado en el caso de Hus-
SERL- la posibilidad del acceso a la totalidad del mundo. Junto a esto, se requiere un segun-
do elemento para completar la nocién de cosmos, que puede ilustrarse con la siguiente pre-
gunta: eternidad, ¢para qué? La respuesta de Blumenberg, en la linea de HEIDEGGER, es

gue, en la comprension de la totalidad del mundo, el Dasein —cuya radicalidad es ser com-

% para HEIDEGGER hubo también en la Grecia clasica una primera experiencia de la historicidad, que, cuando HEIDEGGER
llega a su discurso sobre la “historia del ser”, ha colocado ya antes de los presocraticos, en los que sélo se oye el “eco” de un
primario autodesvelamiento del ser (LW 94; cf LdT 192).

3! Esto no significa que esta ontologfa no nazca de una experiencia existencial —se interpreta la realidad, como hemos dicho,
desde el ente “a la mano”, que se vuelve “ante los 0jos”—, sino que ésta se “olvida”.

52 «Espectador — Era algo bien serio”.

53 Esto se ve hien, por ejemplo, en el mejor de los mundos posibles de LEiBNIZ: existe desde siempre (ya que, en su teorfa de
los modos de la existencia, existir en la mente o existir en la realidad es s6lo una cuestién de grado) y para siempre (ya que
Dios no puede hacer mas que lo mejor y, una vez hecho, no tendria sentido que lo destruyera), lo cual lo convierte en una
especie de causa sui.

% La incongruencia entre los dos, que caracteriza la historicidad, es comprendida en HEIDEGGER y Blumenberg de manera
diversa (n. 109).
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prension, ya que, como ser radicalmente abierto, le va su ser en comprender el ser— se juega
su plenitud®® (cf EmS 64).

De modo que, condensando lo dicho hasta el momento, podemos decir con Blumen-
berg que esta congruencia de tiempos se entiende como una iniciativa de la realidad, a la
gue le va algo con el hombre (OuS 38), encaminada a comunicar al Dasein —por medio de
determinados sucesos, aspectos del mundo, etc., interpretados como sefales 0 mensajes—
las respuestas a esas “preguntas fundamentales (Grundfragen)” de cuya contestacion de-
pende su felicidad (BPU 5). En el cosmos el Dasein dispone de las condiciones de su exis-
tencia, pero el garante de éstas no es €l mismo, sino el ser externo a él. Hay una relacion de
confianza con la realidad, que tiene sentido para el hombre —desde el punto de vista heideg-
geriano que hemos visto mas arriba—, es decir, en la que se puede dar razén de todo, como
consecuencia de que se puede dar razén de la realidad como tal*®. Estos elementos de la
nocién de cosmos estan presentes, en mayor o0 menor medida y en diversas formas, a lo

largo de la historia del pensamiento.
El problema del mal y el gnosticismo

La experiencia de la contingencia comparece de cuando en cuando en el cosmos, se-
gun constatan tanto HEIDEGGER como Blumenberg. Para éste ultimo, a mi modo de ver, esto
se ha manifestado histéricamente como el problema del mal en el mundo. Con este concepto
se habria estado sefalando a la refutacién factica de su justificacién ontoldgica y, en conse-
cuencia, a la brecha por la que asomaria la foraneidad de la realidad, la pérdida de la rela-
cion y de la confianza depositada en el mundo por el Dasein. La imagen biblica de la expul-
sion del Paraiso —por la que habria entrado el mal en el mundo— muestra el elemento fun-
damental de esta nocion: la pérdida de la inmortalidad, condicién necesaria para poseer el
mundo y llegar a la plenitud (LW 36), esto es, para lograr la congruencia con el tiempo del
mundo.

Los tres tipos de mal que distingue la tradicién escolastica —ontolégico, fisico y moral—
son, segun creo, un buen elenco de los diversos puntos de vista desde los que esto puede

% Que Blumenberg no sigue acriticamente a HEIDEGGER en este punto conforma, como veremos enseguida, uno de los puntos
fundamentales de su critica a éste.

% En tanto que dar razén de una cosa implica relacionarla con todas las demés, que todo tenga sentido conduce a un principio
que podriamos expresar con la sentencia “todo tiene un precio”. Intuitivamente descrito, significa que, en una estructura en la
que cada cosa tiene su lugar, determinado por las demas cosas —un cosmos—, si se sustrae o afiade en un sitio, se ha de restituir
0 quitar de otro. Aplicado a la totalidad de lo que hay, si el mundo est justificado, tiene sentido, se puede decir que “merece”
ser (cf dS 49), en el sentido de que le es debida la existencia: causa sui.
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expresarse. El modo mas comun en todas las épocas de aparecer la contingencia del Dasein
en la realidad es el mal fisico. En su manifestacion mas propia, el mundo revela su indiferen-
cia hacia el Dasein del modo mas neto: con la muerte del Dasein —que, como ser fisico,
comparte la fugacidad de todas las cosas®’—, esto es, con la disarmonia entre el tiempo de la
vida y el tiempo del mundo. El mal moral es otro espacio, también comun a todas las épocas,
donde aflora la historicidad —aunque no se le haya dado este hombre—, si atendemos a la
explicacion que de él se da en muchas teorias morales de raiz socratica: la accion mala tiene
su causa en la precipitacion, en la ceguera para el bien, en el reclamo de las cosas en las
gue el hombre se dispersa... elementos todos que tienen que ver con no poseer la evidencia
del bien, que, como toda evidencia, es afin a la atemporalidad.

Por ultimo, el mal ontolégico mentaria, para los escolasticos, la nada. Cualquier cosa —
incluso el diablo—, por el hecho de ser, es ya buena, como muestra la deduccién de la unidad
de los trascendentales. En el cosmos no cabe el mal ontoldgico® (KuR 494). Esta nocién no
estaba disponible para los pensadores anteriores al cristianismo, ya que la idea de una con-
tingencia del cosmos en su totalidad aparece al distinguir entre el mundo y su fundamento,
Dios, entre algo que es y el ser por antonomasia, Quien podia haber o no creado, o haber
creado otro mundo distinto®. Lo propio del cosmos es la inmanencia (T/ 989 y ss.), en el sen-
tido de tener su fundamento en si mismo: es “la congruencia de mundo y ser” o que produce
la “ejemplaridad del cosmos” (oD 53).

Los intentos de dar razon del mal —es decir, de “justificarlo” y, por tanto, de mostrar que
no es tan malo, de rescatar el sentido del cosmos— es lo que se ha llamado teodicea®, pre-
sente desde el comienzo del pensamiento. En el cristianismo —y quiza también en el plato-
nismo—, donde la divinidad se implica con el mundo, la dificultad de esta tarea se agranda®,
y los esfuerzos se dirigen principalmente, segin Blumenberg, a negar de un modo u otro la
presencia del mal en el mundo. Por ejemplo, para san AGUSTIN el mundo ha salido bueno de
las manos de Dios, pero sufre desorden por el pecado original y los pecados personales del

hombre; mientras que para LEIBNIZ, todo mal es, por asi decir, un “mal menor” que, visto con

57 para Blumenberg, el prototipo de mal fisico habria sido, histéricamente, el terremoto de Lisboa de 1789, que levanté un
verdadero revuelo de teodiceas entre los ilustrados (Db 547; VPh 127-8).

%8 por eso, para los griegos el mundo era eterno.

% La diferencia entre el mundo y su fundamento es, por tanto, potencialmente contraria a la nocién de cosmos: de ahi que,
como veremos, el cristianismo pueda albergar tendencias anticosmistas.

% Debido a esto, Blumenberg realiza su estudio histdrico al hilo de conceptos teoldgicos, por lo que algunos autores —entre
ellos, recientemente, STOELLGER 0 HUNDECK— opinan que Blumenberg ha de ser considerado sobre todo como teélogo.

%1 por ejemplo, el Motor inmévil de ARISTOTELES o los dioses de los intermundia de EPICURO no tienen ninguna responsabili-
dad respecto del mundo.
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la suficiente perspectiva, coopera a un bien mayor. Ambas posturas sefialan “a los dioses
como garantes del orden, y a la realidad existente como manifestacion de ese orden. Este
proceso debe ignorar y eliminar todo lo que no «gusta» al hombre —el dolor y el horror—, o
bien compensarlo en conexién con una justicia méas alta” (Db 536).

En este contexto es donde tiene sentido la recurrencia al gnosticismo (cf AM 625-6).
Para Blumenberg, las justificaciones cristianas del mal no satisfacen el afan de preservar el
sentido de lo que hay, puesto que, por mucho que se quiera, no se puede disfrazar la —si se
nos perdona la redundancia— maldad del mal del mundo, y éste se aviene dificilmente con un
Dios bueno®. Ya los mismos Padres de la Iglesia afirman que, a pesar de las razones que
puedan aducirse para explicar la presencia del mal, ésta constituye, en Ultima instancia, un
misterio, el misterium iniquitatis. Ante la alternativa de salvar lo insalvable —el sentido del
mundo- o salvaguardar su fundamento —eximirle de la responsabilidad por el mal—, el gnosti-
cismo se decanta por esta Ultima; en consecuencia, se caracteriza por una devaluacién del
cosmos, que ya no es el lugar del sentido, de la confianza con el hombre, a favor de lo que
es externo a é® (22). El gnosticismo constituye asi una primera aproximacion a la nocién de
mal ontoldgico, aunque, en tanto que respeta al ser por antonomasia, habra que esperar a
gue HEIDEGGER introduzca la historicidad en el seno del ser.

La consagracion del fenédmeno histérico del gnosticismo como categoria de interpreta-
cion histérico-ontolégica se la debemos a Hans JONAS y su obra Gnosis und spétantiker
Geist (1959). Para el filésofo sionista, la gnosis de los siglos en torno al nacimiento de Cristo
revela una época de crisis —podriamos decir: una época donde comparece con mas fuerza la
historicidad—, cuyo modelo ve repetirse en determinados momentos de la historia. Uno de los
cuales, y en el que el espiritu gnéstico aparece con mas pureza, es el de la analitica existen-
cial de HEIDEGGER® (JONAS 1964: 90-1; cf EuR 110), que le sirve a JONAS para dar una uni-
dad sistematica —como actitud ante la existencia (Daseinshaltung) y la consiguiente interpre-
tacion del ser (Seinsdeutung)— a la apariencia de “sincretismo” con que los multiformes tes-

timonios gnasticos habian sido organizados hasta la fecha (1964: 11).

82 En esta medida, creo entender que, para Blumenberg, cualquier intento de defender el cosmos esta abocado al gnosticismo.
Pero la razén profunda de esto es que el mal —la historicidad— ha de mostrarse a la fuerza cuando la disposicién sobre las
condiciones de la propia existencia no esta realmente en manos del hombre, sino que depende de algo externo: es decir, cuan-
do esa disposicion no es realmente tal. Por ello, cualquier Dios —cualquier garante externo— es, potencialmente, un dios malo,
puesto que depender de algo externo es precisamente lo que caracteriza la historicidad.

también porque el mal para el hombre es depender de algo fuera de él: no disponer, aunque eso sea bueno

82 Con MARQUARD, como “positivizacién de lo ajeno al mundo por medio de la negativizacién del mundo” (1984: 31)
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La gnosis como fenémeno histérico ha atraido la atencién de numerosos investigado-
res, lo cual ha dado origen a igualmente numerosas interpretaciones, debido también a la
extraordinaria complejidad de las doctrinas gnésticas. Aunque en un primer momento se en-
tendié el gnosticismo como un fenémeno local dentro del més amplio del cristianismo —en
concreto, como una herejia suya—, ya habia sectas gnésticas, procedentes por ejemplo de
religiones iranias, antes de la apariciéon de aquél (JONAS 1964: 1; SECO 1971: 62). En occi-
dente, procedentes de oriente y determinados por su caracter de didspora, encontramos pa-
ra JONAS los cultos mistéricos “helenisticos” —sobre todo la religion de Mitra—, los escritos
mistéricos y, en la esfera especulativa, la filosofia tardo-antigua, especialmente el neoplato-
nismo; en oriente, los movimientos apocaliptico-escatoldgicos, y religiones como el manique-
ismo, que, sin serlo propiamente, posee elementos gndsticos (CENCILLO 1971: 65); desde
oriente a occidente, cuando las sectas gndsticas traban contacto con el cristianismo, sobre
todo el marcionismo (1964: 80).

Es quizéa la doctrina de MARCION —junto con la de BASILIDES— la mas sélida especulati-
vamente, la que quizas represente con mas claridad elementos propiamente gnésticos, y la
que se ha hecho més popular; en todo caso, es a la que Blumenberg dedica mas atencion®.
Para poder salvar a Dios de la culpa de un mundo malo, el mito gnéstico marcionita desdobla
la divinidad en una de orden inferior, creadora del hombre y del mundo, y responsable de su
estado (una especie de demiurgo que MARCION denomina “Arconte”), y un Dios absoluto, el
Padre, que envia a su Hijo como Salvador del mal ocasionado por el primero. Al demiurgo se
le conoce porque es el inspirador del Antiguo Testamento, mientras que al Padre se le cono-
ce por el Nuevo. Del demiurgo se tiene también noticia por la luz natural de la inteligencia, de
la que es Autor, mientras que al Padre se le conoce sélo por Revelacion.

El cosmos, que MARCION llama cellula creatoris, es una especie de “jaula de oro” (cf
AM 209) en la que el hombre, engafiado e inconsciente de su verdadero origen y destino,
habita bajo el yugo del tirano demiurgo: “Unicamente para el que esta prisionero en €l con-
serva la apariencia de la totalidad y de lo incondicionado, de lo evidente” (oD 53; BiG 76).
Sélo la gratuita intervencion del Dios salvador, que distorsiona la embustera armonia del

mundo —o incluso lo destruye— y despierta al hombre con su “llamada” (AM 208), le hace

84 Es ésta precisamente, que JONAS conoce de primera mano en los cursos de Tibingen, la que le mueve a dedicar mayor
atencion al estudio de la gnosis. Podriamos decir que la analitica existencial es la ratio cognoscendi de la gnosis, que seria a
su vez la ratio essendi de la analitica del Dasein.
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caer en la cuenta de su lamentable situacidn, que puede describirse con la Geworfenheit de
HEIDEGGER® (JONAS 1964: 106 y ss.; BiG 76). El cosmos, con sus leyes —incluidos la condi-
cion corporal del hombre—, es una trampa para distraer al ser humano de su procedencia del
reino del Dios que salva. Este se presenta como alguien completamente ajeno (“das fremde
Gott” de MARCION), que no tiene nada que ver con el mundo en que el hombre desarrolla su
vida. Darse cuenta de esto (gnosis), en un proceso denominado moérphésis (CENCILLO 1971:
64), es estar salvado, anticipar el regreso a la verdadera patria (AM 208; BiG 76). A esta si-
tuacion se ha llegado por una “caida original” en el seno de la misma Divinidad (SEco 1971:
63), de modo que el proceso de “retorno” del hombre forma parte, en los mitos gnosticos
mas evolucionados, de una lucha cosmogodnica entre la luz y las tinieblas, el espiritu y la ma-
teria.

Que la devaluacion gnéstica del cosmos esta situada en un horizonte pagano, en el
gue es incomprensible la nocién de contingencia del cosmos como tal, se manifiesta en que
la salvacién no tiene que ver con un apocalipsis sino que es un proceso que queda en el
interior del individuo (EuR 109-10; BiG 76°"). El gndstico pagano sigue aceptando como ob-
via la existencia del cosmos; lo que lo hace completamente distinto del resto de movimientos
intelectuales de su época, es que el acercamiento racional a ese cosmos estd cambiado de
signo: “Todo lo que se cuente sobre el origen del mundo, su estructura y la prehistoria del
hombre esta de entrada —al margen de un interés teérico— al servicio de la recuperacion de
la gracia perdida. Es bajo este punto de vista como hay que entender la expresion «gnosis»,
para no asociarla inmediatamente con el ideal griego del conocimiento. S6lo en la medida en
gue suponemos que el hombre ha olvidado —o le han hecho olvidar— su procedencia, necesi-
ta de la gnosis, porque el conocimiento del camino de ida es al mismo tiempo el del camino
de vuelta. Asi, un tratado gndstico puede tener la perfecta apariencia formal de un texto so-
bre «cosmologia» y, sin embargo, ser algo radicalmente distinto” (EuR 110-1).

La gnosis no produce de por si, por tanto, la nocion de escatologia, sino que —incluso

en algunas de las versiones de lo que se ha llamado “gnosis cristiana’™, “la adventus filii no

5 Estudios més recientes al de JONAs establecen que MARCION, aunque “incorporando elementos gnésticos a su doctrina y
fuertemente influido por su clima ideoldgico, presenta un temperamento y estilo moral diversos” (CENCILLO 1971: 64), que le
presentan mas bien como un mero racionalista.

% En algunas sectas, como la de Alejandro de ABOTONEIKOS, el hombre tiene una “chispa (sphinter)” de la naturaleza del
Padre, suprac6smica, conservada en su espiritu 0 pneuma (EuR 110), que reacciona a la llamada. Méas completamente, hay
tres tipos de hombres: los espirituales (pneumadtikoi) por naturaleza, que pueden conocer al Padre, y aquellos que pueden
llegar al demiurgo: los materiales (Aylikoi), que son irredimibles, y los animales (psykhikoi), que con esfuerzo ético pueden
lograr una salvacion incompleta (CENCILLO 1971: 63). En MARCION, sin embargo, ni siquiera tiene el hombre en comun con el
Dios que salva el neuma (AM 210).

37



es ningun espectaculo cdésmico, sino que sucede a cada momento y en todas partes super
animam eius, qui iam non vivit peccato et mundo” (EuR 105)%. Los anuncios de tipo apoca-
liptico “tienen en perspectiva la fractura violenta de la fortaleza césmica, o incluso su aniqui-
lacion”, pero “en la forma de un proceso extatico individual de desvinculacién del cosmos, o
de una aproximacion ascética’ (EuR 112). El “anti-cosmismo” de la gnosis estd, por tanto, en
una “desmundanizacion (Entweltlichung)” del hombre, que es “destructora” s6lo de modo
figurativo.

También ha habido, no obstante, un gnosticismo histérico que reivindica la aniquilacién
real del mundo, surgida en el seno del cristianismo. Para comprender su posibilidad, hay que
verla como un desarrollo a partir del contacto de la gnosis con doctrinas apocalipticas judias.
En este sentido, JONAS se equivoca, con WERNER, al hacer surgir espontdneamente la Paru-
sia de la misma doctrina de los gnésticos paganos; para Blumenberg, no ha prestado la de-
bida atencién, en su “fenomenologia” gnéstica, a la “apocaliptica tardo-judia y a su especifica
agudizacién en la espera inminente del cristianismo primitivo” (EuR 112). JONAS “ve hacer
auténticamente la dinamica escatol6gica de la «tension» inherente al mito gnéstico” (EuR
112)%, pero la realidad es que la gnosis alcanza la escatologia por influencia externa: a ORI-
GENES no se llega por FILON, sino por Jesucristo (EuR 113).

Elementos claves y comunes a la mayoria de las doctrinas gnésticas son, en resumen,
el dualismo antropoldgico y cosmoldgico, el “Dios extrafio”, el demiurgo y su obra la Natura-
leza, la nocidn de salvacion... (ANDREU 2000: 30 y ss.). Blumenberg las reduce a tres: “tras-
cendencia del principio bueno, devaluacion del mundo y pneuma transpsiquico” (EuR 111).
Relevante para nuestro objeto de delimitar las diferencias entre las filosofias de HEIDEGGER y
Blumenberg es, sobre todo, el aspecto de la desvalorizacion del mundo, que incluye la de la
corporalidad humana. El mundo no tiene sentido, no puede responder a las preguntas fun-
damentales de la existencia que dan al hombre la plenitud, es un mundo en el que el Dasein

no dispone de las condiciones de su propia existencia. El gnéstico pretende recuperar el sen-

87 “Geworfenheit”.

88 Contra WERNER, que afirma que “parece seguro que los gndsticos abandonaron el pensamiento de la Parusia” (Die Ents-
tehung des christlichen Dogmas, problemgeschichtlich dargestellt, Katzmann 1941, 755 pags., 109), Blumenberg apunta que
eso presupone que “podrian haberlo tomado al pie de la letra” (EuR 105). Si da WERNER en el clavo, intuyendo esta incapaci-
dad de percibir la nada en el ser, al decir mas adelante que los gndsticos abandonaron précticamente la idea de creacion de la
nada a favor del concepto de emanacion, del que hicieron el “concepto fundamental de su sistema cosmoldgico” (f., 527), de
modo que la salvacion se redujo a ser una “inversién del proceso emanativo que habia dado lugar tanto al logos como al cos-
mos” (EuR 105).

8 a versatilidad propia del mito hace que sea susceptible de acoger su interpretacién escatolégica (EuR 113), pero no puede
llegar por él mismo a ella porque la “espera inminente”, con sus “exigencias absolutas”, es la negacién misma del mito (EuR
112).
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tido perdido —su relacion con el ser por antonomasia, el Dios salvador— destruyendo la situa-
cion de sinsentido —en una de las dos variantes arriba descrita de la “desmundanizacion”, la

ascética o la escatoldgica—"°.
3. Blumenberg y la radicalizacion de la contingencia

Blumenberg considera que el camino abierto por HEIDEGGER es la Unica manera de
seguir haciendo filosofia —ya que “la historia acontece «enx» el ser -por tanto, no sélo en
constelaciones de entes cambiantes y explicables causalmente” (oD 8)—, y de asegurar a
ésta un status cientifico: “el rigor de la pretension filoséfica consiste en dejar que surja y en
escuchar la pregunta planteada a la existencia del hombre” (oD 112, 12). Blumenberg quiere
“pensar ontolégicamente la esencia de la historia” (oD 7) aplicando el método fenomenolégi-
co. En esta linea basar la ontologia en la existencia humana, como hemos dicho (22) “no
significa relativizarla” (BPU 11), sino que, al contrario, es su Unica posibilidad. Como HEI-
DEGGER, Blumenberg considera que las comprensiones de la existencia anteriores —que él
describe como existencia “iluminada-participativa” griega, existencia “protegida” del medievo,
“sefiora de si misma” de la llustracién (BPU 92), que es también la de HUSSERL- ocultan la
experiencia originaria del ser.

Sin embargo también lo hace, para Blumenberg, la existencia “arrojada a si misma (auf
sich selbst geworfene Existenz)” de HEIDEGGER. En la “comprensién del ser proyectivo-
absoluta [projektiv-absolutes Seinsverstdndnis]” (BPU 92), tampoco HEIDEGGER se habria
atrevido a pensar la historicidad.

La reedicion heideggeriana de la nocién de cosmos

Mé&s que una “destruccion” de la idea de cosmos, HEIDEGGER habria dado, segun Blu-
menberg, una nueva version. En mi opinién, el argumento fundamental de Blumenberg po-
dria condensarse del siguiente modo: en la nocién de “sentido del ser” esta implicado que
éste da respuestas a las preguntas fundamentales del Dasein. No se puede, como intenta
HEIDEGGER, tomar de la tradicion la idea de cosmos, y defender a la vez una existencia que

no dispone de si misma.

™ | os dos miembros de la tesis gnéstica —destruir para recuperar— muestran su ligazén intrinseca, segdn lo entiendo, sélo
cuando se ve que lo que se esta diciendo es que, en el ambito de una relacion de tipo cosmista con el Dios salvador, el mundo
“merece su desaparicién” (dS 49™°). Es decir, que, segtn el principio del “todo tiene un precio” arriba mencionado, el “aguje-
ro” del sinsentido que supone el mundo en el sentido del ser ha de ser “rellenado” de nuevo, lo cual significa que debe desapa-
recer para que todo vuelva a tener sentido, a ser justificable en su totalidad.
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Blumenberg examina esta cuestion en las dos etapas del pensamiento heideggeriano.
Respecto a la primera, es cierto que para HEIDEGGER no hay algo asi como una “intuicion del
ser” al modo neotomista —por ejemplo, en MARITAIN—, es decir, que esas respuestas no parti-
cipan de la patencia que tienen en la nocion mas clasica de cosmos. Sin embargo, algun tipo
de conocimiento del ser -y, por tanto, alguna forma de objetivacién— ha de darse en el Angst,
cuando HEIDEGGER pretendia abordar su estudio en la segunda parte de Ser y tiempo; lo que
se experimenta en la angustia no es una “nada total”, dice Blumenberg, “sino justo la sobre-
saliente apertura del mundo” (oD 197). Esto plantea dos objeciones:

a) por un lado, la segunda parte de la obra de HEIDEGGER pretendia el acceso al ser
como tal, no a un ente determinado; en ello, podemos reconocer, para Blumenberg, el deseo
“cosmista” de abarcar la totalidad de lo que hay’* (10), como manifestacion de la congruencia
del tiempo de la vida y el tiempo del mundo.

b) por otro lado, como indicAbamos, todo conocimiento implica, para Blumenberg, una
cierta objetivacion. El miedo, dice HEIDEGGER, “como modo del encontrarse, abre por primera

72n

vez el mundo como mundo’”. El “mundo como mundo” no es ninguno de los entes, sino el

“horizonte””® donde éstos comparecen. Por eso lo describe HEIDEGGER como aquel lugar

"™ _y, por eso, no se puede decir nada: Sprachlosigkeit—, hasta

“donde no se puede ver nada
gue no comparece lo que en él se ve. El mundo que se da en la angustia es previo al del ser-
en-el-mundo, que es, por el contrario, un mundo lleno de “sefiales” significativas, donde hay
conocimiento de los entes porque su figura esta delimitada, porque se puede ver algo, esto
es, porque hay una objetivacién. Ademas, el conocimiento de los entes s6lo es posible desde
la relacién con los otros entes —como hemos dicho, la significatividad no es sélo la relacién
de los entes con el Dasein, sino la remision de unos entes a otros (28, 62)—, nada de lo cual
aparece en la angustia. Si en la angustia no hay sefiales, para Blumenberg no se puede de-
cir entonces que haya sentido; si HEIDEGGER afirma su presencia, entonces es porque, de
algun modo, hay en ella enclaves de significatividad’, y, entonces, la existencia heidegge-

riana no esta tan arrojada a si misma como se queria dar a entender. ¢ Como es posible que

™ Aunque lo veremos mas adelante, es propio del conocimiento de la “esencia” de una cosa que con él se tenga ya la totalidad
de lo que se puede saber de esa cosa, si no facticamente, si de un modo virtual. Aunque HEIDEGGER afirme que el ser no pueda
darse, precisamente por ser histérico, en su totalidad, para Blumenberg postular la posibilidad de un conocimiento del ser en
cuanto tal (esto es, de la esencia del ser), esconde esa referencia a la totalidad.

72 Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle 51941, §40, 187.

™ Esta nocion es de HUsSERL, con la que éste significa el mundo tal y como se le da a la subjetividad trascendental, antes de
convertirse en el mundo “real”(nota74,).

™ Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle °1941, §40, 189.
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el sentido del ser que se da en el trato con las cosas de la significatividad, conduzca a la an-
gustia, si no es porque también en ésta hay sefiales?

Al margen de la cuestién de si la analitica del Dasein estd 0 no hecha desde una acti-
tud tedrica —a la que se le escapa, por tanto, la historicidad de la existencia—, hay otro ele-
mento que, para Blumenberg, la desvela como cosmista: que la experiencia de la historicidad
sea la plenitud del Dasein (29); es decir, que el contacto con el ser redunde en felicidad
(33)"°. Que la muerte sea la posibilidad mas propia del Dasein se le presenta a Blumenberg
como un ejemplo, digamoslo asi, de hacer “de la necesidad, virtud”: el Dasein de HEIDEGGER
intenta dominar la contingencia insertdndola en el proyecto existencial, lo cual es la manifes-
tacion mas clara de ese querer disponer de las condiciones de la existencia que apuntaba en
la actitud teodrica. El ser-para-la-muerte seria la culminacion solapada de la existencia que es
duefia de si misma de la llustraciéon’’ (BPU 92).

Esta tesis es reforzada por otra: en la Dynamik heideggeriana entre el man y la Instén-
digkeit, este polo tiene la primacia, de modo que el movimiento ontolégico puede entenderse
como un “progreso” de la inautenticidad a la autenticidad; y, como ya hemos visto en el caso
de HUSSERL (26), esta categoria es distorsionadora a la hora de interpretar la historia.

La segunda etapa de su pensamiento esta marcada, para Blumenberg, por una mayor
conciencia de la carencia de control sobre su existencia del Dasein. La Selbstméchtigkeit de
gue habldbamos en la nota anterior pasa al ser mismo cuando HEIDEGGER se vuelve cons-
ciente de que no ha podido “comprender [zu Begriff bringen] aquello de lo que se huye [hacia
el man: la contingencia]’’® —de ahi la ausencia de la segunda parte de Ser y tiempo (oD 211;
EmS 126)-. La comprensién de la historicidad corre entonces a cargo del ser, que se escon-
de y se revela cuando quiere, conformando lo que HEIDEGGER llama la “historia del ser
(Seinsgeschichte)” (oD 211).

Sin embargo, en este contexto también encontramos, segun Blumenberg, una nueva

forma -respecto a la de ser-para-la-muerte— de Selbstméchtigkeit del Dasein: HEIDEGGER

™ Dicho sea de paso, Blumenberg afirma que la descripcion heideggeriana del Dasein esta hecha desde una posicién tedrica
(ZdS 27: Der Phinomenologe kann sich nur selbst berechtigen).

78 Es caracteristico del concepto de cosmos que pensamiento y vida vayan de la mano. También para HEIDEGGER, el hombre
tendria el “deseo de conocer por naturaleza”, como se ve por ejemplo en esta definicion de filosofia: “ejecucién genuina y
explicita de la tendencia de interpretacion inherente a la movilidad fundamental de la vida” (“Ph&nomenologische Interpreta-
tion zu Aristoteles”, Dilthey-Jahrbuch, 1989, 15).

" Esto lo ve Blumenberg manifestado también en el poder del Dasein para salir de la situacién de “caida” y acceder a la
Instindigkeit, es decir, para disponer de las circunstancias en que se desarrolla su vida como ser-en-el-mundo: “tampoco en
este punto abandona la existencia su disposicion sobre si [Selbstmdchtigkeif], su capacidad de elegir libremente su lugar
[Standort] hacia el estado de resuelto [Entschlossenheit] que abre al ser” (oD 211).

'8 Sein und Zeit, ed. de Max Niemeyer, Halle ®1941, §40, 185.
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consagra la Instédndigkeit como “morada (Aufenthalf)” del Dasein (oD 211, 213), como si la
situaciéon normal del Dasein no fuera el trato significativo con las cosas del mundo, sino man-
tenerse en la ausencia de sefiales. Por otra parte, esta disposicion renovada sobre la propia
existencia se manifiesta en que ahora el Dasein no se queda sin palabras en la angustia,

sino que quiere “decir lo suyo””

—en el lenguaje de la poesia—, de modo que la relacion cos-
mista con la realidad parece mas nitida aln que en la primera etapa. Otros dos aspectos
refuerzan esta tesis: uno, ahora afirma claramente HEIDEGGER que la pregunta por qué el ser
y no mas bien la nada —que en la primera etapa sabemos estaba circunscrita a la existencia
del Dasein— pone a éste ante la totalidad del ser® (oD 201-2); dos, la experiencia de la an-
gustia se transforma en la del “agradecimiento (Dank)"®* al Ser (ZdS 325%; BiG 54%).

Por ultimo, la Seinsgeschichte —que era la respuesta de HEIDEGGER a la constancia del
sentido del ser expresada en el “trabajo infinito” de HUSSERL (LW 93)- es considerada por
Blumenberg como una sustancia que se mantiene idéntica bajo sus ocultamientos y desve-
lamientos (LdN 17, 220-1; LW 93; VWb 4-5; WbW 47), en la que el sentido del ser se man-
tendria tan constante, y por tanto tan atemporal, como el de HUSSERL. Ademas, de igual mo-

do que en la existencia individual, la historia del ser puede entenderse como un progreso

™ Uber den Humanismus, en Platons Lehre von der Wahrheit, Bern 1947, 111.

8 Was ist Metaphysik?, Frankfurt 1949, 30 y ss.

8 HeIDEGGER recuerda al trapecista del “jmas dificil todavia!” —Blumenberg lo compara a un “pequefio mago” (LW 9)—:
remedando a san Pablo, cuanto mayor el peligro, mayor la salvacion.

82 «Dje Einheit der elementaren Handlungen...”: este capitulo pretende mostrar la “unidad” de planteamientos de HUSSERL y
HEIDEGGER, en cuanto a la confianza en que el ser se da al hombre. En este sentido, HEIDEGGER sigue ligado a la idea de
evidencia de HusserL —para quien el fendmeno se da en si mismo—, sélo modificada por la apreciacién de que la reflexién
husserliana distorsiona los fenémenos (RODRIGUEZ 1997: 86-7), por lo que coloca la intuicién en el &mbito pre-tedrico.

Es cierto que HEIDEGGER tiene una actitud menos “ingenua” que la de HusseRL respecto al “darse” del fenémeno. Se percibe
en HEIDEGGER “un cambio radical en la comprension del ser: la confianza fundamental de la fenomenologia se ha roto” (oD
193). Sin que HusseRL tuviera un planteamiento acritico de las posibilidades del conocimiento —como demuestra su tesis de
que el sentido del ser se ha perdido y hay que recuperarlo (oD 174)-, la hermenéutica de HEIDEGGER va a partir de que la
realidad del tiempo no se da espontaneamente en el andlisis fenomenoldgico, sino que hay que des-cubrirlo. La fenomenolo-
gia ha de usar ahora de la “violencia” para llegar a la esencia del fenémeno, que es precisamente lo que, segin RICOEUR, la
convierte en hermenéutica (1996: 718; véase también el titulo del trabajo de Ramén RODRIGUEZ, La transformacion herme-
néutica de la fenomenologia, 1997). Los andlisis de HEIDEGGER son anti-fenomenolégicos (oD 194) en este sentido ya desde
sus primeras lecciones de Friburgo, y “resultan claramente incompatibles con la concepcion de la intencionalidad y del anali-
sis fenomenoldgico de la primera edicion de las Investigaciones logicas™ (RODRIGUEZ 1997: 38). La exigencia de originarie-
dad de la hermenéutica fenomenoldgica se ve impedida por “un rasgo estructural de la misma facticidad”, a saber, “la Ver-
deckungstendenz de la vida, el encubrimiento permanente que de si misma la propia vida realiza constantemente” (189). No se
trata sélo de que “la «publicidad» o la tradicién nos transmitan una imagen deformada de nuestra propia realidad, es que la
intencionalidad misma, en su llevarnos hacia el mundo, por su propia esencia, tiende a la desfiguracion, engendra una auto-
comprensidn no originaria, aunque inmediata” (196). HEIDEGGER se da cuenta —aunque luego no sea fiel a esta intuicién— de
que el cambio escapa a la comprensién, cuya tendencia insita es a la sustancializacion, a la fijacion.

A pesar de esto, HEIDEGGER no rebaja las pretensiones cognoscitivas de la fenomenologia, sino que “permanece fiel, pese a la
critica de la reflexion y de la intuicién impletiva, a la idea de una autodonacion [Selbstgebung] originaria” (RODRIGUEZ 1997:
211), que posibilita la anticipacion de sentido (Vorhabe-Vorsicht) que se da en el trato del Dasein con el mundo. Aunque estas
afirmaciones de RODRIGUEZ se refieren a la intuicidn tal y como se da en el ser-en-el-mundo (por tanto, en la significatividad),
hemos visto que pueden aplicarse a la situacion de la Instindigkeit.
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hacia la parusia de esa sustancia desde una situacion de desorientacidon ontolégica, en la

gue reina el olvido del ser.
El gnosticismo de HEIDEGGER

Como hemos afirmado anteriormente (n. 62), para Blumenberg en el planteamiento
cosmista esta implicita su derivacion hacia el gnosticismo. En el caso de HEIDEGGER, su pre-
sencia se debe a la escasa distancia que separa, en el fondo, sus planteamientos de los de

HUSSERL.
a) La influencia de HUSSERL

Aunque HUSSERL no habla, ni mucho menos, de “existencia arrojada”, si son reconoci-
bles en él los elementos gnoésticos fundamentales de la devaluacion del mundo y de que el
principio que otorga el sentido sea extramundano. HUSSERL atiende en lo esencial al giro
hacia el gnosticismo que late en todo “cosmismo”: la confianza fundamental en el ser entra
en conflicto con la imperfeccion del mundo —para HUSSERL, la contingencia del historicismo y
del psicologismo—, lo cual le lleva a salvar el sentido por medio de su devaluacion.

Blumenberg detecta varios puntos en los que se muestra el gnosticismo husserliano;
en los epigrafes segundo y tercero recoge Blumenberg unas criticas precedentes de HEI-
DEGGER a HUSSERL:

1) El afan por eliminar los “prejuicios” en el analisis objetivo de la realidad —sobre todo,
el de la existencia—, que impulsa los instrumentos de la reduccion y la libre variacion en la
busqueda de “lo invariable esencial y necesario” (LT 49), es manifestacion clara para Blu-
menberg de esa devaluacién del mundo para lograr el sentido®. Como hemos visto, la her-
menéutica de HEIDEGGER consagra el “prejuicio” al determinar que la situacion de partida
ontolégica es la existencia “decidida” histéricamente.

2) La tendencia de la subjetividad pura es a no precisar del objeto, es decir, a que éste
desaparezca; la autarquia del Motor inmévil de ARISTOTELES es una metafora de lo que luego

sera una conclusién necesaria de la fenomenologia.

8 “Da que pensar - Intento de poner en su sitio el «giro» de Heidegger”.

8 HusserL es heredero de la filosofia ilustrada, que Blumenberg ve como expresién de una razén absolutista y gnéstica,
como veremos mas en detalle en el capitulo 2.
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La intencién de HusserL® era llegar, por medio de la reduccion fenomenolégica, a un
punto absolutamente no contingente: el yo trascendental, esto es, “la pura diferencia que
queda tras la substraccion de la referencia al mundo®®” (LaM 435; oD 175). Esto le plantea a
HUSSERL un dilema. Por un lado, asi como el “yo-en-el-mundo” 0 “yo concreto” se encuentra
unido inseparablemente a un mundo —que le viene ya dado como objeto de su conciencia,
como afectividad que escapa a su control, como temporalidad de su vida...—, la conciencia,
cuya esencia es la intencionalidad (LW 306; H 9), en buena fenomenologia es inseparable
también —aun como conciencia trascendental- del dato “mundo”, que goza, por tanto, de la
misma necesidad que el “yo puro (das reine Ego)”.

Por otro lado, en la medida en que la conciencia es, para HUSSERL, pura actividad, el
ejercicio de la fenomenologia s6lo podia consistir en desvelar como una apariencia esa
“constitucion pasiva” (oD 177) con la que se topa el yo concreto, y reconducirla a un acto de
la conciencia®’; lo que HUsSERL llama la “formacion de la conciencia interna del tiempo” (oD
178) —no el tiempo del yo concreto, sino un tiempo trascendental—, ya que la “esencia” de la
conciencia -y, por tanto, del mundo que depende de ella— es, como dijimos, la “corriente de
vivencias”. La “constitucién primaria” del tiempo del mundo se realiza en la conciencia, por lo
gue su caracter intencional queda anulado al no haber realmente un mundo “fuera” de la
conciencia. Precisamente contra esa subjetividad carente de mundo, trae HEIDEGGER a cola-
cién su nocion de Da-sein, de ser-en-el-mundo. La conciencia husserliana se anula, para
Blumenberg, a si misma (ZdS 251%%), como queda condensado en la siguiente frase de
NIETZSCHE: “para un ser puramente cognoscente, el conocimiento le seria indiferente®®”
(ZdS 253).

3) Lo mismo sucede con la existencia, no del mundo, sino del sujeto. Dijimos que el
gnosticismo consagra un dualismo antropoldgico al rechazar, junto con la materialidad del
mundo, la corporalidad que a él pertenece, lo cual implica eliminar al sujeto como tal, porque

la existencia del hombre es una existencia corporea. Esto es lo que acontece, para Blumen-

% Se trataba de un deseo que no exigia la misma naturaleza de la intuicién fenomenolégica —que de por si no precisa formar
sistema con otras intuiciones—, sino su necesidad de pisar terreno firme en la forma de un sistema, ante las corrientes que
amenazaban la filosofia como ciencia.

8 HuSSERL, Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phinomenologische Philosophie, Halle 1913, 91.

8 Lo que genera ese acto es la “armonia (Einstimmigkeif)” de los contenidos de la conciencia, que es lo definitorio del mundo:
si nuestra experiencia fuera siempre contradicha, no estuviera sometida a unas regularidades, no tendriamos sensacion de
mundo, esto es, de un polo independiente de mi (H 445). EI mundo resultante es asi “el correlato trascendental de la experien-
cia mundana, que siempre coincide consigo misma” (Cartesische Meditationen, IV § 44), el cual funciona como “horizonte”,
esto es, como “un nivel que da trabazoén y unifica el mundo como «fenémeno»” (Cartesische Meditationen, |V § 44).

8 «Das Dilemma der reinen Intersubjektivitat”.

8 Gesammelte Werke (Musarion-Ausgabe) 1X 54.
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berg, en la reduccién fenomenoldgica. Hacer “epojé” del cuerpo es acabar con el sujeto®;
ademas, la division entre el yo trascendental y el yo mundano podria interpretarse también
como el dualismo de bien y mal (ZdS 42).

Por otra parte, la cuestion de la existencia del sujeto esta vinculada de modo especial,
asimismo, a la constitucion del mundo de que hemos hablado en el epigrafe anterior. El
mundo trascendental es, para HUSSERL, “aquella esfera que «precede» necesariamente a la
aparicion del yo extrafio” (oD 179), cuya colaboracién es necesaria para la constitucion de la
objetividad®® en el mundo de la vida (LW 309): “si los sujetos no pudieran comprender y tener
certeza de la simultaneidad de su experiencia reciproca, tampoco podrian relacionar cuales-
quiera experiencia de «objetos» que no fueran yoes, no podrian constituir su objetividad -y,
con ello, no podrian tener un mundo independiente de la conciencia. Una genuina simulta-
neidad es el momento constitutivo fundamental en la génesis del «mundo»” (LW 306-7)%.
Asi, la reduccién de la co-determinacién del otro en esa objetividad es el mundo trascenden-
tal; esto es consecuencia de la propensién de la conciencia, que acabamos de ver, a —por
asi decir— “quedarse sola”.

Sin embargo, es también en “esta esfera «primordial» de absoluta «autenticidad» don-
de puede aparecer por primera vez lo otro y, con ello, el sentido de la «objetividad»” (oD
179). No puede haber objetividad en el mundo de la vida si el mundo trascendental no es ya,
propiamente, “mundo”, esto es, armonia de contenidos, lo cual exige una “intersubjetividad
trascendental” que es “condicion de posibilidad de un «mundo» objetivo para el sujeto tras-
cendental” (dS 186°; LW 306). Como en el caso anterior, vence en HUSSERL el solipsismo
de la conciencia, ya que su rechazo de la pasividad es maxima ante aquello por antonomasia
independiente de ella: el otro. Y como en el caso anterior, la “soluciéon” es proponer, por asi
decir, unos “otros de pega”. La intersubjetividad de HUSSERL se revela como un encuentro de
“yoes”, y no de un yo y un tl —sintomaticamente, HUSSERL no habla del “t(”, sino de “otro

yo"—. Esto se manifiesta en el tipo de conocimiento en el que, para HUSSERL, se nos da el

% También porque, se me ocurre, si lo definitorio del sujeto es, para HUSSERL, la identidad consigo mismo, el yo de la eviden-
cia, desligado de todos sus elementos contingentes, aparece como el menos individual de los yoes: de tan abstracto, cualquiera
g)lodrl’a ser_lo.. _ _ _ o o ) _

Con objetividad quiere decir HusseRL la posibilidad de intuir el objeto, que se funda en la armonia entre los contenidos que
era la esencia del mundo.
%2 E| otro yo “codetermina el sentido (sinmitbestimmend)” y lo convierte en mundo «objetivo»” (oD 179), en el sentido de que
“indica el «mundo» en el modo del «estar-ahi-accesible-para-cualquiera [lo que el “otro mira conmigo”]». Descripcién que no
por casualidad se aviene bien, como dice el mismo HUSSERL, con el objeto de las ciencias naturales: “El «mundo» no se con-
vierte en universo de objetos por primera vez en la ciencia, sino ya en su constitucion trascendental como «mundo para todos»
intersubjetivo, y esto en todo momento, como momento constitutivo del ente siempre exigible” (oD 181). Esto refuerza la
tesis, expresada con anterioridad, de la cercania de HusserL al tipo de realidad de la ciencia natural.
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otro, la “apercepcion” o “apresentacion [Apprasentation]” (ZdS 33). Al divisar una “figura hu-
mana”, se nos da a la vez “algo mas” que lo que intuimos (oD 180): ese algo mas es el “otro
yo”, y ese “darse” consiste en una “traslacion aperceptiva a partir de mi propio cuerpo”, en el
gue se ve al otro “como un cuerpo al servicio de una conciencia” (oD 180).

De modo que el ti de HUSSERL es una “autopluralizacion del yo” (oD 181). Como dice
HEIDEGGER, HUSSERL “no logra experimentar el ser personal a partir de una experiencia ori-
ginaria de su modo de ser, sino manteniéndose en la reflexién objetivante, cuyo correlato no
puede dejar de ser un «objeto real, es decir, que finalmente se trata siempre y solo del ser
como objetividad, en el sentido del ser objeto para una contemplacién (Betrachtung) **». Con
ello, la realidad humana escapa a una pura y simple naturalizacién, pero no deja de ser una
«realidad mundanal (Weltrealitéf), que se constituye como trascendencia en la conciencia
absoluta»” (RODRIGUEZ 1997: 152). En tanto que “la experiencia del yo ajeno sélo puede te-
ner su Ultimo fundamento en la «fundacién originaria [Urstiftung]» del Ego auténtico [des ei-
gentlichen Ego]” (oD 180), HUSSERL no sélo “elimina”, gnésticamente, la existencia del mun-
do, sino también la misma existencia humana; a su vez, en la medida en que mundo es
mundo con otros, la dificultad para captar al ti confirma la tesis de que la subjetividad tras-
cendental no tiene realmente mundo.

Para Blumenberg, la incorrecta comprension husserliana de la intersubjetividad —su
problema mas serio (H 701)— manifiesta la dificultad inherente a su filosofia de comprender
el ser como historia: el solipsismo de la constitucion trascendental del horizonte mundano, en
la que se hace derivar el tiempo del pensamiento, emerge a su vez en el segundo paso
constituido por la objetividad. La razén es que la experiencia del tl “es ella misma histérica
en su originariedad, es, en efecto, una manifestacion extraordinaria del presente historico
[geschichtliche Gegenwart] com